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Omar Ribeiro Thomaz

Apresentacao

Omar Ribeiro Thomaz

Departamento de Antropologia

Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas
Universidade Estadual de Campinas

Quando estudantes de antropologia, nos acostumamos 3s citacdes da obra de
Henri Junod. Max Gluckman, em Politics, Law and Ritual in Tribal Society, revelaa emogao
que sentiu ao visitar pela primeira vez 0s montes do Limpopo &, de 12, avistar a costa onde
teriam habitado os Tsonga: € quando tira © chapéu, n&o pela beleza da vista, mas num
tributo a Henri Junod. Malinowski chegou a considerar Usos e Costumes dos Bantu ©
trabalho mais completo escrito sobre uma tribo, ao tempo ém que esta obra alimentou
debates envolvendo autores como Radcliffe-Brown e Victor Turner, entre outros’. Poucos,
no entanto, quando estudantes, lemos a monografia de Henri Junod, geralmente classificada
como “evolucionista” —uma espéciede “palavréo” nos CUrsos introdutérios de antropologia...

Confesso que me detive em Usos e Costumes dos Bantu tardiamente, quando da
minha primeira viagem a Mogambique. Na altura, tive acesso & edigdo mogambicana de
Peter Fry, que me recomendou vivamente sua leitura. O contexto ndo poderia ser mais
adequado: tratava-se da minha primeira pesquisa de campo neste pais, e me surpreendi
com a atualidade da etnografia de Junod. Se em muitos momentos nao era possivel
concordar com suas anélises, 0 frescor da sua etnografia se mantinha, e aqueles elementos
destacados por ele como centrais no dia-a-dia das populagoes por ele denominadas como

. —

1 para um balango sistematico das relagdes entre Junod e a antropologia social pritanica, ver o trabalho
recente de Paulo Gajanigo. O sul de Mogambique e a historia da antropologia: 0s Usos e Costumes dos
Bantu, de Henri Junod. Dissertacao de Mestrado. Programa de Pos-Graduag@o em Antropologia Social do
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Unicamp. Campinas, 2006.



“Tsonga"?, pareciam se manter — para surpresa de Junod, mesmo em contextos urbanos!
—e extrapolar os limites da “tribo”. Foi assim que me encontrei com o “irmao da mae”, com
acentralidade do “lovolo” e com os complexos rituais de possessao, ora, como na altura,
procurando dar conta das extraordinarias transformacées de que sao sujeito os
mogambicanos. Foitambém quando me surpreendi com uma monogdrafia “pré-moderna”
que se aproximava no método e mesmo em algumas interpretagdes daquilo gue associamos
a ruptura modernista na antropologia: um trabalho campo cuidadoso, realizado ao longo
de muitos anos e marcado pela observacdo participante: o recurso a informantes e
intérpretes bem preparados com os quais o etndgrafo chega a desenvolver uma relacdo de
profunda amizade: a incorporagéo da oralidade como forma de compreenséo da historia
daquelas populagées e como portadora de uma sofisticada forma de con hecimento...

Seu texto ndo se restringia apenas aqueles elementos que acabaram por definira
estrutura de uma monografia classica, e em muitos momentos, sobretudo nos anexos,
Henri Junod indica o que acabaria pormarcar a atuagao dos antropélogos desde entzo:
Seu compromisso politico com as populacdes estudadas. Sao muitas as criticas do
missionario-etnagrafo aos rumos da administracdo colonial portuguesa, e muitas de suas
convicgbes chocavam-se frontalmente com a violéncia anunciada pela maquina militar e
burocratica que, entre finais do século XIX e inicio do século XX, ingleses e portugueses
construiam na regigo. '

Quando Paulo Gajanigo comegou a desenvolver sua pesquisa de mestrado no
Programa de Pés-Graduacdo emAntropologia Social do IFCH — Unicamp sobre a obra de
Henri Junod, percebemos gue estavamos diante de uma grande oportunidade: publicar
Usos e Costumes dos Bantu no Brasil e assim dar acesso ao estudante brasileiro de
ciéncias sociais em geral, de antropologia em particular, a uma monografia "pré-moderna”
responsavel pela criagdo de uma verdadeira agenda incorporada pela antropologia moderna.

Para zlém de sua importancia na histéria da disciplina, @ monografia de Junod
conserva outra caracteristica peculiar de uma etnografia de qualidade: parece vencer as
barreiras do tempo e do €spaco, e ser capaz de nos transportar para um pequeno vilarejo
no sul de Mogambique.

Assumir o desafio de sua publicagéo no Brasil implicava uma revisdo minuciosa da
ultima edic&o em portugués, realizada pelo Arquivo Histérico de Mocambique, e seu
cotejamento com edicées anteriores em francés, inglés e portugués, trabalho realizado
com primor por Paulo Gajanigo, que também oferece ao leitor uma breve biografia intelectual
de Junod e um levantamento de sua obra. Seu esforgo teria contudo sido em v&o se néo
contassemos com o apoio da diregdo do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, na
pessoa de Nadia Farage, que concebeu a colec&o que este volume de Usos e Costumes
dos Bantu inaugura. Esperamos, em breve, oferecer a edig&o do Il volume desta obra
magistral.

tendo como referéncia particularidades lingiiisticas, mas que compartilham um mesmo universo simbadlico,
cultural e possibilidades de compreensdo mutua. Sao estes os Changanas, Rongas, Tsuas e Chopes.
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A publicagéo deste primeiro volume conta ainda com um prefacio de Joao de Pina
Cabral, leitor privilegiado da obra de Henri Junod e fino conhecedor das realidades dos
povos da Africa Meridional.

Por fim, gostariamos de agradecer o Arquivo Histérico de Mogambique gue, na
figura do historiador mogambicano Jozo Paulo Borges Coelho, autorizou a publicagéo da
presente obra entre nos.

Henri Junod — Apresentagao






Jodo de Pina Cabral

#
Nota preliminar a leitura de Henri-Alexandre Junod

Jodo de Pina Cabral
Instituto de Ciéncias Sociais
Universidade de Lisboa

Uma grande obra & composta de muitos aspectos: uns mais particulares, outros
mais gerais. Se for verdadeiramente grande, porém, ultrapassando o teste do tempo, as
particularidades n&o perdem relevancia; pelo contrério, o tempo torna-as reluzentes de
universalidade. Tal como num grande romance ou numa grande obra teorica, o tema original
do etnografo pode ter perdido a sua actualidade, o povo estudado pode até ter desaparecido
sem deixar qualquer monumento, mas oS pormenores dessas vidas etnografadas
continuaréo a brilhar; tendo deixado de ser particulares, passarao a universais da vida
humana.

A etnografia que 0 suico Henri-Alexandre Junod (17.05.1863 — 22.04.1934) nos
legou dos povos do sul de Mogambigue & uma dessas obras — na opinido dos entendidos,
“o primeiro grande estudo de um povo indigena da Africa do Sul.” (Hammnod-Tooke
1997: 194) Iniciada quando o autor tinha pouco mais de trinta anos, s a porta dos 50
levara a prelo a primeira edicdo (1912). Mas a vers3o definitiva saird ainda catorze anos
depois (1926), quando 0 autor vivia ja longe das paragens africanas onde passara a sua
vida activa, tao trabalhosa quanto prolixa.

A cavalo entre a velha antropologia evolucionista do fim do século e 0§ NoVos moldes
surgidos depois da Primeira Guerra Mundial; a cavalo entre a sociabilidade semi-autarcica
dos senhorios feudais africancs e 2 feroz colonizagéo globalizante que ocorreu na viragem
do século XX; a cavalo entre aobra do missionario, do artista e do cientista —a monografia
de Junod nao seréa caso Unico, felizmente, mas & sem ddvida um dos melhores exemplos
de todos os tempos de como a analise sistematica da forma de vida e pensamento de um
povo € uma porta privilegiada paraa compreensao da condic&o humana.

O que torna esta obra ainda mais relevante € o seu impacto intelectual nos grandes
debates que moldaramo maodernismo antropolégico. Parceiro quase Unico do t&o injusticado
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Van Gennep; fonte das principais polémicas africanistas de Radcliffe-Brown; inspirador
directo de Evans-Pritchard em matéria de bruxaria; leitura obrigatéria para Gluckman e
todos esses quantos globalizaram a etnografia nos anos 50, levando-a das savanas de

Africa para todas as cidades do mundo — Junod nao vai tdo cedo deixar de ser referéncia
incontornavel para todo o antropdlogo que se preze.

O momento e o lugar

Quando Junod chega ao Sul de Mogambique, em 1889, a chamada Era das
Exploragdes mal tinha acabado e nzo comecara ainda o novo tipo de colonialismo de
administragado territorial extensiva que, em Mogambique, se prolongaria até 1975.
Imagine-se, entao, um jovem pastor suigo de 26 anos, filho de uma distinta familia de
intelectuais e eclesiasticos de Genebra, que chega com a sua noiva de poucos meses 3
ainda incipiente cidade de Lourengo Marques (hoje Maputo). Asua vocacao estava decidida:
salvar os africanos da “miséria”, tanto a do passado como a do futuro, convertendo-os ao
metodismo.

Claro que as autoridades portuguesas, ferozmente catdlicas, teriam gostado de
coarcta-lo; pois viam-no como um agente indirecto do esfor¢o colonial britanico na Africa
Austral. Contudo, trés anos antes, a Conferéncia de Berlim tinha determinado gue os
territérios portugueses em Africa estariam abertos a todas as denominagées cristas e
Junod instalou-se para ficar, Até porque, por esses dias, ndo era certo sequer ainda que
0s portugueses conseguissem impedir os britanicos, que dominavam as ricas minas de
outro e diamantes do interior do Transvaal, de tomar conta desta estratégica saida para o
mar.

Lourengo Marques era entio apenas um entreposto ferroviario controlado pelos
interesses mineiros. Formalmente, a capital da colénia ainda era uma pequena
ilha-fortaleza Ia no distante norte. S6 uns anos depois & que as forcas expedicionarias
lideradas por Mouzinho de Albuguergue conseguiriam finalmente terminar com o dominio
angone de Gaza, trazendo a capital da coldnia para o sul e langando as bases da futura
administracao territorial. Durante esses anos de guerra (1894-5), ja o jovem pastor estava
instalado em Rikatla, uma pequena missdo, algumas dezenas de quilémetros a norte de
Lourengo Marques — demasiado proximo dos movimentos bélicos, na opinido de quase
todos os intervenientes.

Quando, em 1921, Junod se despede finalmente de Mogambique, o processo de
implantag&o do novo estado colonial e do regime capitalista de exploracdo de mao-de-
obra semi-livre' estavam francamente consolidados. O sistema missionario protestante
montado por ele proprio e os seus companheiros (n&o s6 os metodistas de Rikatla mas

"Ver Marvin Harris 1959. O panfleto politico publicado por Harris sobre o mesmo tema no ano anterior esta
disponivel na Internet e constitui uma leitura altamente informativa — hrtp:/!\wvw.cuItural-materialism.org/
cultural-materialism/portugaIsafricanwards.pdf.
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também os anglicanos de Maciene) funcionou sempre como um polo de resisténciae de
negociagao de ampos estes regimes opressivos. Tanto ao nivel espiritual como na educacao
popularena satde publica, 0 protestantismo foi uma forga vivaem Mogambique para alem
do fim do colonialismo e do século XX — tendo-se tornado hoje um elemento chave na
negociagéo das posicoes da elite de Maputo.

Assim, quando volta a Suica —vilvo pela segundavez e sexagenario— Henri-Alexandre
Junod teria residido ao todo cerca de 17 anos em Rikatla/Lourengo Margques e 7 anos em
Shiluvane, uma escola para evangelistas situada no Transvaal Oriental perto da fronteira
mogambicana, em territorio habitado por povos do mesmo grupo linguistico —grupo que
ele proprio identificou e a0 gual deu o nome pelo qual ainda hoje & conhecido, Bathonga/
Thonga/Tsonga. Al morreria a sua primeira esposa em 1901. A segunda esposa, com
quem se viria a casar durante uma outra visita a Suicaem 1904, morrera em Rikatlaem
1917. Tal como ele préprio, que apesar da sua dedicagdo a ciéncia positiva, tinha aceite
seguir a vocagao eclesiastica familiar, tambem 0s Seus filhos seguiriam os seus passos.

No entanto, o seu primeiro amor tinha sido as borboletas. Ate nisso fora um realizador
indomito. Os seus estudos & colecgdes séo ainda hoje utilizados & existe uma espécie
que transporta o seu nome em latim (Papilio Junodi—encontrada um dia, como ele conta
enleado, num “bosque encantador” em Marragquene). Contudo, a época, as principais
escolas de missionagao protestantes enfatizavam a necessidade de evangelizar na lingua
nativa. Como tal, mal chegado ao territorio, e apesar das borboletas, Junod virava ja 0s
seus dotes analiticos paraa questao linguistica: em 1896 saiu a primeira gramatica ronga
e, entre outras obras, ém 1897 entregou ao preloa primeira recolha de contos e cangdes
ronga. Ja ai ecoava, portanto, aveia artistica que viria muito mais tarde a leva-lo a publicar
trés romances sobre os Thonga (Zidjie Lhomme au grand coutelas 1911 e La jeteuse de
sorts 1923). Como alerta Keith Irving, “O homem de ciéncia e o homem de imaginagao
parecem ter-se conjugado num inspirado explorador da verdade, enguantoque o missionario
de antecedentes calvinistas se cala, suspendendo 0 julgamento até que o fascinante
processo de aprendizagem tenha seguido o seu curso.” (in Junod 1962, I: xiii)
E na area da antropologia, porém, que O seu nome sé tornou imortal. Segundo o
proprio autor, uma vez descoberta essa vocagao em 1895, tomou a decisao de deixar por
escrito e em extenso um relato da forma de vida dos povos que habitavam Mogambique 2
sul do Rio Save e que falavam linguas mais ou menos parecidas (Ronga, Changane,
Tsonga, Tswa). Como ele préprio nos diz, NUM tom que, apesar da intencao jocosa, tem
hoje aos NOsSS0S ouvidos ecos tristes: “o Homem & bern mais interessante que 0S insectos!”
(1962, 1: 1)

A questéo da sua identificacéo dos Bathonga/Thonga/Tsonga como uma “tribo”,
tem dado azo a muito debate &, estou em crer, continuara a dar no futuro, até porque a
independéncia politica de Mogambique em 1975 nao veio tirar relevancia a estas guestdes
historico-linguisticas; veio, pelo contrario, torna-las mais vivas como discursos de
reivindicac&o politica (ver Pina Cabral 2004). Num conhecido ensaio, o historiador Patrick
Harries critica ferozmente @ posigéo de Junod e a sua missao, afirmando que 0s povos
que ele agrupa numa “tribo” ndo possuiam qualquer homogeneidade cultural ou politica
(1981: 44-47). Contudo, para David Webster—o unico outro etnografo desta regido cuja

Jozo de Pina Cabral - Nota preliminar
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obra ombreia em qualidade com a de Junod —, e para além dos problemas politicos e
administrativos que a questao levanta, “ndo restam duvidas que existe uma vasta area
cultural que pode ser classificada como Thonga.” Ela surge como resultado de uma
proximidade linguistica entre estes povos, mas “cobre também uma gama alargada de
caracteristicas culturais e socioestruturais.” (1991: 247) Apropria palavra “thonga” & infeliz,
pois a sua histéria esta marcada poruma avaliagdo depreciativa deste povo pelo angones
(Nguni, de origem zulu) que os conquistaram cerca de cinquenta anos antes de Junod |4
chegar. Ora, as dinamicas sociais e politicas resultantes dessa conquista estdo longe de
se ter esgotado nos dias que passam.

Tempos e mundos

eléctricas, passam para o lado de |4, Para ele, a forma de vida “tradicional” que orodeava
em Rikatla e Shiluvane era algo que remetia para o passado e para formas de ser humano
que ndo so6 eram “de outro tempo” como, e sobretudo, eram evanescentes.

Dois aspectos nesta metafora merecem ser sublinhados. Em primeiro lugar, tal
COmMo para o personagem de ficgdo fi Imica, também para ele esse transito entre tempos/
mundos era cheio de perplexidades. Trata-se do encontro entre duas convicgdes intimas
distintas e, portanto, dando azo a uma dinamica da divida. Duas pessoas estao a relacionar-
S€ nUm mesmo momento, mas remetem para mundos referenciais diferentes, codificados
temporalmente de forma distinta. Como evitara desconfianga? Quanto mais se aprende
sobre 0 mundo do outro mais se aprende a desconfiar do outro.

Se ha algo que distingue a etnografia de Junod &, precisa mente, a riqueza psicoldgica
a que se permite na ambiguidade dessa entrada. Por exemplo, ao ver um trem pela
primeira vez, o personagem principal de um dos romances de Junod fica aterrorizado. A
sua face, porém, conta o autor, “continuou absolutamente imperturbavel. Nao se & negro
para nada!” De repente, transformada em codigo fisionémico, o que era uma questao
cognitiva vira uma questao ética: uma questao de “verdade”, ‘franqueza’, “honestidade”.
Sou eu que nao seiler as suas faces, ou sdo eles que nao revelam o que sentem? “A face
dos negros é tio impassivel que & muito dificil adivinhar que é que se passa la portras.”
(1911: 223) Na literatura mundial, existem muitas passagens parecidas com esta, escritas
sobre os africanos mas também sobre... os chineses, 0s japoneses, os indios amazonicos,
0s esquimos, os camponeses, etc,

Afinal, portanto, mais doloroso que o desencontro nas palavras & o desvio nos
gestos, nas expressoes; porque remete para uma expectativa de conluio ético na relacéo
face-a-face que acaba por sair frustrada. A binaridade conceptual torna-se mais dificilimente
mediavel quando se percebe que ela & constituinte das pessoas. Portras das palavras e
conceitos, estdo sentimentos e identidades — desacreditar das expressdes faciais dos
outros é reconhecer que ndo entramos no mundo deles .. Mas, para isso, ja foi necessario
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entrar um bocadinho! O que criao desconforto n&o & o desconhecimento, masa ambiguidade
do conhecimento parcial e, portanto, frustrado.

Em segundo lugar, essa relagdo entre mundos envolve uma batalha e,
necessariamente, uma vitéria —ja que s6 um desses mundos pode ser “verdadeiro”. Ao
entrar no mundo nativo, o missionario tinha por finalidade destrui-lo — apesar do fascinio
que poreletinha... mais ainda que pelos insectos! E que, n&o nos esquegamos, se Junod
acedera a essas formas de ser, de agir e de pensar era porque as queria mudar. Ele
concebe-se a si proprio explicitamente cOmo © principal agente de dissolugéo dessa mesma
forma de vida gue ele se engajava a presenvar para todo 0 sempre na sua escrita.

Contrariamente ao que se viriaa tornar dominante na antropologia posterior aPrimeira
Guerra Mundial, Junod ainda vive dentro de si o conflito que Malinowski decidiu exportar no
momento em gue abandonou a varanda do missionario. No século XX, os etnografos
habituaram-se a esconder por fras da isencéo cientifica o seu engajamento interveniente —
todos sabemos, porém, que n&o & possivel realizar observacéo participante sem terum
qualguer engajamento politico. Ora Junod, nesse aspecto, era ainda um homem do século
anterior: a sua fé na civilizagao e na religido eram inocentes. Declara, pois, “O leitor far-
me-a a justica de reconhecer que nao referi muitas vezes a grande obra de Cristianizagao
em que estou engajado. Eu sou um missionario e, como tal, tenho uma fé e conservo uma
esperanga.” E logo afirma que o Cristianismo sera a Unica salvagao possivel para 08
Thonga.

Nas suas conclusdes finais & muito claro: o seu livro tinha “uma finalidade cientifica
e uma finalidade pratica” ambas dirigidas para essa salvacdo. Porisso, a secgao final &
uma série de “Conclusdes praticas” — a ultima delas, alertando para o perigo do
segregacionismo affi kander, € quase assustadoramente premonitéria. Ele via-se como um
agente providencial cujo impacto sobre Africa nao era, alias, unicamente dirigido aos
africanos, porque “segundo uma grande lei do mundo moral, se a raga superior nao trabalhar
para o melhoramento moral da raca inferior, 2 inferior causa a degeneragao da superior.”
(1962: 11, p.632)

A obra de Junod — sobretudo a etnografica mas também a ficcional — envolvia,
portanto, uma espécie de “suspenséo da vida" ele queria “conhecer’ tao intimamente
quanto possivel formas de pensar e de viver nas quais jamais poderia “acreditar” — e que,
pelo contrario, teria até que destruir. Esse gesto envolvia uma espécie de divisao de
personalidade — para poder “conhecer’ algo eu tenho que, pelo menos, suspender a
descrenca. Emtodaasua obra, surgem constantemente tracos desse confiito. O paradoxo
estava la o tempo inteiro. Por exemplo, a certa altura, falando de feiticaria no Volume I,
sente-se obrigado a relatar algo que sabe ser quase inacreditavel para os seus leitores,
apesar de serum lugar comum implicito nas conversas que ha muito tinha com 0s seus
informantes: “E aqui mais uma vez encontramos, numa forma ainda mais misteriosa, essa
ideia da dualidade da personalidade humana. Como & possivel que um homem que ainda
tem uns dias ou meses de vida possa ser considerado como tendo sido ja completamente
comido? N2o pretendo poder explica-lo, mastaléa ideia nativa.” (1962, 11: 515)

Ele ndo pode explicar mas entende; entende mas nao acredita ... ora, como pode
ele ter entendido sem se ter posicionado, pelo menos temporalmente, no papel de quem

Jodo de Pina Cabral — Nota prefiminar
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pode acreditar? Afinal, a tal teoria da dualidade da personalidade humana, que explicaa
vitalidade continuada das vitimas da bruxaria, parece ser também necessaria para explicar
0 préprio etnografo! Em suma, o acto etnogréfico presume uma postulagao binarizante de
dois mundos distintos (eles/nés, africanos/europeus, selvajaria/civilizacdo). Acontece que
OS europeus como Junod acreditavam que o verdadeiro saber convoca a crenga: para eles,
portanto, ndo bastava saber, era preciso também acreditar e nao era possivel acreditarem
verdades incompativeis. A incoeréncia & irracional. Assim, pois, 0 encontro entre dois
mundos leva necessariamente, mesmo se g prazo, ao fim de um deles.

O dispositivo intelectual que permitia fazer este salto implicito no acto etnografico
era atemporalizacéo da diferenca; um dos mundos era do passado (tradiggo e paganismo),
0 outro era do futuro (civilizag&o e cristianismo). O presente era uma passagem, um
transito. Dessa forma, também, os horrores da dominag&o colonial que, por exemplo,
Junod descreve tao graficamente no seu romance Zidji ou nas secgdes sobre o
homosexualismo nas minas, que publicou originalmente em Latim. sao tratados como
factores da passagem — como faiscas azuis eléctricas, para voltar 2 nossa metafora filmica.

Esse futuro, porém, podera ser frustrado, em cujo caso os africanos teriam perdido
0 passado e néo teriam ganho o futuro — ficariam permanentemente num limbo de miséria
e imundicie. Ora, na sua opinido, sem o apoio do “brance”, como se dizia na época, “o
negro” jamais podera fazer a dificil travessia; até porque tem que fazé-la contra si mesmo.
As condigbes sob as quais estava a ocorrer a evolugao do povo negro eram tio violentas
€ perigosas gue s6 a missionacao poderia salva-lo do suposto perigo de si mesmo: o
recidivismo ancestral, sobretudo o recidivismo sexual, que parece, afinal, ser o fantasma
principal do nosso autor.2 Nas suas proprias palavras: “Trés influéncias determinam a
evolucéo actual do povo bantu sulafricano: o Paganismo, a Missdo e a Civilizagao.”
(1911:v) O veiculo providencial é a ‘misséo”.

Apoio-me aqui na escrita ficcional de Junod porque, na obra etnografica, o estilo
inspirado pelas ideias da ciéncia positiva tende a esconder a real confiitualidade do processo
da fabricagéo etnografica. Assim, por exemplo, numa passagem inegavelmente
autobiografica de Zidji, o missionario confronta-se com o drama de um evangelista negro,
Jacob, que cometera secretamente adultério com a jovem crente Marta durante anos. O
missionario prepara-se para humilha-lo publicamente por ter sucumbido ao péché africain
(1911: 203), retirando-lhe todas as prerrogativas de senioridade e obrigando-o ao ostracismo.

Nesse momento, porém, a consciéncia humana do etnégrafo entrepde-se; “Se tivesse
continuado pagéo, Jacob seria neste momento o chefe da aldeia de Mandlati. E rico e
possui quatro filhas; té-las-ia vendido e teria arranjado para si varias esposas. Como a sua
primeira mulher Linz esta velha, teria lobolado Marta que € jovem e levaria a sua vida de

*Para o leitor de hoje, os pruridos sexuais de Junod, que vao a0 ponto de publicar partes inteiras da obra em
Latim, e que ressaltam dolorosamente na fantasmagorizacdo da vida africana implicita em largas
passagens dos seus romances, sao talvez o aspecto mais dificil de entender da sua obra. Tivesse o nosso
autor sido surdo & importancia do tema, tivesse ele sido incapaz de ultrapassar a sua repulsa, tudo seria
mais facil para o leitor contemporaneo. Mais uma vez, porém, ndo foi isso gue se passou e a Junod se deve
o desvendar de todo um mundo de teorizag&o antropolégica sobre o significado ritual do sexo em Africa.
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poligamo com @ melhor consciéncia do mundo, rodeado da admiracéo de toda a sua
tribo... Em vez disso, deu duas das suas filhas a jovens evangelistas sem receber
pagamento. O dinheiro que conseguiu poupar, consagrou-o aos estudos do seu filho mais
velho que enviou parao ensino superior... O velho missionario sentiu-se, de repente, cheio
de pena de Jacob. Mas reagiu imediatamente. Algreja fora conspurcada, 0 Evangelho
enxovalhado; maldito seja 0 que expde 0 nome de Cristo ao oprébrio.” (1911: 205-6)

Para quem |& e admira 0s seus escritos etnograficos (diga-se desde ja,
incomparavelmente superiores em profundidade & qualidade a sua escrita ficcional), ha
algo de muito revelador em passagens como esta ou como as seccoes iniciais do romance.
Ai, descreve com enorme riqueza culturale profundidade humana 0s rituais de circuncisao
masculina (mostrando que tinha conhecimento pessoal intimo até de detalhes da disposigao
do terreno e dos corpos & sensacdes dos iniciandos) para logo 2 seguir continuar com
longos trechos de vitupério, onde pretende demonstrar qudo nociva para “o0 africano” &€ a
continuagéo da pratica desses rituais.

O impacto da obra

Esta claro que Junod eraum evolucionista. Nao faltam evidéncias: publica quadros
de historia conjectural evolutiva; usa despreocupadamente expressoes como “selvagem”
ou “primitivo”; recorre sem pejo as nogdes de “raca superior’ € “raca inferior”; etc. Esta
observagéo, porém, tem algo de enganoso, porque ela pode induzir-nos em dois tipos de
erros de julgamento.

Por um lado, o erro de pensar que, de uma forma ou outra, 0 etnografo desprezava
ou diminuia os dotes intelectuais, humanos ou artisticos das pessoas que estudava. Tal
nZo é verdade. Eleé explicito sobre o assunto e, a@ certa altura, levaaté a cabo um curioso
teste, em que estuda 0s diferentes aspectos da lingua ronga, No sentido de demonstrar
que os que usam tal lingua sé podem ser pessoas em pleno uso das suas funcdes
intelectuais e morais. Contrariamente ao que sé possa pensar, a sua etnografia ndo estava
desprovida de pessoas vivas e ele insiste até em apresentar-nos 10go desde o inicio aos
seus interlocutores principais — Elias/Spoon, Tobane, Mankhelu, Viguet, Mboza — cujos
dotes, experiéncias e deslizes humanos ele vai iluminando atraves de referéncias espalhadas
por toda a obra. Os contos e cantares também ndo sao desencarnados e la surgem
fotografias de Marta ou Camila e os respectivos louvores aos seus dotes. Pikinini, 0 s€uU
jovem criado bilene, que o acompanhara de Rikatla para Shiluvane, &-nos apresentado em
toda a sua riqueza humana: a sua esperteza, as suas travessuras, as suas percepgdes
quase sublimes - até mesmo quando Junod ddcomele a pedir noticias da sua distante
terra natal a um galo de capoeira ...

Por outro lado, teoricamente, 2 obra de Junod ulirapassa eém muito o universo tedrico
do seu inspirador inicial, Sir James Frazer. O impacto que teve posteriormente na
antropologia africanista e na teoria antropologica em geral é disso claro sinal, Logo no
inicio, quando era ainda um entomologista que sé virava para o estudo do homem, recorreu
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aos famosos questionarios que Frazer distribuia pelo império britanico. O professor inglés,
qué nunca teve qualquer contacto directo com os ‘selvagens” que estudava, recolhia assim
de missionérios e viajantes as informagdes que logo integrava no seu gigantesco compéndio
da humanidade. Estes questionarios transportavam consigo toda a riqueza adquirida do
debate antropologico tal como se formulava no final do século e foram bem Uteis a0 Nosso
etnografo.

Os observadores atentos descobrirdo, porém, gque nos muitos anos que se
sucederam, Junod se foi cultivando e € facil encontrar na sua obra debates com figuras
como Tylor e Marett ou com os Seus colegas etnografos como o Bispo Callaway, que

tardios. O inspirador principal, porém, é Arnold Van Gennep—o seu amigo francés que
ficou famoso por nos ter legado o conceito de "ritos de passagem”. Ora, a versao final da
obra que agora se publica esta marcada centralmente pelo processualismo implicito nesse
conceito. Como diz Max Gluckman, "Van Gennep ajudou a elevar o trabalho de Junod do
relato corriqueiro de costumes, até ter-se tornado, e continuar a ser, uma das maiores
monografias [etnograficas].” (1962: 9) Né&o é s6 a estrutura do livro que segue o ciclo de
vida das pessoas e das instituices, é a propria concepgao da vida humana: “Junod mostra
que de cada vez que um Tsonga mudava o seu papel [social] ele se sujeitava a praticas e
tabus especiais e que aos seus parentes se aplicavam tabus e praticas especiais, cuja
finalidade era marcare proteger o seu papel [social].” (1962: 28)

A leitura de Gluckman tem por finalidade demonstrar que, teoricamente, vamos
encontrar em Junod uma visdo sociolégica do processo de constituicdo das entidades

secgdes relativas & aldeia (muti), por exemplo, vera a riqguezada descricdo e vera como o
material que nos vai sendo apresentado sobre o processo ritual de estabelecimento de
uma nova aldeia &, de um ponto de vista tedrico estruturalista, verdadeiramente premonitério
(Vol. I, Parte Il, Cap. 1.

inimigos figadais. Tal como sugere Gluckman - ele préprio um leitor assiduo de Junod
durante toda a sua vida—nzo & possivel que essa influéncia nao tivesse ocorrido: expressées
durkheimianas como ‘representacdes colectivas” nao teriam sido reinventadas a partirdo
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nada: analises como a de Hubert e Mauss sobre o sacrificio estao implicitas no muito que
o etnografo suico escreve sobre esse tema; o binarismo de Hertz |a faz o seu aparecimento,
a visdo maussiana da pessoa como construgao social, que esta implicita & sua analise da
bruxaria e que viria a ter um impacto fundamental sobre Evans-Pritchard no seu famoso
estudo dos Azande. Em suma, Junod nunca abandona o seu evolucionismo tal como
nunca abandonou o seu cristianismo; mas, tal como no caso de um, tambem no caso do
outro soube distanciar as suas posicdes das suas observacbes. Sem esposar essas
teorias, ele foi deixando gue 0S SEUS materiais se prestassem a testa-las.

Um bom exemplo disto € o momento de impacto da obra de Junod que talvez tenha
ficado mais marcado na historia da antropologia. A.R. Radcliffe-Brown, o principal
durkheimiano britanico e fundador do estrutural-funcionalismo antropolégico, recebeu uma
catedra de antropologia na Cidade do Cabo em 1921. Sendo um especialista noutras
regides, sentiu-se obrigado a aplicar o seu modelo tedrico a0 material africano. Asolugao
natural que encontrou foi dedicar-se a0 estudo da mais prestigiada monografia africanista
entdo existente, no sentido de mostrar como as suas opinides tedricas poderiam deitar
nova luz sobre velhos factos. Assim surge o famosissimo texto de Radcliffe-Brown sobre
o “irmao da m&e” na Africa do Sul mais tarde seguido pelo n&o menos famoso ensaio
sobre joking relationships (1 952 [12ed.s 1924 e 1 940]).

Junod, que recolhera o material em amplo detalhe, dera-lhe uma leitura evolucionista:
o papel do malume seria, afinal, uma sobrevivéncia de velhas praticas matriarcais que
teriam sobrevivido até hoje, vindas do fundo dos tempos. A explicacédo estruturalista do
britanico, baseada numa nova concepgéo da personalidade social assente sobre 0s
conceitos de pessoa e papel social de Durkheim e Mauss, tornou-se talvez um dos textos
mais lidos de sempre da antropologia social. Logo & época, Junod protestou, esta claro,
sugerindo gue a interpretacéo de Radcliffe-Brown era abusiva. Averdade, porém, & que,
por um lado, a nova interpretacéo continua a ser muito convincente mas, por outro, se nao
fosse a riqueza e a perceptividade incipiente na obra de Junod, 0 seu oponente jamais 1a
teria chegado. Na apreciagao de Malinowski, tratava-se da “Unica sintese [existente]
inteiramente satisfatoria, que abrange todos os aspectos da vida tribal.” (in Stocking 1995:
335)

E isso que se torna evidente umas décadas depois, guando surge uma nova escola
antropolégica africanista em torno.a Max Gluckman e seus discipulos, entre estes figuras
como Victor Turner, A. Epstein ou J. Clyde Mitchell. Para esies autores, a leitura de
Junod foi inspiragéo central na construgéo de um novo estilo etnografico (o situacionalismo)
e de uma reformulagdo processualista do estruturalismo sociologico durkheimiano.® A
famosa analise de Mitchell sobre a danga Kalela, que langa a antropologia urbana, esta
endividada a tudo o que Junod escreve, nao so6 sobre o ritual e a danga, mas sobretudo
sobre o papel das minas na vida das populacdes africanas; as ainda mais famosas propostas

2 Ver a influente colectanea Essays on the ritual of social relations onde Gluckman explicitamente
recomenda que, em vez de ler Van Gennep, que ele achava aborrecido, se deveria ler a obra etnogréafica de
Junod (1962: 9).
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de Victor Turner sobre os “dramas sociais” e o “processo ritual” vao beber ao etndgrafo
suico (e s6 indirectamente a Van Gennep) a sua inspiragao processualista.

Em concluséo, apesar de ter ficado curiosamente presa no limiar dos novos tempos,
a obra do missionario suigo iria constituir um recurso fundamental onde se iria inspirar
toda a nova escola antropolégica estruturalista gue surge no periodo entre as duas Guerras
Mundiais e que vai dominara antropologia mundial até aos finais do século XX. Ainda hoje,
em Africa e fora dela, nao é facil encontrar muitas monografias etnograficas nas quais a
profundidade e iseng&o na observagdo e a riqueza psicolégica e humana possam ombrear
comados Thonga. Qualquer pessoa que, nos dias que correm, quiser testar os parametros
dentro dos quais se enforma a nossa experiéncia humana, teré que passar por Africa e,
em Africa, pela obra polémica de Junod.
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Junod: pequena biografia’
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Para apresentar uma biografia ao leitor de Henri Junod, enfrentamos uma dificuldade
fundamental: o material bibliografico sobre a vida de Junod é escasso. A linica biografia foi
escrita por seu filho Henri-Phillipe Junod e publicada em 19342, Trata-se da nossa fonte
quase que exclusiva, 0 gue nos impde uma dificuldade relacionada a parcialidade da
informacao, visto que alémda declarada admiragao de Henri-Phillipe por seu pai, o livro €
parte das homenagens feitas ao missionario apos sua morte — o préprio autor confessa
que realizou um retrato belo de seu pai, um testemunho parcial. No entanto, algumas
obras nos fornecem mais informagtes e assim possibilitam a confrontagao de dados para
uma maior aproximagéo da realidade. S&o duas as referéncias principais, nenhuma das
quais tendo a vida de Junod como objeto central, mas a Miss&o Suica, da qual fez parte e
dirigiu. Africains, Missionnaires et Colonialistes, livro de Jan Van Butselaar (1984), no qual
estuda a forma especifica de evangelizagéo da Missao Suica no sudeste africano; & Igrejas
profestantes e consciéncia politica no Sul de Mogambique onde Teresa Cruz e Silva (2001)
investiga a influéncia da Missdo Suica sobretudo no surgimento do movimento nacionalista
mogambicano liderado por Eduardo Mondlane. As outras obras que nos auxiliaram nesta
tentativa de constituir um quadro minimo sobre a trajetoria de Junod e seu mu ndo seréo

citadas 2o longo do texto que segue.

" Uma apresentagdo mais detalhada de sua vida e obra constitui o primeiro capitulo da dissertagao de
mestrado de minha autoria. Gajanigo, 2006.

2 A vida de Junod esta & espera de um trabalho minucioso de tipo biografico, que dé conta da totalidade de
sua obra, que faga um balango de sua correspondéncia e dos diferentes depoimentos sobre seu trabalho
etnogréfico e trajetoria politica e missionaria. Para além de arquivos existentes na Suica, um material precioso
pode ser encontrado na Africa do Sul, no Arquivo Histérico de Mocambique e em diferentes bibliotecas em
Portugal.
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Vida na Suiga

Henri-Alexandre Junod nasceu em 1863 numa pequena cidade chamada Chézard-
Saint-Martin, dentro do cant&o de Neuchatel na Suica - parte noroeste, na fronteira com a
Franca. Seu pai, também Henri-Alexandre, foi pastor em Chézard-Saint-Martin até 1867,
quando foi chamado para pregar na cidade de Neuchatel.

Henri-Phillipe nos conta que na escola Junod mostrara um grande interesse e talento
para aciéncia, porém a influéncia religiosa de seu pai foi marcante. Este tratou de fornecer
0 ensino evangélico ao filho que, em 1878, decidiu pela vocagéo religiosa em detrimento
da cientifica. Tal escolha culminou em 1881 quando ingressou na Faculdade de Teologia
da Igreja Independente de Neuchatel (H. P. Junod, 1934: 9). Logo entrou na Sociedade dos
estudantes de Belas-Letras, tornando-se um membro notavel, chegando a presidéncia.
Em 28 de outubro de 1882, Junod sofreu pela perda de seu o pai, falecido vitima do tifo.

Junod, no entanto, deu continuidade a sua formacéo religiosa. Em 1884 foi para
Bale, Suiga, para completar seus estudos teologicos e, em 1985, passou um semestre
em Berlim. No ano seguinte, junto com sua familia, foi a Couvet ocupar seu primeiro posto
de pastor interinamente, onde também conheceu Emilie Biolley, sua primeira esposa.
Mas ainda nesse ano teria de deixar a cidade para ser missionario pela Miss3o Romande,
que acabara de aceitar sua candidatura.

Missdo Suica

Quatorze anos antes, a Missdo Romande, que seria conhecida posteriormente
como Miss&o Suiga®, havia realizado sua primeira empresa para além de seu territdrio
através do engajamento de dois jovens, Paul Berthoud e Ernest Creux, que se tornaram,
posteriormente, as principais autoridades dentro dessa miss&o ao lado de Arthur Grandjean,
Henri Berthoud e Junod. Tratou-se da realizagdo de um desejo perseguido pela Missio
Suica desde 1821, porém a relagdo turbulenta com o Estado suico havia dificultado tal
proposito.

Aliberdade de culto das igrejas protestantes fora conquistada, com esforgo, somente
em 1861, apés um conflito provocado a partir da ruptura com o Estado liderada porAlexandre
Vinet* num movimento que ficou conhecido como "R&véir" (despertar). Esse movimento

* O gue chamo de Misséo Suiga possuiu vérios nomes, entre os quais destacamos Mission des Eglises
Libres de la Suisse romande (Mission romande), denominagio gue tinha em 1883, e Mission Suisse
Romande, nome que recebera em 1917, Aqui iremos sempre nos referir a ela como Misséo Suiga, como foi
e € conhecida em Mogambigue (ver Butselaar, 1984).

“ Vinet foi o grande formulador dessas idéias na Suica. Era orientado pelo individualismo e concebia o
cristianismo sob dois aspectos: primeiramente a parte visivel, e posteriormente a invisivel. A primeira seria a
Igreja, a segunda seria o Espirito Santo. Para ele a Igreja deveria ser a sociedade pela qual o individuo faz
uso para sua fé, com liberdade. Portanto o engajamento na Igreja deveria ocorrer de forma espontanea,
através de um exame pessoal. Para ele, tal seria a diferenga entre Igreja e Estado, a espontaneidade
(Butselaar, 1984: 20).
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enfrentou, dentro da Igreja, a obediéncia ao Estado, neste momento governado pelos
radicais, fruto da revolugao liberal de 1845, que mantinham a limitagao a liberdade de
culto. Tal conflito marcou fortemente as idéias da Missao Suiga que, a partir dai, repeliria
as relagdes mais proximas com o poder estatal.

Berthoud e Creux, através de um convénio com a Miss&o de Paris, foram, em 1872,
ao territério que corresponde ao atual Lesoto como estagidrios. Logo que chegaram,
procuraram construir uma miss&o independente. Construir uma Igreja naquela regiao
dependia principalmente do apoio de algum chefe e também da auséncia de outra missao
no local. Essas condigdes foram encontradas no Transvaal do Norte, onde Albasini, de
nacionalidade portuguesa e aparentemente chefe do local onde viviam Tsonga e Venda,
entusiasmou-se com a idéia de ter uma missao estabelecida por la.

Havia aqueles que ficavam felizes ao receber a visita desses estrangeiros, com a
Biblia na mao, solicitando um pedaco de terra para iniciar seus trabalhos. Esses chefes
viam a possibilidade de terum branco ao seu lado, o que poderia gjudar na relacdo com 0s
governos coloniais que se estruturavam na regi&o; também desejavam aprender alingua
dos administradores. O que n&o Ines agradava tanto eram os conselhos impertinentes
sobre a poligamia. Além de, obviamente, sobrar muita desconfian¢a em relagdo aograude
colaboragéo entre essas Missoes € 0S governos coloniais.

Essa desconfianca era dificil de ser superada, pois a relagao dos missionarios com
a administrag&o colonial n&o era clara. No caso da Miss&o Suica pode-se dizer que sua
relagdo com O governo colonial portugués era mais complicada e tensa (Cruz e Silva,
2001: 11). Os portugueses desaprovaram, num primeiro momento, a miss&o entre 0S
negros, além de n2o gostarem da afinidade da Missao Suiga com a Missao de Paris ou
com outras missdes internacionais, pois o contexto era de acirrada disputa colonial por
territorios. Apesar do dominio portugués efetivo na regiao n&o ir além dos arredores de
Lourengo Marques, 0 norte do Transvaal, onde se iniciou o estabelecimento da missao,
era um local estratégico de transito de mercadorias de e para Lourengo Marques & também
de fonte de mao-de-obra para as minas da regi&o, o que ja naaltura gerava grandes divisas
para 0 governo portugues (idem: 39).

Apesar dessa tensa relagéo, o trabalho da misséo comegava a ter sucesso. As
maiores dificuldades diziam respeito a satide dos recém-chegados — Creux, por exemplo,
logo perdeu a esposa e os trés filhos. A consolidagao da miss&o, no entanto, surpreendia
e rapidamente alguns africanos foram evangelizados. O sucesso da empreitada a partir do
papel protagonista de um africano no litoral mogambicano criou um impasse dentro da
Missao. O conselho da Misséo em Lausanne n&o queria priorizar a evangelizagéo nesta
regigo pelas dificuldades na relagéo com os chefes zulu e como governo portugués. Jano
sul da Africa, a Missdo encontrava-se dividida pelo dilema de deixar ou n&o um africano
dirigir a miss&o no litoral. Paul Berthoud, em visita ao litoral, viuo trabalho dos missionarios
africanos como deficiente — havia, segundo ele, erros na compreenséo do evangelho:
separavam a vida espiritual da vida fisica, 0 alcoolismo era comum, o Espirito Santo era
visto como responsavel tanto pelo bem quanto pelo mal, encontrou mulheres dirigindo 0s
cultos (Butselaar, 1984: 70). Paul Berthoud viu-se, entdo, obrigado a realizar alteracbes na
Igreja do litoral, modificando sua diregéo, o que foi mal recebido pelos evangelistas do
local.
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Foi nessa altura que a missao decidiu mandar dois pastores brancos para dirigir a
igreja na regido. Ambos tinham acabado de terminar sua prepara¢do em medicina na
Escécia para serem missionarios: o primeiro era Arthur Grandjean, que chegouem 1888 e
0 segundo, que desembarcou na Africa em 1889, era Henri Junod.

Primeiro periodo em Mogambique (1889 — 1896) e a guerra de
1894.-5.

Qinicio, para Junod, nao foi facil. De um lado, teve de se ausentar diversas vezes
do trabalho para cuidar de sua esposa que ficara doente logo que tocaram os pésemterra
firme, de outro, teve seu primeiro enfrentamento duro com os missionarios africanos.

Nos primeiros anos dos 90, a Missao Suica abrigou varios conflitos entre missionarios
brancos e negros. Isso refletiu numa divisdo entre as conferéncias missionarias do Transvaal
do Norte e do litoral. O principal ponto de tensao foi remuneracgao. No inicio os pastores
recebiam em bens para suas necessidades; em 1884, porém, os missionarios comecgaram
a ter salarios. Paul, em 1887, achou melhor voltar ao regime antigo, como conseqiiéncia
da idéia de que a miss&o na Africa deveria ser auténoma financeiramente, o que gerou
insatisfag&o nos missionarios negros. Junod se colocou do lado de Paul. Um missionario
africano disse, na conferéncia do Transvaal do Norte, que Junod havia lhe dito: “Le travail
de I'école n'est pas le vétre, mais le nétre; votre affaire 3 vous c'estde nous aider” (Butselar,
1984: 86). Sabendo disso, a conferéncia tomou partido dos evangelistas africanos, criticou
a posicao dos missionarios suicos, rejeitando a acusacéo de que os evangelistas eram
mercenarios e queriam ganhar mais do que todos.

Junod acabou por se distanciar do conflito quando recebeu a tarefa de cuidar da
recém-criada escola para formacao de evangelistas de Ricatla, em 1893. O que foi aceito
com entusiasmo, pois acreditou ser uma ocasido Gnica de formar os evangelistas num
espirito de simplicidade e obediéncia, em lugar do espirito de “decadéncia” do Transvaal
do Norte. Essa nova tarefa impés-lhe uma importante questdo: a lingua nativa. Para o
fortalecimento da evangelizagao, uma das principais questdes era traduzir os textos de
catequese e a Biblia para a lingua dos nativos. Porém, antes era preciso sistematizar
essa propria lingua. Isso provocou o segundo debate dentro da missao, desta vez opondo
Junod e Henri Berthoud, irmao de Paul. Junod acreditava que os rongas (grupo que vivia
proximo ao atual Maputo) tinham uma lingua prépria, e Henri, por sua vez argumentava
que era apenas uma pequena variacdo de uma lingua mais ampla, comum aos tsonga. No
desenrolar da discussao, Junod acatou a posicao de Berthoud e, a partir de entéo, a
miss&o comegou a lidar com a categoria linglistica tsonga — o que constituira o eixo
central de Usos e Costumes dos Bantu.

Seu trabalho, porém, teve de ser subitamente interrompido pela eclos&o de uma
guerra que mudou sensivelmente as condicées da Missao Suiga na regigo. Uma guerra
que, entre os anos de 1894 e 1895, enfrentou o governo portugués ao chefe do Estado de
Gaza Ngungunhane, que conseguira uma notavel alianca entre os grupos da regigo. O
estopim foi um impasse na sucessao da chefia de Nondwane: com a morte do chefe
Maphunga de Nondwane, foi nomeado seu filho Mahazule para o posto. Porém um pequeno
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chefe de Mabota, Mubxeva, contestou tal sucessao. Em 1894 o governo portugués convidou
Mahazule para discutir a questao, mas ele recusou o convite com medo de se tratar de
uma emboscada. Novamente convidado, Mahazule foi com seu exército, porém, nessa
condigdo, 0 governo nao aceitou sua entrada. O chefe acabou por mandar entao os seus
conselheiros, e estes foram presos. Para libertar os conselheiros, Mahazule organizou
um ataque de seu exército no dia 27 de agosto de 1894. A partir dai, os chefes tiveram que
tomar alguma posigao sobre 0 conflito. O chefe de Gaza, Ngungunhane, a principal forgca
e autoridade da regi&o, apoiou Mahazule. O conflito foi, entéo, ganhando um sentido mais
profundo, pois ja havia um grande descontentamento entre os negros africanos com duas
medidas do governo portugués: 0 aumento de 300% dos impostos sobre as chocgas; e ©
recrutamento forgado de africanos para o exército portugueés.

Com a entrada de Nhungunhane, 0 conflitc passou a ter definitivamente um carater
internacional, pois a British South African Company mantinha relagbes proximas com
esta lideranga®. Portanto, a guerra em Mocambique foi cercada de acusagdes de
colaboracionismo inglés e, conseglientemente, as atividades missionarias protestantes
também enfrentaram tais acusacoes, ja que aoposicao entre as nacbes inglesa e portuguesa
se estendia a oposicao religiosa entre o protestantismo € 0 catolicismo.

No caso da Miss&o Suica, a situagao ficou ainda mais delicada pelo fato de seus
cristaos e pastores africanos terem sido fieis aos seus chefes e se engajaremna guerra
contra o governo colonial. Butselzar argumenta que a miss3o tentou seguir sua posi¢ao
tradicional de neutralidade, reproduzindo a “tradicao suica”; porém, em tal contexto, n&o
faltaram acusacdes de que a missao colaborava com os rebeldes.

A posicdo da missao ficara particularmente fragil apos a evidéncia de que um
missionario e médico, Georges Liengme, tornara-se conselheiro pessoal de Ngungunhane.
Ngungunhane foi por fim derrotado pelas forgas portuguesas em 17 de dezembro de 1893.

O clima exultante em Lourengo Marques com & vitéria de Portugal acabou por
aumentar ainda mais a tensao com 0s missionarios, € 0 governo montou um tribunal,
composto por representantes de todas as nacionalidades da cidade para gxaminar as
acusagbes de colaboracionismo da Miss&o Suiga. Junod, contudo, conseguiu refutar as
acusacdes.

Apesar da guerra ter sido um periodo de grave crise para a Miss&o Suica — que
correu o risco de sumir pela oposicéo do governo colonial — seu trabalho acabou por ser
recompensado, na medida em que desaparece em boa medida a suspeita dos africanos
de que ela eraaliada do governo colonial.

Les Ba-ronga — 1898

Nesse periodo bastante conturbado que envolveu seus primeiros sete anos na Africa,
Junod ainda dividia seu tempo com a entomologia, paix&o originaria de sua formagao

s A British South African Company ja tentara um acordo de fornecimento de armas com Ngungunhane antes
da eclos3o da guerra, pois este temia uma revolta entre os Chopis que poderia ameagar sua hegemonia.
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escolar. Em 1895, porém, sua atividade de colecionador e classificador ira mudar
radicalmente de direg&o. Neste ano, Junod teve contato com James Bryce, um historiador
britanico de Oxford e amigo de James Frazer, de visita ao sul da Africa. Segundo o préprio
Junod, foi esse encontro que despertou o interesse do missionario pela etnografia.

Logo apds esse encontro, ja no ano de 1896, Junod voltou a Suica para suas férias.
Em territério suico, o missionario tratou, entdo, de seguir o conselho de Bryce,
sistematizando e apresentando aquilo que pesquisara sobre os africanos com guem
conviveu. Percorreu as Igrejas da Miss&o Romande com seu viol&o, mostrando os cantos
rongas e contando sobre os habitos desse povo. Também dedicou boa parte do tempo
escrevendo sobre isso, e assim, esse periodo foi muito fértil em publicagbes: em 1896
escreveu "Grammaire Ronga”; “Les Chants et les Contes des Ba-Ronga”, em 1897; e sua
primeira etnografia “Les Ba-Ronga”, em 1898. '

O tempo das letras ja havia se esgotado, e em 1898 o Conselho de Laussane
decide mandar Junod para fundar uma escola em Chicumbane, no Transvaal, partindo na
primavera de 1899. Junod passou |4 por um periodo muito dificil: seu filho Henri-Phillipe
ficou doente varias vezes, sua irma morreu em fevereiro de 1901 e, no mesmo ano, em
julho, morreu sua esposa. Percebendo a situagéo complicada pela qual passava Junad, o
Conselho convida-o, em 1902, para ser um dos pastores da Igreja de Neuchatel, porém
este pede para ficar mais tempo na Africa a fim de consolidar o trabalho iniciado. Passou
apenas um ano para ser convencido a voltar para a Suica. Retorno que Ihe rendeu o seu
segundo casamento, com uma colega de.vocagao, Héléne Kern.

Retorno a Mogambique 1905-1909

O novo periodo na Africa serviu para Junod desenvolver suas idéias sobre o ensino
na miss&o a partir de sua experiéncia nas escolas para pastores em Chicumbane e em
Ricatla. Junod foi responsavel pelo programa escolar, que privilegiava o ensino da lingua
vernacula. Na Conferéncia Geral das Missées na Africa do Sul, Junod persuadiu a todos
sobre a importancia da lingua vernacula e de seu ensino. Em 1909 ocorre a terceira
Conferéncia das Miss&es, e Junod novamente apresentou um trabalho sobre o método de
ensino para os indigenas dentro de colénias inglesas. Para ele, 0 método deveria conter
trés fases: o estagio vernacular, onde se apreende a ler e escrever na prépria lingua, sendo
alingua usada apenas oralmente; o estagio anglo-vernacular, quando se apreende a ler e
escrever em inglés; e o estagio inglés, onde se estuda o inglés a fundo.

Justamente nesse periodo, em 1907, o governo portugués redigiu as leis para os
programas escolares que obrigava o ensino exclusivo do portugués. Porém, com a ascensao
em Portugal da Republica de carater anticlerical em 1910, a Missdo conseguiu,
parcialmente, a tolerancia do governo colonial ao seu método de ensino da lingua vernacula
(H.P. Junod, 1934: 43: Cruz e Silva, 2001: 55).
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Life in a South African Tribe

Em julho de 1908, Junod voltou para a Suiga onde se engajou numa atividade
intelectual ainda mais intensa que o periodo de 1896-98. Henri-Phillipe lembra de seu pai
trabalhando exaustivamente no escritorio para escrever a extensa etnografia Life in a South
African Tribe. Foram quase cinco anos atévoltarparaa Africa vividos entre a disciplina da
escrita e as visitas a lgrejas e congressos.

Um dos frutos do periodo foi seu unico romance intitulado Zidji, finalizado em
novembro de 1910, que tem como cenario a vida de um menino tsonga envolvido no ambiente
do colonialismo: entre a vida na aldeia, a educagéo missionaria e 0 trabalho nas minas do
Sul da Africa. No ano seguinte, o missionario terminou a primeira verséo do volume | de
Life in a South African Tribe, e no fim de 1912, j& se preparando para partir a Africa,
terminou o segundo volume®.

Ainda em 1912, Junod foi convidado a ocupar a cadeira de etnografia que seria
criada na Universidade de Neuchétel. O missionario declinou o convite, mas indicou, para
substitui-lo, seu amigo e etnografo Arnold Van Gennep, que se via sem espago na Franca,
dominada ent&o pela escola durkheimiana’.

Em seu retorno ao hemisfério sul, Junod foi encarregado de construir a primeira
escola de pastores da Missao Suica, em Ricatla. Um passo importante para o avango da
missao que foi dado com sabor amargo para Junod. Pouco antes da inauguragao, em 30
de margo de 1917, Héléne Junod morreu apos uma cirurgia.

A carreira académica e o retorno definitivo

Antes de retornar para a Suiga, Junod ainda ministrou conferéncias na Universidade
de Joanesburgo e posteriormente foi para Bulavaio, no Zimbéabue (na altura, Rodésia do
Sul), onde, na Sociedade de Ciéncias Naturais, recolheu novos dados sobre parentesco
dos grupos vizinhos a0s Tsonga gue seriam utilizados na segunda edigéo de Life ina
South African Tribe. Em 9 de setembro embarcou para a Suica e logo assumiu o posto de
pastor na lgreja Nacional de Genebra. Sera entao 0 periodo em que Junod mais desenvolveu
suas atividades cientificas. Ministrou diversos cursos e publicou artigos cientificos®, ja
com uma certa projecéo no meio antropologico por causa da boa recepgao de sua etnografia
de 1913.

Na Faculdade Livre de Lausanne apresentou um curso sobre a mentalidade bantu e
2 ciéncia missionaria, em 1923. O tema da mentalidade bantu gerara também artigos

& A etnografia, so publicada em 1913, teve uma minuciosa revisdo feita pela esposa de Junod, Héléne, pois
Junod n3o era téo intimo da lingua inglesa quanto ela. (H.P. Junod, 1834: 48).

7 \ler Pina Cabral, 1988 Heusch, 1986.

& Junod colaborou, nesse periodo, com diversas novas revistas de antropologia e etnografia como Folkiore,
Man, Africa, Anthropos. Cf. H. P. Junod, 1934: 66.
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cientificos, o que lhe proporcionou um contato com o filésofo Lucien Lévy-Bruhl®. Apresentou
ainda um curso na Universidade de Londres e trabalhou trés anos na Faculdade de Teologia
de Genebra. Em 1925 ganhou o titulo de doutor honoris causaem letras pela Universidade
de Lausanne,

Mesmo longe da Africa, Junod manteve sua atividade politica na questao colonial.
Presidiu o Bureau International pourla Défense des Indigénes, formado por filantropos.
Em 1926, retomou sua obra mestra, para publicar uma segunda edig&o, com novos dados,
no ano seguinte. E entéo que sua saude comeca a apresentar fragilidades. Por volta de
1931, a artério-esclerose comegou a atacar Junod. Foi para Lens viver nas montanhas,
Ainda assim, o missionario continuou a escrever brochuras sobre a “situacéo dos indigenas”
na Africa(1934a, 1934b). Junod sucumbiu ao colera na manha do dia 22 de abril de 1934,
€ seus restos mortais foram mandados para o lugar de onde poucas vezes tirou seu
pensamento, o sul da Africa.
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Paulo Gajanigo

Notas sobre a edicao brasileira

Para a presente edigao de Usos e Costumes dos Bantu usou-se como base a 3?
edicao da versao em portugués do Arquivo Histérico de Mogambique, de 1996, que éuma
tradugao da verséo francesa de 1936 do original em inglés em 22 edicdo atualizada de
1927. Porém, algumas modificagtes foram realizadas a partir do cotejamento coma edicdo
francesa de 1936. Foram inseridos certos trechos ausentes na versao em portugués,
padronizou-se 0s termos mantidos em linguas nativas e modificou-se algumas divisoes de
paragrafos e itens priorizando a forma presente na edicdo em francés.

Apesar de n&o termos usado a vers&o original em inglés, a opgéo pelo uso da
edigao francesa se justifica porserelaa fonte da tradug&o para o portugués e também por
se tratar de uma tradugao consagrada feita pelo filno de Henri Junod, Henri-Phillipe Junod.
No entanto, para enriguecer a presente edigéo foi consultada a 12 edigéo em inglés de
1913. Desta fez-se uso principalmente da diversidade de figuras e fotos que nao constam
nas edicdes posteriores, € por ventura foi consultada para tirar davidas de tradugbes dos
trechos que se mantiveram nas edicdes seguintes.

Um aspecto deve ser sublinhado. Ha uma diversidade de formas nas nomenclaturas
dos grupos estudados por Junod nas diferentes versdes. Principalmente no que sé trata
da forma e da flexdo da palavra Baniu. Como o titulo denuncia, optamas por nao aportuguesa-
la nem flexiona-la. Apesar de em francés se usar a forma flexionada, assim como na
primeira edi¢do da versao em portugués, seguimos 2 forma usada na 32 edicgo em portugués.
Da mesma forma, fizemos a mesma opgao com outras palavras referentes a grupos étnicos.
Obedecendo assim as resolugdes da 12 Reuniao Brasileira de Antropologia de 1953 no
que tange & Convengéo para a grafia dos nomes tribais.

Ainda sobre os termos nativos, aqueles que cumprem a funcéo de substantivo
foram escritos com a primeira letra em maitiscula, tal como sugere a 3° edicdo em portugués
em verséo adaptada do capitulo preliminar do presente livro. Os adjetivos, obedecendo a
mesma norma, estio com a primeira letra em minuscula.

Por fim, informamos que foi feita uma adaptag@o na linguagem em relaczo as edigdes
de Mogambique. Palavras pouco usadas no Brasil foram substituidas por outras que
expressariam melhor o sentido desejado pelo autor para o leitor brasileiro.
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Henri A. Junod

Introdugao

Em 1895, quando dirigia a Missao Suica em Lourengo Marques, tive o grande prazer
de receber a visita de Lord Bryce. No decurso das suas viagens atraves da Africa do Sul,
este homem de Estado, to inteligente, tinha-se interessado muito pelas tribos indigenas
de toda essa regi&o, procurando compreendé-las e antever o seu futuro. Depressa verificou,
de resto, a pobreza dos nossos conhecimentos a tal respeito e procurou incitar os que la
viviam a empreender o estudo cientifico dos indigenas e da sua vida primitiva. No decorrer
da ngssa conversa, impressionou-me profundamente esta sua observagdo: “Se um romano
se tivesse dado ao trabalho de estudar a fundo os usos e costumes dos nossos
antepassados celtas, que reconhecidos nao Ine estariamos nés agora, homens do século
XIX! No se fez esse trabalho e havemos de jgnorar sempre o0 que teria tanto interesse para
nos!”

Esta observagéo foi para mim um verdadeiro raio de luz. Era possivel que estes
indigenas, por causa de quem tinhamos vindo para a Africa, aproveitassem um estudo
desse género e viessem mais tarde a ser-nos gratos por saberem o que tinham sido no
tempo da sua vida primitiva. Esta razao, como tantas outras, nunca me tinha ocorrido. Até
entso, tinha colecionado alguns contos rhonga e estudado alguns costumes curiosos da
tribo, 0 meu passatempo favorito eraa entomologia. ABaia daLagoa éum lugar maravilhoso
para os escaravelhos e as borboletas. Perto de Marracuene, encontrara uma floresta
espléndida, onde tive a sorte de descobrir uma espécie nova de ‘Papilo’! Desde entao, a
etnografia suplantou, mais ou menos, a entomologia. Iniciei o inquérito sistematico e
completo que Lorde Bryce me aconselhara e verifiquei ao fim de pouco tempo que, vendo
bem, o homem & infinitamente mais interessante que o inseto! Os materiais que reuni
entre os Rhonga da Baia de Lagoa foram publicados primeiro em 1898, no meu livro Les
Ba-Ronga, gragas ao interesse da Sociedade de Geografia de Neuchatel. Desde essa
época, continuei os meus estudos entre os clas setentrionais dos Tsonga do Transval, e
se posso agora publicar esta obra, na qual espero dar uma descrigdo mais completa da
vida de uma tribo sul-africana, & devido aquele meu ilustre hospede, que me deu aidéia
inspiradora e o impulso decisivo para a escrever.

Era o momento de proceder a uma investigagao deste género; a anedota que eu irei
contar demonstrara isso claramente Em 1909, numa das minhas viagens a Europa,
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encontrei, a bordo do paquete que nos levava, trés indigenas que iram, suponho, para a
Inglaterra por motivos politicos. Senti um grande prazerem falar com eles. Um era diretor
de um jornal indigena, outro chefe cristdo e o terceiro dirigia uma casa de educacéo
fundada por ele proprio. Tentei, um belo dia, obter deles algumas informagdes etnograficas.
Nunca sofri insucesso tdo completo em toda a minha carreiral O diretor do jornal era de
uma familia wesleyana, e nunca vivera entre pagéos. O chefe cristio estava mais bem
informado, mas, por motivos que ndo desvendou, ndo se dispds a comunicar o que sabia.
O diretor do colégio era muito inteligente; declarou logo de comego que existia feiticaria
entre os brancos do mesmo modo que entre os indigenas da Africa do Sul, e queisso néo
passava, afinal de contas, de uma forma de mesmerismo. Depois, como desejava
incessantemente adquirir novos conhecimentos, pds-se me interrogar sobre o0 mesmerismo.
Aentrevista terminou com a ligao que tive de Ihe dar sobre esse misterioso assunto e nao
aprendi nada de novo com os meus trés amigos... Deixei-os com um sentimento de
melancolia, pensando como eram diferentes dos meus informantes tsonga, Mboza, Tovana
e mesmo Elias. '

Com efeito, as circunstancias em que me encontrava entre os Tsonga eram as
mais favoraveis que se podem imaginar para uma tal investigacéo. A grande massa da
tribo esta ainda em estado selvagem’. Conheciamos bem a li ngua e podiamos compreender
0 que nos diziam. Por outro lado, fundaramos uma igreja entre eles e mantinhamos com
alguns relagdes afetuosas. Os préprios adultos das nossas congregacgdes tinham sido
pagaos e haviam praticado os ritos acerca dos quais os interrogavamos. Podiam descrevé-
los melhor do que os pagaos sem educagdo, pois se encontravam ja a uma certa distancia
da vida antiga e podiam julga-la de maneira mais independente. Possuiam o que os
historiadores chamam de recuo necessario. Gozando de toda a sua confianga, tendo
adquirido, por uma longa aprendizagem, a arte de fazer perguntas a fim de obter respostas
imparciais, parece-me que o seu testemunho pode considerar-se digno de fé, sob o ponto
de vista cientifico. Os erros s&o naturalmente sempre possiveis, mas a ciéncia procede
por aproximagdes sucessivas. Atrevo-me a dizer que esta monografia da tribo tsonga,
comparada com o meu livro ‘Les Ba-Ronga’, aproxima-se mais da verdade, sendo possivel
que mais tarde seja dada uma descricdo mais perfeita por alguém que tenha mais tempo
e mais perspicécia do que eu para realizar esse trabalho delicado.

Quando um historiador publica uma monografia indica primeiro as fontes de
informag&o. Reivindica o rigor das suas conclusées, mostrando que sdo baseadas em
elementos dignos de fé. Os meus documentos nao sao livros: sdo testemunhas vivas e
peco licenga para apresentar alguns aos meus leitores, pois foram meus colaboradores
fieis e & a eles que devo a maior parte do gue sei.

O primeiro homem que procurei interrogar sistematicamente era um rhonga de
Nondrwana (ao norte de Lourengo Marques) chamado Spoon. Empregava-o em cagar
borboletas e admirara muitas vezes a sua habilidade e seu poder de observac&o. Veio a
ser meu mestre na arte de langar os "ossinhos”. Fora mais ou menos adivin ho, servindo-se
dos dados quando ia a caga: mas depois da guerra com os portugueses — 1894-1895 —

' Nota de Edigao Brasileira — NEB: Esta Ultima frase ndo consta na versdo mogambicana, mas sim na
francesa.

Colegao Classicos — Usos e Costumes dos Baniu



perdeu a confianga nos “ossinhos” magicos, bem como nos seus deuses antepassados,
e fez-se cristdo. Teve sempre imaginagao viva, e eu via-me muitas vezes obrigado a verificar
suas explicagdes. Spoon tinha certamente o sentido mitolégico mas desenvolvido que
qualquer dos meus outros informantes; mas apesar disso era um bantu dos pés a cabega,
e o que dizia era sempre pitoresco & impressionante. Morreu em 1924.

P. Berthoud

Spoon — um langador de ossinhos em 1894

Depois, procurei recolher todos os conhecimentos possuidos
por Tovana. Tovana era um homem admiravel quando o conheci em
Lourengo Marques, em 1895 e 1896. Alto, de pele bastante clara,
olhos vivos e brilhantes, era uma personagem importante no cla de
Mpfumo. Tinha-se relacionado desde a mocidade com as principais
familias da tribo, pois era filho de Magugu, general indigena que
pos fim & demorada guerra da sucessao dos clas changanas, que
se prolongou de 1856 a 1862. Tinha sido iniciado nas questoes da
religizo desde muito novo; possuia um conhecimento profundo dos
usos da corte e do tribunal. Era patriota ardente e quando se fez
cristo procurou trazer os seus irmaos a nova fé. Logo que
compreendeu o que eu queria, fez quanto pode para me satisfazer
a curiosidade e algumas vezes mesmo antecipava-se as minhas
perguntas: “Trika ndrikubzela”... “Fica sossegado, conto-te tudo”,
dizia ele com vivacidade. Devo-lhe a maior parte do que sei arespeito
do sistema tribal dos Rhonga.

Devido a0 desenvolvimento da Misso, tive de deixar Lourenco
Marques, nessa época, a fim de fundar uma escola entre 0s
tsonga do Transval. Encontrei em Xiluvana, perto de Leydsdorp,
um homem tdo bem informado sobre os clas do norte da
tribo, como Tovana acerca dos clas rhonga do sul. Chamava-se Tovana
Mankhelu. Era filho mais velho de Xiluvana, antigo chefe do cla

P. Berthoud
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Nkuna, e durante anos fora principe regente dos Ba-Nkuna até a maioridade do chefe
atual, Muhlava. Mankhelu era ao mesmo tempo general do exército, médico principal do
curral real, um dos mais importantes conselheiros do rei, adivinho convicto, sacerdote da
familia, enfim um bantu to profundamente dominado pelas concepgoes obscuras do espirito
bantu, que nunca péde libertar-se delas e ficou pagao até morrer, em 1908. Bondoso,
dedicado aos missionarios, foi para mim um amigo fiel e desvendou-se espontaneamente
0s segredos da sua ciéncia médica e divinatéria. Devo-lhe uma descricao da sua maneira
de langar os “ossinhos” muito mais completa que a que me fizera Spoon em Ricatla,
embora as duas concordem nos pontos principais. Mankhelu tinha muitas relacbes entre
os clas suthu e pedi do nordeste do Transval. Era célebre “fazedor de chuva” e tinha entre
eles grande influéncia, aumentada ainda pela sua qualidade de estrangeiro. Tive o maior
cuidado em separar, nas informagées que me deu, o que era suthu pela proveniéncia e o
gue era puramente tsonga.

H. A. Junod

Mankhelu em sua vila

Entre a multidao de fiéis da miss&o de Xiluvana havia um velho convertido a guemno
batismo fora dado, o que & estranho, o nome de um professor de teologia de Lausanne;
Viguet. Era um homem inteligente, mas, devo confessar-lhe, nem sempre foi bom crist&o.
Era dotado de uma memoéria maravilhosa. Como tinha sido chefe de uma aldeia de refugiados
tsonga nos Spelonken, deu-me informagées preciosas acerca dos mistérios da vida familiar
€ das cerimonias de iniciag&o. Era originario de Psungo, nas margens do Limpopo, mas
tinha emigrado para o Transval durante a guerra da sucess&o de 1862, Era sem divida um
informante de excelente qualidade, de idéias claras, servindo-se sempre de expressdes
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técnicas e apresentando habilmente argumentos em apoio de suas afirmacgdes. Ele e
Mankhelu ensinaram-me a maior parte do que sei dos clas do norte. Mas recebi também
muitas outras informacées de Mawewe, poeta laureado da corte nkuna, de Simeéo Gana,
meu aluno, pertencente a uma antiga e importante familia, e também de varios outros.

Em 1907 voltei ao litoral de Mogambique a fim de fundar uma escola em Ricatla,
que fica em territorio portugués, a 18 milhas ac norte de Lourenco Marques. Encontrei de
novo ai meu velho amigo Spoon, que se tinha batizado com o nome de Elias e eraumdos
“ancidos’ da pequena Igreja; envelhecera, mas conservava o0 mesmo génioc alegre e
continuava sempre disposto a contar o que sabia. Outro desses “ancidos” era um rhonga
da familia Mazvaya, chamado Mboza. Verifiquei que era muito inteligente e uma autoridade
em tudo que dizia respeito aos ritos do cla. Tinha estado possesso, tinha passado por
todas as cerimonias de iniciagdo do demonismo ngoni, & por sua vez tinha-se tornado um
exorcista. Podia dar-me informag&es novas sobre este assunto. Auxiliado por estes dois
homens, comecei em 1909 um inquérito sistematico segundo o questionario organizado
pelo professor J. Frazer para os pesquisadores que pretendem reu nir fatos etnograficos. A
minha curiosidade era principalmente atraida pela questao dos tabus. No decurso desse
estudo, que me levou meses, senti-me mais impressionado do que nunca pela imensa
complexidade da vida de uma tribo sul-africana.

A. Borel

Spoon - Elias como cristdo em 1907

Ao enumerar as minhas fontes de informagao, devo fazer também mengéo aos
alunos da minha escola. Tinhamos todas as tercas-feiras uma reuniao durante a qual um
deles deveria contar uma histéria, descrever um costume, ou ent&o narrar um conto indigena.
Os companheiros acrescentavam o qué sabiam, e como alguns deles eram homens ja
maduros, estas discussdes tornavam-se muitas vezes instrutivas.Consegui reunir, ao todo,
mais de cem contos, que foram na sua maior parte publicados no meu Chants e Contes
de Ba-Ronga e no livro Les Ba-Ronga. Ainda conservo muitos manuscritos dos guais
figurardo no segundo volume desta obra.

Ao agrupar todos estes dados etnograficos, tinha em vista dois fins: um cientifico e
outro pratico.
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43



44

Vejamos primeiro o fim cientifico. A vida de uma tribo do sul da Africa é um conjunto
de fenébmenos bioldgicos que devem ser descritos objetivamente e oferecem o maior
interesse, pois representam uma fase do desenvolvimento humano. A primeira vista, esses
fenémenos biologicos inspiram por vezes uma certa repulsa. A vida sexual dos Bantu,
principalmente, fere o nosso senso moral. Pareceu-me, contudo, que n&o podia omitir
esse assunto num livro cientifico, pois 2 medida que os estudava, verificava que esses
ritos estranhos tinham uma significacio muito mais profunda do que julgava ao principio.
N&o podemos ter a pretenséo de conhecer os indigenas se ignorarmos esses fatos. Por
outro lado, estou convencido de que uma descricdo completa, para ser verdadeiramente
cientifica, tem necessariamente de se limitar a uma tribo bem definida. Vou mesmo mais
longe: todos os dados devem ser escrupulosamente localizados. De fato, ha clas diferentes
na propria tribo e os costumes variam de uma para outra. E da maxima importancia que
todos esses fatos sejam classificados geograficamente. Podera efetuar-se mais tarde um
trabalho idéntico para outras tribos, mas sé quando existir um numero suficiente de
monografias dignas de fé é que podera tentar-se um estudo comparativo baseado na
etnografia bantu. A obra Essential Kafir, de Dudley Kid, & muito interessante e cheia de
observagdes Uteis, mas o “Cafre” ndo sera conhecido enguanto n&o se fizer o estudo
cientifico e completo de todas as tribos. O meu fim foi submeter a tribo tsonga a um
estudo deste género, e ficaria inteiramente satisfeito se pudesse deste modo incitar outros
observadores a procederem investigacdes similares na Africa. )

Nao quero afirmar nada acerca das outras tribos sul-africanas, contudo,
verificar-se-a imediatamente que a maior parte dos costumes que descrevo aqui estdo
mais ou menos espalhados em todo o sul do continente, e o que escrevo a respeito dos
Tsonga aplica-se mais ou menos aos Suthu, aos Zulu e mesmo aos Nyanja do lago
Niassa e as tribos da Africa Central. Penso, pois, que as conclusdes a que chego neste
estudo podem ser Uteis, ndo somente aos que se interessam pela prépria tribo tsonga,
mas a todos africanistas ou bantoistas.

Ha duas categorias de homens para cujo trabalho eu gostaria de contribuir de modo
eficaz: s@o os administradores coloniais e os missionarios.

E absolutamente necessario que os administradores conhegam melhor a tribo que
dirigem em nome dos governos civilizados. Podem cometer os erros mais perigosos por
simples ignoréncia da verdadeira natureza dos ritos ou das supersticdes que se nao
compreendem. Ouvi falar de personalidades coloniais gue ao receberem acusactes de
feiticaria se persuadiam de que os pretensos feiticeiros eram verdadeiros assassinos e
antropofagos e condenavam-nos como tais! Para governar selvagens, & preciso estuda-los
a fundo e ndo so6 conhecer as idéias falsas contra os quais temos de lutar, mas também
evitar ferir inutiimente os seus sentimentos. Isto & indispenséavel se desejarmos
captar-lhes a confianga e manter um entendimento amigavel entre eles e o governo europeu.
Quantas guerras se teriam evitado, se os administradores coloniais tivessem conhecido
melhor a etnografia bantu! E também quanto bem tem sido feito pelos que se deram ao
trabalho de estudar os indigenas com simpatia, a fim de serem justos para com eles.

Isto & igualmente verdade para os missionarios.

A agado missionaria & hoje em dia mais bem compreendida do que outrora. A
Conferéncia de Edimburgo em 1910 declarou gue era necessario que 0s missionarios
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estudassem com simpatia as crengas e 0S costumes sociais dos indigenas. Uma das
oito comissdes que prepararam esse maravilhoso Congresso dedicou um tempo consideravel
a esse assunto e publicou um relatorio notavel, cujas conclusdes vale a pena ler. Esse
relatério insiste em que s€ proceda ao estudo completo dos indigenas na zona deagdode
cada misséo, a fimde que 0 Evangelho seja apresentado de modo a fazer apelo aquelas
aspiracdes para a verdade que se revelam na sua religio e nos seus ritos sociais. Como
esta maneira de compreender as coisas é superior & de outrora, emque 0 paganismo era
considerado como uma criagao do diabo!

Agora vemos melhor que o espirito pagéo procura muitas vezes a luz e a justica
mesmo nos ritos gue nos ferem, & esses raios de luz da verdade, esses pressentimentos
de uma vida mais alta devem ser infinitamente respeitados € aproveitados guando pregamos
o Evangelho de Cristo. Vejam, por exemplo, com que seriedade os indigenas respeitam os
tabus!... Alguns desses tabus sdo inspirados por extravagantes idéias fisiolégicas, nada
cientificas, que dizem respeito a conspurcagao e ao contagio. Mesmo essas idéias hao
de desaparecer a medida que sé forem desenvolvendo 0s conhecimentos cientificos. Mas
se as retificarmos por pouco que seja, se fizermos compreender 20s indigenas que o tabu
n&o é a contaminagdo fisica, mas sim o mal moral, a sua forte aversao pelo ato tabu pode
transformar-se num poderoso impulso moral para o bem.

O plano que pretendo adotar & esse: depois de explicar resumidamente, em um
capitulo preliminar, o que & a tribo tsonga, pego emum individuo e sigo-o sempre, durante
toda a sua vida, desde 0 nascimento até a morte. A histéria da evolug&o de um homem &
depois de uma mulher constituira primeira parte deste livro.

Em seguida passo ao primeiro organismo social formado por esses individuos e
estudo a vida da familia e da aldeia, que em resumo nao & mais que uma familia ampliada.

As aldeias formam o cla e a tribo. A vida nacional sera o objeto da terceira parte,
onde trato principalmente do chefe, da corte e do exército.

A vida agricola e industrial, assim como a vida literaria e artistica, sdo estudadas
em seguida, como manifestacoes coletivas da vida da tribo, e por fim consagro um lugar
consideravel a vida religiosa e as supersticoes, procurando penetrar na alma da tribo e
compreender as manifestacdes multiplas da sua vida mental, que teve sempre para mim
um interesse especial.

Trabalhar para a ciéncia & muito nobre, mas ajudar nossos semelhantes é mais
nobre ainda.

No arduo empreendimento que sé oferece a mim, eu ficaria inteiramente satisfeito
se os sabios encontrassem, entre minhas observagées, material util a seus trabalhos. Os
antropdlogos procuram langar alguma luz sobre o problema da origem psiquica da
humanidade; possa a imagem de uma tribo do sul da Africa primitiva levar-lhes preciosos
elementos de informagéo. Mas sentiria uma satisfagao ainda mais profunda se esta obra
pudesse ajudar aos meus irmaos do sul da Africa e contribuir para a solugao pacifica do
grande problema que existe entre eles: o problema indigena. Os brancos se cansam
depressa dos indigenas, quando véem so os jovens vadios que perambulam pelas ruas
das nossas cidades coloniais. Desprezam-nos, acham-nos insolentes e ao fim de pouco
tempo dizem: “N&o se faz nada dos indigenas!” E inegavel que umatal atitude dos brancos
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e tao nefasta & paz da regiao como os defeitos censurados aos indigenas, os quais
provém muitas vezes do contato com uma civilizagao depravada e sem escrupulos! Os
que tém prevengdes contra a raca negra devem estudar com mais cuidado os seus
costumes, o seu espirito, tais como se revelam nos antigos ritos das tribos bantu, e verdo
que esses indigenas s&o muito mais sérios do que se supunha e que no seu peito bate um
verdadeiro coragdo humano. Se na sua ignorancia da verdadeira moralidade e da verdadeira
religido se submetem voluntariamente aos sofrimentos da iniciacéo. a ritos penosos de
purificac&o, a fim de chegarem ao que supbdem ser um nivel superior de humanidade, no
€ permitido esperar que chegaremos a formar neles uma consciéncia direita, submetendo-
0s a influéncia moralizadora do cristianismo e fazendo-lhes compreender a religido que
salvou o mundo?

Se conseguisse suscitar entre os brancos uma simpatia mais esclarecida para
COm os nossos irmaos indigenas, se este livro impedisse o0 alargamento do abismo que
Separa as racas, os meus esforcos nao teriam sido perdidos.

Seja-me permitida uma ultima reflexdo? Profundas mod ificagdes estio se efetuando
no seio das tribos do sul de Africa. A civilizag&o tomou posse n&o somente do litoral mas
também do interior do continente. Ela exerce uma influéncia extraordinaria em toda a
populacédo masculina que aflue as minas de ouro de Joanesburgo, chegando até as
proximidades do deserto. Entre estas racas tanto tempo imobilizadas, a evolucéo agora
suscitada realiza-se com uma grande rapidez, com uma espécie de fatalidade. Qual sera
0 seu resultado final? A etnografia néo se OCupa em geral com tais questdes. Basta-lhe
anotar cuidadosamente os fatos e descrevé-los com exatidao. Desejo ser etnografo fiel e
imparcial no que diz respeito ao estudo dos costumes que ainda existem e que em breve
desaparecerdo, mas nao POSso esquecer de que sou também um missionario. Pertenco
aquele grupo de homens que, com os administradores e os coloniais de espirito largo,
sentem que tém um dever Sagrado a cumprir para com as ragas mais fracas. No cesto de
frutas variadas, tao tentadoras, que a civilizagso oferece ao indigena, sentimos que &
Nosso dever guiar sua mao inexperiente, mostrar-lhe as que sdo boas para a sua felicidade
€ 0 Seu progresso e as que sio venenosas e poderiam ser-lhe fatais. Este livro destina-se
as pessoas capazes de influir nessa evolugéo, tanto as autoridades interessadas com o
problema indigena como aos indigenas cultos preocupados com o futuro da sua raga.
Procurarei indicar as direcdes nas quais me parece que deviamos orientar a tribo a fim de
lhe evitar a vergonha e a destruicgo. Mas essas indicacfes serso dadas no fim do volume,
em capitulos especiais, separados da parte cientifica da obra. Tenho bastante respeito
pela ciéncia, para nao querer misturar os dois assuntos. Por outro lado espero que os
leitores que nao partilham da minha fé e das minhas esperancas filantrdpicas no me
censurem por abordar aqui os importantes problemas da politica indigena. A ciéncia nunca
se opds a melhoria e ao engrandecimento moral da humanidade. Se este livro puder
contribuir, por pouco que seja, para esse fim, tera nisso a sua mais preciosa justificacao.

Depois de publicado a primeira edig&o desta obra em inglés, passei outra vez sete
anos em Ricatla, de 1913 a 1920, e pude reunir uma grande quantidade de novas
informagbes, sobretudo do que diz respeito a0 sistema de parentesco, aos ritos de caca
€ aos cultos ancestrajs. Tive igualmente a ocasido de viver na terra dos Suthu e entre os
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Venda do norte do Transval; pude assim recolher fatos preciosos para o estudo comparativo

dos costumes de div
certo, sem contudo abandonar o meu plano original que & a descr

ersas tribos bantu da Africa do Sul. Referir-me-ei a elas no momento

icdo da tribo tsonga.

Genebra, Fevereiro de 1934.

Henri A. Junod
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Henri Junod
[emme e e T
Capitulo Preliminar

A tribo tsonga

Consideragdes preliminares sobre a ortografia da palavras tsonga*

Parece-nos conveniente indicar desde 0 comego as regras adotadas para a ortografia
das palavras e expressoes tsonga que forem citadas no decurso desta obra.

O unico principio que se nos afigura razodvel & escrever essas palavras de tal modo
que o leitor n&o iniciado se aproxime tanto quanto possivel da pronuncia correta. Os
missionarios suicos que puseram por escrito o tsonga adotaram uma ortografia fonética
baseada no alfabeto de Lepsius e deram-se bem com ela. Mas ndo era possivel emprega-
la aqui, porque exige certos caracteres especiais dificeis de obter e que correspondema
usos particulares do tsonga. Nesta versao portuguesa adota-se 0 mesmo principio, exceto
quando o uso fixou j& certas formas de antropénimos, toponimos e etnénimos.

As vogais i e u em posi¢&o final n3o se pronunciam com acento agudo.

O grafema ksempre representa uma consoante como valor que tem o cemlingua
portuguesa antes de a, 0, U.

Os grafemas w e y representam semi-vogais e comportam-se como consoantes na
estrutura da silaba.O grafema w tem um som semelhante ao do u portugués seguido de
uma vogal. Precedido de uma consoante indica a labializagao dessa consoante € soa
como u. 0 grafema y soa como a vogal jantes de outra vogal.

O grafema ¢ representa um som que s reconhece em ciao, em italiano, ou em fia
no portugués do Brasil.

O grafema g representa sempre um som que se reconhece no inicio da palavra
gato.

* Nota da edigdo mogambicana: Esta secgéo foi adaptada para a presente edigéo por Bento Sitoe e Félix
Khosa 2 luz dos principios ortograficos introduzidos pelo NELIMO em 1988 (na edicdo brasileira foi respeitada
a grafia consagrada em Mogambique nos dias atuais).
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O grafema h representa um som glotal surdo que se pronuncia acompanhado de
uma aspiragcdo. Comporta-se como qualquer outra consoante. Colocado a seguirauma
consoante, indica a aspiragéo dessa consoante.

O grafema j representa um som que se reconhece em dia no portugués do Brasil.

O grafema g representa um som implosivo alveolar surdo conhecido por clfque.

O grafema rtem sempre o mesmo valor, tanto no inicioc como no meio das palavras.
Em rhonga este grafema também representa a consoante africada alveolar retroflexa.
Quando aspirada, representa o som gue se ouve ao pronunciar-se o nome desta lingua
pelos seus falantes.

O grafema s representa sempre um som que se reconhece no inicio da palavra
saco.

O grafema v representa a consoante fricativa labio-dental sonora branda. Seguida
de h, representa o simples v portugués.

O grafema x representa sempre um som que se reconhece no inicio da palavra
xarope.

Os grafemas by, dl, dz, pf, tl, ts, representam grupos consonanticos que soam
COmo se se pronunciassem ao mesmo tempo as duas consoantes combinadas.

Os grafemas b’e d” representam consocantes implosivas em oposigéo as explosivas,
que se representam como b e d e soam como em portugués,

O grafema hl representa uma consoante lateral palatal surda, em oposigao a lateral
palatal sonora /h. Esta ultima combinagao de grafemas soa do mesmo modo que em
portugués.

O grafema n’ representa uma nasal velar que se pronuncia semelhante ao inglés ng
como em singing.

O grafema ny representa a consoante que em portugués grafa-se como nh, como
em banho.

Os grafemas fre drs&o caracteristicos do rhonga. Soam mais ou menos como em
trousers e dry em algumas variantes do inglés, respectivamente.

Os grafemas sv e zv representam consoantes fricativas labio-alveolares. 0 grafema
Svreconhece-se na palavra wusva, "papas’, € 0 zv s0a como no topénimo Mazvingo e no
antropénimo Mazvaya.

Os grafemas ps e bz representam consoantes africadas. Resultam da combinagéo
das consoantes p e b com as fricativas labio-alveolares sv e zv, respectivamente.

Sistema sildbico. Para lermos corretamente as palavras tsonga, € preciso saber
que todas as palavras acabam por uma vogal.

Quanto aos nomes préprios, principalmente o de povos, apresentam-se numerosas
dificuldades. As regras seguidas nas obras de etnografia estdo longe de ser uniformes.
Nas linguas do grupo bantu, esses nomes tém no singular o prefixo mu e no plural va e por
vezes ma. Muitos autores conservam-nos sob essa forma e escrevem: os Basuto, os
Matebele, etc. O Rev. Wagner num artigo publicado na revista Africa, em Outubro de 1929,
propde com muita razo que se abandonem esses prefixos, visto que a sua significacdo
escapa ao grande publico e pode dar-se o caso de um leitor nao iniciado dizer: um Basuthu,
um Barhonga, o que € um erro tao grosseiro em face da gramatica bantu, como o que se
cometeria se disséssemos: um cavalos. Suprimi, entao, esses prefixos. Como por outro
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lado tem importancia para a clareza de expressao que possamos distinguir o singular do
plural, acrescentaremos a €ssas palavras o sufixo s quando estiverem no plural. Escrevo
entao: um Suthu, um Rhonga, dois Suthus, dois Zulus, etc.

Para sermos completamente légicos, nao deviamos falar de Bantu, mas de Ntus. O
Rev. Wagner ndo hesita em defender esta dltima forma. Mas a redacéo da revista Africa
nao vai tao longe. Ela considera, assim como nos, embora aprovando a supresséo dos
prefixos como regra geral, que a palavra bantu & hoje de um uso tao corrente gque ja n&o
podemos mudar-lhe a ortografia portuguesa. Encara-la-emos pois como palavra incorporada
na lingua portuguesa e submetida as mesmas regras gramaticais que 0s substantivos
analogos.”

O problema & mais complicado, guando 0s Nnomes de povos s&o empregados como
adjetivos.

Devemos escrevé-los ou nao com maiusculas? Nesta versdo portuguesa
preferiu-se adotar as minlsculas sempre que o etnénimo & empregado como adjetivo.

| — Delimitagio geografica da tribo

A tribo tsonga compde-se de um grupo de populagdes bantu estabelecidas nacosta
oriental da Africa do Sul, desde as proximidades da baia de Santa Lucia, na costa do
Natal, até o rio Save, ac norte. Encontram-se pois Tsonga em quatro dos atuais Estados
da Africa do Sul: no Natal (Amatongaléndia), no Transval (distritos de Lidemburgo, do
Zoutpansberg e do Waterberg), na Rodésia, & principalmente na Coldnia de Mogambique
(distritos de Lourengo Margues e Inhambane e Provincia de Manica e Sofala). Os Tsonga
confrontam ao sul com os Zulu e os Swazi; a ceste com 0S Mabi, os Lauti e outros clas
Suthu-pedi; ao norte com 0S8 \enda e os Nyai no Zoutpansberg & na Rodésia e os Ndrawu
perto do Save; e a leste com 0S Tonga, perto de Inhambaneg, € 0S Copi ao norte da foz do
Limpopo.

A tribo compreende um certo numero de clas. Estes clas formam sejs grupos que
falam os diversos dialetos da lingua tsonga.

Il - Tribos, grupos e clas

E necessario em primeiro lugar dar a significacéo exata destas trés palavras.

Reservamos o termo tribo a totalidade da nagdo tsonga. Esta palavra é
frequentemente empregada para indicar as unidades nacionais mais pequenas, designadas
pelo nome de qualquer chefe antigo cujos descendentes reinam ainda, por exemplo Tembe,
Khosa, Nkuna, etc. A estes pequenos grupos preferimos chamar de “clas”, para maior
clareza, pois existe evidentemente uma grande semelhanga entre eles e os clas escoceses.
Em geral, os homens pertencentes ao mesmo cla adotam o nome do antigo chefe que &
considerado mais ou menos seu antepassado comum. Na regido do Tembe, a maioria dos
habitantes satida-se por estas palavras: “wawani Tembe: bom-dia Tembe!” Ora Tembe,

* NEB - conforme explicitado no inicio do livro optamos por néo flexionar as palavras referentes a grupos
étnicos.
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nome do cla, significa ndo somente um grupo de pessoas, mas também uma certa parte
do territdrio situado ao sul da baia da Lagoa, regido esta em que também se fixaram
homens pertencentes a outros clas. Ha também subclas do cla tembe, que ja adotaram
saudagdes especiais, porque formaram ramos colaterais da grande familia tembe. Contudo,
o termo cla parece-me o melhor para designar esta espécie de unidade nacional, visto que
asua origem € essencialmente familiar. Alguns destes clas formam grupos, porque falam
0 mesmo dialeto tsonga.

lll - Nome genérico da tribo

Como veremos, ndo ha verdadeira unidade nacional entre os Tsonga. Mal tém
consciéncia de que formam uma naczo bem definida, e nem sempre tém um nome comum
para a designar .

O nome Tsonga foi-lhes dado pelos invasores Zulu ou Ngoni que reduziram & servidso
amaioria dos seus clas entre 1815 e 1830. A origem deste termo zulu & provavelmente o
termo Rhonga, que significa oriente (vurhonga = alvorada), e pelo qual os clas dos arredores
de Lourengo Marques tinham o costume de se designar . Segundo as leis fonéticas das
duas linguas, o rem rhonga passa para t+h aspirado, quando pronunciado pelos Zulu
(exemplo: o rhonga rhandra, amar, da thanda em zulu; rharhu, trés, da thathu). O nome
Tsonga tornou-se um apelido que na boca dos Zulu € quase o equivalente de escravo, e
aplicam-no a toda a raca tsonga. Os Tsonga nao gostam desta designagédo, mas nao
conhego nenhuma outra que seja preferivel.

Coisa curiosa, os Tsonga dos clas do norte, principalmente os dos grupos bila e
djonga, gostam de se chamar Tronga, e os Hlengwe, Tsonga. Esta palavra &, talvez, na
origem, a mesma que Rhonga e pode significar do mesmo modo: povo do Leste, embora
o rdo dialeto rhonga n&o corresponda sempre ao tre fs nos clas do norte. Esta significacao
€ duvidosa e em qualquer dos casos caiu em ésquecimento. Outro nome muito empregado
entre os brancos para designar os Tsonga é a palavra Changana. Soshangane ou Changana
era um dos apelidos de Manukuse, chefe zulu que se estabeleceu na costa leste e submeteu
a maior parte dos Tsonga, no tempo de Chaka. E possivel que este nome seja mesmo
mais antigo e tenha pertencido a um chefe que tivesse vivido no vale do Baixo Limpopo
antes do Manukuse. Em todo o caso, este vale chamava-se “KaNchangana” e os seus
habitantes Machangana. Esta designacdo nunca foi adotada pelos Rhonga, que a
consideram um insulto. Empregam-na em Joanesburgo para designar de um modo geral
todos os trabalhadores da costa oriental, mesmo os Copi, que s&0 considerados pelos
Rhonga da Baia da Lagoa como seus inferiores. Por isso, seria inconveniente emprega-la.

Reconheco que a palavra “ Tsonga” nao goza de um grande favor e ndo é inteiramente
satisfatoria, mas visto que significa na sua origem “povo do Leste” e que a tribo vive na
parte oriental da Africa meridional, sera naturalmente recebida sem grande dificuldade.

Ha outra tribo, diferente pela lingua e pelos caracteres etnograficos que vive perto
de Inhambane, préximo da nossa tribo tsonga, e cujos membros se designam a si mesmos
pelo nome de tonga.
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IV — Os seis grupos dos clas tsonga

1. Em volta da Baia da Lagoa, encontramos o grupo rhonga. A palavra rhonga €
muito antiga e muito comoda, pois todos os clas consentem em ser designados por ela.
Os verdadeiros Rhonga s&o, parece-me, 0s clas mpfumu e matola, situados a oeste da
baia. Ao sul da baia encontra-se o cla tembe e os seus dois subclas que se tornaram
independentes: matutuine e maputru. Ao norte de Lourenco Marques existem 0s clas
mavota e mazvaya, o territorio deste ultimo, que se estende nas duas margens do estuario
do Nkomati, chama-se Nondrwana. Mais ao norte encontram-se 0S dois clas xirhindra e
manyisa, que formam a transigao para o grupo seguinte. Anova gerac&o fala um dialeto
rhonga mais puro, a antiga fala de preferéncia o dzonga. .

Continuando nossa pesquisa para o norte, atravessamos dois rios: o Incomatie o
dos Elefantes. Entre o Nkomatie 0 dos Elefantes encontra-se 0 grupo dzonga e ao norte
o grupo n'walungul. Dzonga significa sul; n'walungu, norte. Os Dzonga s&0 0s clas situados
a0 sul do rio dos Elefantes, ao passo que 0s n'walungus estéo ao norte. Tais denominagées
tém apenas um valor relativo e foram inventadas evidentemente pelas populagoes que
habitam as margens do rio dos Elefantes, mas sdo usadas em varios sitios e ndo encontro
outras melhores para designar 0s dois dialetos tsonga falados ao sul € a0 norte do rio.

2. O grupo dzonga compreende do sul a0 norte 0s clas Khosa (na terra de Khoseni),
Rikhotso, Xivuri e Matche. Aleste dos clas dzonga propriamente ditos, encontramos um
certo nimero de clas estabelecidos nas duas margens do Limpopo, no triangulo formado
pelo Limpopo, pelo Changana e pela linha do 24° paralelo. Designam-se 2 si mesmos pelo
nome de Hlavi, e falam um dialeto muito proximo do dzonga. Os seus nomes, a partirda
confluéncia do rio dos Elefantes com © Limpopo para o sul, s&o: Masvanganye, Pshungu,
Mavhundla, Nkwinika e Makamo. O cla nkuna estava estabelecido nao longe da confluéncia.
Emigrou em massa para o Transval com Mavhundlas e outros Hlavis, durante as guerras
do Manukuse.

3.0 grupo n'walungu compreende dois elementos diferentes: os valoyiou vakavaloyi,
no triangulo formado pelos dois rios ao norte de sua confluéncia, depois os Maluleke mais
a0 norte, ao longo do Limpopo até a sua confluéncia com o Pafuri, e mais para diante ao
longo do proprio Pafuri. Ocupam assim uma parte do baixo Transval e ainda se misturaram
mais ou menos com as populagoes venda e nhai. Os Maluleke, segundo os historiadores
indigenas, s&o apenas a metade de um cld mais importante chamado os N'wanati, a
segunda metade fixou-se perto da foz do Limpopo € usam o nome de Makwakwa de
Khambana e Ndimandhe.

Estes trés grupos encontram-sé numa linha central que forma o eixo da tribo. A
oeste encontra-se o grupo Hlangano, € 2 leste os grupos Bilae Nhlengwe.

4. O grupo hlangano € 0 Menos nurmeroso de todos. Compreende 0 cla n'wambana
planicie a leste da Baia da Lagoa, e os clas mabila e hlangano nas colinas do Livombo. Os
hlanganos transbordam parao territorio do Transval e estao disseminados no grande deserto
das terras baixas do distrito de Lidemburgo, onde se misturaram @ clas de origem suthu
(pedi) e swazi. O dialeto hlangano & parecido a0 dzonga.

5. O grupo bila, assim chamado por causa de Bila, 2 grande planicie que atravessa
o Baixo Limpopo, compreende 0s clas que vivem nas duas margens dorio. Os invasores
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zulu que se estabeleceram nesta terra fértil exerceram uma grande influéncia sobre eles,
mas o seu dialeto conservou algumas caracteristicas particulares.

8. O grupo hlengwe. Em dialeto dzonga, hlengwe significa fortuna. N3o sei se €esta
a etimologia do nome que designa toda a populacdo tsonga do leste e do nordeste, do
Limpopo até Inhambane e Save. O nome Hlengwe, propriamente dito, s6 se aplica a parte
setentrional dos clas do leste. Contudo, conservo-o a titulo provisorio. Parece que este
grupo, que forma talvez a metade da tribo, compreende pelo menos trés grandes subdivisées:
1° os Hlengwe propriamente ditos, a oeste dos Maluleke e dos valoyi e que se estendem
ate o Save. Os seus principais clas s3o: os Cawuke, Mbenzana, Mavhuve e Maginyana;
2° os Tshwa? de Inhambane, com os clas Lembngwana, Nghwana e Mokumbi; 3° os
N'wanati, com os Makwakwa, Khambana, Lembengwnas e Ndhimandhe, na fronteira dos
Copi.

A patria dos Tsonga é evidentemente os distritos de Lourengo Marques e Inhambane.
Mas no decurso das guerras que perturbaram profundamente a tribo durante o século XIX
e de que falaremos adiante, um grande numero deles emigrou para aregido nordeste do
Transval. Nos Spelonken, formam atualmente amaior parte da populacgo. Os Venda e os
Pedi, que eram antes deles os senhores da regido, deram-lhes o nome de Magwamba.
Sao principalmente refugiados hlengwe, maluleke e dzonga. Outros se estabeleceram na
regiao de Mujaji, mais ao sul. Encontram-se ai pelo menos duas colénias de Vakavaloyi
com os seus chefes. Perto de Leydsdorp fixou-se um cla mais consideravel, de cerca de
6.000 indigenas: o cla Nkuna, que tem por chefe Muhlava. Nas margens do Sabié, na
planicie de Lidemburgo, foi fundada outra coldnia, depois da guerra dos portugueses contra
o Nghunghunyana (1894-1896), pelos Ngoni e pelos Bila que se negaram a acatar o novo
governo. Tinham por chefe Mpissane, parente préximo do Gltimo potentado ngoni.

No distrito de Lidemburgo existem outros grupos importantes, assim como no de
Pietersburgo e no de Waterberg.

No decorrer do século XX esta emigragéo continuou em virtude de virem todos 0s
anos milhares de Changana trabalhar nas minas de ouro de Joanesburgo e de um certo
numero deles terem se fixado definitivamente no territério da Unio da Africa do Sul. Os
Tsonga multiplicaram-se de tal modo nas terras baixas, entre as montanhas do planalto
transvaliano e a fronteira portuguesa, que constituem uma parte importante da populagao.
Cerca de um terco da tribo tsonga vive atualmente fora do territorio portugués, como veremos
com dados estatisticos.

? Este nome de Tshwa é a forma nhlengwe pela qual os Zulu eram geralmente designados entre os Tsonga.
Corresponde, sem duvida, a Rhua, nome que os Suthu das planicies do Zoutpansberg davam habitualmente

vivem na Rodésia, mas em Lourengo Marques os Tsonga da tribo Khosa $80 j& chamados Kalanga.
A designacdo Ngoni aplica-se aos Zulu, assim como a de Tshwa, mas era reservada ao cl3 zuly cujo chefe
era o Manukuse.

Colegéo Classicos - Usos e Costumes dos Bantu



V - Importancia numérica da tribo tsonga

N&o é possivel fixa-la com rigor. Contudo, as informagdes obtidas nestes altimos
anos nos permitem chegara um resultado mais exato do que o que publicamos na edicao
inglesa.

Consideremos primeiro a parte da tribo tsonga estabelecida na Unigo da Africa do
Sul.

Gracas a amabilidade dos comissarios dos indigenas, pude obter os seguintes
numeros:® no distrito de Zoutpansberg, ha 107.645 tsonga; na regido de Tzaneen, 28.500;
na de Leydsdorp, 5.100; e na de Pilgrim’s Rest, distrito de Lidemburgo, 37.400. Isto soma
um total de 178.645. Como foram obtidos estes nimeros? O recenseamento oficial ndo
indicou o nome da tribo de cada indigena. Oraa populagéo de Zoutpansberg e das outras
regides acima designadas é muito misturada. Os comissérios tiveram entdo o trabalho de
determinar o numero de homens que pagam © imposto pertencente ao0s chefes de
nacionalidade tsonga; € multiplicaram esse nlmero por cinco para fixar a populagao total.
Quer dizer, o numero 118.645 deve ser considerado como aproximado. Ha também
numerosos Tsonga nos distritos de Pietersburgo, de Barberton (onde se confundem mais
ou menos com os Swazi) e de Waterberg. Se Ihes acrescentarmos os que se estabeleceram
nos bairros indigenas dos arredores das cidades, verificamos que a populagéo tsonga do
Transval ndo deve, no total, ser inferior 2 200.000. Ha também alguns milhares de Tsonga
na Rodésia.

No que diz respeito a Mogambique, as informagdes publicados no Anuario Estatistico
de 1928 sao das mais interessantes. ARepartigéo de Estatistica da Colénia fez louvaveis
esforgos para conseguir nimeros com maior exatiddo, mas se deve confessar que nunca
foi feito verdadeiramente 0 recenseamento da populagao indigena.* Contam-se somente
as palhotas para efeitos de cobranga de imposto, considerando-se cada palhota como
correspondendo a tantas cabegas de populagdo. Os numeros obtidos desta maneira estao
longe da exatidao, tanto mais que os indigenas esforcam-se por esconder dos cobradores
tantas palhotas quanto for possivel, a fim de escapar ao fisco. Com esta maneira de
proceder ha o risco de se cometerem erros consideraveis, mas n&o e possivel por enguanto
fazer as coisas de outro modo. Assim, 0 Anuério informa queé no distrito de Inhambane se
contaram 411.968 indigenas em 1917 e somente 223.930 em 1927, isto &, 188.638 a
menos. A populagéo talvez diminui, mas provavelmente nao em tais proporgdes. Devemos
acrescentar que no Mesmo periodo a populagéo do distrito de Lourengo Marques passou
de 418.440 a 430.993, 0que & muito mais admissivel. Os numeros que damos a seguir
nao tém a pretenséo de serem exatos, mas estdo em todo 0 caso mais perto da realidade
do que os de ha vinte anos.

Outro elemento de incerteza é que tambem aqui a populagéo € misturada. Nao
assim somente no sul e até o centro do distrito de Lourencgo Marques, onde todos 0s
indigenas falam dialetos do Tsonga. Mas a nordeste desse distrito e em Inhambane

-

3N, T, - Niimeros da edigéo francesa de 1936, onde a soma 178.645 esta errada.
4N. T. — A Repartigdo de Estatistica fa-lo em 1930 e 1940.
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encontramos os Copi e os Tonga que n&o foram contados nas estatisticas governamentais.
Interrogamos os nossos colegas que percorreram essas regides e fixamos a proporgao
dos Tsonga conforme os calculos feitos. Os nlmeros que encontramos e que damos com
reserva s&o o0s seguintes:

Circunscrigdes do distrito de Lourengo Marques:

Marracuene (Rhonga) ............ccccoooeoeeorovooveommooo 33.675
Manhica (RhONGA) ...........ooooeeeeeecorcccccccccores 41.965
Sabié (HIangano) ... ... 22.582
Maputo (Rhonga) ...........cccoooceevrciiiii 33.398
Magude (DZONGA) ..............ccvvrvvvermurnmrnnsseseemessssoooeoooooooeo 37.614
BllenE (BUA) ...oummsscssicsssinisssisismmmmmsmmassoessssmssssssssspson e 42.446
Muchopes (dois tergos Copi, um terco Cambane) ..o 19.397
Chibuto (Hlave, Khambane, Makwakwa) ............coooovvoeee 74.911
Guija (HIave) ..........ccoooooooonrivvvvvcoiiiienincoe 31.939
Vila de Jo&o Belo (Copi, Khambane) ..............occooovovvoi 36.180
Total dos Tsonga no distrito de Lourengo Marques .........................__ 374.107
Circunscricdes do distrito de Inhambane:

Vilanculos (Tsonga-Tshwa) ..o 19.039
Massinga (Tsonga-TshWa) ... 17.670
Morrumbene (TSONGa-TShWa) .......ooooomvvorreorooee 19.500
Panda (TSonga-TshWa) ..........cccccoovcrmrrooocrecccoro 25.133
Homoine (Tsonga-Tshwa) ..........cccoovvvvmmmrrcioiioo 28.640
Cumbana (TSONGa-TShWa) ... 5.190
B —_
ZEBYRHEL (BOPY. oovvmssarsmssmimssistsiseimmmmmarnssssssmammsmmnn —
IRBMBANG (TONGAY wovvvsssccsicinsisssivsemmmmmmmmensseesssssmssssssessessin —
Total dos Tsonga no distrito de Inhambane ... 115.172

Somando estes dois totais, obtemos 489.279 como o numero da populagéo tsonga
em Mocambique. Se Ihes juntarmos os 200.000 no Transval e talvez 10.000 na Rodeésia, a
tribo, no seu conjunto, contara 699.272 almas, ou seja 700.000.5

% Devemos considerar este nimero como um minime. Depois de ter escrito este capitulo, recebi informacées
enviadas amavelmente pelo Diretor da Reparticdo de Estatistica de Lourengo Marques dizendo-me que se
esta fazendo o recenseamento da populagéo indigena de toda a Coldnia de Mogambique e que lhe parece
ser possivel fixar o nimero dos Tsonga existentes no territorio portugués em 900.000. Mas deve-se notar
que este nimero inclui também os Copi e os Tonga de Inhambane.

N. T. - O censo de 1940 apresenta nimeros apreciavelmente superiores que refletem ndo sé o crescimento
normal da populagio mas também uma melhor contagem — o recenseamento em 1940 teve uma organizagdo
mais apurada. Assim, os totais da Populacdo indigena nos dois distritos foram: Lourengo Marques, 774.614:
Inhambane, 433.397. Como de 1928 para 1840 se deram modificagées na divisao administrativa, nao ha
lugar para comparar os ndmeros de 1928 e de 1940 por circunscricdes. Nos totais de cada distrito e
aplicando a relagdo que o autor aplicou aos nimeros de 1928, ter-se-ia em 1940: no distrito de Lourengo
Marques, 673.914; no de Inhambane, 225.366. Total dos Tsonga de Mogambigue (isto €: ao sul do Save):
899.280.
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VI — Histoéria da tribo tsonga

Todos os que tiveram de ensinar indigenas da Africa meridional ficaram admirados
com a sua memaoria. E tao boa que impede por vezes as faculdades de raciocinio de se
desenvolverem como deveriam. Alguns desses indigenas podem repetir uma histdria que
leva cinco a dez minutos para ser contada depois de a terem ouvido duas ou trés vezes
apenas. E pois surpreendente que tenham t3o poucas tradigdes, ou antes, que essas
tradicdes néo remontem mais longe na historia. Com efeito, se procurarmos saber 0 que
conhecem do seu passado, encontramos: primeiro, uma historia relativa a sua origem, de
caréater fortemente mitico; em segundo lugar, tradicoes mais ou menos lendérias a respeito
das migracdes dos diversos clas: depois, genealogias da familia real, contendo oito a dez
nomes; e, por ultimo, narrativas historicas remontando ao principio do século XIX, que d&o
alias a impressao de serem fatos histéricos auténticos. Para os Tsonga, a histdria s
comega ha cem anos. O que se passou antes esta completamente esquecido. Isto mostra
que, mesmo entre as ragas dotadas de boa memoria, dificilmente nos podemos fiar nas
tradicdes referentes a um passado antigo antes da introdugao de um sistema de escrita.

A — Periodo pré-histérico

1° Damos a seguir a histéria da origem do homem — Os primeiros seres humanos
nasceram de canigos. Cada tribo veio ao mundo com as suas caracteristicas atuais. Por
exemplo, os Bvecha, que sao ferreiros jeitosos, logo que apareceram sabiam forjar as
suas enxadas de ferro. O grupo rhonga chama os primeiros antepassados dos homens de
Likalahumba e Nsilambowa, isto &, aquele que traz uma brasa acesa numa concha, e
aquela que prepara as hortalicas para as Cozer. Os Dzonga os chamam de Gwambe e
Dzavana. Outra histéria em que todos acreditam contacomo a morte veio morar entre 0s
homens por causa de um camaledo (Ver a Sexta parte). Todas estas historias s&o mitos
puros e fazem parte da génese africana, comum & maior parte das tribos.

¢ | endas acerca das migragbes antigas dos diversos clas— Quase todos os clas
pretendem ter vindo de longe e, coisa curiosa, vém de todos os pontos cardeais. Dois
destes clas vém sem duvida nenhuma do norte, s30 os Vakavaloyi e 0S Tembe. Os
Vakavaloyi contam que desceram do vale do Limpopo em tempos muito recuados; eram
ta0 numerosos, que tragaram um caminho t&o largo como uma estrada: ‘E o velho, velho
caminho de Gwambe, o primeiro homem gue saiu dos canicos. A estrada foi tao pisada
que até hoje a ervanunca mais a cobriu”. Muitos afirmam té-la visto, branca e reta, partindo
da margem do Limpopo & desenrolando-se para o sul através do deserto, exatamente
como a estrada por onde passou Atila! Num determinado local, perto de um riacho onde
os Vakavaloyi pararam para descansar, pode-se ver ainda na rocha as escavagdes dos
pildes das mulheres. “As pedras nessa época ainda n&o estavam endurecidas e conservaram
sinais feitos pelos pildes por ocasiao dessa expedigéo antiga, assim como os sinais dos
cachimbos de canhamo dos homens € das suas tincuva.” (As tincuva sao 0s buracos
pequenos escavados em quatro filas pelos indigenas para o seu jogo favorito chamado
ntchuba. Ver a Segunda parte, Capitulo segundo).
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Segundo alguns historiadores indigenas, os Loi vieram da terra dos Nyayi com os
N'wanatis, que pertenciam também 2 raca Nhai ou Calanga. Desceram para o sul por
essa maravilhosa estrada antiga até chegarem a costa, n&o longe da foz do Limpopo. A
vista do mar, esse largo rio desconhecido, encheu-os de pavor. Os L6i sentiram que néo
podiam viver numa vizinhanca tio perigosa e aconselharam todos que os acompanhavam
a voltar para o norte. Mas entretanto os seus amigos N'wanati tinham descoberto uma
fruta muito rara nos altos planaltos africanos, embora muito comum nas planicies arenosas
da costa. Era redonda, aproximadamente do tamanho de uma laranja, com casca dura.
Quando a abriram, encontraram dentro pevides, cada uma delas rodeada de uma polpa
delicada, fortemente aromatizada, com que os indigenas preparam um prato excelente.
Esta fruta chama-se kwakwa. “Queremos ficar aqui para abrir as nossas makwakwa",
disseram os N'wanatis, e disseram adeus aos Valoyi, que se dirigiram para a regido que
ocupam atualmente. Dai vem o nome de Makwakwa, dado hoje em dia aos N'wanati.

Os N'wanati compreendiam os Makwakwa de Cambane e os Maluleke. Estes
ultimos separaram-se dos seus irmaos e voltaram para o norte, para a terra dos Valoyi,
guiados pelo seu antepassado Maxakatsi. Este, que era um grande cagador, viu gue podia
facilmente bater os Nyayi, que se tinham estabelecido na regiao, e levou consigo os
companheiros. Foi o fundador da dinastia Maluleke. (Para mais detalhes sobre estas
lendas, ver “Addresses and Papers of the Joint Meeting of British and South African
Associations for the Advancement of Science”, Joanesburgo, 1 905).

Quanto ao cla tembe, diz-se que veio, pelo rio Nkomati, das terras de Calanga até
a Baia da Lagoa, numa ilha flutuante de papiros e que tendo atravessado o rio Tembe se
estabeleceu ao sul da Baia. Um velho ditado faz alus3o a esta chegada e a conquista da
regido:

Como a folha de palmeira com os seus numerosos foliclos assim fez o antepassado
Tembe quando atravessou.
Phandze, phandze ra nala — Tembe nkulo awela.

Estabeleceu os filhos em todos os distritos da planicie, a fim de que governassem
em seu nome. Quando os Tembe se satdam, empregam algumas vezes a expressao:
Nkalanga, isto é: homem do Norte ou da terra de Calanga, e n&o se pode duvidar, apesar
do carater lendario desta tradicao, de que seja verdadeira a vinda do norte destes clas.
Mais tarde, os chefes de Matutuine e de Maputo, descendentes de Tembe, tornaram-se
independentes.

Na sua maior parte, os outros clas indicam a terra dos Zulu ou a dos Swazi como
Sua primeira patria; té-la-iam abandonado para invadirem as planicies da costa. Mpfumu e
Matrolo eram ambos filhos de Nhiarhuti que foi, dizem, o primeiro invasor. Esses dois clas,
que se tornaram independentes e mesmo hostis um ao outro, descendem dele. As familias
de Nondrwana indicam os arredores de Komatipoort como o seu lugar de origem. Houve
invasbes sucessivas de carater pacifico. Estas populagdes continuaram a enterrar os
Seéus mortos com a cara voltada para o Oeste, porque o seu cla veio das colinas dos
Livombo. Este rito basta para provar a exatidzo da tradic&o. Os clas Hkuna, Khosa e Hlave
reivindicam também a mesma origem ocidental, ou subocidental. Entre os Nkuna, certos
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velhos dizem que conheciam o proprio lugar da terra dos Zulu de onde partiu o antepassado
Nkuna, e declaram que aindatéma parentes.

Os Hlanganu e os Hlengwe parecem n&o ter nenhuma tradigdo deste género.
A (nica de que ouvi falar a proposito dos Hlengwe foi a seguinte: o seu primeiro rei,
Cawuke, tomou como mulher a filha de outro chefe da tribo dos Sono. Qs Sono sabiam
cozer os alimentos, os Hlengwe n&o sabiam; nao conheciam o fogo e comiam a papa de
milho crua. O filho de Cawuke roubou lume dos Sonos e levou-o para a sua terra, numa
grande concha. Os Sono irritaram-se € declararam guerra aos Hlengwe, mas estes ultimos
tendo ganhado novas forgas porque haviam passado a comer os alimentos cozidos, foram
vencedores. O filho de Cawuke tomou entao o nome de Xioki xa humba: o que traz lume
numa concha. Esta tradigéo esta ligada ao nome do primeiro homem, Likalahumba, e tem
evidentemente carater lendario.

Conta-se uma histdria deste géneroa respeito do cla Xivuri (entre 0 rio dos Elefantes
e o Nkomati). Os antigos habitantes desta regido eram 0s Massilane e os Nhlongo. Um
dia, ha muito tempo, um homem do cla Xivuri, da tribo Pedi e que vivia em Mabulaleni,
perto das montanhas do Drakensberg, feriu um antilope, perseguiu-o0 e matou-0 nas terras
dos Silane. Voltou & aldeia para chamar seus companheiros para cortarem o antilopeeo
comerem conforme o costume dos cacadores. Assaram a carne e repartiram-na com 0s
Silane. Estes tinham o habito de comer a carne crua e nao conheciam o fogo. Acharam a
carne assada melhor que a crua e disseram aos Xivuri: “Vocés sdo mais inteligentes que
nés, nds passaremos a servir-vos!" E resolveram entéo se livrar do seu proprio chefe. Os
Xivuri fizeram uma grande fogueira, abriram uma cova € puseram |a brasas ardentes. Depois
deitaram uma esteira por cima da cova & pediram ao chefe dos Mussilane para que se
sentasse ali. Ele caiu na cova e morreu, € 0 Xivuri ficaram senhores da regiao.
Abandonaram o antigo traje (o musubelo, isto &, 0 pedago de pele preso entre as pernas,
queéo vestuario tradicional dos Pedi), asua lingua e as suas leis matrimoniais, casaram-
se com mulheres massilane e tornaram-se verdadeiros Tsonga (Mabuiandlheya).

Se estas narrativas tivessem origem historica, levariam a crer que houve tempo em
que o uso do fogo era desconhecido de certos clas tsonga. Isto & pouco provavel: o fogo &
conhecido pelos homens desde a antiguidade mais remota, mesmo na época paleolitica—
desde o periodo musteriano — ha vinte mil anos ou mais. E provavel que mesmo antes
desta época 0 mato seco da Africa meridional fosse muitas vezes incendiado pelo raio.
Mas a repeticio destas lendas, que lembram o mito grego de Prometeu, mostra em todo
o caso o imenso valor que os Tsonga atribuem ao uso do fogo.

Que ragas encontraram os invasores nesta regido? Nalguns lugares, ainda se
conhecem os nomes delas. Na regigo de Khoseni, havia os Ntimba e 0s Xivambu. No
Nondrwana, os Hon'wana, os Mahlangwana € 08 Nkumba. Todos concordam em dizer que
havia uma civilizagdo mais atrasada (ver a Sexta parte), e que 0s recém-chegados 0s
dominaram facilmente, por serem mais inteligentes e possuirem melhores armas.
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3¢ As genealogias das familias reais — conservadas de uma forma mais ou menos
completa por todos os clas, formam uma terceira fonte de informagéao acerca dos tempos
pré-historicos. Recolhi as seguintes:®

Mpfumu: Nhlarhuti, Mpfumu, Fai, Maromana, Xilupane, Hasana (que atacou Lourengo
Margues em 1868, foi exilado depois recuperou o reino em 1875 e morreu em 1878),
Hamule, Zihlahla, N'wamatibzana (exilado em 1896 para a Africa Ocidental, onde morreu).

Tembe: Tembe, Nkupo, N'wangove, Silambowa Muachi (1781- 1 795), Mayeta (1823),
Vangwana, Vacutre (1857), Mavayi (exilado em 1890), Vacutre Il.

Maputru: Maputru era irmao segundo de Muhayi, separou-se dele e tornou-se
independente. Muhayi, Makasana (1800-1850), Tlhuma, Musongi ou Nozililo (1850),
Ngwanazi (que fugiu para a Amatongalandia inglesa depois da guerra do Nghunghunyana
em 1895).

Nondrwana: Livombo (que reinava provavelmente antes da invas&o), Masinga,
Ngomana, Matinana, Makwakwa, Papele, Kovete (que se revoltou contra os Portugueses
em 1859), Maphunga, Mahazule.

Mabota: Mabota, Magwenyana, Lawulana, Magumbin, Mbakana, Nwatjonga*.

N'wamba: Kopo-N'wamba, Rihati, Sindrini, Malengana Nkolele, Mangoro, Mudlayi,
N'wangunduwana.

Khosa: Khosa, Ripanga, Mavone, Molelemane, Ripindre, Magu-dwavane, Nhlayati
Pucuana, Magude, Xonguele.

Nkuna: Nkuna, Shithelane, Rinono, Kulahen, Nwarinyekana, Muhlari, Ribze ra kutika,
Chiloane, Malaba**.

Maluleke: Maxakatsi, Dlamana, Xitamba, Xilala, Nkuri, Mhinga, Sundhuza.

Como se vé, estas genealogias abrangem em geral cito a dez nomes. A lista dos
chefes do Maputru tem s seis, porque a dinastia & pouco antiga, ndo se remonta além do
fim do século XVIII. As outras sdo todas maiores. Nao afirmo gue sejam absolutamente
exatas, pois no mesmo cla as informagdes variaram segundo os informantes. Pode haver
omiss&o de elos na cadeia dinastica, pois para os indigenas um neto é como filho,
absolutamente como verdadeiro filho. Por outro lado, a lei de sucess&o entre os Tsonga
eleva a dignidade de chefe os irmaos mais novos do chefe morto; alguns destes nomes
podem muito bem ser de irm&os. N&o se pode ent&o concluir que oito nomes correspondam
aoito geragdes diferentes. Se assim fosse, avaliando em trinta anos uma geracao podiamos
deduzir que o primeiro chefe vivera ha duzentos e cinqlenta anos, isto & em 1650. Ora,
encontrei, quanto a algumas destas genealogias, a prova certa de gue o primeiro nome da

¢ Comparar com E. Torre do Valle. Dicionaric Chironga-Portugués, de. Lourengo Marques. Imprensa Nacional,
19086.

N. T. — Compare-se também com: Grammaire Rhonga, do mesmo autor, Lausanne, Imprimerie Georges
Bridel & Cie, 1896; Circunscricdes de Lourengo Marques, Lourengo Marques, Imprensa Nacional, 1909; e
para as genealogias dos Tembe e Maputo, Olden Times in Zululand and Natal, por A. T. Bryant, London,
Longmans, Green and Co., 1929,

" NEB - Esta genealogia esta ausente na versio mogambicana, mas presente nas edicdes inglesa e francesa.
Mantivemos a grafia da edigao inglesa.

** NEB - Os quatro dltimos est@o ausentes na versao mogambicana, mas constam nas edigdes inglesa e
francesa. Mativemos a grafia da edicao inglesa.
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lista era ja conhecido em 1550. Devemos pois considerar estas genealogias como muito
reduzidas. No decurso dos séculos, devem ter caido em esquecimento muitos nomes.

A prova a que me refiro foi-me fornecida pelos relatérios portugueses, publicados na
Memoéria dirigida em 1873 ao Presidente da Republica Francesa, escolhido como arbitro
no litigio entre Portugal e a Inglaterra acerca da posse da regiéo situada ao sul da Baia
(Lisboa. Imprensa Nacional). Encontram-se nessa interessante publicagéo os documentos
mais antigos referentes & Baia, entre outros a seguinte narrativa, que figura no relato do
cronista portugués Perestrelo, escrito em 1554: “Nesta baia se recolhe a agua de trés rios
[...]. O primeiro deles para a parte do sul, se chama mar do Zembe, que divide as terras de
um Rei assim chamado, das de outro, que é o Inhaca com guem nos ao depois estivemos.
O segundo se chama Santo Espirito, ou de Lourengo Marques [...]; este aparta as terras
do Zembe das de outros dois senhores cujos nomes s30 o Rumo e Mena Livombo. O
terceiro, e ultimo rio para o Norte, se chama Domanhica, por outro cafre assim chamado,
que ali reina [...]" Estas indicagbes permitem-nos reconhecer os nomes dos atuais clas
de Tembe (Zembe), Mpfumu (Rumo), Livombo e Manyisa. Naquela época estes nomes
eram conhecidos e os chefes que 0s usavam estavam estabelecidos na regido onde se
encontram agora os seus clas, ounao muito longe. O chefe Inhaca deu o seu nome ailha
Inhaca. Parece que o cla Inhaca ocupava entdo um territorio mais extenso que atualmente.
As operagdes militares no Maputru obrigaram-no talvez a retirar-se para a ilha onde vivem
agora os seus descendentes. Notemos ainda que Zembe e Manyisa eram nomes aplicados
nao somente aos dois chefes, mas também aos rios. O Zembe & o Tembe atual, que corre
entre os territorios de Tembe e da Matola, e 0 Manyisa é evidentemente 0 Nkomati, que
atravessa as terras da Manyisa, a 50 quildmetros, aproximadamente, da sua foz. Se os
indigenas tinham dado aos rios estes nomes de chefes, & provavel que 0s chefes tivessem
jamorrido, tendo vivido num passado mais ou menos longinquo. Estes argumentos tendem
a provar que ha quatrocentos ou quinhentos anos, pelo menos, 0s chefes Tembe, Mpfumu,
Manyisa e Livombo, que tam, todos eles, descendentes atualmente, estavam ja
estabelecidos na regido da baia de Lourenco Marques. N&o creio que se possa obter
informag&o mais precisa acerca de um periodo t&o recuado e proponho que se adotem
estes fatos como pontos de referéncia na histéria dos indigenas do sul de Africa.”

B — Periodo historico

Depois de termos tentado destacar o que ha de histdrico no periodo pré-historico,
chegamos ao século XIX e ai encontramos grande abundéncia de informacgdes
circunstanciadas, que encerram talvez alguns elementos lendarios, mas que no conjunto
parecem inteiramente dignos de fé. N&o esta dentro do nosso plano citar todos esses
fatos, isso nos levaria muito longe. Digamos apenas que, durante todo o século XX a
histéria da tribo Tsonga é principalmente ada invasao e das imigragdes dos conquistadores

7 Para mais amplas informagdes sobre a histéria dos Tsonga e das tribos que os cercam, ver o meu artigo no
South Africa Journal of Science, 1914 “The condition of the Natives of South East Africa in the XVI Century
according to the early Portuguese documents”.
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zulu, que se tendo separado de Chaka reduziram & escravidao, em seu proveito proprio, os
pobres Ama-Tsonga da costa, como Muzilikazi fez aos Maxona. Estes Ngoni, dirigidos
por Manukuse, encontraram todos os clas tsonga vivendo a antiga maneira bantu, cada
um por si, sem unidade nacional. Assim, submeteram-nos facilmente e procuraram
impor-lhes o sistema de dominio militar criado por Dinguissuaio e Chaka. Numerosos clas
tsonga emigraram para o Transval nessa época (1835-1840), para n&o se submeterem ao
Manukuse. Como os Boers tinham se instalado na regido e os chefes Ngoni temiam
acima de tudo uma guerra com os Brancos, estes Tsonga n&o foram incomodados pelo
Manukuse. Pertenciam aos cl&s Nkuna, Léi e Mavundja, e fundaram numerosas colénias
no Transval. O Manukuse reinou trangiilamente durante mais de vinte anos no vale do
Limpopo até Mussapa (territério dos Ndau, ao norte do Save). Morreu em 1856. Foi entao
que em todo o territorio da tribo Tsonga se travou, durante mais de dez anos, uma terrivel
guerra de sucess&o, ainda conhecida em nossos dias pelo nome de ‘guerra civil’ (mub’angu).
Disputavam o poder dois homens. Segundo a lej de sucess&o dos Tsonga, o herdeiro legal
era Muzila, mas a lei ngoni era-lhe contraria e favorecia o irmao mais novo, Matiété. Este
foi ent&o proclamado chefe e os partidarios de Muzila fugiram para os Spelonken. Ora o
novo rei portou-se como déspota cruel e Muzila, ajudado pelos portugueses e por guerreiros
rhonga, ganhou contra ele uma vitéria decisiva nas margens do rio Sabie (17 a 20 de
Agosto de 1862). Os Rhonga ficaram sempre independentes dos chefes ngoni, porgue
estavam sob a dependéncia direta das autoridades portuguesas.

Um portugués chamado Albasini, que durante todo este periodo exerceu funcbes
de chefe dos Tsonga dos Spelonken, desempenhou um papel consideravel em todos estes
acontecimentos.

Quando Muzila morreu, sucedeu-lhe o filho Nghunghunyana. Os Ngoni tinham-se
tornado muito menos numerosos. Em 1890 eram apenas algumas centenas em toda a
regido, mas mantinham-se ai com energia e os Tsonga detestavam-nos. Assim, quando
em 1894 a guerra entre os portugueses e certos clés rhonga suscitou dificuldades entre
os brancos e Nghunghunyana, o chefe ngoni foi abandonado pela maioria dos subditos e
mesmo pelo seu tio Cuio. O seu curral em Mandlhakaze foi incendiado e ele préprio
capturado por Mouzinho de Albuquerque no fim do ano de 1895. Tinha terminado o governo
despatico dos Zulu, substituido pela administracao portuguesa, para grande beneficio da
tribo Tsonga.

VI - Caracteristicas étnicas da tribo tsonga

Quais sdo as caracteristicas da tribo comparada aos outros grupos étnicos dos
Bantu sul-africanos e sobretudo aos Zulu e aos Suthu? Vamos procurar descrevé-las
brevemente no que diz respeito a lingua, &s caracteristicas mentais e as caracteristicas
fisicas.

1° Lingua dos Tsonga — E inutil dar aqui uma descrigéo completa da lingua tsonga.
Esse trabalho ja foi feito para o dialeto rhonga, na minha Grammaire Rhonga, publicada
com o auxilio do Governo Portugués em 1896 (Bridel, Lausana), e, para o dialeto dzonga,
na minha Gramética elementar da lingua Tsonga-Changana, publicada no principio do
dicionario de algibeira tsonga-inglés, compilado pelo meu colega Rev. Ch. Chatelain (Bridel,
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Lausana, 1908). Limitar-me-ei, pois, ao estudo da lingua sob o ponto de vista etnologico,
isto &, simplesmente para determinar a situagao exata dos Tsonga entre os Bantu.

A lingua tsonga pertence ao grupo linguistico bantu do sudeste de Africa, e &
aparentadacomosuthue o zulu. Todas estas linguas tém certos caracteres gramaticais
comuns, que as distinguem dos outros grupos. Entre esses caracteres devo mencionar: 0
emprego freqliente dos sons laterais Ih, dI, tl; a existéncia de sete ou oito categorias de
nomes, reconheciveis pelos prefixos que correspondem uns aos outros nessas trés linguas;
a formacao de locativo pelo sufixo ini ou ng em vez de prefixos, e portanto a falta das trés
classes locativas pa, ku, mu, etc. Algumas pessoas que nao tinham estudado o tsonga
com cuidado afirmaram que se tratava simplesmente de um dialeto zulu. E inexato.® O
tsonga & completamente diferente do zulu e do suthu, embora seja estreitamente aparentado
com eles, principalmente com o zulu.

Parentesco com o suthu — O sistema fonético do suthu caracteriza-se pela auséncia
de um fenémeno especial comum & maior parte das linguas bantu, ao tsonga € ao zuluem
particular. A fonética bantu & dominada pela singular transformacao de certas consoantes,
quando precedidas dos prefixos nou m. Este nou este m & geralmente o prefixo da classe
mu-va, mu-mi ou in-tin (zin) e tem a propriedade de produzir estranhas mudancas na
consoante inicial. No suthu, este prefixo desapareceu completamente, exceto em alguns
casos, e aquela transformagéo falta quase inteiramente. No que diz respeito ao vocabulario,
o suthu, principalmente no seu dialeto pedi, apresenta algumas analogias interessantes
com o tsonga. N&o é possivel citar muitos exemplos; notemos apenas que o suthu possui
as raizes loya (feiticaria) e yila (tabu), que se encontram também em tsonga, ao passo que
faltam em zulu.

Parentesco com o zulu —A grande diferenca fonética entre o tsongae ozuluéa
falta completa no tsonga dos trés estalidos?® caracteristicos do zulu. Os Tsonga néo tém
nenhum estalido, exceto em algumas raras palavras tiradas do zulu, como n'golo (vagéo).
Da-se regularmente a permutagao de certas letras de uma lingua para a outra: 0 Z zulu
passa para t em tsonga € 0 rtsonga & geralmente substituido por / ou t+h aspirado em
zulu.

Originalidade do tsonga — Embora o tsonga e o zulu se parecamem muitos pontos,
o tsonga possui alguns sinais particulares gue mostram a sua originalidade. No que diz
respeito a fonética, & caracterizado pela freqiiente ocorréncia de uma labial sibilante, um
pouco como ps pronunciado com uma espécie de silvo, que corresponde ao z zulu tal
como se encontra no plural da classe isi-zi. E igualmente caracterizado por algumas
transformagdes especiais das consoantes iniciais. N+k, que fica nk em zulu da h em
tsonga. Por exemplo: o zulu nkosi (chefe), d& hosi em tsonga (ghtichi em suthu-pedi,
tendo caido o n inicial). Ha uma extensa lista de palavras da classe in-tin em que se da

8 Os Tsonga e 0s Zulu néo se compreendem. Em terminologia lingUistica, parece-me gue nao se deve chamar
dialeto de uma lingua a um idioma incompreensivel para os que falam essa lingua. E uma lingua inteiramente
diferente, e convém reservar o termo dialeto para as diversas formas da mesma lingua que s&o de tal
natureza que os que as falam podem compreender-se de uma maneira mais ou menos perfeita.
9 Supde-se em geral que 0s estalidos zulu s&o de origem hotentote. Nao & pois de admirar que n&o tenham
sido adotados pelos Tsonga, que parece nao terem estado nunca em contato com 0s Hotentotes.
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este fenémeno (homu, boi; huku, galinha, etc.). O rinicial, quando precedido de n, passa
para n seguido de aspiragdo (n’hena guerreiro; tinharhu, trés; cf. rharhu, trés; vurhena,
bravura; morena, chefe em suthu). Parece que é uma transformagao primitiva. Em outros
casos o rinicial passa para nirh em rhonga e ndz em dzonga (rhaku, atras, ntshaku,
ndzaku). Estes dois rr tém, sem davida, origens diferentes no antigo bantu, mas estas
transformacées s&o especiais do tsonga.

No que diz respeito & morfologia, o tsonga tem algumas particularidades
interessantes: uma grande variedade de formas demonstrativas devidas 3 presenca de
uma especie de particula demonstrativa e ou /a, assim como um grande desenvolvimento
do participio dos verbos. A conjugagso é tao rica de auxiliares como qualquer outra lingua
sul-africana, e podem facilmente encontrar-se no tsonga as mil ou duas mil combinagées
contadas na conjugacéo zulu.

Por todas estas razées o tsonga & uma verdadeira lingua, que se desenvolveu com
os seus diferentes dialetos.

Os seis dialetos — Procuramos classifica-los em seis categorias, mas esta
classificagéo & puramente formal. Com efeito, cada um destes dialetos apresenta formas
de transic&o e a passagem de um para outro se faz por meio de numerosas formas
intermediarias.™ E um fato muito curioso. Tomemos, por exemplo, a palavra ririmi, que
significa lingua em dzonga, ao norte do rio Nkomati. Encontramos nela dois rrpronunciados
mais ou menos como r carregado, mas nunca de maneira gutural. Se formos um pouco
mais para o sul, no Nondrwana, ririmi passa a ser rhirhimi. O rtormna-se palatal. Chegamos
aMpfumu: ai a palavra transformou-se em lidrimi. O primeiro rtornou-se numa dental pura,
€ 0 segundo numa palatodental. Ha uma evolugéo regular do som, de um dialeto para
outro. Pode-se observar o mesmo fenémeno com o b, que ao sul da Baia da Lagoa é um
verdadeiro b explosivo e se torna em b fraco, b labial-fricativo e algumas vezes quase u,
semiconsoante, & medida que se avanca para o norte. Esta regularidade na relacéo
geografica dos sons, é muito nitida, mostra que a lingua se desenvolveu organicamente,
Como uma arvore cujos ramos crescem, afastando-se cada vez mais uns dos outros, até
que se formem os dialetos, cada um com os seus sons particulares.

Isto parece mais maravilhoso ainda ja que a tribo tsonga & formada por populagdes
de origens diversas que invadiram a regiso por diferentes lados. A tinica explicagéo plausivel
destes dois fatos, aparentemente contraditérios, & que os invasores adotaram a lingua da
populagao primitiva e nao a alteraram a ponto de contrariar a sua evolucéo natural. Se isto
€ exato, a lingua tsonga deve ser considerada como o elemento mais antigo da vida da
tribo, e podemos entéo compreender como esta Ihe deve a sua unidade.

E certo que, sob o ponto de vista lingtistico, os acontecimentos desenvolveram-se
de uma forma muito diferente apés a invasao dos Zulu no século XIX. Os Ngonido Manukuse
néo adotaram a lingua tsonga, conservaram o seu dialeto Zulu, que a maior parte dos clas
tsonga conhecia e empregava juntamente com a sua lingua nacional. Contudo, esta
diferenca pode se explicar faciimente: os generais zulu que seguiram o exemplo de Chaka,

' No Apéndice | dou uma lista das palavras mais interessantes e mostro como se pronunciam em todas as
partes da tribo, a fim de caracterizar os diferentes dialetos.
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Manukuse e Muzilikazi, fundiram os clés e as tribos sob o seu governo militar que s6 pode
ser mantido os conservando sob um dominio despoético. Eram de umaraga aristocratica e
consideravam a sua propria lingua como superior. Governando pelo terror e pela espada,
conservaram-se propositadamente estranhos as tribos submetidas. Inteiramente diferente
era o espirito dos antigos invasores de entre os anos 1400 e 1500. Nao tinham este ideal
de dominio extenso, pois operando em escala muito menor contentavam-se em tirar o
poder dos aborigines e logo sé misturavam com eles, desposando-lhes as filhas, como
ainda fazem hoje em dia, de modo que em pouco tempo formavam com eles um s6 povo.

Poderiam os Ngoni impor com o tempo 0 seu dialeto zulu em vez do tsonga, se 0s
Portugueses n&o Ihes tivessem destruido seu poderio? E impossivel responder. Tinham
conseguido impor a terminologia zulu em todas as coisas militares, mas por outro lado as
mulheres nao aprendiam o zulu, € NOs povos primitivos as mulheres sao as melhores
guardias da pureza da lingua. Por isso suponho que nunca conseguiriam desenraizar a
antiga lingua, que deve ser falada no territorio tsonga ha varios seculos.

Concluo disto que a lingua tsonga era ja falada pelos primeiros habitantes daregiéo,
ha mais de quinhentos anos, € que, juntamente com um certo numero de usos, forma o
grande lago que uniu 0s clas tsonga nos séculos passados.

20 Caracteristicas mentais dos Tsonga — Que comparagao se pode fazer entre 0s
Tsonga, os Zulu e os Suthu, quanto ao carater e sobretudo no ponto de vista militar?
Como tive a ocasio de presenciar uma guerra no Zoutpansberg, na qual o Muhlava, chefe
nkuna, era aliado de Margue, chefe pedi, posso afirmar que 0s Tsonga tinham dez vezes
mais espirito militar que os Pedi. Vi no mesmo dia dois exércitos se prepararem para a
mesma batalha. Os Tsonga armados até aos dentes e formando um grande circulo, todos
de pé, gritavam cantos de guerra, gesticulavam e davam pulos, pedindo ao chefe que
desse a ordem de partida. Os guerreiros pedi estavam sentados debaixo das arvores,
tomavam rapé e estavam tao calmos como em qualquer outro dia.

Durante a guerra de Nghunghunyana, 0s Tsonga mostraram-se bravos, pelo menos
os que nao dependiam inteiramente do grande chefe ngoni, pois este nao permitia acs
seus guerreiros que matassem Brancos. Os Rhonga de Mpfumu, em especial, deram
provas de uma grande resisténcia, e os que serviram sob as ordens dos Portugueses,
durante a guerra da Angola, mostraram que eram seguros e que se podia ter confianga
neles.

Mas por outro lado tudo parece provar que estas qualidades militares nao faziam
antigamente parte do carater tsonga, mas que vieram dos zulu. Estes Ihes ensinaram, no
século passado, a arte da guerra; colocavam-nos na primeira fila e chamavam-lhes de
“Mabuiandlheya”, “os que abrem o caminho”. Antes da invas&o ngoni, os exércitos tsonga
ignoravam o mughumbi, isto &, o circulo de guerreiros armados, que & a base do sistema
militar zulu (ver a Terceira parte); tinham o costume de se colocarem linharetae maorriam
poucos homens nas suas batalhas. Eram, em suma, apenas clas bantu normais, isto &,
homens que viviam sossegadamente e que disputavam as vezes com os vizinhos. Aidéia
da conquista, do dominio extenso, 0 sistema da nacgao armada, adotados por Chaka e
pelos seus partidarios, eram coisas novas para os indigenas do sul de Africa, coisas que
foram imitadas dos Brancos por Dingizwayo. N&o devemos esquecer isto.
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Sob uma vigilancia européia equitativa, é pouco provavel que a tribo tsonga perca o
seu feitio sossegado e brando.

3° Caracteristicas fisicas dos Tsonga — Nao se pode dizer que os Tsonga possuam
um tipo fisico uniforme e muito distinto. S3o0, em geral, de cor castanho-escuro, por vezes
completamente pretos, muito mais escuros que os Suthu. No conjunto, o seu aspecto se
assemelha ao dos Zulu. No que se refere a estatura, varia muito de um individuo para
outro. Encontram-se Tsonga cuja face apresenta nitidamente o tipo negro: labios grossos,
nariz achatado, malares salientes; e no mesmo dia, no mesmo lugar, véem-se outros
individuos que pertencem ao mesmo cla e que tém a cara mais comprida, os labios finos
€ o nariz pontiagudo. Parece que ha dois tipos entre eles: o tipo grosseiro, provavelmente
mais espalhado entre as populacées primitivas e que se conservou muito acentuado entre
os Copi da costa, e o tipo mais fino, que era talvez o dos invasores. Estes dois tipos
misturaram-se de todas as maneiras. Parece que em alguns clas houve também influéncia
arabe. Um administrador colonial do Zoutpansberg notou, em algumas coldnias tsonga,
feicdes semiticas acentuadas: narizes recurvos, labios finos, Houve aliangas entre os
Tsonga e os Arabes que se estabeleceram na costa oriental muito antes de ter sido
descoberta por Vasco da Gama? Quem podera dizé-lo?
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Primeira Parte

A Vida do Individuo






Henri Junod

Capitulo Primeiro

O homem desde o nascimento até a morte

A —Infancia
| — O dia do nascimento

Quando se espera um novo membro da tribo, quando a mae comeca a sentir as
dores do parto (kuflunwa), o pai manda avisar todas as parteiras da vizinhanga, que vém
logo. Chamam-lhes masungukati.® Qualguer mulher que tem experiéncia no assunto &
parteira, ndo sendo exigida nenhuma preparagéo especial para alcangar esse titulo.?

O lugar escolhido para o parto (phuluka) fica em geral atras da palhota (mahosi),
em que habita a mulher gravida. Levam esteiras e penduram-nas, de modo a vedar um
pequeno recinto, para proteger a mulher dos olhares indiscretos. Se ha muitas moitas,
ndo empregam esteiras. Todo esse local & designado por um nome especial: fukweni ou
vusakeni (o ninho). Se o parto é trabalhoso, consultam provavelmente os ossiculos
divinatérios e levam a mulher para outro lugar, no interior da cabana ou em qualquer outro
recinto.

A crianga pode vir ao mundo naturalmente, mas em geral as parteiras consideram
gue é do seu dever submeter a paciente a uma prolongada e dolorosa manipulagéo, a uma
verdadeira massagem, ou melhor, esmagamento, executado com as maos, por vezes

1 Esta palavra é interessante. A terminagao ati é o sufixo feminino que se encontra em nsati, mulher; hulukati,
elefante fémea; Nkomati, o rio deste nome, pois os Tsonga consideram os rios femininos.

2 Em certos clés tsonga, especialmente entre os Khosa de Magude, ha uma pessoa que é obrigada a assistir
a mulher de perto: & a mukon'wana Jonkulu do marido da parturiente, isto €, a mulher que foi comprada com
os bois do marido. A parturiente apéia a cabega no peito dessa mulher, enquanto as outras parteiras ajudam
ao parto. Quando o Rev. F. Paillard foi assistir a uma mulher no parto, a mukon'wana lonkulu disse-lhe:
“Obrigada! O senhor tomou o meu lugar”. (Ver a Segunda parte, Capitulo primeiro, B, 3.)
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mesmo com os pés, com o fim de se conseguir ao mesmo tempo a expulséo da crianga
e da placenta. Em algumas ocasides conseguem-no, mas muitas vezes ferem a mae
gravemente. As parteiras acham que devem ser brutais e n&o ter piedade da pobre mulher.
Acontece que a méae chega a perder todo o sentimento humano em consequéncia deste
tratamento doloroso. Ouvi dizer que por vezes se recusava a dar a luz o filho, mordia as
assistentes e fugia. Dai, sem duvida, a atitude adotada pelas parteiras. Amée néo deve
kufahla n'wana, isto &, quebrar o filho, expressdo técnica que designa os partos mal
sucedidos.

A parturiente nZo deve comer nem beber durante todo o trabalho de parto; € um
tabu.® Mataria a crianga se o transgredisse. Também nenhum homem deve assistir ao
nascimento; e as mogas ndo se devem aproximar da parturiente. S6 podem ser admitidas
no recinto, além das assistentes, as mulheres novas, recém-casadas, para “aprender”. E
igualmente proibida a entrada as parentas da parturiente, as irmés e mesmo a mae;
poderiam ter vergonha se a sua parenta se portasse mal no parto e “quebrasse o filho". Sé
vém no dia seguinte, quando sabem que tudo se passou bem; o pai matara entdo uma
galinha em suas honras.

Logo que nasce a crianga, uma das parteiras ata o cordéo umbilical (likavana) perto
do umbigo e corta-0 a cerca de 7 centimetros. A pequena ferida € untada com uma espécie
de gordura; o pedago de corddo que fica preso ao bebé é tratado com muito cuidado e cai
em geral ao fim da primeira semana; € o sinal do fim do periodo do parto.

A placenta é igualmente esperada com grande impaciéncia, Chamam-lhe yindlu ya
n'wana, a “casa da crianga”, ou hlalu. Quando demora muito a sair, as parteiras ficam
preocupadas porque “o sangue que ela contém ndo saiu completamente e pode matar a
mae”. No cld khosa, quando a placenta ndo sai imediatamente, obrigam a mulher a ficar
de pé, com o corpo meio inclinado para frente, e as parteiras pdem-se a agitar os dedos
indicadores da direita para a esquerda, fazendo ouvir o som: psi-psi-psi. Dizem que isto
ajuda a placenta a sair. A placenta € em geral enterrada profundamente atras da palhota,
no local onde se deu o parto; alguns preferem, contudo, enterra-la no interior da habitaco,
com receio de que os cdes a desenterrem, o que & tabu.

A crianga é em seguida lavada com agua, que é atirada fora, porgue o sangue do
parto, que € tabu, tornou-a impura.

Escolha do nome da crianga — No dia do nascimento, ou num dos dias seguintes,
é dado & crianga o nome (vito), que pode ser escolhido principalmente dos quatro modos:

1° Muitas vezes os pais d&o ao filho o nome de um chefe, tal como Musongi,
Makasana, Muzila, etc., o que lhes lisonjeia a vaidade.

2° Mais correntemente, os pais gostam de lembrar um nome dos tempos antigos
(kupfuxa vito dra khale), o nome de um antepassado, pois & bom recorda-los. Chegam
para isso langando os ossinhos. Propde-se um nome, e se, ao cairem, 0s 0ssinhos ndo

3 Traduzimos por tabu a palavra tsonga kuyila, que significa tudo o que & proibido. Tomo a liberdade de dar
a seguinte definigdo proviséria do termo, que se encontrara da primeira a Ultima pagina deste livro: "Qualquer
objeto, ato ou pessoa que representem um perigo para o individuo ou a comunidade e que por conseguinte
devem ser evitados — ficando esse objeto, ato ou pessoa considerados como interditos”. Sempre que puder,
acrescentarei a explicagdo que os indigenas déo desses tabus.
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derem indicag&o favoravel, experimenta-se outro, até terem a certeza de que os dados
“falaram”.#

3°Alguem pede o favor de dar o seu nome ao recém-nascido; pode ser um amigo da
familia, mas muitas vezes também este privilégio é concedido a um viajante de passagem
na aldeia. Este “chamara a si mesmo na crianga” (kutichula ka n'wana). Isto estabelece
um lago especial entre essa pessoa e a crianga, lago que se parece um pouco ao que
existe entre o padrinho e o afilhado. Uma vez por ano, esta espécie de padrinho vira trazer
presentes ao “seu nome”, isto &, & crianga. Quando a crianga ja puder viajar, a mae ira
com ele visitar o seu “amigo do nome” (mavitokulobze).

4° Uma quarta maneira de dar o nome ao recém-nascido & escolher um inspirado
pelas circunstancias do nascimento. Se a crianga, por exemplo, vier ao mundo durante
uma viagem da mée, chamam-lhe Ndleleni, isto &, “no caminho®, “na estrada”; se o
nascimento se der debaixo de uma arvore, escolhem o nome dessa arvore, empregado no
locativo. E assim que ha muitos Tsonga com o nome de Nkanyini (debaixo do terebinto),
Nkwakweni (debaixo do estricno), Nkuweni (debaixo da figueira), etc.; ou entdo Mpfuleni
(durante a chuva), Marhumbini (nas ruinas), Mawewe, se a crianga nasceu durante a guerra
feita pelo chefe deste nome, etc. Quando o General Beyers percorria 0 Zoutpansberg com
as suas tropas, os indigenas admirando a rapidez dos seus movimentos deram o seu
nome a muitas criangas.®

Entre os Tsonga, usam-se os mesmos nomes para os dois sexos. S dois ndo
podem ser empregados indistintamente para as mogas e os rapazes. S&o N'wanini, nome
feminino, porque significa “moga”, e N'wandrise, nome masculino, porque quer dizer “rapaz”

Estes nomes dados por ocasido do nascimento sdc abandonados mais tarde,
geralmente no momento da circuncisdo ou na idade da puberdade, nos clds em que o
costume da circunciséo desapareceu: rapazes e mogas escolhem ent&o outros nomes.
Os homens e as mulheres que passam pela iniciagdo adotam ritualmente um nome
diferente. Sucede o mesmo com as pessoas que sdo exorcizadas: tomam o nome daquele

* Os indigenas cristdos gostam de pedir a seu missionario que escolha um nome, talvez por uma razio
semelhante.

5 No caso de vuwumba, isto &, quando uma mulher perde muitos filhos (ver a Primeira parte, Capitulo I, B,
Casamento e vida conjugal, 8, Perda de filhos), se vem a ter outro, escolhem um nome destinado a proteger
o recém-nascido contra a sorte que atingiu os irméocs e irmés. Conheci um rapazinhc nascido nessas
circunstancias. O avd dele, Chona, pds-lhe o seu proprio nome, para Ihe dar felicidade. O Rev. H. Guye, num
artigo intitulado: "“Dos nomes proprios entre os Rhongas” (Bulletin de la Société Neuchételoise de Géographie,
1920), cita um exemplo interessante de um desses nomes. Deram a um rapazinho o nome de Nyamayavo,
isto &, "a carne deles”. Como os seus irmaos mais velhos tinham morrido, os pais pensavam que tinham sido
comidos por feiticeiros.

Quando este peguenino veio ao mundo, os pais tinham perdido toda a esperanga de ¢ conservar vivo e
disseram: “E a carne deles, a carne que os feiticeiros vao comer!” Julgavam certamente que este nome seria
para a crianga uma protegdo, sem duvida porque os bruxos viam assim que os seus crimes eram conheci-
dos e tinham medo, se a matassem, de serem descobertos. Chamam estes nomes de “nomes de desgraga”
(mavito ya vusiwana, ya kutitretra), como por exemplo Bisoona ou Bisalidro, ‘o que tem o solugo da morte”:
0s seus solugos espalham a morte por toda a parte.

5 Conheci uma excecéo a esta regra. O filho do chefe de Mavota chamava-se N'wanini a fim enganar os
poderes malfazejos que tinham causado a morte dos seus irmaos & irmas.
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por quem est&o possessas, quando ele se faz conhecer. Veja-se o Apéndice |l para mais
pormenores quanto aos nomes tsonga.

Nascimento antes do termo — Quando uma crianga nasce antes do termo, se for
muito pequena e franzina embrulham-na em folhas de ricino e metem-na numa grande
panela, que expdem ao calor do sol. E uma verdadeira chocadeira e diz-se que este
tratamento da bom resultado (Tovana).

Nascimentos tardios e nascimentos de filhos ilegitimos — Nao parece haver relagbes
entre as duas coisas, mas no espirito tsonga, pelo contrario, um parto tardio e trabalhoso
prova que o filho ndo & legitimo. Esta convicg&o é téo forte que quando uma mulher sabe
que o filho que vai dar & luz n&o é do seu marido (nuna), mas de um amante (mbuye),
confessa-0 a parteira principal, a fim de evitar as complicagdes de um parto dificil, pois &
tabu colocar no mundo um “filho de adultério” sem o confessar; isso causaria & méae
indiziveis sofrimentos.

E porisso que, se o parto é muito demorado, a parteira comega a ter duvidas sobre
a legitimidade da crianga. Comega por prevenir o marido. Este sabe o que aquilo quer
dizer. Deita no xifado” um pouco de sémen, mistura-o com dgua numa casca de massala
(fruto redondo, do tamanho de uma laranja grande, do estricno), e da a mistura para a
mulher beber. E possivel que a crianga “sinta entdo o pai”, se 0 marido & de fato o pai, o
nascimento se da depressa; mas se ndo se consegue esse resultado, o filho € na verdade
ilegitimo e a parteira obriga entéio a mae a confessar a falta e 0 nome do amante. Se teve
varios e esconde o nome de alguns, “as suas entranhas recusam-se” (khurhi dritayala), e
o nascimento so sera possivel quando a confissédo for completa.

Se um filho ilegitimo nascer sem demora, vem ao mundo de punhos fechados e
recusa o seio da mae; a parteira tera assim a ocasido de extorquir da mée a confissao.
Estas mulheres praticam uma magia divinatéria especial: pegam num caco, pdem-lhe em
cima pevides de abdbora e colocam-no ao | ume. Se as pevides, em vez de arderem e de
ficarem em carvao, estalam, a parturiente & culpada. Cada pevide que estala significa um
amante, e todos os seus nomes tém de ser revelados (Tovana). Esta confiss&o & estritamente
reservada. As parteiras consideram como um dever profissional n&o divulgar o segredo a
ninguém, nem mesmo ao pai, mas a mae deve confessar, pois & absolutamente necessario
que o pai da crianga seja conhecido no dia do nascimento.

E tabu a vinda do amante da mulher & porta da palhota depois do nascimento do
filho ilegitimo, enquanto o cord&o umbilical ndo cair; se ele vier, a crianga morre. Mesmo
mais tarde, se a mae estiver sentada no limiar da cabana com o filho ao colo e c homem
passar no caminho diante dela, uma das parteiras levanta-se (ndo ouviu ela a confissao?)
e apanhando um pouco de areia das pegadas do amante deita-a sem dizer uma palavra no
cocuruto da crianga. Se o marido estiver presente, fica sabendo por este gesto que néo é
o verdadeiro pai. Ndo creio que ele fique muito descontente com isso; a crianga € dele
para todos os efeitos, e se for uma menina ninguém mais “comera os bois" senao ele. E
isso é que & importante.

7 Ver Annotatio 1, no fim do tomo, na série de notas destinadas aos médicos e etndgrafos.
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Quanto ao nascimento de gémeos, veremos mais adiante os costumes extravagantes
que o acompanham. Outrora, uma das criangas era morta. Exceto neste caso, nenhuma
crianga &€ morta voluntariamente no dia do nascimento.

Il — A primeira semana ou periodo do parto

Desde o dia do nascimento até o instante em que cai o cord&o umbilical, podem se
passar sete dias. E um perfodo especial chamado vusahana; & o periodo do parto, tanto
para a mae como para o filho, e termina no dia da primeira saida da crianga, por uma
cerimdnia caracterizada pelo rito do caco.

Durante esses sete ou oito dias, a mée é submetida a uma dieta especial, e &
verdadeiramente para ela um “pericdo de margem”: a mae fica entdo completamente fora
da sociedade. A dieta é fixada pelo doutor da familia que sabe como tratar as criangas;
consiste num prato especial chamado ximhimbi, feito de mapira® em grao (mavele), ao
qual se misturam certos remédios. O objetivo deste tratamento (khwevela vusahana) é
duplo: primeiramente deve fazer sair o sangue impuro que se segue ao nascimento e que
€ um grande tabu; segundo, deve estimular a lactagdo. Esse alimento & cozido numa
panela propria (xikhwevelo xa vusahana) e comido ndo com as maos, porque algumas
parcelas de sangue impuro poderiam ir misturadas e tornar a mae tisica, mas com uma
colher especial.

No fim deste periodo de reclus&o, a panela e a colher sdo penduradas em cima da
entrada da palhota, do lado de dentro (xirhangeni xa nyangwa).

Durante estes primeiros dias mata-se uma ave — galinha, se a crianga € menina;
galo, se &€ menino. Deita-se um pouco de pd medicinal no caldo, a mae bebe-o e come
uma parte da carne, e o marido come o resto. Permite-se este pequeno mimo, porque
ajuda a mae a recuperar mais depressa as forgas. A parturiente é servida por sua prépria
méae, que foi chamada logo que o parto terminou de um modo satisfatério, e que a ajuda a
criaro filho.

Quanto & crianga, o corddo umbilical &€ untado todos os dias; comega a pegar no
seio e bebe os milombzana, O grande remédio que descreveremos mais adiante.

Durante esses dias tém de se observar numerosos tabus.

O marido ndo é autorizado a entrar na palhota, sob nenhum pretexto; ndo & porque
ele seja impuro, bem pelo contrario. Entre os Tsonga, um nascimento n&o contamina o
pai, como se da noutras tribos, por isso ndo & obrigado a se submeter a nenhum tratamento.
A sua exclus&o da cabana conjugal € devida ao fato da sua mulher estar poluida pelo
sangue dos [6quios e ele proprio correria grande risco se se aproximasse dela.

Todos os individuos casados séo igualmente excluidos (vakhili), isto &, todos os
que tém relagdes sexuais regulares. Se tocassem na criancga, esta morreria. Veremos
mais tarde o porqué. Entretanto, se uma mulher desejar muito ver o recém-nascido, tem
de se abster durante dois dias de relagbes sexuais com o marido; sé assim pode entrar na

® O emprego da mapira, nestas ocasides, assim como outros ritos, prova a antiguidade deste cereal. Foi, sem
duivida, o primeiro que conheceram os indigenas. O milho é um alimento moderno para os Tsonga, embora néo
se saiba em que época foi introduzido. (Ver a Quarta parte).
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palhota da parturiente. Pelo contrario, as mogas sao bem-vindas na cabana, mas nao
devem beijar a crianga durante os primeiros dias. “Ainda ndo esta firme; é s6 agua”,
dizem. Mais tarde, quando comega a rir e a brincar, podem beija-la, e assim pode também
o préprio pai. Este, quando volta de viagem, pega no filho ao colo e beija-o na testa. Se
nessa ocasido o cord&o umbilical tiver caido normalmente, esté passado o periodo do
parto. Este fim & assinalado por dois ritos.

A mée da parturiente deve barrar comargila o ch&o da cabana. E a grande purificagéo
que termina o periodo marginal. Limpa-se assim a cabana de todo o sangue perigoso e é
permitido ao marido, bem como a todos os habitantes da aldeia, entrar de novo na palhota.

O segundo & o rito do caco (kutrhivela xirhengeleni, isto &, acender um |lume debaixo
do xirhengele, o caco empregado para este fim). E simultaneamente um tratamento médico
e uma cerimdnia religiosa. E celebrado pelo doutor da familia no limiar da cabana, do
seguinte modo: pde num caco pedagos de pele de todos os animais do mato —antilopes,
gatos selvagens, elefantes, hipopétamos, ratos, fuinhas, hienas, glandes e cobras
venenosas — depois os assam até que se queimem. Quando os pedagos de pele soltarem
fumaca, expdem a ela a crianga durante um longo tempo, defumando-lhe o corpo, a cara,
nariz e boca. O bebé pde-se a chorar, espirra, tosse; é exatamente o que se quer. Depois
o doutor pega os restos dos pedagos de pele, pulveriza-os, mistura-os com gordura de
tihuhlu,® envelhecida em dois anos que & quando esta ja bastante consistente para se
aplicar como ungiiento. Com este unguiento se fricciona o corpo todo da criancga,
principalmente nas articulagdes, que é estendida docemente a fim de ajudar o crescimento
do bebé.

Esta fumigacéo e esta manipulag&o tém um fim preventivo. Tendo sido assim exposta
a todos os perigos exteriores, representados pelos animais do mato, a crianga pode sair
da cabana. Pode dai em diante “atravessar o rasto dos animais ferozes” (tremakanya
mintila) sem perigo. As cobras ndo a mordem, ou pelo menos as mordidas néo |lhe faréo
mal: os ledes ndo a matam. O resto do p6 & posto num pequeno canudo de cana, tapado
nas duas extremidades, que a mée deve trazer consigo durante o tempo de amamentacao,
de maneira a continuar o tratamento.

O rito do caco & também um grande remédio contra as convulsdes, mal tao perigoso
para as criangas. Se uma crianga as tem, dizem: “atlalile xirhengeleni”, isto &: “o rito do
caco ndo deu resultado”, e os pais dirigir-se-&o a outro doutor cujos remedios sejam mais
ativos, a fim de que a exponha outra vez ao fumo. Pode mesmo dar-se o caso de um
adulto sofrer esse tratamento, se for atacado por convulsées. Mas neste caso, o caco,
com os pedacos de pele, é colocado sobre a cabega do doente, coberta previamente com
um tufo de cuscuta (harha dra yendreyendre). O fim de toda a medicagéo dos milombzana
& também, como veremos, lutar contra as convulsdes.™

9 Os tihuhlu sio as sementes da arvore nkuhlu, ou mafurreira. S8o oleaginosas e a gordura (mafurra) que
se extrai delas é muito empregada pelos Tsonga em usos externos.

1 Em Savage Childhood, p.12, Dudley Kidd descreve este “batismo de fumo” entre os Zulu. Raspam um
pouco de sujeira do corpo do pai e misturam-no com outras drogas, de modo a comunicar o espirito ancestral
& crianga. Outro ingrediente & um fragmento de aerélito reduzido a po fino. E interessante comparar o
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A crianga tsonga e sempre recebida com alegria por toda a familia. Se for uma
menina, representa acréscimo de bois que permitirdo mais tarde comprar uma mulher
para um dos filhos; &, entdo, ndo sd um aumento de rigueza, mas também aumento do
numero dos membros da familia. Se for um menino, nao ha enriquecimento material direto,
mas o cla torna-se mais forte e o nome do pai € glorificado e perpetuado.

Quando se trata do nascimento do primogénito (n'wana wa mativula), celebra-se
uma cerimoénia especial no fim da primeira semana. Logo que a avé barrou a cabana com
argila, volta para casa e retne todas as parentas em niimero de dez ou quinze; levam com
elas alimentos, ocre e gordura preparados para esse fim. Acompanham-nas dois ou trés
homens. Entram na aldeia da crianga executando uma danca especial chamada kukhana,
e cantando a seguinte cantiga (que é precisamente uma cancéo destinada a celebrar um
primogeénito):

Eu celebro a minha panela que fez ngelevendre...

Comparam a crianga a uma panela de barro que foi cozida no forno, depois
experimentada como & costume experimentar uma panela, deixando-a cair ao chio: a
panela ndo se quebrou, porque n3o tinha estalado no forno; ficou intacta! E isto o que
significa o advérbio descritivo ngelevendre.

Depois pintam com ocre a crianga, a mée, o pai e todos os habitantes da aldeia.
Fazem uma grande festa. Mata-se uma cabra, se for possivel, pois o pai e a mae “adquiriram
uma aldeia” (kukuma muti) por intermédio da crianga, "deitaram raizes” (kumila mitru). Tal
é a lei, mas a sua falta de cumprimento n&o € tabu. Quando os avds nao praticam esta
ceriménia, considera-se que ofendem os pais da crianga, mas nao deriva dai nenhuma
conseqliéncia funesta.

Para cada um dos filhos seguintes, a festa reduzir-se-a ao oferecimento, pela avé,
de um cesto de alimentos destinados a kuilangela n'wana, isto &, a “festejar a crianga”.

lll - O periodo de amamentagao
A crianga saiu da cabana onde se passou o periodo do parto (kuhumexa vusahana),
é-lhe permitido ir para fora. Comecou o periodo da amamentagdo, gue durara dois anos e

meio ou trés anos. Antes de estudar os ritos que este periodo comporta, notemos de que
maneira a mae transporta a crianga e qual é a alimentacéo desta durante todo este periodo.

19— 0 “ntehe”

Améae n&o traz o filho ao colo mas numa pele curtida e maleavel chamada ntehe. A
preparacéao do ntehe esta sujeita a numerosas prescrigdes.

emprego do aerdlito com o fato de entre os Tsonga esta fumigacao ser destinada a impedir as convulsées.
Com efeito, as convulsées, como veremos (Sexta parte, Capitulo segundo, B) sdo causadas pelo poder
misterioso do Céu. O aerdlito caiu do Céu. O batismo de fumo tende, pois, a pdr a crianga sob a influéncia dos
dois principais elementos da religido bantu: os deuses ancestrais e o Céu.
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A primeira é a seguinte: n&o se deve tratar do ntehe antes do nascimento da crianga,
porque isso traria desgraga. Pode-se chamar este tabu de um “tabu de previsdo”. Ha
outros tabus deste género na tribo.

A pele destinada ao primogénito deve ser oferecida pelo tio materno. E uma regra,
mas o costume n&o é tabu.!" O pai também pode preparé-la, se for necessario.

O ntehe n3o deve ser feito de pele de ovelha. E tabu. Deve-se usar a pele de um
cabrito do mato, de uma cabra ou de uma impala.Emprega-se peles de ovelha so nos
casos em que, tendo morrido trés ou quatro filhos nos anos precedentes, a mae se encontre
no estado chamado vuwumba (Capitulo segundo), isto &, de privagéo de filhos.

O ntehe é preparado de tal forma que as patas do animal servem como correias. As
patas dianteiras s&o atadas em volta do pescogo, as traseiras em volta da cintura; assim,
a crianga fica bem segura nas costas da mae. Este modo de trazer a crianga é cémodo:
a mée e o filho habituam-se a ele tio bem que, se pegarmos num bebé, imediatamente
estende as pernas formando angulo reto com o corpo, a fim de se sentar nas costas da
mae; e a mae pode facilmente fazer todo o seu trabalho, e até cultivar os campos com o
filhinho nas costas no ntehe.

2°— Regime durante a amamentacéo
A crianca & nutrida pela mée. Pode pedir o seio em qualquer momento do dia. Os

indigenas nao fazem nenhuma idéia de refeigdes em horas certas e acham que é cruel
recusar o seio a uma crianga que chora.

Existem vérios costumes que dizem A% P R
respeito ao leite (mafi). Quando uma mae tem  ©3 ER A

de se separar do seu filho por pouco tempo, deixa
cair algumas gotas de leite sobre o pescogo dele,
para o impedir de ter sede. Quando se ausenta
por mais de um dia (o que s6 pode fazer se a
crianga ja puder comer alimentos soélidos), ao
voltar a casa, antes de dar de mamar a crianga
pde a aquecer um caco ao lume e deita-lhe
algumas gotas de leite de cada seio. O liquido
evapora-se. Arazao deste costume & esta: o leite
da méae arrefeceu; tem de se aquecer, se ndo a
crianca teria priséo de ventre. E um tabu'?. Se
um bebé morde o mamilo, supde-se que & por

R

Idad - h Nos tempos modernos o ntehe de pele foi
maldade e a m&e arranha-0 na testa para 0 gypgiituido pelo de pano.

castigar.

As mées que nao tém bastante leite empregam como remédio uma espécie de
arbusto chamado neta. Este arbusto € uma euforbiacea de seiva leitosa. O tratamento é
baseado no principio similia similibus curantur.

" Embora o termo tabu signifique geralmente uma proibigdo, permito-me empregéa-lo também num sentido
positivo; um costume é tabu quando a sua violagéo & tabu.
2 Comparar com os sortilégios do leite entre os Zulu, descritos por D. Kidd em Savage Childhood, p. 38.
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Os Tsonga julgam que o leite, por si s6, ndo basta para fazer crescer uma crianca:
N'wana akula hi mirhi — a crianca cresce devido aos remédios — tal &€ o adagio adotado
entre eles. Se olharmos com atengdo para uma mulher que traz o filho nas costas,
notaremos, pendurado ao ntehe, um pedacgo de cana (/ihfanga) contendo o pé negro que
protege contra os perigos do mato, e uma pequena cabaga com agua. N&o € agua pura,
mas uma tisana chamada milombzana. Esta palavra € o diminutivo plural de nombo, que
significa doenga das criangas. O grande nombo sé&o as convulsées também chamadas de
tilo, Céu, pois esta doenga estd misteriosamente ligada & influéncia do Céu (Ver a Sexta
parte). O pequeno nombo é a diarréia infantil de que sofrem tantas vezes as criancinhas.
As duas doencas sao atribuidas ao nyoka, o parasita intestinal, a lombriga ou serpente
(nyoka significa os dois), de que sofrem todas as criangas e que deve ser sempre combatido,
porque, se nio for dominado, passa dos intestinos para o estémago e vem bater
internamente no cocuruto,™ e acabaria por penetrar no peito. Entéo os olhos da crianga
revirar-se-iam, seria atacada de convulsées e morreria. Felizmente certas drogas témum
efeito maravilhoso contra este ser perigoso. Um dos meus vizinhos, um convertido de
Ricatla, deu-me os nomes delas. A primeira & uma proteacea (?7) muito comum, de compridas
siliquas, chamada dlanyoka: “a que mata as lombrigas”. Misturada &s raizes de uma
leguminosa chamada n‘wamahlanga e as outras duas plantas que se encontram perto do
mar, obriga a lombriga a ficar quieta. Fervem-se estas drogas e a decocgéo assim obtida
é posta cuidadosamente numa pequena panela especial chamada nhlembetwana ya
milombzana, que & conservada na palhota. Todas as manhas a mae amorna a panela,
deita um pouco do contelido numa casca de massala e da a crianga um gole para beber;
depois coloca o dedo na tisana e deita-lhe duas ou trés gotas no cocuruto. Depois disto,
cospe na parte de baixo da casca e passa-a pelo corpo do bebé, em todo o comprimento
do esterno, até o umbigo. Isto a fim de “tratar a crianca para a fazer crescer”. Se o bebé
adoece, este tratamento é repetido varias vezes por dia. Se esta bem de salude e sai com
amae, esta leva um pouco da decocgdo numa cabacga e que & dada a crianca de vez em
quando.

A crianga nunca deve beber agua comum, mas so¢ a tisana dos milombzana. Eum
tabu. Se a mé&e vai fazer uma viagem longe e deixa em casa a panela dos milombzana,
pode acrescentar agua a cabaga, mas deve deixar |4 ficar antes um pouco de tisana. A
propria mae ndo é permitido beber agua de outra terra que nao a sua. Se tiver de viajar,
deve tomar um pouco de pd que leva no canudo de cana, todas as vezes que beber, para
que a crianga se familiarize com a regigo." Estas regras devem ser observadas durante
todo o periodo de amamentacao.

A crianga comeca a ter uma alimentacéo sélida logo que |he nascem os dentes e
pode pegar nela com as méos. Alguns indigenas n&o gostam de lha dar muito cedo,

8 Trhavatrhava, o cocuruto, desempenha um grande papel nos diagnésticos dos médicos indigenas, que o
cobrem muitas vezes de cera preta. Quando a crianga tem solugos, a méae ou outra pessoa assopra-lhe no
cocuruto para impedir os vomitos. Isto faz “o coragéo ficar de pé" (kuyimisa mbilu).

" Observam um costume semelhante quando v3o de uma terra para outra. Quando um Rhonga volta de
Kimberley depois de ter 14 casado, ele e a mulher trazem ambos um pouco de terra da regiao que abandonam,
e a mulher deve colocar nas papas um pouco todos os dias para se habituar a sua nova residéncia. Esta
terra facilita a transicdo entre os dois domicilios.
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porque — dizem — as fezes da crianca tornam-se fétidas. Mais tarde, quando pode saire
tratar de si mesma, entéo pode comer de tudo.

Se a mae morrer durante o periodo da amamentagao, a crianc¢a esta muito perto de
ter a mesma sorte. Com efeito, criam-na com leite de cabra ou de vaca e, como o0s
indigenas néo sabem que Ihe devem juntar agua, a crianga acaba por morrer de enterite.

Ouvi citar casos onde outra mulher, que se encarregou da crianga 6rfa, o criou com
o0 seu proprio leite até que ela pode ser desmamada. Como o filho dela era mais velho,
tinha-o desmamado mais cedo do que era costume, e tinha amamentado a crianga estranha
em vez da sua. Esta mulher e a mée do bebé eram esposas do mesmo marido em
Livombo, perto de Ricatla, e a ama exigiu uma recompensa pelo que tinha feito. Outro
caso extraordinario foi o seguinte: uma mulher morreu depois do nascimento de um filho
chamado Maiimbulé; a avo, que se chamava Michidohi, tinha um filho adulto e nao tivera
mais filhos depois desse; preparou cerveja fraca e outros alimentos apropriados e conseguiu
segregar ela mesmo o leite; e foi assim que a crianga se salvou!

Durante os primeiros meses de existéncia, uma crianga é considerada como uma
criatura muito fraca. “/ matr', isto &, “é so agua!” Daj talvez a estranha idéia de que uma
crianga, a semelhanga de um animal recém-nascido, pode nadar e de qualquer forma nao
se afoga: flutua na agua. Se uma mulher com o filho as costas atravessar um rio e se
achar em perigo de ser levada pela corrente, gritam-lhe da margem: “Desprende o ntehe e
deixa o menino atravessar. Cuida de ti, 0 bebé ira sem perigo”. Diz-se “svayila”: é tabu que
um menino se afogue. E de notar o curioso emprego da palavra “kuyila” nesta express&o.

3° — Denticao

Logo que rompem os dois incisivos superiores e os dois inferiores da crianga, a
mae pega numa conta branca (frambu) e prende-a a um cabelo da crianga, por cima da
testa. Acredita-se que esta conta branca ajuda os outros dentes a nascer normalmente.
Se ndo se tomasse essa precaucao, a inteligéncia da crianga ndo se desenvolveria; ela
tremeria ao invés de sorrir e colocaria os Iabios para diante com a lingua, para impedira
entrada do ar na boca! Logo que todos os dentes sejam rompidos, tira-se a conta, que &
atirada taleni, isto &, atirada para o tala. O tala € o monte de cinzas, o local atras da
cabana onde se despejam o lixo e as porcarias; desempenha um papel importante nos
costumes dos Tsonga e dos outros Bantu da Africa do Sul.

Os dentes (tinyo-menyo) das criangas chamam-se metaforicamente hove. O hove
(pl. tihove) & o graéo de milho pilado, que € branco e se parece com um dente; dai a
expressao: “Ahumi hove" - “nasceu-lhe um gréo de milho” — empregada para indicar que
rompeu um dente.

Quando nascem primeiro os dentes do maxilar superior, € um mau sinal. Nos clas
do norte, e principalmente entre os Pedi, &€ um grande tabu. Se morrer, essa crianca tem
de ser enterrada em terra imida. Entre os Rhonga este mau auguric néo & considerado
como sendo muito grave.

Mais tarde, quando a crianga perde os primeiros dentes, néo se deve deixa-los cair
em qualquer parte. Deve-se pegar no dente caido, ir ac monte de cinzas, pér o dedo no
buraco da gengiva e dizer: "Kokwa, kokwa, ndrihe hove! (Avd, avd, da-me um gréo de
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milho!)” Depois atira o dente por cima do ombro para o monte de cinzas e volta para casa
sem olhar para tras. Se olhar para trés, o avé (um espirito ancestral) n&o Ihe da outro
dente.’® Atualmente este costume ja n&o é tabu e est& desaparecendo.

Julga-se que quando os dentes do irm&o mais novo nascem, estes tiram ou arrancam
os dentes do mais velho, pois, como regra geral, 0 mais novo nasce uns trés anos depois
do mais velho.

Quanto ao cabelo, o primeiro corte & acompanhado do seguinte costume: a mae
respinga algumas gotas do seu leite na testa e no occipital da crianga, depois Ihe corta
cabelo, que atira fora numa erva espessa. Quando corta o seu proprio cabelo, deixa de
cada lado da cabega uma madeixa, para a crianga brincar até poder andar.

As mulheres que amamentam besuntam-se muitas vezes de ocre. Pretendem que
& para impedir os maridos de ter relagbes sexuais com elas.

N&o se consideram estes ritos muito importantes, mas ha outros trés que sao
observados muito minuciosamente e que dividem o tempo de amamentaréo em trés periodos:
a apresentac&o a lua, ao fim de trés meses; o atamento do cord&o, ao fimde umano; e as
cerimdnias do desmame, ao fim do tempo.

4° — Apresentacdo a lua (kuyand)a)

O aparecimento da lua nova & sempre recebido com gritos de alegria pelos Rhonga.
A primeira pessoa que a avista pde-se a gritar: “Kengelekezeeeeeee!” e esta exclamacéo
é repetida de aldeia em aldeia. Cada lua— ou més — & considerada como nova, visto que
a antiga morreu. Havia outrora nomes especiais para cada més do ano (Ver a Sexta parte).

Logo que a mae da crianga volta a ficar menstruada (a menstruagéo tem o nome de
tihweti: més) — e isto sucede em geral, nas mulheres tsonga, no terceiro més depois do
parto — pega na roupa, lava-a e veste panos novos; & ent&o que se efetua a cerimdnia do
kuyandla. E preciso “dar o seu més” & crianga. Faz-se assim: no dia em que surge a lua
nova, a mae pega num facho ou simplesmente num tic&o aceso; a avé segue-a com a
crianga ao colo, e vdo ambas ao monte de cinza atras da palhota. Chegadas 13, a mae
atira & lua o ticdo ardente e a avé langa a crianga ao ar, dizendo: “Ali esta a tua lual” (hweti
yaku hi yoleyo) apés depde-na sobre o monte de cinzas. O bebé chora e rola-se no lixo.
Entao a mae levanta-o bruscamente (wutla), da-lhe o seio e voltam para casa.

Esta ceriménia, que & certamente um rito de passagem ou transi¢2o, & considerada
como fazendo “abrir o peito da crianga”, de outra forma “os seus ouvidos morreriam’, a
crianca ficaria imbecil. Acontece muitas vezes de trogarem de pessoas um pouco patetas,
dizendo-lhes: "Esqueceram-se de te mostrar a tua lua”."®

'S Etnografia comparada: lembro-me muito bem de que, quando era pequeno, diziam-nos em Neuchatel, na
Suiga, que ndo deviamos perder um dente que caia, porque um c&o podia encontra-lo e nascer depois um
dente de cdo no lugar dele.

' Contudo, o nome do més da crianga esquece-se depressa e nunca o lembram mais tarde, o que parece
provar que este costume esta desaparecendo, assim como o conhecimento dos nomes dos diversos
meses.
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O kuyand]a significa pois um progresso da crianga, a sua entrada numa nova fase
da existéncia. O fato & sublinhado pelas trés mudangas que se efetuam no dia do kuyand/a:
1° Dai em diante, o pai esta autorizado a pegar no filho ao colo. Até este dia, isso era tabu,
porque a crianga, estando continuamente com a méae, achava-se talvez poluida pelo sangue
perigoso que vem apods o parto; mas depois que a mae lavou a sua roupa e foi purificada
pela volta das regras, o perigo ja ndo existe; 2° E agora permitido empurrar-lhe docemente
os cotovelos, quando a crianga & transportada as costas; e, 3° Cantar-lhe cantigas para a
consolar (kukhongota) quando ela chora — o que era tabu antes da apresentacéo a lua.

Ha um outro costume que parece confundir-se as vezes com o kuyandla. E
observado ja com todas as criancas e é chamado de kukulakculisa. Quando um amigo da
familia passa pela aldeia vindo de longe — de Joanesburgo, por exemplo — pega no recém-
nascido, langa-o ao ar e diz; “Kula, kula, kula uyatlhasa Joni" (cresce, cresce, cresce e
chega até Joanesburgo). E um costume menos importante (nawunyana), antes uma
brincadeira, e que ndo & tabu como o kuyandia.

Apds o kuyandla, junta-se ao tratamento pelos milombzana um novo agente
terapéutico, o bieketa. Kubieketa quer dizer: colocar dentro de um cercado. Duas vezes
por més, nas tardes de lua nova e lua cheia, o doutor da familia vai a aldeia do bebé:
acende uma fogueira diante da porta da palhota e coze as suas tisanas numa marmita,
até que fervam. Junta entéo as brasas ac lado da panela e pée-lhe em cima uma grande
alméndega, uma mhula. Amhula é feita de gordura da panga do boi ou de cabra misturada
com um pé medicinal. Depois, levanta uma esteira de forma a fazer um pequeno cercado,
no qual entram a mae e o bebé. Cobre-os com um pano de algoddo. Eles, entdo,
debrugam-se sobre o vapor que sai da panela e o fumo produzido pela alméndega. Depois
de terem transpirado abundantemente e das emanagbes terminarem, a mae pede ao
doutor que os destape e saem do banho de vapor. E entio que o doutor faz em ambos,
com uma l&mina, incisdes na testa, esterno, coluna vertebral entre os ombros, cotovelo,
pulso e joelhos, introduzindo um pouco do seu pd medicinal nas escarificagbes. Em seguida,
o doutor pega na panela que contém a decocgdo quente e leva-a para tras da palhota. A
mae, que o seguiu, deita um pouco desta agua nas maos do doutor; ele cospe nela,
fazendo pshu
(é o ato sacramental em uso no culto) e langa a agua sobre a crianga. A mae fricciona com
ela todo o corpo do bebé. Durante este tempo, o doutor invoca os seus deuses, isto &, os
espiritos dos seus antepassados. Comecando pela formula de invocagéo de que se servem
sempre os doutores, diz: "Avusayi akhwarhi. Aqui esta a crianca. Que cresca e se torne
homem gragas a estas mezinhas. Que o seu suor seja s&0, que a sua impureza desapareca,
que ela va a Xivuri, que ela va a Nkhavelana.” Que a crianga brinque muito, seja como os
seus companheiros. N&o & esta a minha primeira experiéncia. \V6s destes-me estas drogas.
Que elas a protejam contra a doenga, a fim de que ninguém possa dizer que elas ndo tém
nenhum poder, efc...." Apds esta prece, o doutor pega na crianga e regressa ao centro da
aldeia. A mée fica no lugar e lava-se com a decocgao, invocando igualmente os seus
deuses (mas sem pronunciar o pshu, visto que o0 “mestre das drogas” ja o fez).

7 |sto &, até o fim do mundo. Estes clas estdo muito longe ao norte, além do pais rhonga.
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O tratamento do kubiyeketa é também chamado “hungulu dra milombo”, 0 banho
de vapor para as doengas infantis. N&o & curativo mas sim preventivo. Ajuda a verificar se
a crianga anda bem. Se ela tem més dejeces (angatlhambi svinene), a mae
recordar-se-a, talvez, de que se esqueceu de fechar a crianga no cercado e chamara
imediatamente o doutor. Se cai doente, ndo se recomeca o biyeketa; administrar-se-ao
mais freqiientemente os milombzana. Em todo o caso, o tratamento do biyeketa é da
maior importancia para o crescimento da crianca. Seria tabu despreza-lo!'®

No que respeita as incisdes, sdo elas algumas vezes seguidas de um segundo
banho de vapor, como se 0 mezinheiro quisesse fazer penetrar por elas no corpo do
doente a mezinha contida no fumo. Neste caso, so as fechara mais tarde, deitando nelas
um po curativo. As criangas gritam geralmente quando véem o mezinheiro: temem pela
dor causada pelas incisdes. Quando a mae vai a aldeia do doutor, leva consigo a lenha, a
esteira e uma panela de cerveja ou uma galinha, para o pagamento. O prego pedido pelo
doutor por um kubiveketa & de seis dinheiros a um xelim ou, ent&o, uma galinha ou um
pote de cerveja.

5° — QO atamento do cord&o

Quando a crianca tivelanvana, isto €, “se torna um pouco firme”, a mée, obrigada a
lavrar o seu campo ou a cozinhar, comega a senta-la no chao arenoso, depois de Ihe ter
cavado uma cova com cerca de dez centimetros de profundidade. Temos visto bebés
tsonga de dois meses de idade ja sentados. Mas isto ndo ¢ suficiente, por isso a mae
procura uma menina que possa ocupar-se do bebé (wa kutlanga naye, para brincar com
ele). Sera talvez uma irma mais velha ou uma prima. Uma menina de cinco a dez anos €
bastante forte para isso. Muitas vezes admirei a paciéncia que estas amas em miniatura,
as vezes pouco maiores que a crianga que trazem ao colo, t&ém com os seus muito
desagradaveis bebés.

Cedo, porém, a crianga comega a engatinhar (kukasa) e € neste momento que se
pratica um rito muito impressionante. Este rito & observado emtoda a tribo mas tem maior
importancia nos clas do norte que entre os Rhonga. Dou aqui a descri¢do de Viguet gue
pertencia ao cla Psungo e que emigrara para os Spelonken. Os leitores perdoar-me-ao por
n&o poder contar a histéria com todos os seus pormenores e ser obrigado a dar alguns
deles em latim.*®

Eis, textualmente, a narrativa do meu informante: “Isto & uma grande lei entre os
Tsonga. Quando uma crianga comega a engatinhar, e mesmo antes, o purhi é atado a
volta da sua cintura. O purhi € um barago de algod&o.® O pai e a mée combinam o dia; se

s Em geral, ¢s convertidos ndo abandonaram o kubiyeketa mas ndo permitem ao doutor realizar o ato
sacrifical e orar aos espiritos. Sam Ngwetsa, o doutor das criangas da Ricatla, costumava orar assim: "6 pai
misericordioso! E a Ti que imploro! N&o pego aos mortos mas a Ti, somente, que estas no Ceu! Concede-nos
ver esta crianga de boa saude, forte e de pé, este cordeirinho!”

" Na Revue d'Ethnographie et de Sociologie, Outubro de 1910, Paris, encontra-se uma descricdo mais
completa deste rito, bem como de alguns outros relativos aos tabus dos Tsonga. Nota da edigéo mogabicana:
Apéndice “Notas para médicos e etnégrafos”, no fim do Tomo |.

# Hg plantas de algoddo sem duvida subesponténeas, no baixo pais do Transval e na baia de Lourengo
Marques.
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se esquecem de o fazer, seus pais (0s avos) lembrar-lhe-ao a lei. Devem ter relagoes
sexuais mas de tal maneira que a mae nao fique gravida, s.n.i. (Annotatio 2). Améae deve
tomar nas suas maos ‘suas imundicies' chaka rd vona, besuntar com elas o baraco e atar
este em volta da crianca onde ficara até que se desfaga em pedagos. Apds esta operagao,
acrianca ‘é uma grande pessoa’ e trés coisas que até entdo eram tabu tornam-se licitas:

1° Se a crianga morrer, pode ser enterrada na colina, em terreno seco. Antes de lhe
ter sido atado o purhi, teria sido enterrada em terreno Umido, perto do rio, tal como se
costuma fazer aos gémeos e as criangas cujos dentes do maxilar superior nasceram
primeiro.

2° Pode tomar parte na estranha purificagdo chamada kuhlamba ndzhaka que se
realiza quando morre algum dos habitantes da aldeia. (Ver as cerimdnias que acompanham
a morte).

3° Os pais podem recomegar a ter relagbes sexuais mas estas devem ser de tal
natureza que n&o se produza concepgao, até que a crianga seja desmamada. Antes desta
ceriménia, a proibic&o de relacdes sexuais era absoluta e, se eles transgredissem esta lei
e amae aparecesse gravida, eles seriam gravemente culpados! E um tabu perigoso! Teriam
‘roubado’ a crianca, té-la-iam ‘roubado a lei’ (kuyiva nawini). Acrianca ndo teria ‘entrado na
lei’. Seria inutil atar-lhe o corddo para remir o mal cometido. Mesmo que vivesse muito
tempo e se tornasse homem idoso, haveria que enterra-la em terreno Umido, se n&o a
chuva néo voltaria a cair.”

Entre os Maluleke e os Hlengwe estas criancas séo queimadas apos a morte.
Falaremos adiante das relagbes misteriosas que os Tsonga julgam existir entre estas
criancas, o seu enterro e a chuva.

Entre os Rhonga, este rito chama-se boha vuxale (atar o algodao) e pode ser realizado
da mesma maneira ou mesmo mais simplesmente pelo pai (Annotatio 3). Logo que os
pais atam devidamente o cordéo a crianga, diz-se que fuya n'wana, isto &, tomaram posse
do filho.

Dai em diante é também permitido o que até ent&o era considerado tabu: a crianga
pode ser levada as costas sem nfehe, amparada somente pelos bragos (hi minkono).

E claro que o fato de ligar o cord&o de algod&o simboliza a recepgéo oficial da
crianca na familia @ mesmo na sociedade humana. Anteriormente, mal a consideravam
como ser humano, era xilo (uma coisa), khuna (um ser incompleto). Dai em diante e
nkulo, uma crianga que cresceu.?! A expressao fuya n'wajia confirma a nossa explicagao.
Este costume n&o & um rito de protegdo; o médico ndo tem nada com ele; & verdadeiramente
um ato pelo qual o recém-nascido se torna um membro regular da comunidade. A proibigao
severa de uma nova concepgao antes que se pratique o rito € evidentemente ditada pelo
sentimento de que nenhum outro filho deva aparecer antes daquele ter sido recebido
devidamente na familia.

21 Este termo khuna é igualmente empregado para designar os menininhos que ainda n&o passaram pela
escola da circuncisdo. Vukhuna é o estado desprezivel do que néo é circunciso. O estado da crianga antes
da ceriménia do kuboha puhri é outra espécie de vukhuna.
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6° — O desmame

Deve passar um ano inteiro, e mesmo mais, depois do kuboha purhi, para que a
crianga possa ser desmamada. Tem de aprender a falar e a andar, e & s6 quando a sua
inteligéncia estiver bastante desenvolvida para poder dar pequenos passeios que a data do
desmame & fixada. Quando os pais puderem mandar a crianga a palhota vizinha pedir uma
pitada e a virem voltar com o tabaco, dizem um para o outro: “Chegou agora c momento!”

O rito do desmame & cumprido da seguinte maneira em Nondrwana (Mboza).

Em primeiro lugar, o pai escolhe um arbusto novo ntrhopfa, de uma so6 raiz. O
ntrhopfa pertence a familia das anonaceas, cujo fruto se parece muito com aquele de que
os ingleses tiram o custard. Acreditam que a raiz desta planta tem a propriedade de fazer
esquecer. Amae coze uma panela de mapira, na qual deita um pouco deste remédio, que
ajudara o filho a esquecer o seio materno. Mas o ato importante € o kuhondlola, que se
efetua sob a diregdo do médico. A mae pila um pouco de milho, deita-lhe dgua em cima,
junta-lhe |levedura e faz assim um pouco de cerveja fraca (vuputro). Tem o cuidado de
guardar um pouco do farelo deste milho pilado. Vem o médico, mata uma galinha, borrifa o
farelo com o sangue e kuhahla, isto &, oferece o sacrificio. Invoca os espiritos da sua
prépria familia e suplica aos da familia do bebé que se retinam a eles, para abencoarema
crianga. Prendem ao pescogo da crianga o bico da galinha sacrificada, uma das patas,
assim como uma pena (svirhungulu), depeis estendem uma esteira no chao, colocam em
cima a crianga e untam-na com azeite e po levados pelo médico; em seguida, friccionam-
na com o farelo. Os bocados que caem na esteira séo os timhorhe. Amae apanha-os e faz
com eles uma pequena bola. Durante este tempo, o pai vai a procura do ninho de uma
certa espécie de formigas grandes, muito comuns no mato, as quais vivem no ch&o, mas
aentrada do formigueiro € bastante larga. A mé&e dirige-se para la ao pér do sol, pée a bola
no buraco de maneira que as formigas sejam obrigadas a levar todos os timhorhe para o
ninho. Depois, volta para casa, mas sem olhar para trds — o que é tabu. Se faltasse a esta
regra, tornaria a trazer a doencga ao filho.

Este rito é o kuhondlola ordinario. E praticado desta maneira, ou outra semelhante,
como termo do tratamento no fim de toda a doenca séria. Tem por fim fazer desaparecer
impurezas deixadas pela doenga.?? Logo que termina o kuhondlola, o médico pede o
pagamento do seu salario. Por uma criancga, pede 5 xelins ou cinco moedas de 500 réis. 2

Este kuhondlola revela-nos a idéia que fazem os indigenas do periodo de
amamentag&o. Para eles, com efeito, os trés primeiros anos da vida do filho sdo um
periodo de doenga, Tantos perigos ameagam o bem-estar da crianga que esta mal pode
ser considerada como tendo uma perfeita salide. Fica durante todo este periodo sob a
vigilancia do médico, que sd deixa o seu pequeno doente no dia do desmame.

Esta maneira de considerar a crianga torna compreensivel igualmente alguns tabus.
E kuyila, por exemplo, dizer de uma crianga extremamente gorda: “watika, como & pesadal’

2 No cla Mpfumu o rito do desmame difere ligeiramente. Publiquei no livro “Les Ba-Ronga” a descricio deste
rito que me foi dada por Tobane. Parece que os elementos dos ritos do corddo e do caco se misturaram no
verdadeiro rito do desmame. Julgo a declaragédo de Mboza mais digna de fé.

# N.T. — O livro foi escrito antes de 1910.
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Isto |he traz desgraca. Deve-se dizer “Akota ribzé, & como uma pedral” E igualmente tabu
em Chiluvane empregar diante de uma crianga a palavra mfenhe: babuino. Ha uma doenga
com este nome e a crianga apanha-la-ia. Deve-se dizer: a coisa que habita nas colinas,
etc.

No préprio dia do desmame a crianga deve deixar a aldeia dos pais e ir viver com os
avos. Preparam a sua pequena esteira, com alguma roupa, e a avé vem busca-lo. Seé o
primeiro filho, deve ir para casa dos avés maternos; o segundo filho sera recebido pelos
avos paternos. As vezes, o pai e a mae ficam com o filho toda a noite a fim de atenuara
separacgdo. E um triste dia, tanto para eles, como para o filho. No dia seguinte, os pais
voltam para ver como o pequeno suporta a auséncia deles. Nao entram na aldeia, ficam
escondidos numa moita e véem a crianga através dos ramos. O menino n&o deve ver a
mae, pois gritaria. E verdadeiramente uma cena comovente!

Se a crianga é obrigada a ficar com o0s pais, a mae esfrega 0s seios com pimenta
(piripiri) de maneira a fazer-lhe perder o mais depressa possivel o gosto do leite materno.

O desmame chama-se kulumula, palavra que vem do verbo kuluma, morder, seguido
do sufixo reversivo ula, que significa tirar, desfazer (como des em desfazer). Diz-se que a
mae e a crianga estao kulumuka, isto &, no estado de desmame. Esta palavra, quando a
pronunciam, € acompanhada de um curioso sorriso, porque o desmame esta em relagao
direta com a vida sexual. Como vimos, as relagfes sexuais sdo absolutamente interditas
antes de se atar o cord&o a crianga, isto €, durante 0 ano que se segue ac nascimento.
Em seguida, s@o permitidas, mas a mae nao deve ficar gravida antes de terdesmamado a
crianga que esta criando. A lei € mesmo ainda mais severa: depois da cerimdnia do
desmame, a mae ndo deve conceber antes do seu leite ter completamente secado (kupsha
maveleni), porque, se ficar gravida, isso “embaracaria o rumo a crianga desmamada”
(kutremakanya n'wana), cortar-lhe-ia o “caminho” (tremela), passar-lhe-ia a frente
(kurhangela). A crianga emagreceria, ficaria atrofiada, com grandes cavidades por baixo
das claviculas. E preciso primeiro que esteja firme (kutiyela); entdo, uma nova gravidez ja
ndo pode fazé-la sofrer de disenteria ou de outras doencas!

Muitas vezes os pais ndo observam esta lei tdo severa. Se percebem que ha uma
nova gravidez antes da crianga estar desmamada, apressam a ceriménia. Mas seréo
severamente julgados pelos velhos. Se o pequeno adoecer, o marido é repreendido
asperamente pelos parentes da mae, que dirdo: “Ajambeli n'wana”, ele fez mal a crianga!
Se um homem cbriga a mulher a violar a lei, ela correra, durante a noite, & aldeia do pai do
seu marido e lhe dira. Atualmente, isto so acontece raramente; os filhos sucedem-se
regularmente com intervalos de dois anos e meio a trés, e ndo se viola muitas vezes a lei
que diz: uma méae deve amamentar o filho durante trés cavas, isto &, trés estacdes de
lavoura.

B - Juventude
A crianga, xiputra (Ro.), xihlangi (Dz.), € ja quase rapaz: mufana. Durante a primeira
parte deste periodo, que vai dos trés aos quatorze anos, fica com os avés que ndo lhe déo

nenhuma educagdo. A crianga desenvolve-se segundo a lei da natureza e como esta néo
é sempre sinénimo de moral idade ela comete, as vezes, mas acdes. As vezes, também,
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temendo o castigo de uma falta mais grave foge da aldeia dos avés e volta para casa; 13,
a mao paterna susté-la-a mais energicamente, mas o pai néo se ocupa em nada dos
rapazes, que gozam de uma grande liberdade. Estes anos s&o talvez os mais felizes de
toda a sua vida. Partilham o tempo entre as seguintes ocupagdes: guarda dos rebanhos
de cabras, roubos, caca, aquisicdo da ciéncia do mato e jogos.

1° —Guarda dos rebanhos

Do mesmo modo que a mapira é o antigo cereal tsonga, tnico empregado nos ritos,
assim a cabra & o animal doméstico por exceléncia, o primeiro, sem nenhuma duvida, que
a tribo conheceu e o que serve sempre para os sacrificios. As cabras sao muito comuns,
ndo ha ninguém que n&o possua uma ou duas. S&o guardadas em rebanho numa das
aldeias, e os filhos do senhor da aldeia ou dos outros proprietarios devem cuidar delas.
“Ficam com as cabras” (kutrhama timbutini) até os dez ou onze anos, depois do que s&o
promovidos a guarda dos bois — quando ha bois na aldeia.

Os pequenos pastores, quase despidos — uma pequena cinta de caudas e pedacos
de peles descendo da cintura, as vezes s6 a frente, sem nada atras — vao para o mato
tocando em pequenas flautas feitas de osso ou de cana. Passam junto aos quintais e as
cabras olham de soslaio os milharais verdes, as folhas frescas das batatas-doces que
nada protege — nem muros de pedra solta (ndo ha pedras no pais tsonga), nem vedacdes
de arame farpado. Mas os rapazes vigiam-nas e “cortam o caminho” das cabras
(kutremetela) para as desviar das hortas. Chegam sem percal¢o a pequena planicie onde
s6 crescem gramineas duras. Comegam entéo os divertimentos, depois de se confiar a
guarda do rebanho aos mais novos. Os pobres menininhos depressa se fatigam da vigilancia;
pouco a pouco, todo o rebanho vai para a horta proibida e come glutonamente os saborosos
caules dos cereais. Num momento, os gaiatos d&do pela fuga das cabras, correm atras
delas e trazem-nas com eles. Mas a dona da horta, ao voltar da fonte, passa por la, com
a bilha & cabeca. Descobre os estragos, examina as pegadas das cabras e procura saber
qual foi o rebanho que pilhou o seu campo. Arranca alguns dos caules destruidos. Com
grandes gritos corre a aldeia das criancas culpadas e atira os caules no ch&o em frente a
palhota do pai. Em semelhantes casos ndo é geralmente reclamada nenhuma indenizagao
mas, quando os culpados voltam, os pais castigam-nos & chibatada. Se os estragos se
repetem, entdo o proprio marido da dona da horta aplica um corretivo aos pastores
descuidados.

Os rapazes que guardam os rebanhos tém certos habitos. Quando um deles emite
um ruido intestinal pouco decente, os outros |he dizem: “Fakisal” Ele deve responder:
“Xitamunyakanya goveni’ (Deixei escapar o meu vento). Esta formula, que € zulu, & secreta.
Se ele n&o a conhece, 0s outros sovam-no e pdem-no de guarda as cabras até o fimdo
dia. Se algum revela a resposta aos n&o-iniciados, & punido do mesmo modo.

2° — O roubo

Que estavam eles fazendo quando as cabras escaparam? Tinham conseguido roubar
algumas batatas-doces e assavam-nas numa pequena fogueira bem escondidos atras
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das moitas. Ou entao, haviam descoberto no mato uma panela esbeigada, um pildo partido
jainutil que alguém tinha colocado |a para atrair as abelhas. E como, com efeito, havia la
mel, eles tinham-no roubado. Os pequenos pastores sdo ladrées em sua natureza, e
conhecidos como tal.

Em geral, os mais velhos mandam os mais novos praticar estes furtos e todo o
bando partilha a presa. Ameagam sova-los se voltarem de maos vazias. Tal & a triste sorte
dos menores — pancada de todos os lados: pancada dos donos dos campos se sdo
apanhados; pancada dos camaradas se n&o trazem nada!

Eis um ou mais estratagemas usados por estes ladrdezinhos. Quando um deles
quer apanhar uma melancia (khalavatla) num campo sem ser notado pelas mulheres
ocupadas desterrando o amendoim, corta o caule e liga-lhe um cordel onde ata a outra
extremidade a perna; depois se retira devagarzinho, puxando para si a melancia. Logo que
esta fora do alcance das mulheres, mete rapidamente a melancia debaixo do brago e
escapa a toda velocidade.

Para apanhar uma galinha sem que esta faga barulho escavam um pequeno buraco
atras das palhotas da aldeia e pdem nele alguns gréos de milho. Aave mete a cabega no
buraco, para comer os graos — e, imediatamente, o pequeno maroto, que espreita atras
das arvores, precipita-se, agarra-a pelo pescogo e leva-a antes de ela ter podido soltar um
som!

Um rapaz apanhado em flagrante delito é fortemente agoitado, mas nédo & questao
de multa. O caso ndo é para tanto. “Sva vatrogwanal E um pecadilho de menino!” Estes
pequenos roubos ndo sao considerados sérios.

'

3° —Acaga

A fome acompanha constantemente esses rapazes que n&o tém muito o que comer
em suas casas. E verdade que comeram (kuxurha) na véspera a tarde, mas de manha so
tém um magro almogo (kufihluta). Tentam saciar a fome nunca satisfeita apanhando caga
—nao grossa, naturalmente, por ndo terem verdadeiramente armas, mas aves, coelhos,
arganazes, ovos nos ninhos (quanto menos frescos, melhor ~tém dentro mais que comer!),
etc. Atiram paus nas aves para as apanhar e matam habilmente as perdizes quando elas
levantam pesadamente voo da erva. Ou entdo montam armadilhas com uma varinha flexivel
a qual atam um fio com uma isca. Curvam a vara, fixam a armadilha por meio de um
pequeno pedaco de madeira; quando a ave comega a debicar a isca, 0 pescogo fica-lhe
preso pelo n6 corredio do barbante. Nas margens do lago da Ricatla, os rapazes chegam
a apanhar com estas armadilhas grandes aves. Ha diferentes espécies de armadilhas.
Uma delas consiste numa gaiola feita de varinhas de palmeira que fecha automaticamente
quando uma ave entra e come 0 gréo que a atraiu. Fabricam também, as vezes, com paus
espetados no chao, duas paligadas que convergem para o mesmo ponto, onde ha uma
pequena porta munida de uma armadilha. Conseguem as vezes, assim, apanhar até lebres.
Os animais seguem o caminho entre as paligadas e, quando transpéem a porta, passam
sobre uma grade ligada a uma vara curvada; a vara endireita-se e o animal fica preso.
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4° — A aquisicdo da ciéncia do mato

Avida do mato, em plena natureza, desenvolve o poder de observagao dos rapazes.
Conhecem tudo que 14 se encontra: a lagarta Psyche (Eumeta cervina); que esta suspensa
no arbusto nembenembe (Cassia petersiana), escondida num pequeno molho de varas, &
a qual chamam mahamba ni ndiwana, aquela que caminha coma casa; o grande Cérabo,
que aparece com as primeiras chuvas; a Anthia alveolata cujos élitros sdo marcados com
grandes depressoes, e que se chama, por esta razéo, a “bexigosa”. Eu proprio encontrei
em Ricatla um rapaz que sabia que de certo algod&o branco, encontrado nos ramos da
arvore nkanyi (Sclerocarya Caffra), nascia a espléndida borboleta noturna verde cujas
asas posteriores se prolongam em caudas delgadas (Argema Mimosae). Como tenho
colecionado, durante anos, escaravelhos e borboletas da regido, tive ocasifo de verificar
os dons de observacdo destes rapazes, que eram os meus melhores cagadores!
Naturalmente, apreciam principalmente as coisas que se comem, sobretudo o xitambela,
enorme coledptero bupreste que assam e chupam. Aprendendo, como fazem, os nomes
indigenas de todos estes pequenos seres e 0s seus habitos, acabam por adquirir ao fim
de anos uma grande quantidade de conhecimentos.

5° —Os jogos

As vezes o tempo esta ruim, chove ou faz um calor horrivel. O pequeno pastor sofre
e o irm&o mais velho sentado confortavelmente na palhota cantarola este estribilho:

O pequeno, la adiante, no mato onde estéa!
Ele chora, o pastor das cabras e dos vitelos!

Mas os dias desagradaveis s&o poucos e os rapazes divertem-se mais do que
choram.

Os jogos dos Tsonga sdo muito numerosos e praticam-se quer de dia quer de noite,
sobretudo quando ha luar. Sé me ocuparei aqui dos jogos dos rapazes e falarei mais tarde
dos das meninas.

Nguluve yida mimphovo (o porco come as espigas verdes) — Uma crianga se faz de
porco; andando engatinhada, coberta com um pildo € com um pedago de pano, vaide uma
palhota a outra, seguida por um bando de companheiros que batem palmas e cantam as
palavras reproduzidas acima. A gente das palhotas vai dando de comer ao porco. Os seus
amigos pegam o que |he & oferecido. Depois de terem andado assim em todas as diregdes,
relinem-se na praga central da aldeia e comem juntos o que receberam. As vezes, o porco
volta-se bruscamente e precipita sobre o bando que o segue, e este entéo se salva soltando
gritos de terror.

Jogo do nsema. E uma argola de erva torcida que os rapazes fazem. Repartem-se
em dois campos. De um dos lados, langa-se o nsema, fazendo-o rolar, e os adversarios
devem correr ao seu encontro e trespassa-lo com as suas varas antes de ele cair. Logo
que cai no chao (yiholile) ndo tém o direito de toca-lo. O jogo continua até que a argola
fique completamente estragada (yibolile). Nesta altura, os rapazes dos dois campos
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engalfinham-se e d&o uns aos outros pancadas de criar bicho. Depois, sem rancor, vao
todos juntos tomar banho no charco mais proximo.

Faz-se outro jogo com este arco, o jogo do ndlopfa ndiopfana (isto €, do pequeno
elefante). Um rapaz faz um nsema, ata-lhe um fio feito de fibras de certas palmeiras e
esconde-se. Os companheiros procuram trespassar a argola de erva. Ele vigia. Tem o
direito de persegui-los e de zurzi-los & paulada se n&o acertarem. Mas, se eles conseguem
quebrar o nsema, ou tiré-lo, ou solta-lo do cordel, ndlopfa-ndiopfana esta vencidol

O jogo do homana é completamente semelhante ao héquei dos ingleses. Serve de
projétil um fruto de palmeira, muito duro, um pouco arredondado como uma pinha, e que
se atira com o pau para o campo oposto. Se o homana cai entre os dois campos, 0s
jogadores langam-se em cima dele e cada time procura arremessa-lo com o pau para o
terreno inimigo.

No kutlhuva holwana, outro jogo, os rapazes separam-se também em dois campos.
De um lado, um jogador espeta no chao um pau, sobre o qual coloca um pedago de carvao
(?). Um dos adversarios chega, saltando como um sapo, arrebata o pau e vai enterra-lo no
seu campo, saltando sempre. Se atinge o fim sem cair, ganhou. Um inimigo tomara a vez,
pegara (kutlhuva) o objeto em questdo e trara de volta aos seus parceiros. Parece que 0s
meninos dessas regides acham isto muito divertido™.

O jogo do Coledptero (xifufununu) é assim: uma crianga se faz de Coledptero. Para
isso, cobre a cabeca com um lengo. Cava-se um buraco na areia; ela mete-se dentro;
agacha-se, como fazem certos insetos, e tapam-na completamente com terra. Fica la
imavel, enquanto os companheiros lhe cantam a seguinte cangao:

Xifufununu!
Ntakuteka! Makwenu vhuma makwenu vhuma

Hi homu yin'we

Eu casarei contigo Diz sim aoteuamigo!
Coledptero! Diz sim ao teu amigo!
Emtrocade umboi...

Outro divertimento deste género: O céntaro de mel é agitado (mbita ya vulomba
yarhekarheka). As criangas, dispostas em duas filas frente a frente, ddo as maos. Uma
delas deita-se nos bragos das outras e todas a balanceiam, cantando esta frase.

Os rapazes jogam igualmente o homem de costas largas que néo teve meio de sair
(Xikulukukwana xa kukala vuhumo). Fazem uma roda, indo um deles para o meio. Este
faz costas largas (a ku: kuluku) e langa-se de cabega para frente, para romper o circuio e
sair, seja por entre as pernas dos jogadores seja de quaiquer outro modo. Se ndo consegue,
batizam-no com este comprido nome muito ridiculo: Xikulukukwana xa kuka vuhumo!

* NEB: estas Ultimas duas frases est3o ausentes na versio mogambicana; foram aqui incorporadas da
edigdo francesa.
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As criangas tém o habito de cantar melodias diante de certos animais. Quando, ao
pér do sol, o nosso carro de bois desembocava na planicie onde esta o lago de Ricatia,
todos os pastores vinham ao nosso encontro € acompanhavam-nos muito tempo no
caminho, gritando em honra dos bois: “gweyimanawo, gweyimanawo”.** As meninas
juntavam-se & manifestagéo mostrando o estranho mecanismo aos bebés que levavam as
costas.®

Nkwama waku (a tua bolsa) — Quando comem milho verde, um dos pastorzinhos da
a outro algumas folhas das que cobrem a espiga e diz-lhe para as jogar fora. Este n&o
obedece. O mais velho apanha entéo todas essas folhas, faz uma bola com elas e atira-a
ao menino que se recusou a obedecer, dizendo-lhe: “Atua bolsa”. O menino responde:
“N3o & minha!” Os companheiros pde-se todos a correr. O pequeno levanta-se, apanhaa
bola e procura atira-la a outro, dizendo-lhe a mesma coisa. Se néo acerta, trogam dele e
gritam-lhe: “N&o és homem, és um fedelho!”

Xifufununu xa paripari— E uma espécie de grande tenebrionideo que tem o costume
curioso de bater no ch&o com o abddmen (Psammodes Bertoloni). Meninos e meninas em
grupo jogam este jogo, dois a dois. Um deles deita-se no ch&o, de ventre para baixo, o
outro senta nas costas, inclinando-se para diante, de modo a proteger a cabega do que
esta deitado, e canta, batendo-lhe nas costas: “Xifufununu xa paripari ndruluka hiyetlela!
Escaravelho levanta-te para nés nos podermos deitar!” Imediatamente, os que estavam
sentados deitam-se ao chao e os que estavam deitados sentam-se nas costas, e assim
sucessivamente...

Para desenvolver a coragem, os rapazes tém outro jogo mais perigoso: € a guerra
as vespas (mipfi). Ha na terra deles uns grandes vespdes amarelos, castanhos, medonhos,
maus (género Belonogaster), que fazem ninhos mais ou menos redondos, por vezes tao
grandes como uma cabega de homem. Um belo dia os rapazes resolvem fazer guerra a
esses inimigos. Fabricam escudos com folhas de palmeira nala entrancadas, cortam
ramos folhudos, que agitam para se defenderem, e um deles da uma formidavel paulada no
vespeiro. Os insetos, irritados, precipitam-se sobre os assaltantes, picam-nos, fazem-nos
inchar. Estes procuram derrubar as vespas a paulada, esmaga-las quando pousam neles.
Por vezes, rendidos pela dor, fogem. Ou entao, resistindo até ao fim, matam, exterminam
0s inimigos alados.

De resto, ha também grandes batalhas entre pastores de rebanhos diferentes. Os
pastores divertem-se tirando o gado uns aos outros. Os mais fortes levam triunfalmente o
rebanho roubado, para o lado da sua aldeia — mas nunca introduzem o gado no curral dos
bois. Os vencidos vao pedir a ajuda dos irmdos mais velhos, que vém buscar o gado,
aplicando, se puderem, uma sova aos ladrées.

Os de terras diferentes insultam-se e batem-se. Os garotos de Mafumo gritam aos
de Matola: “Vagabundos da floresta! Comedores de caracdis, jibdias, lagartos e cagados!”

2 \er as arias destes cantos e de muitos outros em “Cantos e Contos dos Ba-Rhonga” pags. 34 a 64 e
também o vol. Il, quinta parte, Capitulo terceiro.

* E costume mostrar aos bebés os espetaculos extraordinarios ou terrificantes, por exemplo a passagem de
um branco, a fim de lhes “abrir 0 espirito”.
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(todas sdo carnes duvidosas!) — em rhonga: Valala! Vadi va tihumba ni tinhlarhu ni
makwuahihe ni timfutro. Os da Matola respondem-lhes: “Seus maricas! Vestidos de pano!”
(Vavasatli matrimba mpela), pois os habitantes de Mafumo, vivendo nos arredores da cidade,
substituiram ha muito tempo o cinto de caudas dos selvagens por um pedaco de pano que
prendem a cintura e desce até os joelhos (lfadula).

Meninos tsonga de Magude jogando

O costume de assustar as criangas com o papdo e o ogro estd muito espalhado
entre os Tsonga.

O papao chama-se: Xingomungomu, ou entdo Xinkhunkununo e com este nome
expressivo designam um ser poderoso, enorme, que caminha balangando lentamente o
grande corpo para um lado e outro e fazendo: ngamu-ngomu.

O ogro é Xitukulumukhumba,?® palavra provinda do zulu, que tem em rhonga como
correspondente: N'wambilutimhakarha, isto é: aquele que tem escamas no coragdo. Come
seres humanos.

Estes animais imaginarios desempenham um grande papel nos contos indigenas.
“Aquele que tem escamas no cora¢ao”, de um modo especial, alimenta-se de bichos
imundos, de piolhos, de grandes larvas de coledpteros brancos, que sdo para ele como
améndoas (manga).

% Na Quinta parte damos uma histdéria completa do gigante que come gente.
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Quando uma crianga chora e n&o a conseguem calar, esconde-se: alguem atrasda
palhota e pbe-se a bater com os dedos no pescoc¢o, fazendo: u-u-u. Os que ficaram com
a crianga dizem-lhe: “Cala-te! Olha que vem ai o Xinkhunkununu”.

Falam também de uma espécie de moscas imaginarias chamadas timbelembele.
Quando alguns rapazes, por exemplo, trepam numa arvore e um deles, 0 menorou o
menos corajoso néo se atreve a subir, os outros gritam-lhe: “Tem cuidado! Vais ser picado
pelas timbelembele”, e o pequeno toma tal medo que trepa também.

Os meninos gostam tanto de jogos que procuram mesmo imitar os dos Europeus.
Na gravura que aqui se publica. vemo-los assentados em duas filas atirando para o solo
uns projéteis. Perguntei que jogo era e soube que estes rapazes tinham visto no quartel
oficiais portugueses jogarem o bilhar e procuravam imita-los. Era aquele o resultado da
sua tentatival

C — A idade da puberdade
1° — origem e difus&o da circuncisao entre os Tsonga

Quando torna-se grande, o rapaz abandona o rebanho de cabras e confiam-lhe a
guarda do gado graudo: bois e vacas, se o pai 0s possui. Torna-se muito orgulhosc e
tiraniza os irmaos mais novos; da a si proprio o nome de “hosi”, chefe, e fa-los trabalhar
por conta prépria. Em Maputo, os rapazes maiores chegavam até a desdenhar da agua
que as mulheres tinham trazido do lago e s6 queriam servir-se da agua trazida muito
especialmente para eles pelos menores. Se adquiriram a seus proprios othos uma tal
importancia, & porque foram submetidos, durante este periodo, aritos especiais calculados
para Ihes inspirarem uma grande confianga em si mesmos. Alguns destes ritos dizem
diretamente respeito & vida sexual, outros representam somente a sua entrada na idade
viril. Estudemos em primeiro lugar a circuncisdo. Em seguida passaremos aos outros
ritos relacionados a puberdade e ao costume do kugangisa.

Em muitas tribos bantu, a idade da puberdade é marcada por cerimonias de iniciagao
muitas vezes acompanhadas da circuncis8o. E muito provavel que o rito da circunciséo
existisse antigamente em toda a tribo tsonga. E ainda praticada entre os Tsonga que
emigram para o Transval e nd0 se trata de um uso copiado dos clas pedique tém conservado,
todos eles, a circuncisdo. Embora os Tsonga dos Spelonken sejam muitas vezes iniciados
nas escolas pedi, os Nkunas das cercanias de Leydsdorp possuem as suas proprias
escolas. Os Tsonga tém uma palavra especial para designar a operagéo fisica: kuyimba
(kusoka. em rhonga), que & t3o empregada como ngoma (goma em suthu), termo genérico
para todos os costumes que com ela se relacionam. (N&o se deve esquecer que a palavra
ngoma é igualmente empregada para outras iniciagdes, em particular para a iniciagao das
vilivas, como veremos no Capitulo segundo).

O rito de circuncisao foi abandonado pelos Rhonga ha mais de um século, antes
mesmo da invas&o de Manukuse, e certos c/s do Norte alcunharam os Rhonga de va
vutoya, os poltrées, porque afirmavam que os Rhonga temiam o sofrimento desta cruel
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escola. Mboza conheceu velhos rhonga que tinham sido circuncidados verossimilmente
nos principios do século XIX. Sabe-se como, pouco depois, Chaka pds fim a este uso
entre os Zulu porque n&o convinha ao sistema militar que inaugurara. Depois que o general
ngoni Manukuse invadiu as planicies das Terras Baixas, ndo é de estranhar que a circuncisao
tenha desaparecido também nestes clas. As lutas constantes desses tempos agitados
n&o permitiam que os homens permanecessem trés meses consecutivos na palhota da
circuncisao. Temiam igualmente que os novos circuncidados fossem mortos pelo inimigo,
pois n&o podiam fugir, no caso de invaséo. Contudo, os velhos do Bilene afirmam que o
ngoma era um costume antigo entre os Tsonga e que foi durante muito tempo praticado
nos seus clas.

E, possivel conhecer a sua verdadeira origem? Os meus informantes, Viguet
especialmente, estavam persuadidos de que o ngoma tinha sido levado as tribos do Transval
do Norte pelos Lemba. E um fato histérico que, pelo menos no que se relaciona aos Venda
desta regi&o, este rito foi adotado recentemente sob a influéncia dos Lemba (Valemba).
Os Lemba s&o um dos povos mais curiosos; vivem entre os Tsonga e os Suthu do
Zoutpansberg, absolutamente como os Judeus entre as nagdes europeias, sem chefe,
sem unidade nacional, mas com costumes caracteristicos, aos quais se mantém fiéis de
geragéo em geracdo. Parecem-se ainda aos Judeus em n&o comer carne, a nao ser que
o0 sangue seja primeiro completamente escorrido. Temem acima de tudo absorver sangue
e barbeiam-se em todas as luas novas. Introduziram a metalurgia e as aves de capoeira na
regiao.

Todos estes fatos tendem a provar que tiveram relagdes intimas com os Semitas, e
eles proprios dizem que chegaram do norte pelo mar e que alcangaram a costa depois de
um naufragio. Em nossos dias, praticam assiduamente os ritos da circuncisao e ocupam
um lugar especial nos recintos de circuncisdo dos Spelonken. Chamam-lhes ai os mestres
do ngoma.?

A circuncisdo esta muito espalhada entre os semitas e sentimo-nos tentados a
deduzir dos fatos precedentes que este costume foi transmitido aos Bantu pelos Semitas.
Isto & certamente verdadeiro para os Venda dos Spelonken.?®

No Sul de Africa, o ngoma existia muito antes da chegada dos Lemba, que remonta
aproximadamente ao século XVIIl. O que aconteceu durante o seculo XIX nos Spelonken,
por intermédio dos Lemba, pode ter-se dado numa data anterior para as outras tribos sul-
africanas, e a origem semita do ngoma é muito possivel, embora dela ndo haja atualmente
nenhuma prova.

27 Noto num artigo do Rev. W. A. Norton sobre os ritos da puberdade na Bassutolandia (S. A. Journal of
Science, March, 1910), que se um Boximane se encontra numa palhota, tera precedéncia sobre os Suthu;
e, mais adiante, que os ritcs da circuncisdo provinham dos Boximanes, do mesmo modo que no Zoutpansberg
foram introduzidos pelos Lemba.

28 \/er 0 meu artigo sobre os “Balemba do Zoutpansberg” Folklore, Sept. 1908, e também a minha novela sul-
africana Zidji, onde se encontrard uma descrigio mais pormenocrizada dos ritos da circuncisdo (Saint-
Blaise, Foyer Solidariste).
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2° — Caracteristicas gerais dos ritos da circuncisdo

Estudo aqui os ritos tais como sao praticados em especial entre 0s Tsonga dos
Spelonken. Os meus informantes sobre estes assuntos foram Viguet, que foi iniciado por
volta de 1850, e Valdo, muito mais novo e iniciado trinta anos depois; ambos sao dos
Spelonken. L& os candidatos tsonga e bvecha (venda) entram nos mesmos recintos. Um
rapaz chamado Pequenino revelou-me as formulas secretas recitadas pelos Nkuna
(Leydsdorp). Os ritos variam segundo as tribos e parece terem sido simplificados, nestes
ultimos anos, embora conservem todos uma certa semelhancga. Os Peditém duas, mesmo
trés escolas de circuncisdo que duram trés anos consecutivos: a primeira chama-se vulika,
a segunda vuhwira.?® Os Tsonga s6 tém a primeira que € aque descreverei nas paginas
que seguem.

Nunca consegui entrar num recinto destinado aos ritos da circunciséo porque éum
grande tabu. Tentei uma vez, mas sem resultado, obter essa permiss&o, perto de Xiluvana.
Contudo, os ritos foram-me descritos com tantos pormenores que me parece ter vivido
trés meses com os candidatos.®

Um antropologo francés, M. A. Van Gennep, publicou, ha alguns anos, uma obra
sobre Os Ritos de Passagem (Paris, Nourry, 1909), que esclarece muito estes costumes
misteriosos. Mostra que numerosos ritos foram inspirados pela idéia de passagem deum
lugar ou de um estado para outro, e que todos os ritos pertencentes a esta categoria
apresentam os mesmos tragos gerais: primeiro, a separag&o do antigo estado de coisas
& simbolizada por certos ritos que ele chama os ritos da separagao; depois, comega um
periodo de margem, durante o qual o individuo ou o grupo em questéo é separado da
sociedade e submetido a um certo niimero de tabus e ritos; terceiro, no fim deste periodo,
as pessoas que eram tabu s&o de novo recebidas na comunidade, como seus membros
regulares, por meio de ritos de agregagéo. Esta classificagéo aplica-se perfeitamente aos
ritos da circuncisdo que sdo por exceléncia um rito de passagem. Vou tentar explica-los
brevemente pelo seu seguimento légico.

3° — As trés séries de ritos da circuncisao
a) Ritos de Separagéo
A escola da circuncisao (ngoma) tem lugar de quatro em quatro ou cinco em cinco

anos, e todos os rapazes dos 10 aos 16 anos s&o para |4 mandados pelos pais. Alguns
podem escapar, mas se s30 encontrados na vizinhanga na vez seguinte, seréo incorporados

2 Vler 0 meu artigo: “A segunda escola da circuncisao entre os Ba-Qhaha do Norte do Transval”, Journal of
the Royal Antropoldgical Institute, Jan. 1929.

*® Um dos meus colegas, o Rev. A. Jaques, foi mais feliz que eu e conseguiu tirar algumas fotografias e
mesmo um filme nas cercanias de Xiluvana. Era uma escola pedi,

mas, como ja o disse mais acima, n&o ha grande diferenga entre os sungi tsonga ou pedi. As gravuras que
aqui se publicam sdo do maior interesse, e estou grato aquele meu amigo por me ter permitido a reprodugéo
delas.
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por consenso ou pela forga. Mesmo um membro adulto da tribo pode ser obrigado a
passar pelas provas da iniciagdo se se encontra no pais e n&o foi ainda circuncidado. A
época escolhida para a abertura da escola € o més de inverno durante o qual aparece a
estrela da manha: Ngongomela, Vénus, & o arauto do dia. Precede o sol, deve pois conduzir
0s rapazes a vida nova, da sombra a luz! (Valdo).

Um belo dia todos os candidatos sdo reunidos na capital, porque € o chefe que se
ocupa desta escola. Esta foi organizada pelo conselho dos principais da tribo (tindhuna),
a que ele preside; € ele que a vigia e quem recebera mais tarde o dinheiro devido pelos
iniciados. Os rapazes circuncidados quatro anos antes devem igualmente estar presentes,
na qualidade de pastores (varisi, svitrhiva), durante todo o tempo que dura a escola. Sao
ao mesmo tempo servidores dos homens e guardas dos candidatos. Construiram ja parte
do recinto num lugar afastado, fora das aldeias — mas n&o muito longe porque as mulheres
devem levar de comer, todos os dias, a todos os habitantes do “recinto dos mistérios”.

Depois de uma noite passada na capital, muito cedo, quando Ngongomela surge no
Oriente, 0 bando dos ndc-circuncisos “sai” do mundo habitado para se dirigir para o deserto,
isto &, para o recinto. Este € o primeiro rito de separacdo. Agora vejamos o segundo:
encontram no caminho uma fogueira em que se queima madeira fortemente aromatizada;
devem saltar por cima dela. Este rito chama-se: kutlula ritsa: saltar por cima do tig&o
ardente.

Mais adiante, embora ainda estejam a uma certa distancia do recinto recentemente
construido, ouvem um forte ruido, um canto acompanhado do rufar de tambor e de repiques
de trombetas de caca feitas de chifres de antilopes. E necessario que ndo compreendam
a significag&o das palavras que sao cantadas pelo grupo dos pastores, porque ficariam
aterrorizados:

O rapazinho chora! Ave de inverno!

Fazem-nos parar, escolhem oito de entre eles e ordenam-lhes que avancem.
Distribuem a cada um uma azagaia e empurram-nos para o meijo dos cantores que estdo
de pe, em duas fileiras viradas uma para a outra, e tém varas na méo. Entre as duas
fileiras deixa-se uma passagem. Os rapazes recebem entéo copiosas varadas (a flagelagao
é também, muitas vezes, um rito de separagdo). Depois de submetidos a esta experiéncia
inesperada sao agarrados no outro extremo da passagem por quatro homens que os
despojam de todo o vestuario. Os cabelos s&o cortados (evidentemente para mostrar que
se separam inteiramente do passado) e em seguida conduzem-nos junto de oito pedras
onde os obrigam a sentarem-se. Estas pedras nao estdo longe da entrada do recinto e
encontram-se num lugar designado por o lugar do crocodilo”. Em frente delas ha outras
oito pedras em que estao sentados oito homens. Sao os Nyahambe, os Homens-Ledes.
Tém uma aparéncia fantastica, suas cabegas estdo cobertas com jubas de ledes. Logo
que o rapaz tomou o seu lugar numa pedra, em frente do Homem-Leao, recebe uma
pancada por tras; volta a cabega para ver quem lhe bateu e avista um dos pastores que
escarnece dele. O operador aproveita este momento, enquanto a atengdo do rapaz esta
assim desviada, o operador agarra o prepucio e corta-o com dois movimentos — primeiro a
parte superior (o que é feito rapidamente e ndo é muito doloroso); depois, a parte inferior,
com o freio, 0 que & uma operacdo mais demorada e muito mais penosa. Estes cirurgides
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de ocasido empregam atualmente uma vulgar faca européia. Outrora so dispunham de
facas indigenas. Muitas vezes o rapaz desmaia; despejam entao por cima dele umajarra
de agua fria. D40 a cada um dos circuncisos anéis ou argolas de ervas finas entrangadas
(xondlo) que aplicam na ferida, segurando-os comum fio em volta da cintura. Antes, ndo
tratavam a ferida com nenhum medicamento. Os rapazes limitavam-se a tomar uma
decoccdo que se supunha possuir a virtude de fazer parar as hemorragias. Hoje em dia,
empregam petréleo como ungiento.

Assim, o rapaz atravessou (kuwela: como um barco atravessou o rio) — expressao
técnica que mostra claramente o carater deste rito de passagem. E entdo introduzido no
recinto.

A ablaggo do prepucio, embora nao possa ter a alta significagao espiritual da
circuncisao judaica, parece-me ser, sem contestagéo, um rito de separagao pois esta
parte do corpo representa a antiga vida desprezivel da crianga, vida da qual o iniciado
emerge agora. ’

b) Ritos de Margem

O rapaz recentemente circunciso deve ser mantido durante trés meses a margem
da sociedade, no “recinto dos mistérios” chamado sungi. Descrevemos primeiro o recinto,
em seguida veremos quais as ocupagdes do rapaz durante este tempo de prova.

| — O sungi

O sungi & completamente rodeado por alta paligada formada de ramos espinhosos,
pois tudo o que se passa no interior deve ser mantido em segredo. Nenhuma pessoa nao
iniciada & autorizada a ver o que ha la dentro e esta proibigao aplica-se particularmente as
mulheres. A palicada & prolongada a entrada de maneira a formar uma longa avenida por
onde se penetra no recinto, depois o caminho de acesso continua, por entre doze estacas
dispostas aos pares e que s&o colocadas no lugar durante o curso da escola (2). Os
habitantes do sungi s&o os Unicos com direito de seguir o caminho por entre os postes.
Os visitantes circuncisos (0s que ndo poderiam ser admitidos) devem tornear as estacas
e atravessar cinco vezes o caminho para atingirem a entrada dos homens ao fundo (3) e
n&o a porta dos candidatos, situada no lado oposto (4). Mais adiante, encontra-se o patio
central do sungi, com a comprida lareira de pedras chamada o Elefante (5), a volta da qual
os rapazes se sentam (8) para aquecerem ao fogo o gquadril direito. O sobrinho uterino do
chefe — o filho da irmé& — que tem a precedéncia em todos estes ritos e que deve ser o

_primeiro a ser circuncidado, esta sentado numa pedra especial com os outros atras de si.

Chamam-no: Hwatre. Perto da lareira estao mesas feitas de cana onde servem todos os
dias a papa aos rapazes. O patio central € ocupado de ambos os lados por dois telheiros
quadrangulares construidos & pressa e grosseiramente. O da direita (7) € a palhota dos
pastores e dos homens; o da esquerda (6) a palhota dos circuncisos. O ch&o destas
habitagdes ndo & coberto de argila. Outros homens dormem em palhotas separadas que
se encontram a retaguarda (11). E atras do Elefante que o grande mastro Mulagaru sera
levantado no fim da escola (9). Mais adiante para junto da extremidade do sungi esta o
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lugar em que as férmulas serdo ensinadas aos rapazes (12). As vezes, no meio desse
lugar, ha uma arvore; o instrutor trepa nela para dar a sua licdo (10)!

Desenhei, com a ajuda de Viguet, um plano do sungi. Como nunca vi nenhum
destes recintos, ndo posso garantir que nao tenha sido esquecido algum pormenor. O
conjunto, porém, esta exate. (Figura na préxima pagina)

Os habitantes do recinto estdo divididos em trés categorias: 12 os rapazes da
vukwerha, quer dizer o grupo dos candidatos a iniciacao; 22 os pastores (varisi ou svitrhiva,
0s rapazes que acendem, kutrhivela: o fogo do Elefante), acordam os circuncisos de
manha, acompanham-nos a caca, vigiam-nos quando comem, etc.; 3% os homens adultos
que aceitaram vir viver no sungi durante todo o tempo de ensino; comem a carne dos
animais mortos pela bucuera, esculpem pildes, entrangam cestas, divertem-se e formam
o conselho encarregado da dire¢do da escola. Dois deles séo chamados o pai e a méae do
ngoma: dois homens encarregados muito especialmente da escola. O papel do "pai” &
ingrato; deve manter a disciplina, infligir as puni¢des, etc. Estes dois homens sao
remunerados do mesmo modo que os Homens-Ledes e o Manyane. O Manyane € o
grande doutor da escola. Ege espalha os seus sortilégios sobre a palicada a fim de proteger
o recinto contra os langadores de sortes. Nao vive no sungi mas pode ser chamado a todo
o momento para administrar os seus medicamentos aos rapazes doentes ou aqueles
cujas chagas néo se curam normalmente.

Il — Os tabus sexuais e os tabus da linguagem no sungi

O sungi é tabu para toda a pessoa néo iniciada e sobretudo para as mulheres. A
mulher que vir o xondlo, isto é as folhas que os circuncisos aplicam sobre a sua chaga e
que sd0 o seu Unico vestuario, deve ser morta. De resto os tabus s&o muito numerosos e
para todas as pessoas. Os tabus sexuais sdo os mais notaveis. As relagdes sexuais sao
severamente proibidas a todos os habitantes do recinto, hcmens ou pastores: qualquer
desobediéncia a esta lei mataria os circuncisos. Em consegiiéncia, os homens ndo devem
voltar as suas casas, pelo menos devem fazé-lo tdo raramente quanto possivel durante
estes trés meses. Nas aldeias, os casados podem ter relagdes sexuais mas nao deve
haver nem rumor disso nem disputas provocados por citimes entre as mulheres do mesmo
marido. Com efeito, se elas se insultassem e a informagéo chegasse ao sungi, uma tarde
os pastores viriam pilhar a aldeia. Coisa estranha: a linguagem obscena € permitida, €
mesmo recomendada. E este contraste que encontraremos muitas vezes no periodo de
margem. Algumas formulas contém expressdes que s&o tabu em época normal. Quando
as mulheres levam os alimentos até perto da entrada do sungi, os pastores que os vao
buscar podem dirigir a essas mulheres toda a espécie de palavras impuras que quiserem.
As proprias maes tém o direito de cantar cangdes obscenas quando pilam o milho para o
sungi. Na linguagem falada, empregam-se igualmente, durante este periodo de ensino,
expressdes especiais, quer arcaicas, quer estrangeiras. Por exemplo, todas as ordens
s&0 dadas numa lingua que ndo & nem tsonga nem suthu: Chayingoma, vao para a mesa;
Thari, comam; Khedi, besuntem-se de argila branca, etc. Muitas vezes as agbes ndo s&o
designadas pela palavra vulgar mas por termos estranhos. Por exemplo, a besuntadela
diaria dos corpos com argila branca &€ designada pela expresséo: “comer banha de ovelha”.
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Plano de um recinto de circuncisdo

Pér as folhas do xondlo diz-se: “comer carne de ovelha”. Ser punido com varas tiradas de
uma arvore chamada mbuti, cabra, diz-se: “beber leite de cabra”. Esta terminclogia tem,
evidentemente, por fim aumentar a impressao de mistério que estes ritos devem dar aos
nao iniciados.

Os ritos do periodo de margem sao calculados para dar aos candidatos a impressao
de que s&o homens novos e de que devem provar isso submetendo-se viriimente a todas

as provas desta dura e as vezes cruel iniciagao.
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Todas as manhas besuntam o corpo com argila branca. Estao resplandecentes,
abandcnaram as trevas da infancia. Depois de comerem, devem amontoar as migalhas
caidas ao ch&o e langa-las numa cova proximo da palicada gritando com desdém um
nome qualquer como um insulto. E preciso que seja o nome de um nao circunciso, de um
xuvuro (termo de desprezo dado aos rapazes que ndo passaram ainda pela escola). Isto
para que se convengam bem da sua nova situagao.

Mas o ngoma “é o escudo feito de pele de bufalo! E o crocodilo que morde!” Os
candidatos devem aceitar todos os martirios da iniciagao, ensinam-lhes a sofrer .

lll= Provagdes

Ha cinco provagdes principais: as pancadas, o frio, a sede, a ma alimentagao, as
punicdes. Mais ainda, os candidatos desde o principio ao fim da escola est&o expostos ao
perigo da morte.

Pancada —Ao menor pretexto, e por ordem dos homens do sungi, eles sao sovados
pelos pastores. Todos os dias devem sentar-se a volta do Elefante e, com o pau que tém
a méo, devem durante mais de uma hora dar-lhe estocadas como para vara-lo. Cantam as
seguintes palavras:

Elefante, esta Quieto!
Os homens e os pastores dangam em volta deles cantando:

A vaca preta da coices!
Da coices na bilha do babuino!

Esta vaca preta que os rapazes tentam ordenhar e que ddo patadas s&o eles
mesmos. Com efeito, durante o exercicio cotidiano em volta do Elefante —rito considerado
como um dos mais importantes do ngoma — eles fustigam as costas nuas dos iniciados
tanto quanto querem, ndo a ponto de os martirizar, mas o bastante para Ihes fazer mal.

Quando os rapazes ndo comem suficientemente depressa, apanham. As vezes
mandam-nos cagar certas aves do famanho de pardais; devem rodea-las de folhas e liga-
las de maneira que os homens sejam incapazes de desatar o fio. Se um dos homens
consegue desfazer os nds, dara ao rapaz, durante a refeicdo, uma sova de varadas.

Os pobres rapazes que estejam doentes e ndo possam fazer parte da cacada,
devem tomar cuidado; assim que seus camaradas retornam muito excitados, langam-se
sobre eles com paus e sdo autorizados a bater-lhes porque eles n&o os ajudaram.

Frio — Os meses de Junho a Agosto s&o os mais frios do inverno no sul da Africa, e
durante a noite a temperatura desce a 5 graus e mesmo abaixo. Os rapazes deitam-se
completamente nus, no seu telheiro, cabega virada para o patio central, e sofrem cruelmente
o frio. Ainda se atrevem a acender fogo no patio central mas néo perto dos pés — e a maior
provacio do ngoma é, diz-se, ter a cabega quente, enquanto os pés estéo enregelados.
Ainda por cima, devem estar sempre deitados de costas. Os pastores vigiam-nos durante
a noite e batem-lhes se se deitam de lado. Nao lhes é permitida nenhuma cobertura a nao
ser um pouco de erva para se cobrirem ligeiramente. O ch&o que n&o foi preparado com
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argila estéa cheio de uma espécie de vermes brancos que mordem cruelmente durante a
noite. Espalham cinza no ch&o para os matar, mas isso ndo &€ muito Util. Em certos
recintos, nas proximidades dos quais se acha um lago, os rapazes sao levados pela
manha para a agua e devem I3 ficar por muito tempo, até que o sol apareca. Os pastores
impedem-nos de sair. Pretende-se que isto auxilia a cicatrizagdo da chaga (Valdo).

Sede —E absolutamente interdito beber uma gota de dgua durante toda a iniciagéo,
e este tabu &, parece, muito penoso. Os rapazes conseguem as vezes, durante os passeios
de caga, atrair os pastores para um lado, enquanto alguns de entre eles se escapam pelo
outro lado e vao beber no rio. S&o cruelmente punidos se os apanham!

M4 alimentagéo — E geralmente de farinha de milho cozida bastante consistente
para formar paes de forma cénica (simbolo falico). Afarinha € posta em potes. O costume
quer que as mulheres, as maes dos circuncisos, levem ao sungiuma grande quantidade
de farinha, pelo menos o dobro do que é necessario aos rapazes. Se alguma delas faltasse
ao costume, seria punida num dado momento. Colocam as panelas a uma certa distancia
suficiente para que nada vejam do ngoma, e gritam: “Hapsho! Estamos a arder!” O que
quer dizer: “As nossas cabegas estéo doloridas por terem trazido de tao longe as panelas’.
Os pastores vao ao seu encontro e respondem-lhes com gracejos de um gosto duvideso:
“Sabemos muito bem o que vos arde, etc.”. Ndo € esta a regra do ngoma? Os pastores
entregam as panelas vazias do dia antecedente e as mulheres levam-nas para casa. Se
alguma fornece pouco alimento, enchem-lhe a panela de ervas compridas e quando regressa
a4 casa com as outras, estas trocam-na. Se ndo melhora na vez seguinte, a “‘mae do
ngoma’ organizaré, como represalia, uma expedicéo a aldeia dela e matar-lhe-a as cabras
e galinhas, de maneira a forga-la a obedecer.

Os alimentos s&o colocados em mesas de cana e os rapazes devem comé-los
sem nenhum tempero. Se maes indulgentes juntaram um pouco de molho de amendoim,

Rapazes no sungi, acocorados junto do fogo do “elefante”.
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os homens confiscam-no e comem-no. Quando os candidatos ouvem a ordem: chayingoma
— devem precipitar-se para as mesas, ajoelhar-se e, a palavra thari, agarrar a comida com
as duas méos e devora-la tdo depressa quanto possivel. Se se demoram, os pastores que
vigiam a refeigdo batem-lhes. Quando um grupo de rapazes terminou deve correr para a
mesa vizinha onde os outros ainda ndo acabaram as papas e ajuda-los a acabarem os
seus quinhodes. Gragas a esta emulagao, a refeicdo ndo dura muito. As vezes, sendo a
caga abundante, um dos homens deita nas papas a erva meio digerida encontrada nas
entranhas de um antilope, dizendo aos rapazes: “N&o é sendo justo que vocés tenham
uma parte do produto da vossa cagada!”

Este regime da-lhes de inicio nauseas. As vezes chegam a vomitar na propria
mesa. Nao importa, a papa tem de ser comida até o ltimo pedaco. Depois de se habituarem
ao regime, engordam e surpreende ver como, as vezes, o seu aspecto fisico melhora
durante estes poucos meses.

Puni¢cdes —Apancada € a punigdo reservada aos delitos de pouca importancia. Em
caso de falta mais grave, o pai da circuncisao condena o rapaz a “beber leite de cabra®. Ha
um arbusto chamado mbuti, termo que designa igualmente a cabra. Cortam-lhe trés varas.
O rapaz deve estender as maos, pé-las uma contra a outra e separar os dedos. Metem-lhe
as varas entre os dedos e um homem vigoroso agarra com a méo as duas extremidades
das varas, aperta-as e levanta o infeliz rapaz apertando-lhe e esmagando-lhe os dedos no
meio. Antigamente os rapazes que tentavam fugir ou que revelavam os segredos do sungi
as mulheres ou aos ndo iniciados eram enforcados no uitimo dia da escola e queimados
com todo o contelide do alojamento.

Morte — Os circuncisos devem estar prontos para morrer se as feridas nao se curarem
e se a mezinha do Manyane n&o surte efeito. Morrem muitos assim. E absolutamente
proibido ficar de luto por eles. Amae sabe da morte do filho por um entalhe feito na borda
da panela em que levava a comida. Nao deve chorar. O cadaver € sepultado em lugar
umido, numa cova aberta com paus porque se os pastores fossem a aldeia buscar pas
levantariam suspeitas.

IV — Ensino das férmulas

Assim, entdo, ensinam aos rapazes a resisténcia, a obediéncia, a virilidade. Mas o
ensino do ngoma apresenta ainda outro aspecto. Ha quem o tenha comparado a uma
escola, e é verdade que comporta certo esforgo intelectual, embora muito fraco e
insignificante. Todas as manhas, retinem-se os candidatos no lugar das formulas (nawu-
milawu: lei, preceito). Ha uma arvore no meio; um instrutor especial, cujo pai exerceu ja
estas fungdes, trepa na arvore e comega o ensino com estas palavras:

— Menininhos, escutem-me. Digo que...

Depois vém as palavras das formulas secretas que s&o um grande tabu e que eles
devem decorar, frase por frase. Reuni algumas, tsonga e pedi. Apresento apenas as tsonga.
S&o em parte incompreensiveis, mesmo para os iniciados. A primeira €& chamada
Mahengwana, nome de uma ave:
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Masumanyana angasuma...

A avezinha cantou.

Angasuma tinghala timhingo...

Agitou 0s cabos das lancas que s&o como ledes...
Tenxa kuyatlhavana...

Trespassam-se uma a outra...

Mahengu. Mahengu ventxile. Ventxa tirhula...
Aave..?7?

Fula ngoma... Mukhuvela wa hantana...

Forjada no alojamentoc. Nuvens vém de toda a parte.
Milombzana saveni. Save nkulu wa varimi.

Os ribeirinhos na areia formam o grande Sabie.
Ntse-ntse bza nguluve... Bza xinana xarila...

A corrida do porco selvagem... Da ra que grita
Bzilongolokile bziyakamba ntrhonga wa mbila
Seguem em boa ordem, v&o visitar a cabana misteriosa...
Vakuma bziri vusonga, songa bza timhiri ni timamba.
Acham-na como os anéis enrolados da vibora.

Estas palavras, tanto quanto tenham um sentido, parecem exaltar o ngoma e o seu
recinto. Aquelas azagaias que s&o como ledes prestes a despedagarem-se uns aos outros
representam a escola que comega, despertada pela ave do inverno. As nuvens que vém de
todas as direcdes sdo os rapazes convergindo para o sungi de todas as partes do pais,
como os riachos que se retinem para formar um grande rio. A corrida do porco selvagem €
a vida do rapaz que, ocioso, perdia o seu tempo antes da iniciacdo ter feito dele um
homem. A coaxagdo da ra (xinana) é a sua estupidez infantil. A chinana €, com efeito, um
estranho animal, pequeno batraquio que tem a faculdade, quando atacado, de inchar
consideravelmente, torna-se entdo t&o duro que os seus inimigos, mesmo um galo armado
de bico pontiagudo, ndo podem trespassa-io. O rapaz circunciso antes da iniciagao era
uma xinana ainda ndo inchada. Depois das provas do ngoma, tornar-se-a, como esta ra,
adversario invulneravel e indomavel.® Nas dltimas frases vemos a vukwerha, o grupo de
circuncisos, ser admitido na palhota misteriosa — 0 ngoma — e admirarem a sabedoria
extraordinaria que ele encerra. As leis, os ritos e as provas assemelham-se ao
emaranhamento inextricavel de numerosas serpentes.

O sungi é novamente cantado nas seguintes palavras:

Amiri i sungi...
Diz-me, é o alojamento.
Hansi ka rona i tleketleka

3 Qutra explicagdo é: a corrida do porco selvagem em todas as diregdes representa as idas e vindas dos
homens que conduzem os rapazes ao “lugar do crocodilo”, como porcos procurando a presa. A xinana que
coaxa é o rapazinho nio circuncidado de quem mal se ouve a voz no meio de todo o barulho desse terrivel
dia. E uma pobre coisa impotente, como a ra.
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Do chdo vem um cheiro nauseabundo

Henhla ka rona i tlulawula...

Em cima do telhado, € alto e bonito...

Makomole i mhandre...

Os seus suportes sao estacas...

Tinga hi haia ndrivalelo...

Compridas varas unem as estacas... etc.
N'watravatravane angatravatrava...

O pesado corpo que caminha pesadamente...
Xikari ka mipungu ni minhlanga...

Através dos vaus e dos canigos

Maxeka yale ndrhaku, marhumbu mawela ndreni
Que deve ser aberto comegando por tras, se ndo as suas entranhas cairiam no interior 105
do seu corpo.

I ngwenya... .

E o crocodilo.

Xiborokeketa mahlaluku makambase...

O animal que abre o caminho para junto do vau para os elefantes...
Ata hi kunwa ni kuhlamba

Que vai beber e banhar-se

Amiri mpfuvu?

Diz-me, ndo é o hipopétamo?

N'watravatravana makandriya ka kuwoma...

O animal gue caminha lentamente sobre a terra seca

Kusa kubaleca nhlangasi

E as suas pesadas pegadas formam um charco

Ndlopfu, xivanga maphesa angariphembe hi yonal

E o elefante, o que procura o vestuario (pela venda das suas defesas), 0 que traz a
riqueza, € ele!

Estas férmulas séo tao caracteristicas que fornecem as principais palavras de passe
para que os circuncisos se reconhegam uns aos outros. Quando tenho necessidade de
saber se um homem & iniciado, digo-Ihe simplesmente: “Maxindla bza ndrhaku, o animal
que deve ser aberto comegando por tras”. Se responde imediatamente: “Ngwenya, o
crocodilo”, sei que foi circuncidado. Mas € preciso que ele junte as seguintes palavras:
Khekeretana wa mufago, isto &, “a faca que circuncida”.

Ha igualmente algumas formulas obscenas que tém relagdo com doengas de
mulheres de que nunca se fala fora do ngoma. Algumas delas séo téo escabrosas que s6
posso da-las em latim (Annotatio 4). E as férmulas do crocodilo e do hipopétamo nao séo,
de maneira nenhuma, descricdes pogticas semelhantes as do livro de Job! A primeira
alude a maneira como o crocodilo macho cobre a fémea; a segunda conta a histdria da
menininha virgem que os rapazes novos violam a fim de abrirem caminho aos homens que
se seguirdo. Alusdes impuras encontram-se por toda a parte no ensino da escola da
circuncisao.

Quando o instrutor termina, levanta o seu bastédo com um certo gesto e todos os
rapazes exclamam logo: Zithari! Viguet disse-me que se tratava de uma aluséo obscena.
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Os homens de idade madura tém grande prazer em ser glorificados assim. Os
rapazes, se desejam lisonjear-lhes a vaidade, dizem-lhes: “Quando tu cospes, 0 bafoda
tua boca podia matar inimigos no outro extremo da terral”

Como estas citacdes mostram claramente que o ensinc do ngoma é bem trivial e
as formulas sdo mais uma corregdo de palavras esotéricas que um verdadeiro meio de

educacao intelectual.

M. A. Jacques me fez conhecer algumas férmulas que recolheu num alojamento
pedi nas cercanias de Xiluvana. S&o incompreensiveis para os n&o-iniciados. Os candidatos -
comegam a aprendé-las e recita-las de cor sem conhecerem a sua significacéo. Esta Ihes
é revelada pouco a pouco, as vezes somente durante a segunda escola de iniciag&o.
Quase todos estes simbolos se relacionam com a vida sexual. As pessoas de ventre
bamboleante sdo as mulheres gravidas. Os figos que pendem s&o os seios delas. O sol €
o homem adulto. O boi sem chifres & a mulher no periodo das regras quando & perigoso ter
relagdes com ela. O elefante sem forga depois de ter chovido é a mulher apoés aquele
periodo. A maior parte destas expressdes enigmaticas explicam-se de uma maneira
analoga:

Reunido, reunido de pessoas de ventre bamboleante...

Figueira que da figos ainda ndo maduros...

Cachos de figos ainda ndc maduros que pendem

Ao alto, ao alto ndo chega ninguem...

Chega o sol e 0 seu irmao mais velho (0 macaco)

Descarrega-me do agafate que trago...

Descarrega-me, figos maduros

Figos maduros que se comem

Que s&o comidos pelo macaco

O grande macaco

Bateu no tronco

Chifre que fica plantado, de que resta um trogco

Pequenos circuncisos, pequencs circuncisos!...

Nevoeiro, nevoeiro de chuva.

Caiu sobre uma arvore e despojou-a das folhas

Passou pelos ramos...

Pelos ramos vé-se uma estrela, estrela branca...

Levantei-me cedinho; tentei preceder o sol na sua corrida; mas vi que ele me deixava
para tras. Agarrei numa pedra que atirei a um lago. Dele saiu uma zebra ou um boi
malhado de branco, sobre o dorso que representa a lua, e eu estava sem félego... O boi
sem chifres, o ledo. Companheiros ele morde com os dentes.

Quando o virem fujam!

O elefante, depois de chover, nao tem forga. E morto pelos rapazes novos. Companheiros,
sigam a pista do elefante depois de ter chovido.

Pego-vos, filhos de meu irmdo mais velho.

Esta é a lei que me foi dada pelos nossos irmdos mais velhos, quando me instruiram
dizendo: Tu instruirads assim os que vierem depois, a nova escola de circuncisao de
meu pai. Quando chegardes a casa, os Ma-Tebele terdo dado a luz:

Matai-os! Os Zulu também terdo dado a luz:

Matai-os, eu vo-lo suplico!
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A férmula seguinte ensina obediéncia ao pai e desprezo a mde. O desprezo as
mulheres faz parte integrante da mentalidade da escela de iniciagdo:

Quando chegarem & casa, ponham a pastar o rebanho do vosso pai.

E ele o vosso pai, o vosso tio paterno. Obedecei-lhe mesmo quando for velho e de
dentes compridos (porque estdo descarnados pela velhice). Mas quando chegarem a
casa ndo surrem uma pele para vossa mae dizendo: Meu pai ndo & nada! Se assim
fizerem, cometem uma falta!

Os cantos do ngoma néo tém significagdo mais profunda. Ja citamos a cangéo da
ave do inverno e do elefante. Todas as manhas, logo depois do despertar, os circuncisos
cantam durante muito tempo as palavras seguintes, que igualmente repetem retornam
das cacgadas:

Canta a tua cangédo, ave da manha
Mafe-e-e-e!

A melodia é rude, selvagem mas muito impressionante. Mafe-e-e-e deve significar:
“Somos iniciados, somos homens!”

Caga —Acaga € a Unica coisa util ensinada no ngoma. Os rapazes vao quase todos
os dias ao mato e tornam-se muito habeis na captura decaga. Batem moitas, escalam
colinas, empurrando adiante de si toda a caga para o topo, matando-a quando chegados
l& com azagaias, cacetes, etc. Perto de Xiluvana, realizam até a ascens&o da montanha
de Mamotsuiri (Krantzkop) uma vez no decurso dos trés meses. Todos os homens da
regido sdo convocados para tomar parte nesta grande expedicdo que exige uma verdadeira
destreza estratégica. No programa de um dia vulgar no sungi encontra-se o resumo dos
ritos deste periodo de margem na escola de circuncisao. Os pastores acordam os rapazes
de manha cedo. Estes cantam a ave do inverno durante uma hora. Depois aprendem as
férmulas durante uma ou duas horas. Em seguida € dada a ordem chayigoma. Jogam fora
entao as folhas da véspera e pdem um novo xondlo. Sentam-se a volta do Elefante e
trespassam-no durante duas horas até que se ouga um grito: as mulheres que trazem a
alimentag&o anunciam a sua chegada. Os rapazes comem pela primeira vez e cantam de
novo para ajudar a digestéo. Quando retine a ordem khedigoma besuntam os corpos com
argila branca. O sol ja esta alto no céu quando partem para a caga. Regressam ao por do
sol, comem pela segunda vez, trespassam de novo o Elefante, durante uma hora, e ao
comando de: Khwerere, Mayise, Mafefo vao-se deitar no chdo imundo do telheiro.

¢) Ritos de Agregagéo
1-0 Mulagaru
Quando o tempo da escola esta proximo do fim, novos ritos intervém: os ritos da

agregacao. O primeiro & este: uma manha, muito cedo, os homens e os pastores levantam
um mastro no patio das férmulas. Na extremidade acha-se um homem, meio escondido
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numa massa circular branca parecida com & ou cabelo.®? Acordam os rapazes, € 0S
pastores conduzem-nos para o patio. Fazem-nos deitar de costas, cabegas voltadas para
o mastro que se chama mulagaro, e fazem-nos dizer: “Bom dia, avd". Entao, uma voz
vinda do alto do mastro responde-lhes: “Eu vos saudo, meus netos”. Devem demorar-se
por muito tempo nesta posigéo, ao frio picante da manha, para falar com o "avé”. Sao
autorizados até a lastimar-se dos sofrimentos e a pedirem licenga para voltar para suas
casas. Mas & necessario que fiqguem ainda alguns dias no sungi. Esta ceriménia
repete-se todas as manh3s. A significagéo deste rito € clara: os candidatos sao postos
em comunicagdo com o velho que representa o cl&; é o principio da participag&o na vida
dos adultos da tribo.

Alguns dias depois, o grande doutor administra aos rapazes um medicamento
destinado a purifica-los; bebem-no num gole de cerveja. Este rito assemelha-se mais a
um rito de separagéo que de agregacao. Encontramos muitas vezes no fim de periodos de
margem ritos de separac&o. Significam a separagéo do proprio periodo de margem, o qual
implica uma espécie de poluicao que deve ser apagada. Tal &, talvez, o fim a que visa o
medicamento que da o Manyave. Por outro lado é também um rito de agregagao, pois pela
primeira vez 0s rapazes sé&o autorizados a beber.

2 — A Danga dos Mayiwayiwana

O segundo rito de verdadeira agregagao € a chamada danga dos Mayiwayiwana. Os
Mayiwayiwana s&o uma espécie de mascaras que cobrem toda a parte superior do corpo,
de armadura feita de folhas de palmeira entrangadas. Sobre a cabega formam como que
um capacete elevado que se prolonga para diante em forma de bico. Os rapazes fazem
estas mascaras com a ajuda dos pastores e dos homens, e sob este disfarce devem
dancar um bailado especial, caracterizado por grandes saltos, diante das mulheres que
para tal fim s&o, num certo dia, convocadas. Os rapazes ndo devem ser reconhecidos; se
um deles deixasse cair a mascara, seria uma grande infelicidade porque as mulheres
devem ignorar quem danga. Ainda mais: os iniciados devem aparecer-lhes como uma
espécie de seres sobrenaturais e enché-las de respeito e terror. Porisso, € preciso que
n&o caiam enquanto dangam. Se um deles tropecar e cair, 0s pastores cobrem-no com
um monte de ervas e os homens dizem: “Esta morto!” — pois um rapaz circunciso nao
pode cair e continuar a viver. Quando as mulheres se retiram, o rapaz caido safa-se. Um
dos pastores vai, & pressa, a uma aldeia da tribo vizinha a fim de ai comprar uma galinha;
matam-na e despejam o sangue dela no monte de erva. As mulheres, no dia seguinte,
voltam: véem o sangue e ficam, assim, convencidas de que um circunciso morre
verdadeiramente quando cai.

As vezes tiram uma criancinha dos bragos da méae e levam-na ao lugar onde os
rapazes estao sentados, ocultos, durante a danca. Eles beijam a crianga e sorriem-lhe,
porque ela & inocente e pode ver o que as mulheres ndo tém o direito de contemplar!

2 Em algumas escolas de circuncisdo este homem chama-se kokwana Masinde, nome dado &s mulheres
velhas.
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3 - O Ultimo Dia

O ultimo dia & marcado pela maior e mais dificil das provas. Durante toda a noite
que o precede, os rapazes ndc devem dormir. O sono € o Ultimo inimigo que tém de
vencer. Trespassam o Elefante e recitam as formulas até de manha. Depois, todos os
pedacos de peles que ficam da circuncis&o s&o amontoados pelo Manyave que as queima
e reduz a um pod, com o qual esfrega a estaca do mulagaru. Atiram-se todas as mascaras
e esteiras de erva para cima do telheiro e, ao romper do dia, 0 grupo dos circuncisos,
rodeado dos pastores e dos homens, dirige-se correndo para um lago sem olhar para tras
(separagdo do sungi, do periodo de margem). Se olhassem o que se-passava atras de si,
teriam os olhos varados e ficariam para sempre cegos! Alguns homens tocam fogo ao
conjunto das construgdes: toda a impureza e a ignorancia da infancia sdo queimadas
neste grande incéndio. Os rapazes descem até a agua e lavam-se da argila branca gritando:
“Eu sou um homem”. Cortam o cabelo (rito de separagéo), besuntam-se de ocre, vestem
roupa nova; depois o pai da circuncisao dirige-lhes as seguintes palavras: “Vocés ja néo
s&0 xuvuru! Procurem agora se comportar como homens. Seria indigno vocés roubarem
como faziam antes, com as batatas no campo. O ngoma agora acabou e é tabu pronunciar
as férmulas e cantar as cangdes do sungi. Ndo revelem uma Unica palavra a quem quer
que seja: se um de vocés o fizer, sera estrangulado!” etc...

Nesse mesmo dia, as mulheres levam as papas ja com tempero saboroso e 0s
pastores n&o devem mais Ihes dirigir insultos quando elas lhes entregam as panelas.

4 — A Procissédo do Camaleéo

Todos estes ritos sdo evidentemente ritos de agregagéo, mas o mais importante de
todos é o cortejo dos iniciados na capital do chefe, prociss&o que se efetua no dia do
encerramento do sungi e no dia seguinte. Cobertos de ocre eles marcham sobre esteiras
estendidas no chéo para que os seus pés ndo toquem a poeira; avangam lentamente,
curvados, estendendo primeiro uma perna depois a outra num movimento vivo, tentando
imitar a marcha do camale&o — o sabio, o prudente. Dai em diante s&o homens que
pensam e nao rapazes desprovidos de inteligéncia. Depois de todos se sentarem em
siléncio na praga central da capital, com as cabegas ainda inclinadas para o chao, as
irmas e as maes vindas de todas as aldeias devem ir reconhecé-los. Cada mulher leva
consigo um bracelete, ou um xelim, ou qualquer pequeno presente, e procura o seu filho
na multid&o. Quando supde té-lo encontrado, beija-o na face e oferece-lhe o seu presente.
Os rapazes empunham duas varas. Uma tem alguns pequenos ramos laterais em que
penduram os braceletes (vusenga) que lhes d&o. Aoutra € menor, guando a mae encontra
o filho e o beija, ele toca-lhe com ela —levemente se ¢ a mae ou a avo; com muito mais
forca se € a irma—ao mesmo tempo, pronuncia o novo nome que escolheu. Em resposta
a esta demonstracdo, a mae pde-se a dangar e a cantar o louvor do seu filho! E um rito de
agregagao tipico, chamado o kukunga — a ruptura do siléncio — que encontraremos por
mais de uma vez nos ritos de passagem da tribo.

Todos os braceletes recebidos pelos rapazes s2o entregues ao chefe que os distribui
para as mulheres velhas. Nao podem ser dados a mulheres gravidas: seria tabu. Ainda
pela mesma razdo, as importancias pagas ao chefe pelos rapazes nao devem ser
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empregadas na compra de uma mulher: isso mancharia a aldeia (makhuma), provocaria
partos infelizes (timbeleku) e aniquilaria a vida do povo.

A prociss&o do camale&o repete-se nas aldeias dos lideres da tribo por alguns dias
enquanto houver ocre nos corpos dos iniciados. Depois estes regressam definitivamente a
suas casas.

Observacdes a respeito da escola da circunciséo

A forma retangular dos telheiros do sungi, tio diferente da forma circular adotada
pelos Bantu nas palhotas, poderia muito bem ser um trago de influéncia semitica, mas, de
maneira geral, todos estes ritos estao estreitamente ligados uns aos outros e a sua
sucess&0 é muito facil de compreender. O ngoma é verdadeiramente um rito da puberdade
e ndo uma iniciacdo sexual. A suspensio das relagdes sexuais e 0 emprego dominante
de palavras licenciosas poderiam fazer crer que ele esta diretamente relacionado coma
vida sexual. Ora estes dois fendmenos encontram-se em outras ocasides, Como veremos,
e parecem ser ritos caracteristicos da maior parte dos periodos de margem. Além do
mais, rapazes de dez e doze anos e homens de vinte e cinco ou mais podem ser admitidos
no mesmo sungi: isto prova bem que a escola ndo tem nada a ver com o casamento
propriamente dito. O ngoma nao &, também, simples ato de agregagé&o a um cla definido.
Os rapazes de um cla procuram muitas vezes o sungi de um outro chefe para serem
iniciados. N&o se tornam, por esse fato, stiditos desse outro chefe. Os Tsonga entram as
vezes nos recintos suthu, e os Lemba tém nestes um lugar especial. E verdade que o
ngoma é assunto do chefe; s6 os verdadeiros chefes tém direito a construir um alojamento;
mas, embora se exorte o0s iniciados a serem bons suditos do seu chefe, o fim da escola
de circuncisdo ¢, principalmente, introduzir o rapazinho na idade viril, purifica-lo do vukhuna
(ver pag. 85), fazer dele um membro adulto e consciente da comunidade.

(Ver as conclusdes praticas relativas aos ritos da circuncis&o, no fim do volume).

Outros ritos da puberdade

O ngoma desapareceu na maior parte dos clas tsonga, mas alguns outros ritos da
puberdade tém-se conservado em toda a tribo.

1° — O costume do sonho erético (Kutilorhela)

Quando um rapaz se apercebe, pela primeira vez, de uma emissio seminis, diz-se
que ja é um adulto (akulile, athombile), que “bebeu o nkanyr". O nkanyi é a arvore que
serve para fazer o vukanyi, bebida que se prepara para a grande festa do ano novo. Beber
o hkanyi é um eufemismo para designar a entrada numa nova fase da vida, na idade da
puberdade. Segundo Mboza, o rapaz deve ir, muito cedo, lavar o corpo todo, e isso basta.
Tovana diz, porém, que no cléa Mpfumu chama-se o doutor da familia; este queima num
caco pedacos de pele de todos os animais do mato e junta-lhes um pouco de erva, meio
digerida, tirada do bucho de uma cabra (nsvanyi); o rapaz deve tomar um pouco deste
remédio e, depois, esfregar com ele todas as articulagdes; isso fortalecé-lo-a de tal modo
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que, quando tiver relagdes sexuais com as meninas, ndo sera vencido (kugemiwa) por
elas. Este rito, muito semelhante ao do caco praticado para ¢s bebés, esta em ligagéo
com o kugangisa, costumes sexuais que os jovens praticam, como veremos mais adiante,
depois da época em que atinge aidade da puberdade.

E nesta época, igualmente, que o rapaz comega a usar o vestuario muito primitivo
chamado xifado (xa kusiva: a coisa com que se fecha, ver Annotatio 1). Anteriormente, s6
usava o mbayi, pequeno objeto cilindrico ou conico feito de folhas de palmeira entrangadas,
que era o vestuario nacional dos Tsonga (o xifado parece ter origem zulu). Apreciam-no
muito porque impede o contato com a terra, € uma prote¢&o contra as formigas e ajuda a
guardar continéncia; os novos que h&o o usam sdo censurados; acusam-nos de ser vanato.
A palavra nato designa um medicamento magico com a ajuda do qual os homens de
moralidade duvidosa adormecem profundamente homens ou mulheres durante a noite, e
depois entram nas palhotas dos outros, com cujas mulheres cometem adultério.

2° — O furar das orelhas [kutrunya (Ro.); kuboxela (Dz.)]

Este rito realiza-se igualmente na mesma época. Ha duas maneiras de o praticar:
ou se fura com um espinho o [6bulo da orelha, ou se faz uma incisdo com uma faca. O
primeiro é o método conforme o antigo costume tsonga conservado pelas mulheres entre
os Rhonga, pelo menos, na sua forma original. Elas penduram freqlentemente uma argola
na pequena abertura assim obtida. O segundo método era praticado entre os Zulu-Ngoni,
e foi adotado pelos homens tsonga com o fim de se parecerem aos seus conquistadores.
Da como resultado um horrivel rasgao.

Nao se trata aqui de uma lei imposta pelo chefe; no entanto é adotada por toda
parte. Quando um rapaz nao fura as orelhas, os companheiros trogam dele e dizem-lhe: U
toya! “Poltrao, vamos deitar uma colherada de papas na tua grande orelha!” (Quer dizer:
ela podera conter o alimento, pois n&o fci furadal)

A operagao é executada no inverno por um homem que tem pratica. Antes de ser
iniciada, o rapaz morde no ndrawu, raiz de uma espécie de junco considerada o melhor
remédio para firmar a forga viril. O doutor introduz no buraco um pedacinho de canigo que
tira todos os dias, para lavar a chaga, repondo-o depois, para manter a abertura. Enquanto
a orelha ndo estiver curada, o rapaz deve comer a comida sem sal. Nao deve freqUentar as
povoagdes ou provar das papas dos outros, pois estas podem ter sido preparadas por
mulheres que tenham relacdes com os maridos (va kukhila) e torna-lo-iam muito doente.
Deve igualmente manter-se afastado das meninas. Quando estiver curado, tira o pedago
de bambu duro e substitui-o por um bonito e pequeno objeto branco.

Alguns Tsonga tatuam-se, ao menos faziam-no antigamente. O costume vai
desaparecendo e, atualmente, s6 as mulheres o conservam. Descrevé-lo-emos no capitulo
consagrado a evolugao das mulheres, na mesma ocasido em que falaremos do costume
kuhleta, que consiste em agucar os dentes.

33 Este tabu alimentar, do mesmo modo que a interdicao de relagdes sexuais e o trato com pessoas casadas,
mostra claramente que o furar das orelhas & um rito de passagem.
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E provavel que o carater tabu destas diversas cerimonias tenha sido outrora mais
marcado do que hoje. Presentemente, elas nao sdo mais do que um xihila xa tiku, um
costume do pais.

3° — O kugangisa

Depois de ter passado pelos ritos da puberdade, o rapaz atingiu a idade viril e pode
j& tomar parte no kugangisa. Esta palavra vem de gansa, que significa “escolher um
amante”. Os rapazes pedem as meninas para que cada uma delas escolha um deles.
“Fazem-nas escolher” (kugangisa: derivado factitivo). Observei um dia alguns rapazes —
ainda muito novos — flertando a volta de trés ou quatro meninas, exatamente como abelhas
a volta de ameixas maduras; corriam atras delas dizendo: “Escolhe-me! Escolhe-me!”.
Ha um pano especial de algodao tingido de azul, ornado com um grande desenho branco,
que se chama kugangisa ntombhi — isto €. 0 pano que se emprega para fazer uma
menina escolher porque o amante oferece-o @ moga que deseja a fim de obter a sua
preferéncia. Quando a moga faz a sua escolha, o namorado brinca com ela fazendo de
marido e mulher — primeiro construindo pequenas palhotas. etc... mas em seguida de
maneira menos platénica. Em suma, nada é proibido nas relagbes entre os jovens dos
dois sexos. A mulher casada é sagrada entre os Tsonga, mas a moga solteira néo o €.
Todavia, n&o deve ficar gravida.3 Quando isso acontece, os pais dizem ao namorado: “Tu
estragaste a nossa filha, tens de a comprar para casar com ela”. Se ele recusar, a crianca
que nascer pertence a familia da moga.

Os excessos de kugangisa sao censurados. Diz-se do rapaz que os comete que
& um adultero (ani vuwosvi); da moga diz-se: “Vai perder a cabeca” (atava singe).

Como os solteiros, tanto rapazes como mogas vivem em palhotas especiais na
entrada da aldeia— o Jawu dos rapazes e o nhanga das mogas — é-lhes facil encontrarem-
se durante a noite. De dia, conservam em geral maneiras absolutamente decentes, mas
quando, & noite, os rapazes vao visitar as mogas que cantam ao som de matracas, ficam
com elas, por vezes, até muito tarde. Levam-lhes presentes, panos ou outras coisas, e
conseguem assim ter relagdes com elas. Mboza descreveu-me uma reunido muito imoral
que as vezes se efetua nessas palhotas, ligada ao costume dos mileve, e que se relaciona
com o kugangisa. E impossivel dar aqui os pormenores (Annotatio 5).

O costume do kugangisa €, sob 0 nosso ponto de vista, muito imoral. Os indigenas
nao lhe encontram nada de censuravel — e, a tal respeito, seremos mais exatos
considerando-os amorais, nao imorais. Entre eles, troga-se, como de um poltréo, de todo
o rapaz que ndo tem um flerte, xigangu; a uma moga que se recuse aos jogos do amor,

% Quando uma moga fica gravida depois de ter tido relagdes com o amante na aldeia dos pais, a coisa torna-
se muito grave, é um tabu. O rapaz tem de apanhar uma cabra, mata-la durante a noite na aldeia da mocga e
levantar-se muito cedo. Depois, os dois, completamente nus, tém de dar a volta na aldeia e regar a paligada
pelo lado de dentro com uma decocgio especial. Ninguém deve sair da palhota para os ver. Esta precaugao
impede os habitantes da aldeia de contrair a moléstia chamada mukhuhlwana (tosse, doenga dos pulmbes),
que apanhariam se ndo procedessem assim. O rapaz tem também de pagar cinco libras, além da importancia
do lovolo.
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acusam-na de ser mal conformada. Em Manhiga, ouvi falar de um chefe novo que levava
todos os rapazes ao kugangisa e obrigava as mogas a aceitarem-nos. De resto, a gravidade
dos excessos cometidos & sombra da indulgéncia geral depende muito do caraterindividual
dos rapazes. No segundo volume, Sexta parte, Capitulo quarto, B, menciono o caso de
um pastor protestante indigena que me declarou que na sua mocidade se abstivera por
completo do kugangisa, retido pelo sentimento intimo de que era um costume censuravel.
Posso acrescentar, quanto aos indigenas das capitais da regido, que ndo lhes € permitido
praticar o kugangisa, porque pertencem a familia real e s&o rigorosamente vigiados.

Quando os indigenas se tornam cristdos aceitam facilmente a nossa maneira de
ver as coisas, mas os casos de fornicagio sio t&o numerosos entre os convertidos que
hé& raz&o para se falar do “pecado africano”. Aponto este fato mas devo dizer que, por outro
lado, milhares de alunos dos nossos colégios indigenas levam uma vida de moralidade e
de continéncia sem que parega terem grande dificuldade nisso.

Se o kugangisa desempenha grande papel na vida dos indigenas pagaos e novos,
devemos notar que, no entanto, estes nao praticam dois vicios muito espalhados entre
certas nagdes civilizadas — o onanismo e a sodomia. Estes costumes imorais eram
completamente desconhecidos na tribo tsonga antes da chegada da “civilizacao”.
Infelizmente ja nao se da isso, como veremos nc Apéndice Il sobre os vicios contra
natureza praticados em Joanesburgo.

Comparando os costumes dos Pedi com os dos Tsonga, encontramos este contraste
estranho: entre os Tsonga, @ menina é muito livre, ao passo que a mulher casada € tabu;
entre os Pedi, da-se exatamente o contrario: as mogas ndo devem ter nenhuma especie
de relagdes sexuais antes do casamento, mas, depois de casada, a mulher que tenha
filhos pode ter relagdes com outros homens além do marido. Procurarei explicar esta
diferenca quando tratar dos costumes dos Pedi (Segunda parte, Capitulo primeiro, G).

No seu livro sobre o socialismo cafre, Dudley Kidd deu grande importancia ao fato
de o desenvolvimento intelectual do indigena africano parar no momento da puberdade, e
procurou um remédio para esta inferioridade. Podemos afirmar que a vivacidade de espirito,
a rapidez de compreens&o, que é as vezes maravilhosa no rapazinho diminui na idade dos
quinze ou dezesseis anos. Em certos casos, ocorre uma estagnagao ou diminuigéo das
faculdades psiquicas na época da puberdade — mas isto néo &, certamente, regra geral.
Em todos os nossos colégios temos alunos que mostram grande zelo pelo estudo e cujo
poder intelectual se desenvolve dos dezesseis aos vinte anos. O Dr. Mac Vicar de Lovedale
concluiu, como eu, que esta afirmacéo de D. Kidd & muito exagerada.

D — O Casamento

Segundo as antigas idéias tsonga, o rapaz s podia pensar em casar quando ja
fosse completamente adulto. Outrora, os rapazes costumavam passar a juventude, ate os
vinte e cinco anos, descuidadamente e no prazer, indo dangar a todas as aldeias.
Atualmente, casam-se muito cedo. Ganham com mais facilidade o dinheiro do /ovolo, e 0
kugangisa néo é to facil como antes: dupla raz&o que, na presente geragao, fez diminuir
aidade do casamento.
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| - Feiticos de amor

Se um rapaz nao € bem sucedido no seu kugangisa, se & desdenhado pelas mogas
e ndo tem nenhuma probabilidade de ser aceito, um rito especial ajuda-o a encontrar uma
mulher. Os Rhonga n&o conhecem o filtro do amor como tal, mas tém alguma coisa que o
substitui: o galo velho da aldeia € posto em cima da cabega do rapaz e deixado la durante
algum tempo; logo que o galo o arranha com os espordes, pode partir. O desdenhado tera,
dai em diante, sorte: seré como galo a quem nunca faltam esposas (Mboza).

As mogas empregam outros sortilégios, sobretudo um medicamento especial que
produz uma espuma abundante quando aquecido em agua. O medico lava com ele o
corpo da moga que, depois disto, “aparecera” (atavoneka) aos clhos dos seus pretendentes.
Se, no entanto, a moga nio arranja marido da maneira habitual, tem a sua disposigao um
outro meio: o casamento por rapto. Assim, ninguém ou quase ninguém fica celibatario
entre 0s Tsonga.

Mankhelu, que era um grande doutor, tratava muito mais seriamente os “casos de
celibato”. Empregava os mais enérgicos remédios no rapaz ou na moga incapazes de
arranjar par. O tratamento que impunha era este: untava com banha misturada ao seu
precioso pd medicinal uma cabra, se se tratava de um rapaz, um bode, se de uma menina;
esfregava (kuhondla) o animal desde a cabega até & cauda, estirava-lhe os membros e
matava-o. Nao proferia oragdes mas o nsvanyi (erva meio digerida que se acha na panca)
era recolhido com cuidado. Chamava entdo o rapaz, este entrava na palhota e estendia
uma esteira no chao; sentava-se em cima dela inteiramente nu e esfregava tode o corpo
com aquela substancia. Atihorhola atilurhulula, diz Mankhelu. Tirava assim toda aimundicie
que tinha em si. Quando acabava, tossia para chamar o medico que vinha e apanhava
numa panela todos os timhorhola, todos os bocados caidos na esteira; pegava em alguns
e esmagava-0s num pequeno saco feito de pele de lagarto de maneira a fazer um xifrhungulu,
um amuleto. Depois do pér do sol, airma do rapaz entrava, completamente despida, na
palhota, e ligava o saco a volta do pescogo do irméo. O que fica dos timhorhola serve para
besuntar a palhota. Depois disto, todas as mogas 0 amar&o — ou, se se trata de uma
moga, serd pedida brevemente em casamento.

Esta ceriménia € um kuhondlola caracteristico, idéntico ao praticado no dia do
desmame (ver pag. 86), e depois de qualquer doenga séria: € um rito purificador. (Notar as
terminagdes o/a, ula, ulula destes verbos: significam geralmente desfazer, tirar).

Se os feiticos de amor ndo dao o resultado desejado, o rapaz, furicso, tentara
talvez vingar-se. Medicara com drogas especiais uma ave ou mais simplesmente um ovo
que dara a moga para a enfeiticar. Este género de bruxaria chama-se kudambikela (ver o
capitulo sobre a bruxaria, na Sexta parte). A moga, assim, dara a luz ndo uma crianga
mas a um animal — um pombo ou uma serpente — ou entdo 0s seus orgéos genitais
transformam-se e tomarao o aspecto de érgéos masculinos.

Deixemos agora Tovana descrever-nos os ritos do casamento no cld Mpfumu.
Veremos, depois, como os costumes diferem nos outros clés.

Colegao Classicos — Usos e Costumes dos Bantu



Il — Cerimdnias do casamento no cla Mpfumu
1° - O noivado (Bufa)

Quando um rapaz resolve se casar e possui 0 gado necessario para o /ovo/o* um
belo dia, vestido dos seus mais brilhantes ornamentos, das suas mais preciosas peles,
pde-se com dois ou trés amigos a percorrer as aldeias a procura de uma mulher. Chegam
a praca central de uma aldeia e sentam-se na sombra, distinguindo-se o pretendente pelo
cinto de peles de leopardo ou de gato bravo (nsimba). “Que querem?” — perguntam-lhes.
“Viemos ver as mogas” — declaram eles sem nenhum rodeio. “Bem! Vejam-nas!” Elas
fazem o possivel para serem atraentes. A mée advertiu-as de que est&o ali pretendentes.
Reconhece-se o principal pelos adornos. Véem-no passear de patio em patio conversando
com as cozinheiras, informando-se dos seus nomes, cbservando as que, com movimento
vigoroso e cadenciado do torso, esmagam a mapira nos pildes com pancadas redobradas
do comprido mago.

Se 0s que andam & procura encontram o que lhes interessa, voltam para suas
casas; se n&o, dirigem-se a aldeia vizinha. Digamos ja que qualquer aldeia n&o tem mais
de seis a doze palhotas dispostas em circulo, deixando entre si um espago circular — a
praga central, cheia de sombra, e cujo centro é ocupado pelo curral dos bois (ver a Segunda
parte). :
Uma vez satisfeito, o pretendente volta para casa e diz aos pais: “Fulana agrada-
me. V3o pedi-la em casamento” (kubuta). Um dos homens de idade madura da aldeia &
encarregado de ir ter com os pais da moga. E recebido na palhota do pai e desempenha-
se da sua missao, servindo-se de todos os circunléquios que a etiqueta exige. Chamam a
principal interessada, dao-lhe a conhecer que o visitante de ha dias fixou a sua escolha
nela e perguntam-lhe se também ela o ama (ou se o quer — pois em rhonga ha uma sbe
mesma palavra para exprimir estas duas nogdes vizinhas: kurhandra). “An!" diz ela, “era
um que trazia urna vara assim e assim, que estava vestido com esta ou aquela espécie de
peles? Sim! Consinto em aceitar dele o dote” kuda vukosi kuyene — propriamente: comer
o dinheiro que vem dele. Se n&o o quer, porque |he desagradou, também o declara
francamente. O pretendente fica livre para ir procurar a outra parte. Porque, fato que honra
estes pretensos selvagens, & raro um pai forgar a filha a aceitar um partido que ihe desagrade,
salvo quando se trata de liquidag&o de uma divida. Se o negaécio é fechado com satisfacéo
de ambas as partes, o kubuta,® isto &, 0 noivado, fica assente: banqueteiam o mensageiro
que ha de levar aos pais um presente — (xihlengwe) do valor de uma enxada ou de dez

% Kulovola significa comprar em casamento. Kulovola (derivativo factitivo do verbo) diz-se de um pai que
reclama ao pretendente da filha uma certa quantia em dinheiro. Lovolo ou ndrovolo ou vukosi (riqueza) é a
guantia paga: os bois, as enxadas ou as libras esterlinas. Usaremos aqui estas palavras que sdo empregadas
tanto em tsonga como em zulu e que deveriam ser adaptadas como termos técnicos em Etnografia. Emprego
o verbo para designar a agdo de pagar — e n&o para designar a propria quantia. Empreguei, as vezes, 0
termo dote para traduzir fovolo, mas & preciso néo dar a esta palavra o sentido que tem na Europa. O dote
na Europa (quantia ou bens dados & noiva) €, sob certos aspectos, o contrario do lovoio tsonga (compensagao
dada pela familia do noivo & noiva). O termo inglés {bride-price), prego da noiva, & mais proprio.

% Kyputa &, talvez, um derivativo factitivo do verbo kubula: falar-fazer falar alguém, dar uma resposta.
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xelins: este presente fortalece-lhes os 0ssos (vatiya marhambu!) e so falta fixar o dia para
a visita de noivado,* depois do que se separam como bons amigos.

2° — As visitas de noivado (kutrhekela e kukorhoka)

A primeira destas visitas faz-se da seguinte maneira (kuya kutrhekeleni). O noivo
escolhe o melhor amigo que sera o seu nhlangwana; a noiva do seu lado o faz também. Os
dois nhlangwana devem ajuda-los o mais que podem durante estas ceriménias complicadas.
Depois, 0 noivo convoca com o seu nhlangwana trés ou quatro amigos da sua idade e um
garoto para lhes levar as esteiras. Tomam banho, enfeitam-se com 0s seus mais belos
adornos — peles opulentas, braceletes pendurados no cinto, colar de crinas ondeando a
volta do pescogo, e, sobre o peito, pérolas brancas enfiadas por aqui e por ali. Tém o
cuidado de nao se esquecer dos pequenos escudos de pele, que lhes dao um ar
marcial mas n&o despertam, contudo, nenhuma idéia de guerra e batalha. Antes de partir,
fartam-se de comida feita em casa.

E & tarde, depois do por do sol, que chegam a aldeia da noiva. Sentam-se fora e
tossem a fim de que se saiba que chegaram. Entdo, as pessoas que os esperavam saem
ao seu encontro e pedem-lhes que entrem. Eles fazem-se rogados... Fingem nao ter
nenhuma vontade... Insiste-se... Enfim, como contrariados, entram na praga central.
Preparam-lhes uma palhota e convidam-nos a descansar nela. Recusam a principio. Mas
as mogas tiram-lhes os paus e os escudos em miniatura e levam-nos para la. Por fim, eles
com ar descontente entram na palhota.

Levam-lhes esteiras e desenrolam-nas diante deles: & o ato de hospitalidade por
exceléncia. Eles ficam de pé e aparentam nao ter vontade nenhuma de se sentarem.
Instam com eles, suplicam. Entéo, eles resignam-se a aceitar a hospitalidade que lhes
oferecem com tanta insisténcia. Os pais da noiva vém, entéo, acocorar-se junto deles
para lhes pedirem novas da aldeia. Eles respondem e informam-se da salde dos seus
hospedeiros. E o kudrungulisana, a troca de saudagdes que se da sempre que se recebe
alguém em casa. Entretanto, ndo tardam a aparecer panelas cheias de comida bem
temperada: “Nao! Nao!” ~ dizem os rapazes — “Nés ja comemos em casa. N&o temos
fome”. A mesma luta recomega, os donos da casa insistindo para que aceitem as suas
atengdes, os convidados recusando sistematicamente conforme as leis da civilidade —ou
incivilidade — negra. Entretanto, caiu a noite. Os novos banquetearam-se. Os velhos
retiram-se para as suas palhotas para dormir. As mogas ficam. O costume quer, com
efeito, que passem a noite inteira com os rapazes conforme a lei do xigangu de que ja
falamos mais atras. O nh/angwana do noivo escolhe a nhlangwana da noiva e cada um dos
outros rapazes escolhe uma moga. Anoiva isola-se por tras das companheiras e ndo toma
parte nestes jogos.

57 Entre os Wa-Nyika (tribo fixada entre os lagos Niassa e Tanganyika), o noivado € ajustado como se segue:
os pais do pretendente enviam uma mensageira munida de uma enxada, aos pais da moga: o pai chama a
filha e mostra-lhe a ferramenta, dizendo: “Aqui esta a tua enxada, vem de Fulano”. Se a moga olha a enxada
com ar sombrio e sai lentamente da palhota, os olhos fitos na enxada, isto quer dizer que nédo aceita a
proposta. Se, pelo contrario, esconde a cara nas maos e foge correndo, sem olhar a enxada, declara assim
que aceita vir a ser mulher do rapaz, (Journal de I'Unité des Freres, Janeiro de 1928).
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De manha cedo os rapazes tomam banho. As mogas, com anforas a cabega, vao
buscar agua no lago. De volta, tém ainda para com os héspedes um outro ato de
hospitalidade: fazem-lhes ablugdes, deitandc-lthes agua em cima do tronco. Eles lavam
todo o corpo, depois elas os untam com banha. O dia passa-se num doce 6cio: o noivo &
amigos sentam-se a sombra, na praga, vestidos com todos os seus ornamentos.
Cantarolam, divertem-se dangando, enquanto as mocinhas da aldeia Ihes fazem companhia.
As mogas maiores, pelo contrario, preparam-lhes a comida, banqueteiam-nos, depois véo
para o campo.

A tarde, os visitantes manifestam desejo de ver os pais da noiva para se despedirem.
Estes mandam-lhes responder: “N&o! Vocés n&o nos verdo. Nao podemos consentir que
partam ja. Ainda mal vos vimos. Passem a noite na nossa casa”.

Nao ha senao que se resignar a prolongar a estada. De fato, € o que os rapazes
guerem e a segunda noite passa-se como a primeira. Ao terceiro dia, partem. Todas as
mogas 0s acompanham pelos caminhos até bem longe e, quando se separam, mogas e
rapazes atam juntos ervas (kuba mafundro hi bzanyi) de caule alto, ingénuo simbolo dos
seus amores. E os transeuntes vendo estes nos que perduram por toda uma estagéo na
encruzilhada dos caminhos ficam sabendo que ali se despediram namorados!

De partida, os rapazes marcam um segundo encontro. Voltam passada uma ou
duas semanas, para nova visita.

Ao kutrhekela dos rapazes corresponde o kukorhoka das mogas — isto é: as
mocas pagam aos rapazes a visita que estes Ihes fizeram. Elas véo “fazer a visita de
noivado e ver o marido” (vaya kukorhokeni, kuya vona nuna). Preparam-se também com
os seus mais belos adornos: panos vermelhos e brancos; na cabecga crespa um fino
turbante de pérolas azuis com guarnigbes vermelhas do mais belo efeito; nos pulsos e
tornozelos, braceletes de fio de ferro entrangado. No dia combinado, sentam-se fora da
aldeia do noivo e tossem para anunciar a sua presenga. Amesma cena repete-se. Desta
vez, s&o as mogas que se fazem rogadas. Os seus galas insistemn em as atrair para a
aldeia, depois para a palhota, suplicando-lhes que usem das esteiras e que aceitem de
comer. Cada um dos amigos do noivo redobra as atengdes com aguela que escolhera nos
encontros anteriores; e, para ganhar os seus favores, da-lhe geralmente de presente uma
galinha ou o equivalente em dinheiro. De manha, muito cedo, as visitantes l[evantam-se,
v&o buscar agua, amornecem-na e deitam-na, diante de todas as palhotas, nas bacias
das pessoas da aldeia que, nesse dia, fardo as ablugdes com agua trazida por elas.
Depois, vao desempenhar diversos trabalhos que s&o das atribuicdes das mulheres,
servindo como criadas dos pais do noivo. Assim, tiram a cinza das lareiras e véo langa-la
no monte de lixo: vdo cortar lenha para a mae do rapaz e acendem os diversos fogos da
aldeia. Fingem que querem ir embora ac pér do sol. S80 eles que desta vez se negam a
ouvir falar em tal. Elas tém, também, que prolongar a visita por mais uma noite. Enfim, no
dia seguinte; voltam para casa acompanhadas pelos rapazes que, de novo, atam ervas
com elas no lugar em que se separam. De resto, no dia do kukorhoka tomam-se decistes
para as nupcias.
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3°—~ os tabus do periodo de noivado

As duas familias que estabelecem relagdes por ocasiéo de um casamento devem
observar numerosos tabus (ver a Segunda parte). Eis alguns:

1° Os que fazem as visitas do kutrhekela ou do kukorhoka nao devem comer todos
os graos de uma magaroca de milho; devem deixar alguns.

2° N&o devem arrancar as folhas (bracteas) que rodeiam a magaroca. Depois de
terem comido os graos, devem pdr no seu lugar as folhas de modo que a magaroca parega
intacta.

3° N&o devem “fazer buraco no pote” (kubovota hotro), isto &: n&o devem esvaziar
completamente o pote de cerveja, mas sim deixar uma porg&o do liquido.

4° E proibido regressar & casa com chuva quando se esta em kutrhekela. Temde
esperar a volta do bom tempo; se néo, ofenderiam o futuro sogro.

5° Quando se come amendoim, no decurso desta visita, ndo se deve tirar a pelicula
do gréo.

6° O pretendente — o dono dos bois — ndo deve comer nesse dia peixes pretos. S6
os seus amigos o podem fazer. Encontram-se esses peixes pretos, uma espécie de
barbos, nos lagos (como o de Ricatla) e no Incomati. O pretendente receia comé-los com
medo de que a moga com quem quer casar lhe escape por entre os dedos como um
peixe. Além disso, como estes peixes séo pretos, isso poderia “trazer a escuridao”, a
desgracga.

7° Também n3o deve comer mel no decurso da visita. O mel & como os peixes
pretos — escorrega. O mel desliza.

8° E-lhe também proibido comer galo ou galinha — pois os galos e as galinhas
esgaravatam a terra com as patas, espalham-na para todos os lados: assim o casamento
“poderia ser espalhado (kuhangalasa vukati) antes de estar maduro”.

Antigamente, em todos os clas tembe qualquer alimento solido era tabu ate as
familias terem matado um boi para a festa.

Estes tabus n&o sao os verdadeiros tabus dos periodos de margem pois o noivado
n&o é considerado uma fase perigosa da existéncia: séo tabus de familia, pertencem a
categoria dos tabus inspirados pela desconfianga reciproca gue reina entre as duas familias
que se aliam.

A festa do casamento compde-se de duas partes: a festa do /ovolo, isto €, todas as
cerimdnias relacionadas com o pagamento do /ovolo, que se faz na aldeia da noiva; e o
kuhloma, chegada da noiva a aldeia do noivo. Se o /ovolo foi imediatamente pago por
inteiro, estas duas ceriménias seguir-se-80 sem grande intervalo. Se, pelo contrario, a
quantia ou 0 nimero de bois convencionado n&o é entregue de uma vez, o kuhloma sera,
provavelmente, demorado.

4° — Afesta do “lovolo”
a) Preparativos

De um lado e de outro, previnem os parentes e amigos de que a festa esta proxima.
A familia da noiva deve preparar-se para ela de maneira especial, pois Ihe compete fornecer
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a cerveja de que se espera que haja grande consumo. A fabricag&o desta cerveja requer
alguns dias. Todos os parentes e amigos da moga combinam para comegar essa operagao
no mesmo momento em todas as aldeias que habitam. Trata-se, em primeiro lugar, de
debulhar (kuhula) as magarocas de milho conservadas em pequenas palhotas-celeiros,
na vizinhanga das casas; no dia seguinte, os bagos de milho s&o postos de molho em
panelas cheias de agua fria; logo que ficam bastante tenros pilam-nos (kukandra) em
pildes de madeira, derramam levedura de mapira (kukandrela) e cozem (kusveka) esta
preparagdo. No dia da cozedura, mandam dizer a familia do noivo que no dia seguinte
passam a cerveja (kuhluta) e que dois dias depois comegaréo as bodas.

Nesse dia, 0 noivo, com os amigos, vai & casa dos futuros sogros e leva consigo
uma cabra que depois tera de desempenhar um grande papel. Ndo encontra a namorada:
esconderam-na prudentemente na aldeia vizinha. No dia seguinte, toda a familia do noivo
reline-se; verifica que a provisdo de enxadas ou o numero de libras esterlinas do dote esta
certo. Dois dias depois se pde a caminho.

b) O assalto a aldeia

Descreveremos agora o ato mais curioso desta festa, tal qual se realizava quando o
ouro inglés néo estava ainda espalhado no pais e a moeda empregada para a compra de
mulheres consistia em enxadas. Estas enxadas, em nimero de quarenta ou cinguenta,
eram distribuidas a cada um dos parentes que as levavam a cabeg¢a. Uma longa fila
serpenteava, assim, o caminho. Chegado perto da aldeia da noiva, o grosso do bando
sentava-se a sombra enquanto alguns rapazes partiam para diante para fazerem o assalto.

Os irméos da esposa guardavam as aberturas da vedacgao circular de espinhosas
que rodeiam, em geral, as aldeias. Munidos de paus, aprontavam-se para impedir que
os assaltantes forcassem a entrada. Trabalho perdido! Eles metiam-se no mato, saltavam
por cima da barreira, faziam-se perseguir pelas sentinelas, corriam para a praga,
esforcavam-se em roubar as bilhas de cerveja e recebiam e davam fortes varadas. Asombra
deste tumulto, os velhos chegavam e, mostrando com o dedo as enxadas que traziam a
cabega, cantarolavam estas palavras: “Aqui esta o nosso boil N&o sabe beber! Nao sabe
beber!” (Homu! Homu! Ayinwil Ayinwil). Os outros se langavam contra eles, procuravam
roubar-lhes o fardo, barravam-lhes o caminho, tudo isto no meio de grande deboche, até
que um dos ancides da aldeia da noiva gritasse: "Deixemo-los!” (Ahivatrikeni). Entdo o
bando fazia a sua entrada carregado com as preciosas enxadas.

c) Pagamento do lovolo

As enxadas s&o depostas no meio da praga espetadas na terra dezena por dezena.
(Tém na parte de tras um espigéo, corno as ferramentas dos lacustres, para se espetarem
nos cabos de madeira; tém uma vaga semelhanga com um as de paus cuja haste fosse
pontiaguda). A familia da moga reine-se para verificar se o nimero de enxadas esta certo.
Indicam uns aos outros quantas sdo: “Véem?” — dizem - “Pagaram este ou aquele lovolo”
(Lavisanil valovolile hi ya kukarhi). E importante que haja numerosas testemunhas, pois
quem sabe a quantas historias e discussoes estas enxadas darao lugar se o casamento
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for mal sucedido! Feito isto, estando os coragdes regozijados a vista de toda esta riqueza
(vukosi) que permitira ao filho de casa casar-se, por sua vez, vao buscar as anforas cheias
de cerveja que estao prontas desde a véspera, provenientes das tias, irméas e parentes da
noiva. Passam-nas uns aos outros, os velhos, os homens preferem entrar para uma palhota
onde contam as novas do dia (kudrungulisana), enquanto vao matando a sede.

d) Cortejo nupcial

Enquanto as pessoas de idade repousam, a cabra do sacrificio € degolada a porta
da palhota da noiva. Durante o esquartejamento, as irmé&s do noivo, as mogas maiores €
as mulheres corpulentas, as de bragos solidos, vao a procura da heroina do dia que ainda
nao apareceu, escondida nalguma palhota de uma aldeia vizinha. Acabam por encontra-la.
Ela recusa vir. As viragos agarram-na, tiram-na para fora a for¢a. Todas as pessoas se
retunem. Cobrem a noiva com uma grande pega de pano que a subtrai aos olhares dos
assistentes e, rodeando-a todos, encaminham-se para a aldeia, numa espécie de cortejo.
“Acompanhamo-la e depois voltamos para nossas casas”, cantam as mulheres que a
conduzem (Ahimuheketeni hitamuka), como quem diz: “N&o invejamos a sua sorte!
Basta-nos acompanha-la a casa do marido! Apressar-nos-emos a voltar!” Este canto do
tcheca, (nico particular do dia de casamento, € o preltdio do mais estranho dos duelos. A
familia do rapaz fica de um lado, a da moga do outro, e trocam entéo gracejos! “Eh!” -
gritam & mulher os amigos do marido ~“desde que és a mulher do nosso irmao e que vais
entrar para a nossa aldeia, trata de deixar aqui os teus defeitos! Deixa de roubar! Abandona
os teus maus costumes e torna-te uma moga sossegada”. Os parentes da mulher gritam,
por sua vez, como em resposta: “Vocés néo tém nada de que se gabar! Acabem de
aborrecer as pessoas! Ela & boa demais para vocés! Acaso ndo se conhecem as mogas
do vosso filho, as vergonhas da vossa familia!” E continuam neste tom: a principio, como
gracejo, depois, mais seriamente. Vao, mesmo, até se bombardearem com as matérias
meio ruminadas que foram extraidas do estdmago da cabra. Mas, se algum passa os
limites dos insultos, os velhos mandam-no calar. Este manejo € considerado brincadeira e
efetua-se executando uma danca particular, a kukhana, que consiste em saltos sobre
uma perna, depois sobre a outra, acompanhados de certos gestos.

e) O ato religioso

O cortejo chega a frente da palhota da moga, onde a cabra foi morta. Fora, ha
esteiras no chio. O marido e a mulher agacham-se na mais bonita. E nesse momento que
o pai da moga vai praticar o rito religioso (kuhahfa): toma com o indicador e o polegar um
pouco de erva meio digerida que foi extraida da panga do animal, faz com ela uma bola,
toca-lhe com a lingua e faz um ruido semelhante a kupshu — como se cuspisse para
diante. E o sinal sacramental usado na maior parte dos sacrificios (ver a Quinta parte).
O pai fica de pé, atras dos recém-casados. Olhando na diregéo deles, bem a sua frente,
dirige-se aos deuses, isto &, aos manes dos antepassados, e diz: “Meus pais, meus avos
(chama-os pelos seus nomes) ougam! Hoje minha filha deixa-nos. Vai entrar na vida conjugal
(vukatini). Olhem por ela e acompanhem-na l& onde vai morar. Que ela também funde uma
aldeia, que tenha numerosos filnos (munyikani timbeleko), que seja feliz, sensata, justa.
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Que se entenda bem (kupsalana) com aqueles com quem vai viver”. Aqui, pode ser que
algum dos irm&os do noivo o interrompa € lhe diga: “Sim! Entender-se-do bem com ela,
desde que faga o seu dever e n&oc aborrega o marido.” Continua a oragéo patriarcal, sem
dar ateng&o a interrupgéo, e todos escutam tranquilamente, atentamente. Esta oracao,
que ele pronuncia com os olhos muito abertos, com ar perfeitamente natural, prolonga-se
as vezes por muito tempo. Quando os velhos ja ouviram bastante e acham que chegou o
momento de pér ponto final, mandam um rapaz cortar um pedaco de carne e meté-lo entre
os dentes do que ora. Deste modo “cortam a orac&o” e o outro cala-se!

f) O cinto simbdlico

O astragalo (nhlololo) da perna direita da cabra sacrificada foi cuidadosamente
guardado. Cortam ao longo do ventre do animal uma tira de pele que vai até o pescoco,
depois o queixo, e dessecam-na de maneira a fazer como que um bolsc pegado a tira.
Colocam dentro o astragalo e ¢ pai ata este cinto em volta da moga; nao deve olha-la de
frente nesse momento; ela deve, mesmo, voltar-lhe as costas. E sem duivida para lhe dar
felicidade e para ter uma numercsa posteridade: os indigenas tém uma veneragéo especial
pelo osso astragalo que empregam também como ossinho divinatério.

5° - O *Kuhloma": partida da noiva para o domicilio conjugal

Se o lovolo & pago por inteiro, a mulher parte no dia seguinte para o domicilio
conjugal, acompanhada pelas amigas.® No dia imediato vao encontrar com ela as mulheres
da sua aldeia, que irdo fazer com ela a “apanha do molho de lenha” (kukorhoka ka xigiyana).
Vao todas juntas ao campo cortar uma grande quantidade de ramos € amontoam-nos na
aldeia da recem-casada, entre duas estacas untadas de ocre. Cada um dos parentes do
marido levara uma destas achas de lenha para casa durante os meses que se seguem.
E, parece, um presente simbélico de uma familia 4 outra. Quanto as rachadoras de
lenha, despedem-se e retiram-se. Mas, surpresa... A esposa vai com elas! As irmés
reconduzem-na a casa. O marido suplica. Inutill Persegue a sua companheira, legitimamente
tornada sua mulher dois dias antes. Trabalho perdido! Oferece-lhe um presente para que
ela fique! Ela recusa... Estava previsto. Ela tinha ainda que ir buscar com a méae o seu
cesto (xihundro), a sua esteira, a sua colher e outros utensilios que constituem o mediocre
enxoval de noiva. Uma Ultima ligdo devia ainda ser dada ao marido: “Se te demos anossa
filha, ndo julgues que foi por estarmos fartos dela (hikolwile). Ela é-nos muito preciosa e
noés retomamo-lal” Paciéncial Amanha ela voltara acompanhada de uma Gnica menininha
gue a ajuda a levar o seu mobiliario. Desta vez & para valer! Enfim! Isto comega a tornar-se
fatigante, mas acabou: Vamutlhuvile —isto é: os pais instalaram-na devidamente na casa
dela.

% Os pais da noiva ndo devem conservar a filha na sua aldeia, uma vez o Jovolo todo pago; é tabu. Com
efeito, se a noiva viesse a morrer, deveriam restituir todo o gado, ao passo que se ela morrer na aldeia do
marido as conseqléncias nao sao tao terriveis (ver Primeira parte, Capitulo segundo, C).
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Em Nonduane é poupada ao noivo esta tltima surpresa. Anoiva vai para a casadele
no proprio dia do casamento levando as suas duas esteiras e acompanhada somente por
uma menina. Alguns dias depois, a mae e os parentes trazem-lhe o resto do enxoval e
juntam para ela o monte de lenha. A moga que definitivamente aceitou a sua sorte e
consente em ficar € chamada ntthon’wa (Ro.), nhfomi (Dz.) (a que foi levada ac marido).
Durante a primeira semana, ela enche as panelas de todas as pessoas da aldeia de
maneira que estas, ao acordarem, encontrem agua para as ablugdes e digam:
“Encontramos uma esposa!” (Hikumi ntlhon’wal). Tira a cinza das fogueiras e barra com
argila o chdo das palhotas.

Na primeira noite passada com o marido na palhota, ela pode recusar-se a deixa-lo
exercer os direitos conjugais. O recém-casado vai entdo perguntar a0 pai o que deve fazer.
O pai diz-lhe: "Da-lhe seis dinheiros ou um xelim”. Ela, entao, consente (Mboza).

Il — Costumes relacionados com o casamento nos outros clas rhonga

A descricdo que acabamos de dar pode ser considerada tipica, mas estes costumes
variam consideravelmente nos diferentes clas.

Na regiao de Maputo, ao sul da baia da Lagoa, o costume prescreve duas visitas
oficiosas: uma do noivo, outra da noiva, as suas reciprocas aldeias (kuvona muti). Esta
visita & muito curta e os seus visitantes néo aceitam a comida dos seus hospedeiros. 56
depois & que tem lugar o kutrhekela dos rapazes (a visita oficial de nupcias). Os rapazes
comportam-se com muita dignidade, néo aceitam nenhum alimento no primeiro dia e s
consentem em comer no dia seguinte, quando recebem um presente de dez xelins ou
uma libra esterlinal Durante esta visita, as mogas pdem 500 réis ou seis dinheiros no
fundo dos potes que enchem de agua para as ablugdes dos rapazes, pois de outro modo
eles diriam: “A agua esta muito fria. Ndo nos podemos servir dela". Antigamente n&o eram
permitidas relagdes sexuais entre os rapazes € as mog¢as no decurso destas visitas.
Atualmente s&o toleradas e pode acontecer do noivo pedir a noiva gue se Ihe entregue a
fim de “provar o seu amor” (kukamba lirhandru). Se ela se recusa, o noivado pode ser
comprometido.

Quando as mogas v&o, por seu turno, kutrhekela, ha iguaimente muitas formalidades
a observar. E preciso dar-lhes dinheiro pelo menos dez vezes para obter o seu
consentimento: 1° Elas recusam entrar na aldeia; 2° Recusam deixar a praga e ir para a
palhota; 3° Recusam passar o limiar da palhota; 4° Recusam sentar-se nas esteiras;
mesmo quando as outras mogas acedem, a noiva fica de pé; 5° Anoiva sé acede a sentar-
se quando se lhe da um xelim; 6° Recusam responder as saudagbes; 7° Quando as
outras respondem, a noiva recusa ainda; 8° Nao acedem a dar noticias de suas casas; 9°
e 10° Péem ainda dificuldade em aceitar comer.

Pode suceder que o noivo va trabalhar nas minas durante este periodo a fim de
completar o lovolo. Quando regressa, celebra-se uma ceriménia especial chamada
kuhlomula mutwa; tirar o espinho. As mogas vao visita-lo. Ele senta-se no meio dos
companheiros, depois de ter posto entre os cabelos um longo espinho branco de 0sso0. A
nhlangwana da noiva (a principal dama de honra) aproxima-se dele, dangando, eftira-lhe o
espinho. E uma maneira de saudar a sua volta. Significa, também, que a sua amiga
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deseja fazer-lhe esquecer a fadiga e os sofrimentos suportados, desembaraga-lo dos
espinhos que o feriram.

As cerimdnias finais do kuhloma e do xigiyana s&o igualmente mais desenvolvidas
em Maputru e em Nondrwana.

Em Nondrwana o costume é este: As mogas acompanham a recém-casada ao
domicilio conjugal. Vao procura-la no mato para onde fugiu, fazem-na prisioneira e
levam-na ao marido, com cantos de luto (hi kudrila n‘'wana); “Aonde vais? Vais para junto
de um marido de corag&o ciumento! Se levares um acafate cheio de milho para pilar, dirdo
que é s6 um punhado! Aprenderas a roubar e a enfeiticar (quer dizer: seras acusada
disso)”. A noiva cobre a cabega com um pedago de pano e lamenta-se. E desta maneira
que o triste cortejo atinge a porta da palhota da mée do marido. A, a noiva senta-se. O
marido vem sentar-se junto dela, mas ela afasta-se. Ent&o, os homens da aldeia comegam
ainsulta-la. Dizem-lhe: “Aproxima-te dele!”. As velhas, as tias do marido, chegam a tentar
tirar-lhe o pano que |he cobre a cabeca. “Tira-o para te podermos ver’ —dizem elas. Dois
dias mais tarde, voltam e dao-lhe seis dinheiros para que ela tire a pega com que cobriu o
peito —depois do que ela andara pela aldeia vestida, ou antes despida, & maneira vulgar.

Aerecao da pilha de lenha € igualmente muito caracteristica em Maputru. Aceriménia
realiza-se no dia do kuhloma. Quando se ouve, muito longe, vir o cortejo, 0s amigos do
novo marido v&0 ao seu encontro. As mogas gue acompanham a noiva recusam
aproximar-se da aldeia. Decidem-nas dando-lhes dinheiro: uma moeda em cada cruzamento
de caminhos, na entrada, na praga da aldeia, a porta da palhota, etc. O mesmo para as
fazer depor as achas de lenha e os potes de cerveja que trazem. Quando, enfim, todas as
mulheres consentiram em desembaragar-se do seu fardo, a principal dama de honra
recusa-se, ainda, e é preciso, para decidi-la, uma quantia maior! Depois de juntarem o
monte de lenha, pdem-se a dangar por tras dele e escondem entre elas a casada. O
marido e os amigos estdo sentados do outro lado do monte. Trés mogas aproximam-se
deles, dancando. Uma delas é a nhlangwana; pde tabaco na mao da noiva; esta se gjoelha
a pouca distancia em frente do marido e estende-lhe a mé&o, para |he oferecer uma pitada.
Ele levanta-se para a receber, mas, quando esta perto da moga e tendo na mao um pouco
de tabaco, ela atira-lhe o resto aos olhos e foge perseguida pelos amigos do marido. Se for
bastante habil, consegue apanhar um punhado de erva fora da aldeia. Ent&o ninguém ousa
agarra-la! E preciso dar-lhe mais dinheiro para que ela deixe a erva. Depois disto, integra-
se na aldeia que deve ser a sua nova morada — e tudo acabou finalmente!

IV — Ceriménias do casamento nos clas do norte

Consegui obter a descricio completa de um casamento nkuna. Devo-a a um muito
bom informante cujas idéias eram notavelmente claras: Siméoc G. Gana. Tem certa diferenca
do casamento rhonga. Aqui damos o resumo® da série completa destes ritos:

A visita de noivado (kubuta) — O pretendente chega com o seu nhlangwana e um
homem de idade que fara as vezes de seu representante oficial ou intermediario (ntrumi).

¥ Expus em pormenores estes ritos numa novela, Fazana, publicada em La Semaine Littéraire, Genebra,
Novembro e Dezembro de 1910.
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O pretendente fez ja a sua escolha e o ntrumi procede imediatamente, em nome dele, ao
pedido de casamento. O pai da moga chama-a a parte e informa-se se ela aceita. Se a
moga esta inclinada a dizer que sim, pede que a deixem falar ao rapaz e escolhe uma
nhlangwana proviséria. Os dois interessados e os respectivos tinhlangwana sao conduzidos
a palhota da mae da moga. Suponhamos que chegam a entender-se: o pretendente da
parte do seu éxito ao ntrumi, que procura o pai da moga e lhe anuncia que ela aceitou.
Mas o pai recusa receber a notificagéo; deve, tambem, escolher um ntrumi — o que faz
nesse mesmo dia. No dia seguinte, as duas partes reinem-se, cada uma em sua palhota,
e o primeiro ntrumivem de novo contar toda a historia na presenga do segundo ntrumi.

Segue-se uma longa discuss&o (entre as pessoas de idade madura) sobre o lovolo.
Esta discussao é dirigida pelos dois ntrumi, que andam numa roda viva entre as duas
palhotas, um transmitindo as perguntas: “Quantos bois pedis?", etc.; outro levando, por
sua vez, as respostas — de maneira que as duas partes néo se véem durante toda esta
desagradavel controvérsia sobre a questao de dinheiro. Quando se chega a acordo, o
pretendente e os amigos voltam para suas casas; o ntrumirecebe uma libra esterlinaem
recompensa por seus servigos. Nao ha outro kutrhekela. A palavra kutrhekela é
desconhecida ne pais nkuna.

A visita da noiva— Logo que eles partem, as mulheres da aldeia pdem-se a preparar
a cerveja para a festa do Jovolo. Ao fim de seis dias, antes da festa ter lugar, a moga € as
amigas vé&o fazer uma visita a aldeia do rapaz. A mée da noiva recomenda-lhe que seja
muito prudente, ndo aceite faciimente as propostas do pretendente. Rapazes e mocas
divertem-se com entusiasmo. Mata-se, em honra delas, uma cabra que € apelidada a
pluma - porgue € como uma pluma no cabelo da noiva.

A ceriménia do lovolo realiza-se imediatamente depois. As mogas demoram-se
trés dias na visita, depois voltam para casa. Assim, nove dias passaram — justamente o
tempo necessario para a fabricagdo da cerveja, que é preparada na aldeia da moga. Toda
a familia do pretendente se dirige, entdo, a aldeia da noiva, levando a sua frente o rebanho
de quinze cabegas de gado que representam o dinheiro do /ovolo. Da-se 0 assalto a
aldeia: alguns dos invasores, 0s mais novos, avangam valentemente, enguanto os outrcs
—0s adultos — se escondem atras dos bois e os empurram para diante com uma carga de
pauladas. Oferecem-se palhotas aos héspedes, sendo uma reservada especialmente ao
grande mukon’wana, o homem que casou com a irma do noivo e cujos bois servem nesse
dia para comprar a noiva. Ele veio ver para onde v&o 0s seus bois. A tarde, cada moga
escolhe o seu preferido, o seu xigangu. No dia seguinte, de manhé, elas vao buscar a agua
para as ablugdes deles. E nesse dia que o fovolo é oficialmente entregue por uma das
familias a outra. Travam-se longas discussdes por intermédio dos dois nfrumi, depois do
que os homens, parentes da noiva, saem da sua palhota para examinarem e criticarem o
gado — cuja beleza os parentes do noivo se empenham em sublinhar. Matam-se dois bois
para a festa: um foi levado pelo noivo, o outro & fornecido pelo pai da noiva. Danga-se e
canta-se durante toda a tarde. Os visitantes voltam para casa ao pér do sol acompanhados
pelas irmé&s da noiva que atam eles ervas onde se separam.

Um més depois da ceriménia do fovolo, hd uma nova festa: a da cerveja que lava os
cascos dos bois. A noiva, acompanhada das mulheres da familia (e ndo somente das
mogas), leva potes de cerveja a aldeia do marido, mas ficam todas do [ado de fora. Quando
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os habitantes da aldeia Ihes pedem que entrem, elas fogem correndo para uma pequena
distancia e s6 consentem em voltar depois de lhes suplicarem... e assim por diante! A
noiva s6 depde o pote que traz depois do pretendente trazer uma cabra. E preciso dar-lhe
alguns xelins para ela decidir entrar na palhota, sentar-se, aceitar a dgua para lavar as
maos e comer o que lhe oferecem.

Mata-se outro boi e a carne € distribuida da seguinte maneira: o figado e o coragéo
s&0 para o pai da noiva, uma perna para a mae, o nyimba, isto &, o peito, compreendendo
as costelas, o esterno, etc., para o tio materno. Quando regressam, as mulheres levam
estes diversos pedagos de carne aos destinatarios. Espetam o coragéo e o figado num
pau e enterram-nos diante da palhota do pai da noiva, dizendo: “Aqui estd a notificagéo da
familia do marido”.

Se os bois foram todos entregues no dia do /ovolo, a partida da nova esposa para a
povoagdo do marido (kuhloma) n&o tardara; mas se faltam alguns bois, o pai, homem
prudente, ndo a deixa partir até que o lovolo esteja completamente pago. O marido trabalha
duramente para ganhar os bois que faltam. Logo que os conseguiu, leva-os sem outra
cerimdnia & povoacao do pai da mulher. Leva também um soberano de que faz presente ao
pai, dizendo-lhe: “Esta aqui a minha saliva para vocé, pail” — e faz outro tanto & mae.
Sente-se entéao com direito a reclamar a sua mulher. Eles, porem, respondem-lhe: “*Da-nos
tempo de prepararmos o enxoval”. O enxoval compde-se de duas esteiras, duas ou trés
grandes colheres, algumas panelas, um prato de madeira, um pildo, assim como de uma
enxada fornecido pelo tio materno; é este todo o equipamento de uma mulher nkuna que
casa. Todas as parentes se relinem e, depois de a terem exortado* a ser obediente e a
aceitar todas as penas por que a faréo passar na sua nova morada, acompanham-na a
aldeia do marido. E o kuhloma. Os homens nao véo até I, exceto o nfrumi da familia.
O pai mata uma galinha e kuhahla, isto é: faz um sacrificio — dizendo aos antepassados
que a filha vai se casar e pedindo-lhes por ela. Logo que chega o ntrumi, encontra o marido
e os parentes reunidos e diz-lhes bruscamente: “Nos aqui estamos, trazemos a vossa
cadelal Aqui estal Entre nds, tinha a reputagdo de ser uma boa moga. Daqui em diante,
vamos ouvir-vos dizer todos os dias que ela & preguicesa, que ndo sabe cozinhar, que tem
uma multiddo de amantes. Muito bem! Matem-na! Matem a vossa cadela! N&o a compraram?
E uma langadora de sortes! Fagam-na beber o filtro magico, etc.” Os homens calam-se...
“Sim, tu tens raz&o. Temos de bater-lhe. Mas se o marido for muito duro para ela,
procuraremos livra-la. Faremos o possivel para a proteger”.

Durante este tempo as mulheres cortam achas da xigiyana, enchem de agua as
panelas, e a festa continua, sendo um novo boi morto pelo marido. Os recém-casados
sentam-se numa esteira e as mulheres das duas familias comegam a trocar insultos, que
nunca faltam nesse dial “Caes!” — dira uma das tias da moga — “Pessoas de nadal N&o

“ “Egcuta” — dizem as mulheres velhas & casada — “tu foste uma boa moga até aqui, e de hoje em diante
tratar-te-30 como uma escraval Acusar-te-30 de adultério e bruxaria. N&o terds mais alegria. Mas aceita tudo
isto! Bater-te-30, de te matar, e ndés ndo poderemos livrar-te, porque comemos os bois deles”. Vale a pena
reproduzir estas exortagdes porque mostram em que condigdes a moga € dada ao marido. Nao & protegida:
pelo lovolo, antes pelo contrério: este faz dela uma coisa da familia do marido. Ela deve aceitar, ndo importa
.que sofra maus tratos (ver a Segunda parte).

Henri Junod — A vida do individuo

125



126

possuem sequer uma panela quebrada para tirar as cinzas da fogueira. Podem-se felicitar
de terem uma mulher tio boa, uma incansavel trabalhadora, uma excelente cozinheira,
uma encantadora e honesta moga!” Uma velha do outro grupo responde: “Sim! Se vocés a
tiverem repreendido bastante! Ela renunciaré talvez a suama conduta, & preguiga, etc.”
“Ma conduta? O que vocés podem falar! Olhem o vosso filho! Um animal selvagem! Viemos
aqui para Ihe cortar a cauda e fazer dele um homem”.

V - O casamento por rapto

As multiplas ceriménias que acabamos de descrever s&0 as do casamento legal
(kuteka). Mas ha outra maneira de arranjar mulher, & os pobres (svisiwana), os que nao
possuem as libras esterlinas, os bois ou as enxadas necessarias para o contrato, ttmde
recorrer a ela. E o que se chama kutlhuva. Se um rapaz se encontra nessa penosa
situagdo e, no entanto, deseja casar-se, manda um amigo propor a moga que pretende
uma entrevista num dado lugar em pleno mato. Se ela concorda, vai a entrevista e da-se
ao rapaz. Os dois fogem para casa de um dos parentes da mae do rapaz (por exemplo, do
tio materno, malume). Escondem-se na aldeia. Os pais da moga procuram-na portodaa
parte. Se ela consegue escapar-lhes ou se esta firmemente resolvida a ficar com o seu
sedutor, apesar das objegdes deles, deixam de a perseguir. Deixam-na livre — embora
lamentem a sua propria infelicidade e vergonha. Mas é raro que um casamento assim nao
seja regularizado. O raptor, se tem o menor sentimento de decéncia, procura obter o
lovolo. Um belo dia, de manha, muito cedo, vai a aldeia dos sogros e coloca uma moeda
de ouro e uma cabra ou um galo no limiar da palhota da sogra, gritando com todas as suas
forcas: Ndriyivile! — isto &: cometi um roubo! Os habitantes da aldeia acordam do seu sono
e saem a toda a pressa para verem que hiena € essa que penetrou na sua aldeia e
perturbou com os seus uivos a tranquilidade da manha! O culpado foge, pelo outro lado da
barreira da aldeia (sangweni), para uma distancia tal que ndo possam agarra-lo mas sim
vé-lo perfeitamente. Depois, safa-se para casa. Anunciou-se desta maneira. Volta, ainda,
para levar o que pode para apaziguar os pais irritados até que pague completamente o
lovolo. E o kunxonxonhela. Se ndo chega a pagar por completo, a primeira filha pertence
a familia dos sogros: N'wana atalovola mamana wakwe — a crianga pagara o /ovolo pela
mae. Tal & o veredicto do direito matrimonial.

Se a mulher que foi roubada por kutlhuva vai viver imediatamente com o marido
irregular e se instala na aldeia dele, os pais combinam para agir de outra maneira. “Vao
como inimigos” (hi vulala) e invadem a aldeia do raptor, matam um porco e ameagam levar
todo o mobiliario. Os homens da aldeia intervém entdo — e, depois, o lovolo & pago (ver
Apéndice VII).

Observagdes relativas aos costumes matrimoniais entre os indigenas
Embora diferindo levemente de um cla para outro, os costumes matrimoniais
apresentam, no conjunto da tribo, grande semelhanga e sé diferem nos pormenores.

E preciso distinguir trés grandes “momentos” na série destes ritos: 1° 0 kubuta; ou noivado,
com as duas visitas oficiais do noivo e da noiva; 2° o lovolo, ou entrega do prego de compra
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combinado entre as duas familias; 3° o kuhloma, ou cerimoénia da partida da noiva para
casa do marido. Alguns dos costumes que acompanham estes atos principais sdo
estranhos e parecem, & primeira vista, incompreensiveis.

1° Para os compreender, € preciso darmo-nos conta de que nas tribos primitivas ou
semicivilizadas o casamento ndo & um ato individual, como é atualmente entre nods.
E uma espécie de contrato entre dois grupos: a familia do noivo e a da noiva. Qual a
situacao respectiva dos dois grupos ou familias? Um perde um dos seus membros, ao
passo que o outro aumenta de uma unidade. Para se compensar de uma diminui¢ao
prejudicial, o primeiro grupo reclama uma compensagéo que |lhe é concedida pelo segundo
sob a forma do lovolo. Esta reposic&o por dinheiro, bois ou enxadas permite ao primeiro
grupo adquirir um novo membro para substituir o que perdeu; desta maneira o equilibrio &
restabelecido. A interpretagdo do Jovolo como compensacéo, meic de restabelecer o
equilibrio entre os dois grupcs, é certamente a verdadeira.

A necessidade de manter a importancia do grupo, a tendéncia a resistir a toda a
diminuig&o, fazem compreender alguns outros habitos: explicam-se assim todos os ritos
que valorizam a mulher que casa. Ahisikolwa ha yene, “néc estamos cansados dela,
seriamos felizes em té-la conosco”, dizem os pais por intermédio desses ritos. Os insultos
reciprocos no dia do kuhloma tém a mesma origem. Os pais da noiva fazem o melhor
possivel para ostentar aimensa superioridade da prépria familia sobre a outra, da sua filha
sobre o marido; o segundo grupo defende-se, por sua vez: dai as provocagdes que as
vezes se transformam em verdadeiras batalhas.

O simulacro de combate deve, provavelmente, explicar-se do mesmo modo. Os
rapazes, irméos da noiva, sovam copiosamente os irméos do noivo que ousam vir buscar
uma das mogas da povoagao. N3o Ihes agrada ver a familia empobrecida, diminuida. Os
velhos levam as enxadas que mostram aos defensores da aldeia, dizendo: "Aqui esta o
nosso boi!” Entao, escondem-se no meio do rebanho, como se quisessem proteger-se por
ele, pois & somente gragas a ele que o cla da noiva consente em receber os invasores. O
Sr. Van Gennep tem raz3o, creio, em rejeitar a velha explicagdo deste simulacro de combate
como um resto do casamento por rapto, que teria sido nestas tribos a forma primitiva do
casamento. Os Tsonga tém o casamento por raptor mas, como vimos, & uma coisa muito
diferente.

2° E, no entanto, provavel que certos ritos do casamento tsonga devam ser explicados
por uma forma antiga do casamento. O Rev. W. C. Willoughby, no livro Race Problems in
the New Africa, chama o tipo de casamento que descrevemos, e que existe em todas as
tribos sul-africanas, casamento “de dominagdo”. O sistema da vida familiar que resuita de
um casamento “de dominacao” é o sistema de descendéncia masculina: os filhos nascidos
de uma tal unido tém por ascendentes os ascendentes do pai e herdam os seus bens; a
mée vive na aldeia do pai; os filhos s&o propriedade do pai e este tem sobre eles poder
absoluto. Mas em certas tribos bantu, sobretudo na Africa Central, o sistema & diferente.
Encontramos ai o que o autor citado chamou o casamento “de descendéncia uterina”. Por
este sistema, a mulher fica na aldeia do seu grupo; os filhos tém por ascendentes os
ascendentes da mae; é o tio uterino que tem direitos sobre eles, e n&o o pai; pertencem
ao grupo da mée e herdam os seus bens. Neste sistema, o kuhloma — isto é: o terceiro
“momento” do casamento "de dominac&o” — n&o ocorre, e o lovolo, prego de compra da
noiva, n3o é tao importante. O marido ndo faz mais do que habitar na aldeia da mulher ou
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entao lhe fazer freqiientes visitas; o seu papel & simplesmente gerar filhos que pertencerao
a outros e paga este privilégio trabalhando para o grupo da mulher ou dando-lhe,
ocasionalmente, presentes.

E provavel que o casamento “de descendéncia uterina” seja o mais antigo e que se
tenha transformado, sob diversas influéncias, para dar, enfim, o casamento “de dominagac”.
O Sr. Willoughby supde que os homens, depois de terem raptado e levado mulheres para
casa no decurso de razias, acharam este sistema muito mais pratico para eles préprios e
desejaram possuir da mesma maneira as verdadeiras esposas. Mudangas de ordem
econdmica contribuiram, sem dvida, para 0 mesmo resultade. Com efeito, pouco a pouco,
devido & estabilizacdo do modo de existéncia, as riquezas aumentaram e o gado
tornou-se mais abundante; é desde ent&o facil conceber que os homens do grupo do
marido tenham concluido com os homens do grupo da mulher uma espécie de contrato
social, pelo qual oferecem um prego de compra mais elevado pela mulher, a fim de obterem
a sua transferéncia para casa do marido.

Ora, se é esta a historia da evolugdo do casamento banto (e veremos mais adiante,
estudando a relag@o entre o sobrinho uterino e o irméo da mae, como & muito provavel que
o seja), poderiamos encontrar, pela comparagéo entre estas duas formas de casamento,
a explicacdo de alguns dos ritos tsonga. No antigo sistema, a situag&o da mulher era
certamente preferivel, se nos colocarmos no seu préprio ponto de vista. Podia viver com a
familia e o marido nao tinha sendo poder limitado sobre ela, ao passo que sob o casamento
“de dominacéo” ela deve habitar na aldeia do outro grupo, trabalhar para este e ser,
verossimilmente, maltratada. N&o explicara isto a fuga para o mato ou para uma outra
aldeia na véspera do kuhloma, quando os parentes do marido a véo buscar a forga? Ela
tenta ocultar-se debaixo de um véu como se desejasse ndo ser conhecida, mas as tias do
marido tiram-no sem remorsos e, quando ela se dirige para o domicilio conjugal, os amigos
acompanham-na cantando cangbes de luto. Seria mais facil explicar estes ritos se tivesse
havido, num passado longinquo, inteiramente esquecido pelos individuos embora
influenciando ainda o. espirito da comunidade, uma outra forma de casamento em que a
mulher casada era mais livre e mais feliz.

3° Acharemos a explicacao de certas outras cerimonias aplicando-lhes a teoria dos
ritos de passagem. Para o noivo, assim como para a noiva, ha com efeito passagem a
uma nova condigéo de vida. Um e outro passam do estado de celibato ao de casamento,
dai o papel desempenhado pelos melhores amigos e pelas damas de honra de quem s&o
separados pelo casamento. Quanto @ moga, ainda, ha a passagem de uma familia para
outra, de uma aldeia para outra.

Nao posso dizer que tenha verificado ritos de separagao e de margem muito nitidos;
mas os ritos de agregagao sdo numerosos. Esta incluida nos ritos de agregagéo, em
primeiro lugar, a participagdo, em comum, na carne dos bois, durante as festas. Nada
estreita mais os lagos de amizade entre os indigenas do que o fato de comerem juntamente
came. Depois, ha a eregdo do monte de lenha, as demonstragdes de polidez prodigalizadas
pelas mogas aos amigos do marido durante o kutrhekela e no dia que segue ao kuhfoma.
Estes ritos, que sdo coletivos, parecem representar a unido das duas familias. A
recém-casada realiza-os ela propria, individualmente, durante a primeira semana de casada.

Como podera explicar-se a resisténcia calculada que € oposta aos atos de polidez,
quer pelos rapazes quer pelas mogas, durante as visitas, durante as ceriménias do noivado
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e mesmo mais tarde? Se fossem sé as mogas a por dificuldade em entrar na aldeia, entrar
na palhota, sentarem-se nas esteiras, beber, comer, etc., dirlamos: este rito & igualmente
um meio do grupo diminuido afirmar a sua importéncia, salvar a sua dignidade. Mas os
rapazes procedem da mesma maneira, durante a sua visita, observam a mesma atitude
desdenhosa. Isto provém, certamente, do fato de os dois grupos sociais se olharem com
desconfianca, porque ndo se conhecem perfeitamente. Em conseqiéncia, mantém uma
reserva matua.

Todavia, informages mais completas e um estudo comparativo dos ritos tsonga
permitem-me dar ainda uma outra explicagdo. O termo empregado para designar este rito
é kukunga, verbo de origem ngoni (zulu). Empregado de maneira geral, significa: remeter
um presente a um chefe que enviou emissarios para reclama-lo. O chefe kukungisa —isto
é: d4 ordem para kunga. No sentido ritual, significa: dar um presente a alguém que por
razbes rituais recusa praticar determinado ato. A velha expressao tsonga € kuyalula. Esta
palavra é o derivativo reversivo do verbo ala, recusar. Significa, por conseguinte: vencer
uma recusa, fazer alguém ceder. O rito do kukunga é praticado em cinco ocasides diferentes
pelo menos: 12 para o rapazinho circunciso no dia em que & recebido na comunidade dos
adultos (pag. 108); 22 para a mocinha que passou pela iniciagéo kukhomba; 3% para o
rapaz quando faz a sua visita oficial & moga que escolheu e a familia dela; para a propria
moga, quando paga a visita com as damas de honra, e sobretudo quando vai para casa do
marido, estreando-se assim no novo estado de mulher casada; 4% para o primeiro filho; 52
para a mulher que, tendo perdido varios filhos e achando-se, por consequéncia, num estado
de despojamento (vuwumba), da & luz uma nova crianga. Em todos estes casos, a pessoa
em questao passa de um estado a outro: o circunciso, da infancia a adolescéncia; o
pretendente e a noiva, do celibato ac casamento; a mulher que tem o primeiro filho, do
estado de mulher @ maternidade; a mulher despojada, do estado de despojamento a situagéo
normal de uma mae levando o filho &s costas. E encontramos aqui a antiga concepgao
bantu da vida. Esta passagem, na evolug&o da vida humana, e cheia de perigos. A pessoa
interessada mantém-se na defensiva. Ele ou ela recusa-se a falar, a olhar para as outras
pessoas, a entrar na sua aldeia ou, no caso da nova esposa, a cumprir os deveres conjugais.
Os que desejam vé-los aceitar a nova condigcdo devem persuadi-los a fazé-lo,
oferecendo-lhes presentes, geralmente de pouca importancia: um bracelete de fio metalico,
uma moeda de pequeno valor, etc.

Este rito, que poderia chamar-se um rito defensivo, €, por conseguinte, um rito de
passagem. O fato de o dinheiro ou os braceletes oferecidos nao se tornarem propriedade
da pessoa que 0s recebe € uma outra prova. Os circuncisos remetem-no ao chefe e este
os distribui as velhas que nao podem ja esperar ter filhos. A menininha que passou pelo
kukhomba da-os a mae adotiva que fara deles 0 mesmo uso. Todo o dinheiro entregue a
noiva vai parar as maos do senhor da aldeia, para as mulheres velhas e para as criangas.
As pessoas casadas ndo devem ter nenhuma parte nestes presentes, pois elas s30
tabus. Porqué? Porque estdo em relagdo com uma passagem e supde-se que as pessoas
que tém relagdes sexuais aumentam os perigos inerentes a estas fases criticas do
desenvolvimento humano, durante os quais o coracdo é perturbado por um temor
semiconsciente de um futuro novo e misterioso. Entre os povos civilizados que atingiram
a era do individualismo, estes temores exprimem-se pelo canto e pela poesia. Nas
sociedades coletivistas, exprimem-se por ritos.
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Eis agora algumas respostas a perguntas feitas pelo Professor Frazer sobre 0
casamento:

O homem leva sempre a mulher para casa. E o kuhloma—e é alei. E tabu ir viver na
casa dos sogros —em todo o caso, €-0 no casamento com a primeira mulher. Mais tarde,
quando os filhos estdo crescidos e o vukon'wana, isto é: as relagdes com os sogros s&o
ja de longa data, o homem pode ir viver na aldeia de sua mulher (ver a Segunda parte). Isto
pode, igualmente, dar-se no caso de uma viliva se recusar a casar com o homem a quem
pertence legalmente por heranga e se entregar a um homem de outra terra—de Inhambane,
por exemplo. Este ndo paga /ovolo e vive na aldeia dela, mas os filhos nascidos desta
unido pertencem a familia do marido defunto.

N&o ha preparativos para o casamento dos Tsonga tais comoe jejum, sangrias, vigilia
durante a noite que o precede. N&o se langa nem milho nem arroz aos recém-casados.
Nunca a noiva ou 0 noivo & substituido por um procurador ou representante. As relagbes
conjugais comegam imediatamente apés o casamento, mas a mulher n&o tem palhota ou
cozinha sua durante o primeiro anc — periodo em que ela € obrigada a cozinhar para a
sogra.

N&o ha caso em que os homens troquem as mulheres. Ver as conclusbes praticas
sobre os ritos do casamento no fim do vol. I.

E - A idade madura
| - O ideal banto

O homem casado é chamado "aquele que tem uma casa sua” (anile kwakwe), por
oposicdo ao celibatario (nghwendza). Mas € preciso dizer imediatamente que essa espécie
de individuos a que se chama solteirbes ndo abunda entre ¢s Bantu. S6 os miseraveis, os
enfermos, os pouco dotados estéo privados do casamento legitimo que €, para o Negro, o
alvo da vida. E pela sua mulher ou pelas suas mulheres que ele se torna alguém. Este fato
ndo se faz sentir ainda no primeiro ano da sua vida conjugal, pois a recém-casada deve
cozinhar na fogueira da sogra, de quem ela ndo € mais que uma criada, durante um ano;
nao tem ainda a sua prépria panela; o marido come com ela — n&c € ainda um senhor.
Mas, se ele é rico, se € o herdeiro de um homem importante, ndo tarda a comprar uma
segunda, uma terceira esposa. :

Estes novos casamentos contratam-se como o primeiro, mas com menos aparato.
Pode, até, a festa ser celebrada no domicilic do marido quando este ja chegou a idade
madura e vai para o quinto ou sexto casamento.

Por cada nova mulher, ele constréi uma palhota. Comegou a sua aldeia por construir
a palhota da primeira esposa, a mulher grande (nsali Iwenkulu), como lhe chamam —
aguela que, acontega o que acontecer, ficara sempre como a principal. Quando tragava no
chéo, sem compasso mas com o instinto extraordinario do Negro do sul de Africa, a
circunferéncia sobre a qual deviam elevar-se os muros de canas rebocados da sua
habitagdo; quando cobria esta muralha circular com um teto cénico — dizia consigo: “Fundo
a minha casa, inauguro a minha aldeia”. Nos anos subsequentes, o ideal da sua vida &
completar, pouco a pouco, um outro circulo mais vasto... Quando comprar a segunda
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mulher, constréi também para ela uma palhota, segundo o mesmo modelo. Mas esta
segunda palhota, a terceira e a quarta que se lhe seguirem n&o sdo dispostas numa linha
reta, como uma rua; pelo contrario, formam juntas um arco que deve prolongar-se em
semicirculo e, depois, em circulo inteiro, a medida que novas construgdes venham
acrescentar-se as primeiras. Tal é o ideal do Negro: tornar-se o dono e senhor de uma
aldeia circular completa.

A maior parte deles nao o conseguem. Trés, quatro palhotas, um pobre quarto de
circulo, & tudo o que obtém. Outros, melhor preparados para a luta da vida, mais favorecidos,
completam o seu circulo... O gado, para o qual é construido um recinto circular, no meio
da praga, multiplica-se se ndo morre de peripneumonia ou de hematuria que nestas regides
dizimam tantos rebanhos. De trés em trés anos, as mulheres dao a luz filhos. Se forem
rapazes, € uma honra: a aldeia nao faltarao herdeiros, nem ao pai bracos para o ajudarem
e o defenderem. Se forem mogas, é uma riqueza: mais bois para a familia! Aos irmaos néo
faltarao mulheres: vendem-se as irmas para prover aos irmaos. No entretanto, vao-se
construindo palhotas, mais ou menos vastas: a do chefe de familia & a maior; as “malao”
(as dos rapazes), as menos cuidadas.

Suponhamos um Rhonga que a sorte favoreceu, como Guija, do pais de Livombo
nas cercanias da Ricatla, que conheci muito bem durante os anos de 1880 a 1894. Asua
aldeia n@o contava menos de vinte e quatro palhotas, com belas sombras por tras, os
cercados dos bois e das cabras na praga, os dos porcos atras das casas, galinhas e
galos debicando por toda a parte, cées vagueando & procura de um pedago para roubar
(pois mal os alimentam), uma multidgo de garotos conduzindo o gado, e, por toda a parte,
o ruido dos magos esmagando em grandes pilées o milho para o dia. Ele passeia, com
altivez, no seu recinto afortunado langando um olhar complacente pela sua propriedade.
Rapazes novos estao prontos a fazer os trabalhos de que os encarregar. Regala-os com
cerveja preparada pelas mulheres. Muitas vezes, pessoas das aldeias vizinhas vém juntar-
se aos seus para jogar e dangar na bela grande praga que as palhotas rodeiam e fecham
por todos os lados. E, sobretudo, atarde, cada uma das mulheres leva-lhe a panela que
cozinhou especialmente para ele. E este, para a mulher, o maior dos deveres conjugais.
Nenhuma faltara. Guija, senhor de seis ou sete panelas de milho temperado com molho
de amendoim, bangueteia-se, sacia-se todos 0s dias — O que nao é dizer pouco, porque o
estdmago do Negro tem capacidades inauditas. Torna-se corpulento, gordo, todo ele
reluzindo de gordura —sinal certo de riqueza, de grandeza e de nobreza, na Africa do Sul.
Quanto mais corpulento for, mais considerado é.

Mas — compreende-se: sozinho, ele nao poderia esvaziar todas as panelas, no
meio das quais se pavoneia. Banqueteia os filhos. Ha sempre quem venha visité-lo, a esta
hora da tarde em que o sabem rodeado de tantos bens! Os aduladores n&o faltam. “Salve,
filho de fulano e fulana!” — dizem-lhe eles — “Tu &€s um dos grandes do pais!” E para
responder a estes cumprimentos e a outros ainda, Guija, magnanimo, associa ao festim
os seus admiradores. Estranhos passam pela regido e perguntam quem poderia
recebé-los. “Ide a casa de Guija" — dizem-lhes ~"Ha sempre abundancia nacasadele!"E
os viajantes chegam, pedem hospedagem (kukhuleka) na sua aldeia. Cantarao em suas
casas as glorias de Guija e prestarao homenagem a hospitalidade dele.

E assim que o homem bem sucedido se torna célebre. A sua opinido pesa nas
discussdes em que toma parte. Chega, talvez, a ser mais considerado que o proprio
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chefe, embora néo tenha o prestigio especial que a familia real deve ao sangue que lhe
corre nas veias.

Conclus&o: a grandeza de um Africano &, acima de tudo, uma questao de panelas.
E a questo de panelas esta intimamente ligada a poligamia.

Durante estes anos de idade madura, a evolugao do homem néo € marcada por
cerimdnias especiais. Existe, contudo, um costume ao qual todos se conformavam outrora
e que indica um progresso na situagéo social: & a fixagao da coroa de cera.

Il - Fixagao da coroa de cera

Entre os Sul-Africanos, a coroa ndo é o apanagio da realeza. Todos os homens
chegados & idade adulta tém direito a adornar-se com uma coroa. E verdade que se trata
nio de um diadema de brilhantes mas de um grande anel de cera.

Este costume parece ser de origem zulu. Os Suthu n&o o conhecem e os Tsonga,
que o praticam, recolheram-no da tribo conquistadora de que o famoso Chaka fez a fortuna.
Espalhou-se da regido do Maputru até os confins de Gaza na segunda metade do século
passado.

Esta coroa de cera negra chama-se nguiyana ou xidlodlo e a ceriménia da coroagao
kukhehla - dai o nome makhehlwa, que serve para designar o conjunto dos que ostentam
esta insignia.

Vejamos como decorre a ceriménia. Num dado momento, o chefe faz sabera todos
os homens de certa idade que tém de fazer as suas coroas. Os conselheiros e os filhos da
familia real que pertencem a esta "classe" devem apresentar-se na capital. Matam-se
varios bois, os tenddes do lombo s&o conservados com cuidado e fazem com eles fios.
Chamam os mestres cabeleireiros - isto &: os que sabem fixar estes curiosos apéndices.
Eles vém providos de pequenas varas (tinhlamalala, nervuras de folhas de palmeiras minala),
entrangam-nas com os fios dos tenddes de maneira a obterem o esqueleto, carcaca
circular da coroa. Os fios, passados entre os cabelos crespos a volta da cabega, sustentam
solidamente a armadura da coroa sobre as fontes. O resto da cabeleira, nos lados e atras,
foi previamente rapada. O chefe possui uma provis&o de cera. A preferida ndo ¢ acerade
abelhas, mas sim a secregdo rosada de certos pulgdes, a qual se encontra em determinados
arbustos e & colhida pelos rapazes da capital. Esta cera é misturada a certos ingredientes
que lhe d&o uma cor negra. E fixada em cima da carcaca de varas, modelada de maneira
a formar um grande anel circular ou oval, negro de azeviche, ao qual se pode dar um lustro
magnifico. Quando tudo acaba, comem a carne dos bois, banqueteiam-se, dangam,
celebram esse grande dia.

Os simples sUbditos “coroam-se” na sua propria aldeia, onde o homem da arte vem
atavia-los. Os pobres véo eles proprios & casa do cabeleireiro e empregam, n&o fios de
tenddes, porque n&o possuem bois para matar, mas cordéis fabricados com fibras de
palmeiras:- & mais econdémico. Pretende-se que, nos nossos dias, os fios de palmeiras
(vukuha) suplantam quase inteiramente os outros, visto que néo se deterioram quando se
lava a coroa — ao passo que se a ngiyana é fixada com tenddes néo se ousa deitar-lhe
agua em cima, com medo de os amolecer.
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De resto, é preciso cuidar da coroa que pode sofrer avarias, deformagdes —quando
recebe pancadas, por exemplo, ou quando o seu dono passa por sebes de espinhos. Um
khehlwa que se preza da polimento e repara muitas vezes este ornamento valioso porque
& o sinal da idade adulta. Aquele a quem o chefe ordenou que pusesse a coroa n&o mais
transportara cargas & cabega: a sua coroa danificar-se-ia. Faz-se acompanhar por um
menino que carrega os fardos. Pessoalmente, ele n&o leva mais que o bast&o ou aazagaia
na mao. Reconhecem-no imediatamente como um dos homens maduros da tribo. Isto nao
significa que o simples fato de usar a ngiyana lhe dé direito de intervir nos grandes negocios
do pais: s6 os conselheiros possuem esse direito. Mas & entre os coroados que se escolhem
os que s&o enviados, por exemplo, a um outro chefe para tratar de questoes politicas.

Quando o cabelo cresce — pois, por mais encarapinhado que seja, alonga-se — a
coroa eleva-se com ele. Torna-se mais ou menos oscilante, o que deve ser muito
desagradavel! O remédio é corta-la e fixa-la de novo. Mandrhia, um dos nossos vizinhos
em Ricatla, era, provavelmente, preguicoso demais para se dar a este trabalho: metia
entre o cranio e o grande anel preto um pequeno lengo vermelho que impedia a oscilagao
da coroa.

Num dado momento, todas as tingiyana desapareceram do pais de Nondrwana
(Mazvaya). O chefe Maphunga tinha morrido. O falecimento, mantido em segredo durante
um ano, fora tornado publico e a lei quer que quando o soberano do pais morre os homens
de idade madura suprimam as coroas. Tiram a :
cera de cima da carcaca, fazem com ela uma
bola que fixam num pequeno pau € espetam este
no teto da palhota, por cima da porta; penduram,
perto, a carcaga. Deixam ai esses objetos até
que o novo chefe ordene aos seus subditos que
refacam as coroas. Este fato mostra claramente
que o costume da coroagao esta relacionado
diretamente com a vida nacional da tribo. Os
makhehlwa formam, também, batalhdes
especiais no exército.

Nos nossos dias, contudo, este costume
nao é tao religiosamente observado como
outrora. Avida &€ mais dural! E preciso ir ganhar
libras esterlinas no porto de Lourengo Marques
ou nas minas de ouro, e ndo se pode mais levar
a vida ociosa de outrora. Acontece, pois, que
um subdito pouco afortunado se recuse a usar
a coroa e diga ao chefe: “Que é que eu comerei? Velho rhonga com a coroa de cera
Tu das-me de comer? Preciso transportar
cargas a cabeca. Paraque me servea ngiyana?”

Tiko dribolile, dizem os velhos, abanando a cabega! Akehena nawu — isto &: “O pals
caina podrid&o! Ja ndo ha leil”

Ah! os bons tempos de outroral
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F — A velhice

Entretanto, o homem envelhece... envelhece... O cabelo e a barba embranquecem-
the. Cavam-se-lhe rugas no rosto. Comeca a curvar-se. A sua pele ja ndo brilha de satde
e gordura. As suas mulheres morrem — a sua gléria passa. A coroa de cera perde o lustro
de outrora — e quando um ramo faz nela um risco, quando um choque a deforma, ja ndo ha
com que pagar um xelim ao polidor da coroa! A volta dele faz-se a solid30. Ja nZo Ihe
testemunham respeito. Ndo & mais que uma carga que se suporta dificilmente. As criangas
trocam dele. Se a cozinheira as manda levar a parte da comida ao avd, solitario na velha
palhota que se desmorona, as criangas marotas sao capazes de comé-la no caminho,
privando dela o velho, prontas a declararem, depois, que cumpriram a missao de que
haviam sido encarregadas. E quando o velho aguece as encurvadas costas aos raios do
sol que cai no horizonte, entre duas palhotas ac pé da barreira de canigo, e fica para ali
todo vergado perdido nalgum delirio senil, os garotos mostram uns aos outros a forma
decrépita e dizem: He Xinkhunkhununu! E o Papé&o, o Ogre!

As pessoas de idade madura nao tém para os velhos mais atengées que 0s novos.
No distrito de Matola, um velho e uma velha, Kovole e Minyokwana, foram abandonados
pelos filhos que emigraram para outra parte do pais e 0s deixaram numa palhota-abrigo -
teto simples apoiado em estacas, sem canigos para formarem parede. Algumas almas
compassivas apiedaram-se deles, pobres velhos caidos na meninice € ndo sabendo mesmo
o que diziam!

Em tempo de guerra, os velhos morrem em grande numero. Nos momentos de
panico, escondem-nos, nos bosques, nos charcos das palmeiras bravas. Toda a populagdo
valida foge. Os velhos s&o mortos pelos inimigos que ndo poupam ninguém, pois € assim
alei da guerra. ou entdo, morrem de miséria e de fome no seu esconderijo!

O crepusculo da vida é, pois, bem triste para os pobres Rhonga. Todavia,
encontram-se as vezes filhos que, até ao fim, testemunham filial amor acs pais. Os mais
para lastimar s&o os que ficam a cargo de sobrinhos ou primos afastados. A esses s6
resta dizer, com voz quebrada, este triste estribilho: Vahixanisa (Tratam-nos muito mall)

G - A morte
| - Os lltimos dias

Manhibane, chefe de uma grande aldeia perto de Ricatla, esta gravemente doente.
Os homens da sua povoacgao, os seus amigos, vieram informar-se da sua doenga (kamba
xinyonga) e souberam que o caso era muito serio.

Da-se, entdo, atodos os habitantes a seguinte ordem: Tlulani svilaweni“*Que cada
um de vocés durma no seu canto (isto é: os homens a direita da palhota, as mulheres a
esquerda) e néo tenham relagdes”. E tabu! O homem morreria disso! Se aparecem visitantes,
nao Ihes é permitida a entrada na aldeia. E preciso que permanegam “puros” durante, pelo
menos, dois dias. Espetam-se dois paus de cada lado da porta da palhota e coloca-se por
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cima um outro de maneira a fechar a entrada. “E desta maneira que os Negros fazem as
suas proclamagdes”, diz Mboza. “Todos saberdo que ha ali um moribundo e ninguém
entra”. Se um dos homens da aldeia teve relagbes sexuais com mulher com quem o
doente as teve também, é-lhe duplamente interdito ver o paciente: este cobrir-se-ia de
suores e morreria imediatamente. E a grande lei do matlulana, como veremos.

Naturalmente, j& chamaram o n’anga (médico), que fez tudo que Ihe era possivel.
Chamaram ja, também, o jogador de ossiculos. Este descobriu, talvez, que a doenca era
devida a um feiticeiro e identificou-o gragas a sua arte magica. Fazem vir o suspeito e
ordenam-lhe solenemente que cure o paciente. Fecham-no com ele na palhota para destruir
0Ss seus encantos mortais e restituir a sadde ao doente.

Mas esse meio ndo conseguiu um melhor resultado que os remédios do médico! O
moribundo chama para junto de si todos os parentes e da-lhes a conhecer as suas ultimas
vontades. “Fulano n&o veio, vao procura-lo” — diz ele. Quando estdo todos, diz-lhes: "Esta
bem meus irmaos, meus filhos. Queria vé-los antes de morrer. Queria ver-te a ti, sobretudo,
ati, Fulano, que foste sempre bom para mim. Os outros me detestavam, tu estimaste-me
sempre. Confio-te de hoje em diante o cuidado de velar pelos meus”. Designa entao,
provavelmente, o sucessor, aquele que sera o “grande da aldeia” (nkulukumba) e recomenda
aos outros que Ihe obedegam.

Depois, lembra-lhes os seus créditos e dividas. “Fulano ‘lovolou’ a nossa filha e nao
pagou todos os bois...” Revela-lhes, ainda, o lugar onde escondeu o seu tesouro. “Vao a
tal local, em tal palhota, e encontra-lo-go!" Nao fala das suas mulheres e da sorte delas,
porque ha leis de heranga que regulam estas questdes e que todos conhecem.

Quando a respiragéo se Ihe torna mais curta, os que o velam comegam a dobrar-lhe
os membros [kukhondla svirho (Ro.), kuputra (Dz.)]. E um costume muito antigo
considerado de tal modo importante que comegam a operagao antes da morte, com medo
de que a rigidez do morto a impega depois. Quando se espera muito tempo para dobrar 0s
membros, &-se as vezes obrigado a quebra-los. Para evitar esta eventualidade desagradavel,
os que velam o morto tomam-lhe suavemente as méos e levam-nas ao queixo; depois,
dobram-lhe as pernas ao longo do corpo. Se se Ihes pergunta por que procedem assim,
respondem: “E a lei. E esta a forma de cuidar dos mortos (kubekisa)”. Ou entao: “E para
cavar menores covas”. Penso, porém, que esta razZo utilitaria nao é verdadeira. Entre os
Rhonga, cavam-se os tumulos na areia e n&o haveria a menor dificuldade em abriruma
cova maior.

Alguns etnografos adotaram a “teoria embrionaria” para explicar este costume que
se encontra em toda a humanidade primitiva, desde a época musteriana até os primeiros
habitantes do Egito, e em muitas tribos ndo civilizadas do mundo inteiro.’ Dizem eles:
“O homem primitivo colocava o cadaver na atitude de uma crianga antes do nascimento,
porque acreditava que a morte ndo era mais do que um novo nascimento, o comego de
uma nova vida”. Perguntei a Viguet se pensava que fosse esta a verdadeira explicagéo.
Respondeu-me que nao sabia nada disso — mas nao quis negar. Contudo, ha uma
consideragao que torna dificil adota-la: os Tsonga nunca estudaram anatomia e nao tém,

41 \/er 0 meu artigo em Anthropos, Set. 1910: “Dois enterros ha 20 000 anos”.
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provavelmente, idéia clara sobre a posi¢éo do feto no ventre materno. Penso que € assim
em todos os povos primitivos. Este género de ciéncia s6 apareceu muito mais tarde, na
evolugao da humanidade. Este rito tende, mais verossimilmente, a colocar o moribundo na
posicao de sentado que € a normal de todo o Tsonga quando esta na palhota — pois 0
timulo n&o € mais que uma palhota dentro da terra e supde-se gue o homem continua, I3,
a levar exatamente a mesma vida que dantes. Como vamos ver, os outros ritos do enterro
confirmam esta explicagao.

Manyivana morreu. Em certos distritos, tem-se o cuidado de n&o deixar que o
homem morra de punhos fechados, é tabu: os filhos do morto disputariam entre si (Viguet).
Fecham-lhes os olhos e tiram-lhe todo o vestuario. No cla Mpfumu, /ava-se o corpo. Depois,
cobrem-no com um velho pedago de pano. Ninguém chora. As lamentagdes s&o
absolutamente proibidas antes do enterro estar terminado: & tabu. Elas “partiriam as costas”
dos homens que devem proceder aos ritos funerarios.

Se ha estrangeiros na aldeia no momento da morte, escapam-se depressa para
evitar a poluigdo; de outro modo, seriam obrigados a tomar parte nas ceriménias purificadoras
dos dias seguintes.

O fogo que ardia na palhota funeraria & levado, sem demora, para a praga. E preciso
conserva-lo cuidadosamente aceso. E um tabu. Se chove, & necessario protegé-lo. Todos
os habitantes devem servir-se deste fogo durante os cinco dias seguintes. Sera extinto
pelo doutor com areia e agua no dia da dispersdo dos parentes. Depois, o doutor acende
um lume novo e todos tirar@o dele brasas para acender as fogueiras nas diversas palhotas.
Esta & uma das condigdes da purificagéo da aldeia.

No mesmo dia, sdo enviados alguns rapazes a todos os parentes que habitam na
vizinhanga, para lhes darem parte do falecimento. E necessario informar igualmente os
que estao longe, em Joanesburge. Procedem para isso da seguinte maneira: alguem
apanha um punhado de erva, pde-lhe fogo e lan¢a-a na diregéo do ausente, dizendo:
“O teu irmao morreu, aqui. Ndo tenhas receio, que os teus inimigos (isto &, os Brancos
gue te empregam) teréo consideragdo e amizade por ti de maneira que poderas gozar de
um bom sono e de uma boa saude”.

il - O tamulo

Os homens da aldeia cavam entdo o tumulo. Escolhem um lugar atras da palhota
do morto ou mais longe, na pequena floresta que em geral rodeia a aldeia, ou entéo, ainda,
no ntimu, o bosque sagrado, se o defunto era um dos guardas da floresta,*? se pertencia
ao ramo primogeénito da familia.

Em primeiro lugar, os coveiros buscam um local com uma arvore perto do tumulo,
para que possam ser pendurados nela alguns objetos que pertenciam ao morto (os objetos
que serdo conservados mas devem ser purificados); cavam uma fossa de cerca de seis

“2 Nos clas do Sul, o timulo do marido ou da mulher é cavado diante da palhota em que viviam (pois esta
palhota deve ser abandonada); quando se trata de uma crianga, enterram-na ao lado da palhota (pois a
palhota, neste caso, nao é destruida). O timulo é rodeado de uma paligada de paus cobertos de argila. Desta
maneira, ndo se esquece o lugar onde o cadaver foi sepultado.
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pés de comprimento, quatro de largura, dois € meio ou trés de profundidade. Esta primeira
cova pode ser aberta com pés vulgares. Num dos lados, abrem, em seguida, uma segunda
cova de forma mais ou menos circular, servindo-se de uma pequena tabua de madeira,
geralmente o rebordo de um cesto velho. As paredes da cova s&o bem aplanadas por meio
desse instrumento. Nos clas do Norte, rebocam-nas, por vezes, com lama tirada do rio.
Colocam geralmente um canico ao lado do corpo e espalham no fundo do timulo erva que
tenha crescido na agua.® Assim, o tumulo &, de certo modo, duplo. Apresenta dois niveis:
o mais elevado, formado pela grande cova, da acesso ao menor, ao timulo ovoide. O
primeiro & o lugar publico (huvu) do morto; o segundo é a sua palhota (yindlu ou xinyatu).
O morto habita na palhota, mas sai para vir sentar-se na pracga subterranea, exatamente
como costumava fazer quando vivia na aldeia** (Elias).

Uma vez feito o tumulo, os coveiros chamam os parentes do defunto, para
examinarem o trabalho e verificarem se foi feito aquilo que é necessario para o morto. A
cova inferior, tendo sido escavada na parede da cova superior, apresenta uma especie de
abobada. Parece considerar-se indispensavel que a terra destinada a proteger a cabega
nao tenha sido removida. Quando todos os parentes se apresentam a chamada dos coveiros,
acontece as vezes que a abobada do timulo vai abaixo. E um forte mau pressagio. A
causa do acidente é a seguinte: a pessoa que enfeiticou o morto esta presente — ou,
ent3o, um dos assistentes & culpado de matiulana com ele!*® O timulo € um mhondro: um
meio magico de adivinhagao.

Rhonga no timulo

% Compare-se este costume com o rito que consiste em enterrar as criancinhas e os gémeos em terreno umido.
4 Em certos clas do Norte s& ha uma cova, sem escavacio lateral. O que descreve aqui € a regra entre os
Rhonga, exceto onde a civilizagdo modificou ja os antigos costumes.

5 Mboza e Elias ndo estdo de acordo sobre este ponto. Mboza diz que o desabamento do timulo s6 pode ser
provocado pela presenca do feiticeiro que causou a morte. Elias pretende que o acidente acontece se um dos
homens presentes “atravessou (tremakanya) o caminho do morto” — isto é: teve relagSes sexuais com uma
mesma mulher que o morto. (E o que significa a expressdo matiulana). Assim como a palhota do morto
conhecia esse homem, a sua nova palhota subterranea reconhece-o e denuncia-o.
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Il — O enterro

Os coveiros podem ser quatro, mas, em geral, sdo dois: 0 “mestre de luto” (n'winyi
wa nkosi), que € o irm&o mais velho depois do morto, € um outro parente mais novo,
por exemplo um filho. Ambos devem ser casados, pois s6 as pessoas casadas podem
libertar-se da poluigao da morte pelo kulahla khombo, que explicaremos mais adiante. Se
pedissem a um filho n&o casado que tomasse parte no trabalho dos coveiros, ele responderia:
“Como podem vocés propor-me uma coisa dessas? Ainda ndo cheguei a maturidade (mbis)!
N&o estou ainda amadurecido! Acaso ndo ha poluigdo na morte? Com quem poderia eu
lavar-me dela?” (Viguet). O primeiro coveiro € chamado “o da cabega’, O segundo “o dos
pés” —porque um leva o cadaver pela cabega e o outro pelos pés. As mulheres também
podem, quando necessario, enterrar um morto.

Os coveiros voltam, pois, a palhota e comegam por enrolar 0 cadaver nas suas
cobertas e na esteira (kutrimba). Cosem em dois locais a esteira (para impedir que o
corpo escorregue?) (Viguet) e esperam em geral o pér-do-sol para proceder ao enterro.
Quando chega o momento, fazem um buraco na parede da palhota do lado direito — porque
o marido habita ha metade da palhota que fica a direita, a mulher na que fica a esquerda.
O cadaver n3o deve ser levadc para fora pela porta, mas por esta abertura artificial,*
saindo da palhota com a cabega para diante.*

As vezes, os coveiros tapam as narinas com as folhas de um arbusto chamado
ngupfana, que tem um perfume violento, para ndo sentirem o cheiro da morte (moya wa
lifu). Desfilam lentamente, sem uma palavra; homens e mulheres seguem-nos em siléncio.
“O da cabeca” desce ao primeiro nivel; “o dos pés” segue-o. Tinham ja previamente colocado
no lugar onde deve repousar o morto um pedaco de madeira, de um ramo de nkanyi, a
arvore venerada por eles, pedago de um pé de comprimento e sete a oito centimetros de
largura, que servira de travesseiro. Ao fundo, no chao, estendem algumas velhas cobertas.
Deitam o corpo no solo*® sobre o lado esquerdo com a cabega repousando no travesseiro.

O tumulo foi cavado de tal maneira que o eixo maior & dirigido para o ponto cardeal
de onde vieram os antepassados, e 0 morto, que tem a cabega ligeiramente inclinada para
tras, olha nesta dire¢éo.*® Depois, os coveiros tiram do morto todas as cobertas com que
o tinham envolvido e trespassam-nas com uma faca, fazendo um grande buraco em cada
uma delas, assim como nas esteiras e roupas que devem ser langadas no timulo. “Todo
o objeto deve kuhefemula, dar o Gltimo suspiro, como o morto”, disse-me Spoon. “E tabu”.
Nao se deve introduzir ferro no tumulo. O ferro, o ferro negro, é ndrovo: € perigoso para o

“6 Nos clas Ihabi, o cadaver sai pela porta, mas quebra-se, até que caia ac chdo, o barro que reveste as duas
vigas de madeira. Mais tarde, recompdem-no. Nos clas do Norte, a palhota do morto nao & tao fortemente
tabu como entre os Rhonga. Uma vez purificada, pode ser empregada de novo.

47 Etnografia comparativa; Na Suiga diz-se correntemente que um caddver deve sair de casa com 0s pés
para diante.

4 Os Ngodnis deixam os mortos agachados, com uma faca nas méos, porque sdo uma raga de assassinos!
(Viguet). Pode ser que a posigdo deitada que os Rhonga dao ao cadaver seja o resultado de uma evolugéo.
Em todo o caso, ndo € esta a verdadeira posigao para dormir, pois os indigenas n&o encolhem os membros
quando dormem.

8 Assisti em 17 de Dezembro de 1908 ao enterro de um dos meus vizinhos de Ricatla, chamado Séquis, e
descrevi os ritos a que nesse dia assisti no artigo ja citado, publicado em Anthropos, Set. de 1910.
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morto, pois n&o apodrece tao depressa como o cadaver, as cobertas e as esteiras... E
preciso ndo meter nada de ferro no timulo. Ainda menos cobre ou bronze, pois nem
sequer mudam de cor. “Atrairiam o morto para a aldeia, por permanecerem brilhantes;
brilhariam para a Morte e designariam outras pessoas da aldeia, dizendo: Mata!” (Viguet).
Os braceletes de cobre e de bronze, do mesmo modo que as tabaqueiras brancas, sdo
chamados nhlale e ndo ndrovo.*®

E interessante notar o destino que dao as diferentes coisas que pertenceram aos
mortos. Sao divididas em duas categorias: certas devem desaparecer com o defunto,
outras devem ser conservadas.

A primeira categoria pertencem, antes de tudo, as cobertas: enrolam-nas em volta
do corpo, ele dorme dentro, mas & preciso ndo as atar, porque € tabu atar um cadaver—-o
espirito, xikwembu, enfurecer-se-ia se estivesse preso, e causaria desgragas.” As esteiras
s&o estendidas na primeira cova, assim como os fatos velhos e as calgas velhas, porque
o morto sentar-se em cima, quando sair da palhota para descansar na praga; Alouga de
barro, sobretudo a velha, é em seguida quebrada em cima do timulo, “como demonstracao
de colera contra a morte” (Elias). Abilha pode ser ocasionalmente deposta sobre o tumulo,
mas o fundo é furado e, mais tarde, deitam-se nela oferendas de cerveja ao morto. Todos
0s bens mortais devem morrer com ele. Diz-se que € a sua impureza (chaka ra yena). Nos
clas do Norte queimam, as vezes, os objetos desta primeira categoria.

A segunda categoria compreende os objetos que sdo guardados porque tém ainda
valor. Penduram-nos ou depdem-nos ao pé da arvore que esta junto ao timulo, ou diante
da palhota abandonada, e s&o purificados durante os dias seguintes, como vamos ver. Os
cestos em bom estado, as panelas novas, as azagaias,® as facas, as enxadas, etc.,
pertencem a segunda categoria. Distribuem-nos em seguida pelos herdeiros. Nos clas do
Norte langam as vezes na cova sementes tiradas do celeiro do morto, dizendo: “Parte com
as tuas sementes’.

Voltemos ao enterro. “O da cabega” oficia no timulo; depois, todos os parentes
ajudam a encher a cova. Empurram a areia com as mé&os e tiram com grande cuidado
todos os pedagos de raizes, como se quisessem limpar perfeitamente a areia. E um tabu
ditado pelo respeito devido aos mortos. Proceder de outro modo significaria “repeli-lo para
longe” (kucukumeta). A cabega foi coberta com um pano branco e a terra é deitada para
cima, muito devagar: o coveiro pega entdo em duas ramificages de um ramo de nkanyi
macho (o nkanyi é uma planta di6ica) e pde-nos na méo direita do merto, que emerge das
cobertas, perto da face. Quando a terra atinge o nivel deste brago, este € puxado suavemente,
de maneira a sairem os dois ramos. Continuam a puxar o brago, durante o tempo possivel,
e a encher gradualmente a cova. Quando o brago esta completamente estendido, o coveiro

50 O fato de saber o que & ndrovo e o que n@o o & da lugar, s vezes, a discussao. Vio coveiro arrancar os
botdes das calcas de Séquis, que ele cortava, e langa-los fora da cova. Uma velha, pensando, sem duvida,
que eles nio eram de natureza t&o incorruptivel como o ferro, tornou a jogé-los para dentro, e de novo 0
coveiro os jogou fora.

s1 Parece, também, que o timulo ndo deve conter nenhum né. Dois pedagos de pele atados e formando o
vestuario de Soquis a volta dos rins foram primeiro desatados, depois atirados para a cova.

2 O ferro — n@o o cabo, que faz parte da sua “impureza” e se destroi.
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O tumulo de Séquis

agarra (kuwutla) um dos ramos e da-0 a um dos seus ajudantes, que o guarda; o segundo
ramo fica na mao do morto. E esta, em todo o caso, a maneira regular de realizar o rifo do
ramo, mas muitas vezes pdem sé um ramo na mao do morto e tiram-no logo que a
terra chega ao nivel dele, sem estender o brago; ou entdo fazem-no emergir da areia,
puxando-o docemente durante todo o tempo que leva a encher a cova, de forma que uma
vez o timulo terminado possa ainda ver-se o ramo saindo do ch&o. O irmao mais novo
toma-o, entdo, para praticar o rito religioso. Chama este ramo mhamba, palavra que
traduzimos geralmente por oferenda mas que designa todo o objeto por intermédio do qual
os homens entram em relagdo com os espiritos dos antepassados. O oficiante senta-se
ao pé do timulo, e todos se sentam silenciosamente em volta — os homens mais perto, as
mulheres mais afastadas. Segura o ramo na mao e descreve circulos em volta da cabecga
Depois, pronuncia duas ou trés vezes a palavra sacramental: pshu, pshu, pshu, prolongando
o som: chamou, assim, os espiritos. Entdo, ora: "V6s, meus antepassados, que estais
reunidos aqui hoje... Nao vedes isto? Vés o haveis levado. Estou sé agora. Estou morto.
Peco-vos, a vos que estais |4 adiante (kolaho), visto que ele voltou para vos, permiti que
fiqguemos em paz. Ele ndo partiu com 6dio. Que nés possamos chora-lo docemente, em
paz. Que nos ajudemos mutuamente a chora-lo muito, mesmo 0s N0SSos Sogros a quem
comprou a mulher”. Pode acontecer esquecer-se de alguma coisa que deva ser dita: entéo
umdos ouvintes faz-lhe trangililamente notar a omissao e ele junta as palavras a oragao.

% E g rito religioso chamado litsan'wa explicado na Sexta parte, Capitulo segundo. O seu fim é assegurar
uma recepcao favoravel ao morto por parte dos svikwembu, isto é, dos deuses ancestrais.
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As lamentagdes (kudrila nkosi) — Logo que o oficiante acaba de orar, os assistentes
pdem-se a chorar. Comegam as lamentagdes. As mulheres levantam-se, soltando gritos;
depois se atiram ao chao. A mulher do morto grita mais forte que as outras: “Fico sé na
planicie solitaria (/ivaleni). Onde foste? Tu abandonaste-me!” As lamentagbes comegam,
em geral, por uma nota muito aguda e terminam por uma nota mais baixa. Exprimem a dor
no coragdo de uma maneira tocante e penetrante. Uma das frases que se pronunciam
nesta ocasido e que mal se pode chamar um canto ouvia-a eu, em 1893, durante o enterro
de uma mulher nova que se tinha afogado no lago da Ricatla:

“O minha mae! O minha mae! Tu deixaste-me. Para onde foste?"%

Os sogros lamentam-se da sorte da filha, a nova vitva. Entdo, comegam todos a
lastimar-se sobre a sorte dos préprios parentes mortos recentemente. Os irm&os choram
juntos, sem gritar. Dizem: “Partiste primeiro. Nds seguimos-te em breve, pois ha atracao
namorte.”

E durante estas lamentagbes que as panelas, os cabos das azagaias, etc., sao
destruidos em cima do tumulo.

Fagamos uma parada aqui. Sabemos ja o bastante para notar que, entre os Tsonga,
a morte (/ifu) n&o é somente um acontecimento triste, uma grande ocasi&o de dor pela
perda do defunto, mas uma origem terrivel de contaminagéo que p&e todos os objetos e
todas as pessoas que estiveram em contacto com o morto, todos os parentes, mesmo os
que vivem muito longe e trabalham, por exemplo, em Joanesburgo, num estado de impureza.
Esta impureza &, com efeito, muito perigosa: mata, se néo for convenientemente tratada.
Nem todos sao afetados da mesma maneira. Ha circulos concéntricos em volta do morto:
as vivas formam o circulo interior e submetem-se a uma purificagio muito severa; os
coveiros vém a seguir; depois os habitantes da aldeia do morto, os parentes residentes
em outras aldeias, incluindo os parentes das mulheres do morto. Todas estas pessoas,
que estao impuras, ficam postas & margem da sociedade: Muti wutrumile — “a aldeia esta
sombria” — & a expressao técnica. Este periodo de margem dura mais tempo para os que
estao mais tocados: um ano, e mais, para as vilivas; um més para a aldeia, cinco ou seis
dias para os parentes chegados de fora. Durante este periodo s&o impostos numerosos
tabus. As relagdes sexuais sdo severamente proibidas as pessoas casadas, mas o
kugangisa n&o o € tao duramente, pelo menos em certos distritos. Encontramos,
igualmente, ritos de agregag&o que permitem o regresso & vida ordinaria. Os ritos funerarios
podem durar um ano e sdo muito complexos. A série destes ritos comporta trés fases:
1° O luto pesado, imediatamente depois do enterro e que dura alguns dias, em geral
cinco. O modo de purificagdo empregado € essencialmente medicinal: tem por fim purificar
as pessoas e 0s objetos que entraram diretamente em contacto com o morto; 2° Osritos
sexuais que tendem a purificar a vida coletiva da aldeia pela supress@o da impureza; 3°0s
ritos familiares que consistem em reunides de todos os parentes acompanhadas de
ceriménias religiosas. Tém por fim restabelecer a vida da familia, isto ¢, do grupo social
que foi diminuido pela morte de um dos membros.

4 \/er a melodia deste canto na Quinta parte, Capitulo terceiro, B.
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Encontra-se esta mesma série de ritos em todos os clas, mas os ritos, em si
proprios, as vezes diferem bastante. Vou tentar descrever claramente estas diferengas.
Os meus conhecimentos sdo mais completos no que respeita aos clas rhonga, mas devo
a Viguet algumas informagdes inteiramente novas e muito curiosas sobre os ritos hlavi.

IV - O luto pesado dos cinco primeiros dias
1°.— O luto pesado dos Rhonga

Imediatamente apds o enterro, todos os habitantes da aldeia vao banhar-se no lago
ou no rio. Os coveiros mastigam um ndrawu, raiz de junco que tem um poder tonico. Ritos
especiais devem, em seguida, ser praticados para as vilivas. Descrevemo-los no préximo
capitulo.

Ao regressarem do lago ou rio, um dos homens sobe em cima da palhota e tira do
teto a coroa de erva entrangada que era o orgulho do defunto. A palha participa do estado
geral de impureza de todos os bens dele. Esta coroa é colocada diante da porta para a
tapar. Ninguém mais ousara entrar nela até ao dia do desmoronamento da palhota.

Nos clas mpfumu, os coveiros, na primeira tarde, devem praticar alguns ritos
preliminares de purificagio: 1° um hondla — isto é: uma ablu¢éo de folhas de nkuhlo
esmagadas num pil&o com agua; 2° outrora, costumavam fazer um cachimbo de casca de
massala, metiam-lhe uma brasa e um pouco de excremento de galinha e fumavam esta
mistura pouco apetecedora. Desde o primeiro dia, os coveiros e as villvas devem servir-se,
ao comer, de colheres especiais (svihanti), feitas de pedagos de velhas cabagas. Durante
os cinco dias do luto pesado, é tabu servirem-se dos dedos para tirar a comida do prato
comum.

Vinda a noite, todas as vilvas dormem ao ar livre, porque as palhotas que pertenceram
ao morto sado tabu. Se chove, dormem nas outras palhotas da aldeia.

No dia seguinte, o doufor vem proceder a purifica¢cdo medicinal das vidvas e dos
coveiros. O medicamento consiste em trés banhos de vapor sucessivos, no primeiro,
terceiro e quinto dias depois da morte. Estes mahungula s&o administrados da mesma
maneira que ja descrevi a propoésito des ritos da infancia (pag. 85). Mas as drogas que
fervem na panela e as aiméndegas queimadas no fogo s&o consideradas muito poderosas,
sobretudo as empregadas no primeiro dia, e isso é de tal modo verdadeiro que a panelaem
que séo preparadas deve ser quebrada sobre o timulo. Os dois coveiros e a vilva devem
submeter-se juntamente a esta desinfecgcéo especial; a vitiva conserva o velho vestuario
durante a operagdo. O segundo e terceiro banhos, que servem para as outras vilvas, ndo
sdo tao fortes e a panela pode ser conservada; a viliva nao toma estes banhos ao mesmo
tempo que os coveiros. Estes ritos, assim como a obrigagao de se servirem de colheres
especiais, s6 se aplicam aos coveiros e as vitvas. Para toda a comunidade, outros ritos
devem ser praticados. Antes de tudo, rapam o cabelo. As vilvas e as parentes préoximas
rapam toda a cabega, os homens contentam-se, as vezes, com um sulco de cada lado. E
o doutor ou alguma pessoa habituada a isso quem procede a esta operagdo. O instrumento
empregado € ou uma lamina de ferro ou um pedago de vidro. Pretendem que o fato de rapar
0 cabelo é uma mostra de respeito pelo morto, bem como sinal de tristeza e meio de
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impedir os mayiha — a sensagao do cabelo que se pde de pé com medo da morte. Se as
pessoas que estdo de luto se esquecem de rapar o cabelo, perderiam o espirito e seriam
tomadas de delirio (kuhahama).

Depois, todos se vestem com malopa, isto é, pegas de pano de algodao
azul-marinho que os Rhonga usam ha ja muito tempo. A primeira viiva deve vestir-se com
um antes de penetrar no recinto do segundo banho de vapor.

Um terceiro rito geral & o kuluma milomo, a purificagéo dos mantimentos do morto.
N30 se trata de uma operagao médica mas parece que, por este ato, cada um dos parentes
faz desaparecer o perigo inerente & comida contaminada. A palavra kuluma, que
gncontramos muitas vezes no ritual tsonga, significa originalmente: morder (como um
¢a0) ou causar dores internas violentas (colicas ou dores de parto); mas na terminologia
ritual significa: praticar certos ritos relativamente a um alimento determinado a fim de
suprimir o perigo que Ihe esta ligado. Os milomo s&o gréos de toda a espécie de cereais
que o morto possuia nos celeiros. Cozem alguns feijées, graos de milho, de mapira,
algumas ervilhas indigenas, etc., e deitam-nos num dos cestos (/ihlelo) do morto. O ntukulu,
isto &, o sobrinho uterino, o filho da irm& do morto, € o primeiro a ser chamado. E ele quem
deve comecar — e isto & de tal modo importante que, quando alguém vai fazer a visita de
luto, leva sempre consigo uma menina ou rapaz que é um ntukulu daquele por quem
choram. A crianga fica de pé em frente da panela, com os pés juntos. O "mestre do futo”
(neste caso & a primeira vilva) ajoelha-se diante dela, toma algumas gotas da panela, com
um pouco de comida que esta no fundo, e derrama-as entre os dedos maiores dos pés.
A crianca inclina-se e esfrega os dois dedos um contra o outro, depois vira as costas
evai-se. Nao deve olhar para tras, & tabu. Depois disto, os parentes dizem: "Vamos todos
kuluma milomo”. A crianca deu-lhes o direito de o fazerem.

Um pouco do milomo é guardado cuidadosamente numa panela durante meses.
Quando os parentes que estavam ausentes no dia da morte voltam de Joanesburgo ou de
qualquer outra parte, devem realizar esta ceriménia antes de penetrarem na aldeia e de
comerem seja o que for. “Vayila muthi” — “Séo tabu para a aldeia”. Estaregra so6 se aplica
aos parentes. Os outros podem muito bem comer, sem perigo, as provisées do morto.
A contaminagao ameaga apenas a familia. Uma outra variedade do mesmo rito consiste
em preparar cerveja fraca com o milho do morto, tomar um primeiro gole que se cospe
para o lado direito, outro que se cospe para 0 lado esquerdo — depois do que se pode
entdo beber.

As hortas do defunto devem igualmente ser purificadas, o que se faz pelo rito
chamado kuvaninga mavele: iluminar o milho. Avitva e todos os parentes dirigem-se para
os campos do morto segurando uma velha xikhutra vazia. A xikhutra € a casca dura da
massala, que tem mais ou menos o tamanho de uma laranja, e na qual se conservava a
gordura vegetal de tihuhlo (ver a Quarta parte). Como esta ainda impregnada de gordura,
as mulheres acendem um fogo e atravessam as hortas segurando-a com as maos,
iluminando assim os caules de milho a volta delas. H3, talvez, ligagdo entre este costume
e a idéia de que a morte significa obscuridade e a sua contaminagao € “preta” (ntima)
antes da purificagéo ter lugar.
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Durante os cinco dias do luto pesado, os parentes e amigos vém fazer a sua visita
oficial de luto.5 Entram na aldeia, as mulheres soltando lamentag¢bes (minkulungwana).
Levados por alguém até junto do timulo, andam em volta dele com gritos de pesar afim de
se despedirem do morte. Quando do enterro de Séquis, ouvi uma mulher dizer com voz
trémula; “Até a vista! Partiste! Nao nos esquecas. Recorda-te de Mulaleni.” Mulaleni era a
neta de Séquis. Levam presentes: 500 réis, uma galinha, uma cabra, um pouco de cerveja
fraca, as vezes uma esteira para a villva, pois a dela foi jogada na cova, ou ainda uma pega
de pano de luto. Os habitantes recebem-nos polidamente e estendem para os visitantes
esteiras no chao. Contam uns aos outros as novidades (kudrungulisana). Depois de terem
kuluma, comem e bebem. Os Rhonga prepararam de antem&o bebida: o vinho tinto que os
comerciantes baneanes Ihes vendem em todo o pais. Os convidados embriagam-se.
Dangam. A ceriménia do luto transforma-se numa orgia acompanhada de dangas e cantos
de todas as espécies. Os cantos do luto pesado consistem ou em cantos de guerra muito
impressionantes, executados por homens, ou em arias de danga vulgares. S&o muito
particularmente apropriados os cantos licenciosos, cantados pelas mulheres (Annotatio
9). De fato, estes s&o os cantos de luto propriamente ditos, os especialmente escolhidos
quando se trata de celebrar os funerais de um grande homem. Assisti a estas manifestagbes
quando da ceriménia finebre do “encerramento da palhota”; falaremos mais adiante deste
assunto. No [l Volume, Quinta parte, Capitulo segundo, B, dou alguns cantos finebres que
tém um carater particularmente estdico. Numa colegéo feita pela Senhora Audéoud, esposa
de um dos nossos missionarios, aparecem dois, cantados quando da morte do chefe
Chucha, perto de Makulana, no pais de Maputru. Um deles era um canto de guerra, com
acompanhamento de tambor e cuja aria é:

O outro é uma curiosa apostrofe aos feiticeiros que se supde terem enfeiticado a
morte e significa; “Até a vista, feiticeiro! Até a vista, feiticeiro! Tu queres matar gente.
Queres matar gente, vens durante a noite.”

Mas o dia de conclusdo chega, enfim, o dia de aspersdo (kuxuva). Depois dos
coveiros terem transpirado muito no banho de vapor, o médico toma a panela onde o
remédio ferve ainda. Todas as mulheres se sentam, com os filhos as costas; os homens
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% Esta visita pode ser feita um, dois ou trés meses mais tarde. Diz-se: nkosi awuboli — “0 luto ndo apodrece”.
As dangas, porém, so se realizam durante os cinco dias de luto pesado.
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estao todos em linha segurando na mao as azagaias e os paus. O meédico asperge toda a
gente com aquela decocgdo, servindo-se de um ramo com folhas. As criangas choram
porque as gotas queimam e fazem-lhes mal. As mulheres tentam esconder-se umas atras
das outras. Os homens gesticulam como se quisessem derrubar inimigos com as azagaias
— isto para mostrarem que os seus bragos séo fortes e que podem agora partir para a
guerra, pois, antes desta purificagéo, era tabu reunirem-se ao exército. Se um homem
esta ausente, levam os seus bastdes a aspersao, para que sejam purificados.* Depois, o
médico pega na panela e asperge toda a aldeia, as palhotas, as entradas, os tetos, a
palicada, os bens do morto que foram conservados e se destinam a ser distribuidos aos
herdeiros. Quando esta operagéo termina, a aldeia esta pura, no que respeita a coisas
materiais. A contaminag@o de que todas ficaram atingidas, a seguir a morte do dono,
desapareceu. Antes da aspers&o, teria sido perigoso tocar no que quer que fosse.
Presentemente, se alguém deixou, antes do falecimento, qualquer coisa no curral, pode ir
busca-la. Este ato é o que “despede a assembléia do luto” (kuhangalasa nkosi).

Os parentes voltam para suas casas, revestidos com malopa, se s&o Rhonga;
grinaldas de folhas de palmeira milala em volta das cabegas, dos pescogos, dos bragos e
pernas, se pertencem aos clas do Norte. O costume que consiste em usar um lengo
branco em volta da cabega espalha-se cada vez mais. Se matam uma cabra, cada um pée
um bracelete, fabricado com a pele dela, em volta do pulso, e a vilva, bem como o coveiro
principal, poe sobre o peito correias feitas igualmente com essa pele. Por cada uma das
visitas de luto que se fazem, mais tarde, até & adjudicagéo da heranga, a viuva ajunta
novas correias, a medida que outras cabras s&o mortas. E o sinal de que o marido morreu
(afelivile).

2° — O luto pesado nos clas do Norte

Acabamos de descrever a série dos ritos do luto pesado nos clas rhonga. Nos clas
do Norte, segundo Viguet, encontram-se os mesmos elementos, sob outra forma.

Logo que comegam as lamentagdes funebres, os coveiros mandam alguns homens
procurar os tinyele, pedagos de pele tirados da parte de baixc da pata de um elefante.
Queimam-nos em cima de carvao, com excremento de galo. Os parentes, quando estao
fatigados de se lamentarem vém aspirar o fumo por meio de canicos. Os tinyele sao
considerados remédios muito fortes. E tabu comer ou, mesmo, cheirar tabaco, antes de
ter aspirado este fumo.

No primeiro dia, todas as pessoas dormem fora e 0s coveiros nao tém o direito de
se deitar em cima de esteiras, como de costume; devem cortar erva e cobrirem as esteiras
com ela, por medo de que a impureza delas os contamine. As relagoes sexuais entre
pessoas casadas s&0 suspensas, mas o vugangu nao & tabu nos clas do Norte, pois as
mogas (svigangu) ndo sdo mulheres casadas (vasa ti). Nos dias seguintes, quando as
pessoas de fora vém para as ceriménias de luto, vao diretamente ao tumulo, com um
pequeno cesto de milho que espalham por cima dele, dizendo: “Véa! Morre! Deixaste-nos”.

s Segundo Viguet, nos clds do Norte guarda-se um pouco desta mistura para aspergir aqueles que cheguem
nos dias seguintes, porque “néo tendo sido purificados, séo tabus perante as coisas da aldeia” (vayila sva
fa mutini, hikuva avabasisiwanga).
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O ato que consiste em espalhar assim milho € uma mhamba, uma oferenda. Depois, vem
o doutor. Parece que as suas operagbes s6 duram trés dias. Nao ha banho de vapor,
propriamente dito, mas o doutor queima em cacos pedacos de cascas e todas as pessoas
que tomam parte no luto vém aspirar o fumo, com canigos, como fizeram no primeiro dia.

A purificagédo dos alimentos € praticada por um rito que corresponde ao kulumissa
milomo dos Rhonga. O doutor coze o milho com uma certa droga. Prepara vusva bza
murhi, a papa medicinal; Os coveiros tomam-na enquanto ainda esta quente; fazem com
ela uma bola que fingem meter na boca mas gue, na realidade, atiram por cima do ombro.
Em seguida, levam um pouco de papa a boca e comem-na. O “mestre do luto” pega entao
na panela e vai por toda a aldeia praticar esta cerimdnia com cada um dos presentes.

Faz-se 0 mesmo com todos os que cheguem nos dias seguintes. Sem isso, eles nao
podiam, de modo nenhum, ser autorizados a comer na aldeial

Para os parentes que s6 cheguem mais tarde, depois do luto pesado, realiza-se a
purificagdo dos alimentos pelo rito chamado mafularhela. Kufularhela significa virar as
costas a alguém. No dia em que o ausente regressa a aldeia mortuéria, o mestre do luto,
a mulher que comegou o kuhlamba ndzhaka (ver mais adiante), pega numa concha de
madeira que serve para distribuir as papas; enche-a de agua, coloca-lhe sal e pde dentro
um carvio em brasa. A agua evapora-se, em parte. Ela, entdo, ajoetha-se diante do
recém-chegado, virando-lhe as costas, passa a concha da esquerda para a direita em
volta da cintura, depois lhe da para que beba. Esta cerimdnia faz desaparecer o kuyila
(tabu) dos alimentos. Se a desprezassem, os alimentos provocariam a morte ou a doenga
do parente regressado.

O mestre do luto, ou da morte (n'winyi wa rifu), a mulher do morto ou o coveiro que
segurou a cabega, quando do enterro, pratica um segundo ato destinado a purificar ou a
fortificar todos os que tomam parte no luto: € o nganganya. O médico esmaga o bolbo de
uma grande liliacea chamada gonwa (Crinum Forbesii), junta-lhe um pouco de remédic e
aquece tudo numa pedra previamente aquecida ao fogo. A operagdo comega pelas
criancinhas. O coveiro p&e os dedos naquela substancia e, de pé, atras da crianga, coloca
os dedos das duas maos sobre o umbigo do bebé, tra-las & volta da cintura: apoiando-as
fortemente contra a pele, até se juntarem na espinha dorsal. Se o cordao nao foi ainda
atado em volta dos rins de alguma das criangas (boha purhi, ver pag. 85), contenta-se em
besuntar com o remédio a correia do seu ntehe. Nos adultos, a operagao do maganya é
realizada da seguinte maneira: o mestre do luto passa a méo pela perna do adulto, desde
ojoelho até os dedos do pé. Este rito esta, evidentemente, em relagdo com a marcha, que
é assim purificado, e com o estar de pé (kuyima), que significa saude e forga.

O corte do cabelo é igualmente um ato medicinal, entre os Hiavi. O doutor joga
agua e um pd purificador num caco, lava a cabe¢a da mulher do defunto com esta preparaggo
e corta-lhe o cabelo com uma lamina. Todos tomam um pouce desta mistura, lavam a
cabeca, depois cortam o cabelo uns aos outros. Deitam os cabelos cortados ao mato,
n&o sobre o timulo.

O luto pesado termina pelo kuphunga, aspersao que corresponde ao kuxuva rhonga;
realizam-no exatamente da mesma maneira, enquanto a agua ainda ferve. O doutor borrifa
as pessoas com o conteudo da panela; depois, junta agua fria e borrifa as portas, o
exterior do curral dos bois e das cabras. “E os porcos?” — perguntei a Viguet. Ele pds-se
a rir de boa vontade: “Os porcos? Eles ndo sdo nada! Vém-nos dos Brancos. S&o de tal
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modo novos no pais que ainda recentemente os Pedi matavam-nos fora das aldeias e 56
os homens comiam a sua carne!” O porco n&o ocupa nenhum lugar no ritual banto!

V — Ritos sexuais de purificagdo

E um assunto extremamente curioso e misterioso. Para compreendé-lo bem, é
necessario penetrar profundamente na mentalidade bantu e esquecer as nossas proprias
concepgdes da vida conjugal! Espero que nenhum dos meus leitores fique escandalizado
por cerimdnias evidentemente realizadas com a maior seriedade e que s&o uma verdadeira
aspiracéo a pureza, tal como é concebida por uma tribo ainda mergulhada nas nogdes
obscuras da moral coletiva.

Estes ritos diferem ligeiramente dos clas hlavi para os clas rhonga. Nos clas do
Norte, chamam-lhes kuhlamba ndzhaka, nos do Sul kuhlamba khombo. Comego por
descrever 0s primeiros, que sdo os mais caracteristicos. Viguet, que os testemunhou e os
praticou também, fez-me uma descri¢ao pitoresca.

Ndzhaka significa duas coisas. Em primeiro lugar, os objetos deixados pelo morto
e que vém a pertencer, mais tarde, aos herdeiros. Os herdeiros s&o os vadi va ndzhaka,
os comedores do ndzhaka. Mas ndzhaka designa igualmente a terrivel maldigéo que
acompanha a morte: “E alguma coisa que mata muitos homens”. E a raz&o por que devem
purificar-se do ndzhaka. Kuhlamba significa, precisamente, lavar, purificar.

Esta maldigao ou impureza perigosa contamina os objetos que devem ser purificados
por aspers&o (phunga), como acabamos de ver; mas afeta, também, ainda mais
profundamente, a aldeia considerada como um todo, o mdati, organismo que é a base de
toda a sociedade tsonga e que tem uma vida prépria, uma vida coletiva. Esta vida deve ser
purificada. Durante todo o luto, e mesmo durante os Ultimos dias do moribundo, quando a
morte estava iminente, toda a relagio sexual era interdita. Porqué? Porque a aldeia estava
num estado de contaminacgéo... “Muti yiwutrumile”. Ela ndo pode retomar a vida normal
sem uma purificagdo coletiva especial.

Vejamos como procedem numa ocasido particularmente grave, quando o chefe, ou
outra grande personagem, morre. Algumas semanas depois do enterro, todos os habitantes
casados da aldeia se relinem — homens de um lado, mulheres de outro. Combinam a
ordem por que os diferentes pares devem praticar o ato purificador. Interrogam-se
mutuamente para saber se ambos observaram devidamente a lei de continéncia. Se um
confessa ter pecado (kudoha), é esse que comega. Se pecou € nao o confessa, incorre
em grande culpa. Ele proprio sofrera pela sua ma ag&o: “Roubou a heranga” (ayive ndzhaka),
e ndo & de espantar se comegar a tossir e a emagrecer — e morrer de consumig&o! Se
ninguém transgrediu a lei, € o mestre do luto que deve comegar. Sai da aldeia com a
mulher e vai para o mato. La unem-se segundo a regra, isto &, s.n.i. (Annotatio 2). Voltam
por caminhos separados. Amulher levou consigo uma panela cheia de agua; vai diretamente
a um lugar combinado de antem&o, seja diante da entrada principal da aldeia, seja a porta
da palhota; ai, lava as maos que contém a “imundicie de ambos” (chaka ré vona). Todos
os.outros casais fazem o mesmo, vindo todas as mulheres, por sua vez, lavar a sua
imundicie no mesmo local. Quando todas acabaram, os homens vém, por seu turno, e
espezinham esse local. Levam 1a, também, os bastdes pertencentes a rapazes ausentes,
ou o vestuario de uma moga que se encontra longe de casa, e purificam-nos. Fazem a
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mesma coisa as correias do ntehe do beb&, mas este ndo deve estar presente: podia
morrer por isso. Quando a cerimdnia purificadora termina, os homens e as mulheres vao
banhar-se no rio: os homens a montante, as mulheres a jusante (Annotatio 6).

Assim & o kuhlamba ndzhaka entre os Tsonga do Norte, quando a vida da aldeia foi
profundamente afetada pela morte de um membro importante da comunidade. Orito é
praticado com menos publicidade quando é uma crianga que morre. O ato tem lugar néo
no exterior, no mato, mas dentro da palhota, pois se trata de um luto privado. Se o marido
teve relagdes regulares com a mulher, antes desta purificagdo, cometeu um grande pecado.
Esta dltima vai confessar a falta a uma das mulheres da aldeia, que vai dizé-lo 8 m&e do
marido, encarregada de encontrar um remédio. O marido culpado & posto em dieta
completa... Se comer, absorve a contaminagao da morte (umitile rifu). O kuhlamba ndzhaka
teria de ser realizado outra vez para toda a aldeia (Annotatio 7).

O kuhlamba ndzhaka respeita, em primeiro lugar, aos habitantes da aldeia mortuaria,
mas estende-se, por vezes, aos parentes das mulheres casadas dessa aldeia que,
naturalmente, habitam noutra parte. Se a primeira mulher de um homem morre, a segunda
mulher, aquela com quem o vilivo comegou a purificar-se em sua casa, deve ir a casa de
seus pais para lhes dar dgua (kukuha mati), isto é, para os purificar. Leva consigo, numa
panela, parte da &gua empregada na purificagao; chega muito cedo, de manhé, & aldeia
paterna e chama a mae. Depois, lava as maos, nesse lugar, e os parentes vém calcar o
chao. Consideram isto um dever que nunca deve ser esquecido por uma moga casada. Se
ela falta a ele, dizem que voltou as costas aos pais (avafularhelile). Os pais agastam-se
com ela e ndo vao vé-la, durante, pelo menos, um ano (Annotatio 8). Amulher que cumpriu
este ato é chamada “aquela que purificou a heranga” (muhlhampsi wa ndzhaka). Tomou
sobre si a contaminagdo mas ndo sofrera por isso: pertence a uma outra familia e a
contaminagdo da morte & mais especialmente perigosa para os consanglineos do defunto.
Estes cumprimentam-na e d&o-lhe, mesmo, duas enxadas, em recompensa. Ela, quando
vai ver os pais, “para lhes dar agua’, presenteia essas duas enxadas ao pai, que lhe diz:
“Muito bem! Tu purificaste essas pessoas”. Depois disto, ela tem o direito de se adornar
com os braceletes da mulher que morreu! As velhas que ndo séo susceptiveis de terem
relagdes sexuais podem apropriar-se do velho vestuario da defunta.

Os Rhonga néo conhecem a expressdo kuhlamba ndzhaka mas tém um rito
correspondente e que praticam da mesma maneira: o kulahla khombo. Khombo significa
infelicidade: falha, atirar para longe. Segundo Maguingui, velho pagéo de Ricatla, € o
remédio da morte (murhi wa lifu). Dizem, também, que esta ceriménia “cura ¢ luto” (kudaha
nkosi). Este rito respeita mais especialmente aos coveiros. E iniciado pelo que segurou
os pés do morto. As relagbes sexuais ddo-se de manha, muito cedo. Quando a sua
mulher volta, lava as maos & porta da palhota e todos os habitantes da aldeia vém espezinhar
o lugar umido; depois, marido e mulher entram na palhota. O doutor vem preparar um
banho a vapor, para o marido. Em seguida, o segundo coveiro pratica, por sua vez, 0
kulahla khombo, e os membros da comunidade retinem-se do mesmo maodo diante da
palhota. Depois disto, a aldeia esta pura. Mas, se os coveiros estlo purificados, as vilvas
n&o o estdo ainda e veremos que, para elas, o kulahla khombo dura muito mais tempo.

Do homem que transgride a lei de continéncia antes do kulahla khombo dizem, em
rhonga, que “atravessou a aldeia” (a kutremakanya muti). Tomou sobre si o luto (nkosi), a
desgraca (khombo). Tera chagas em todo o corpo e comegara a tossir (consumicéo).
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Parece que também entre os Rhonga o vugangu é proibido nas aldeias mortuarias,
durante todo o periodo de margem. Segundo Mbécua, velho habitante de Nondrwana, os
homens impedem mesmo 0s rapazes de irem as outras aldeias ver as suas amigas.

VI - Ritos familiares

Dois ou trés meses depois, tem lugar a primeira reunido de toda a familia do defunto.
Entre os Rhonga, o fim da reunido & encerrar ou desmoronar a palhota do morto. Nos clés
do Norte, ndo ha nenhuma espécie de relacéo entre esta reuniao da familia e a sorte da
palhota. Em toda a parte, porém, o principal fim é a restauragéo da familia, que foi privada
do chefe pela morte, e a sua reorganizagao.

1° —Rhonga

A habitagdo do morto & tabu para os Rhonga. E um xirha (tdmulo)! Como o é o lugar
onde o morto foi enterrado. Por esta razao, a palhota deve ser destruida.

A destruigao, porém, néo se faz imediatamente. E preciso que um certo tempo
decorra: dois, trés, nove meses, antes que a assembléia da familia se retna.*” Tendo
assistido a uma, em 15 de Dezembro de 1907, perto de Ricatla, posso descrever este rito
€m pormenor.

Manyivana tinha morrido cinco ou seis meses antes. Era o chefe de uma grande
aldeia do regulado de Xhifimbatlelo (18 milhas ao norte de Lourengo Marques). O seu filho
Mugwanu foi escolhido para o substituir. Mas Manyivana tinha um irm&o mais novo, Fénis,
que tomara conta da aldeia durante aquele tempo. Todos os parentes estavam reunidos e
tinham-se formado grupos debaixo de tedas as arvores. As quatro horas e meia da tarde,
os homens comegaram a juntar-se perto da velha palhota abandonada: um deles, um
velho, tomou entre os dedos uma ponta da raiz de um junco especial, chamado sungi,
arrancou um pedaco pequeno e, depois de o ter mastigado, esfregou com ele as duas
pernas (evidentemente, com o fim de arranjar mais coragem e forga para o trabalho que
empreendia) e penetrou na velha palhota. Voltou com uma dizia de belos ovos brancosl...
A galinha, & claro, n&o sabia que a morada do defunto era tabu e tinha posto os ovos nesse
comodo refligio! Depois todos os homens se aproximaram e comegaram a tirar as estacas
da parede, cavando de ambos os lados; alguns algaram o teto de maneira a poderem sair
as estacas. Este trabalho foi realizado com grande cuidado. Recolhiam cautelosamente a
terra numa panela e colocavam-na lentamente mais longe.

As estacas foram depostas com todo o cuidado na entrada, em cima da porta
precedentemente tirada e deitada no ch&o. O conjunto formou um monte regular. Todas
estas precaugdes s&o tomadas em respeito pelo morto. Proceder de outro modo seria
insulta-lo. Um parente culpado de tal ofensa “seria imediatamente tomado de cdlicas, a
doenga dos lobos (masule). Alguns rapazes, vestidos a européia, atiraram com violéncia

57 Em todo 0 caso, esta era a lei antiga; atualmente, os Rhonga desmoronam as vezes imediatamente a
palhota durante os cinco dias do luto pesado, a fim de se evitar a desgraca. Foi o que fizeram na morte de
Séquis.
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as estacas ao ch&o. Spoon pds-se a rir: “Conhecem o xilungu, as maneiras dos Brancos”,
disse ele, “perderam todo o respeito!”

Logo que todas as estacas foram tiradas e sé ficaram os canigos da parede, 0s
homens saltaram para cima do teto. O teto € um grande cesto cdnico feito de paus ligados
conjuntamente e cobertos de erva. Abateu imediatamente, sob o peso, mas os homens
gueriam achatar o cone, esmaga-lo no chao. Alguns arrancaram, pois, 0s paus do teto
para diminuirem a resisténcia; outros deram-lhes pontapés para os quebrarem. Mas n&o
conseguiam: o cone conservava-se ainda; mais ou menos deformado. Por fim, foram buscar
machados e cortaram-no todo, até cerca de metade da altura; por este meio achataram
entdo completamente o teto no chao, soltando grandes gritos. E preciso deixar tudo o que
pertence a palhota apodrecer no lugar. Ninguém ousa tirar ou queimar esta ruina. E tabu.58

Os homens ficaram satisfeitos. Conseguiram o seu fim: “O pesar n&o os tinha
vencido” (nkosi awuvahlulanga), o que se teria dado no caso de um deles sofrer algum
acidente durante a operagao, Levaram-lhes algumas panelas com agua e eles lavaram
conscienciosamente as maos e a cara. Afastaram-se um pouco todos os membros da
familia, incluindo as mulheres, vieram sentar-se pela ordem que se vé na gravura ao lado.

Diante da palhota destruida (1), no espago que fica entre ela e a palhota da primeira
mulher (3), sentaram-se os velhos (4); perto deles, tomaram lugar os vatukulu, isto &, 0s
sobrinhos uterinos do morto (5), as mulheres deles e algumas velhas (6). Os outros homens
(10) e as mulheres de idade madura (9) colocaram-se entre as palhotas vizinhas, deixando
um espagco livre para a danga. O irmao do defunto, Fénis, trouxe um cabrito, as costas;
trouxeram, também, duas galinhas e um galo — ao todo, duas vitimas machos e duas
vitimas fémeas. Alguns ramos guarnecidos de folhas foram estendidos diante do monte de
estacas (2) e os vatukulu comegaram a matar as vitimas. Um deles agarrou o galo pelas
patas, o irmao agarrou-lhe a cabega e cortou até metade o pescogo. A cada golpe da faca,
todas as mulheres soltavam os seus minkulungwana (gritos agudos). Atirou a ave,
ainda viva e a palpitar, ac ch&o. Fizeram o mesmo com as outras duas aves, rindo-se e
divertindo-se todos com os seus ultimos grunhidos. Em seguida, um dos vatukulu agarrou
o cabrito por uma das patas dianteiras, levantou-o t&o alto quanto pdde e cravou-the uma
azagaia debaixo da espadua, tentando atingi-lo no coragéo. A cabega do cabrito estava
voltada para o norte.®® Assim, novos minkulungwana ecoaram! O animal balava
miseravelmente: a agonia durou-lhe pelo menos cinco minutos e durante todo este tempo
as mulheres soltavam gritos agudos, pois € necessaric que uma vitima grite! Nos grupos,
homens e mulheres discutiam a maneira como ¢ oficiante deveria ter introduzido a [amina
para matar mais depressa o cabritc. A mulher dele foi em sua ajuda e sé ao fim de dez
minutos € que conseguiram acabar com o animal.

Entao, enquanto os vatukulu e os velhos estavam ocupados com as vitimas,
trinchando-as e tirando o nsvanyi (erva meio digerida) das entranhas, os outros assistentes
puseram-se a cantar e a dangar. Primeiro, uma mulher de idade de cor muito clara e rosto

% Num distrito vizinho, um dos nossos evangelistas construiu uma capela perto da ruina da palhota do chefe
Gwava. Durante meses foi impossivel tirar dali o teto apodrecido: os habitantes do pais opunham-se a isso.
E o chefe do distrito de Mavota nao consentiu porque o evangelista estava ligado aos Brancos.

5% Suponho que a familia de Manhibane vinha do Norte e queria que ¢ cabrito balasse nessa diregdo para
chamar ao sacrificio os espiritos dos antepassados.
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ACERIMONIA DO DESMORONAMENTO DA PALHOTA
{1)Apalhota abatida. — (2) Monte de estacas. — (3) Palhota da primeira mulher. — (4) O sacrificador.
— (5) Sobrinhos uterincs do morto. — (6) As mulheres deles. — (7) Os dangarinos. — (8) Mulheres
batendo palmas. — (9) Outras mulheres. — (10) Homens. — (11) Galinheiro. — (12) Palhota do
irmao mais novo. — (13) Palhota da grande mulher. — (14) Pilha de madeira feita pelos parentes da
nora.

mefistofélico, muito alta, com um sorriso estranhamente licencioso, veio para o meio da
praca, abriu completamente os bragos e kusuma — pos-se a cantar. Ao mesmo tempo em
que cantava, fazia com as coxas uma mimica estranha. A mimica tomava um carater cada
vez mais lascivo, e tornou-se uma verdadeira danga do ventre, de tal modo imoral (Annotatio
9) que os homens baixaram os olhos, como se receassem que ela tirasse todo o vestuario.
Mas as outras mulheres pareciam gozar plenamente esse espetaculo desgostante e
encorajavam a dangarina, aplaudindo-a e tocando tambor. As palavras dos seus cantos
eram, também, de um carater equivoco, Descrevia uma mulher adultera indo, durante a
noite, de uma palhota a outra procurar amantes batendo nas paredes (para atrair a atengao
dos homens?):

As paredes da palhota enganaram as suas companheiras
Quando ela bateu nelas...

Uma outra velha de, pelo menos, setenta anos, seguia-a, correndo com ligeireza
através da praca e pronunciando palavras do mesmo género.

Tudo isto nos parece muito imoral. Nao esquegamos, entretanto, que no espirito
dos Tsonga esses canticos, que s&o tabus na vida ordinaria, sao muito especialmente
apropriados aos perfodos do luto. “Estas mulheres foram descobertas pela morte do marido”,
disse-me Mboza, “nada as retém. Elas estao cheias de amargura quando executam estas
dancas lascivas”. Araz&o é talvez mais profunda, pois ndo sdo so as vilivas que cantam
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estas palavras. Estamos, ainda, num periodo de margem, o periodo de luto, e estas fases
da vida sdo marcadas pelos Bantu por este estranho contraste: proibig&o de relagdes
sexuais e ao mesmo tempo uma onda desavergonhada de palavras e gestos obscuros
(Annotatio 10).

Mas durante este tempo os vatukulu tinham terminado o seu trabalho. Tinham ja
distribuido, segundo a regra, os diferentes pedagos da vitima aos assistentes, que devem
comeé-los no caminho durante o regresso e ndo na aldeia, pois & tabu. Tinham posto de
lado para o sacrifico uma espadua, os pulmdes e um dos cascos. Os parentes tinham
feito proviséo de nsvanyi. Um velho, sem dlvida o mais velho da familia, tomou entéo uma
bola de nsvanyi proveniente de uma pequena bolsa do estémago chamada xihlakahla.
Apertou-a contra os labios, deixou escorrer pela boca um pouco do liquido e cuspiu-o,
pronunciando o pshu sacramental. Depois se pds a orar: “O Manyivana, tu deixaste-nos!
Diziam que tu eras um langador de sortes (um homem inteligente, capaz de vencer a
morte): De que te serviu a feiticaria? Ndo estas morto?! Foi em paz que tu nos deixaste.
Vai para Tlotlomana, que Tlotlomana va para X, que X va para Y, etc... (Pronuncia os
nomes dos antepassados). Diz-lhes que venham ver aqui. Nao estamos todos reunidos?
Aqui estio Fulano e Cicrano. Os vatukulu estdo também aqui. Aceita esta oferenda e que
noés vivamos todos em paz; que nos nos visitemos uns aos outros (Annotatio 12). Mesmo
que ndo me venham ver, que vao ver Fénis; & o pai deles agora. E tu, Mugwanu, tu ficas a
cabeca da aldeia. N&o dispenses a tua gente. Mantém as boas relagbes de uns com os
outros”.

Mas uma das mulheres levanta-se subitamente e interrompe-o. “Diz tudo” — bradou
ela! O velho oficiante interrompe-se. Ela continua: “Dizem que sou uma mucopi” (uma
muther de maus costumes). Por todos os lados soam os minkulungwana. Assistimos a
um drama de familia! Esta mulher & filha do morto; Manyivana vendeu-a para pagar dividas;
nao conservou o dinheiro do /ovolo para comprar uma mulher a um dos irmaos; por isso,
detestam-na. N&o a recebem na sua aldeia. Ela enumera todos os seus agravos diante
deles, nesta reunido da familia, no momento em que se dirigem oragdes aos antepassados.
E a ocasido favoravel! Ela continua: “E minha culpa? N&o obedeci ao nosso pai? N&o fugi!
Que devo agora fazer? Sé ele me recebia aqui! Vocés desprezam-me! Digam tudo! N&o o
escondam!”

A interrupgéo durou cinco minutos, pelo menos, e ela volta, furiosa, para o seu
lugar. Acontece, as vezes, parentes que tém sérios agravos contra um dos seus deixarem,
depois de terem dado largas a colera, a assembléia, com palavras violentas. Neste caso
diz-se: “O luto venceu esta familia”.

O velho oficiante estd um pouco desconcertado; fala ao acaso, invocando sempre o
seu Tlotlomana. Toda a cena parece muito natural, mas os assistentes ndo testemunham
nenhum respeito religioso. Subitamente, um dos vafukulu levanta-se, pega numa garrafa
de vinho, levada para ali como oferenda, deita um pouco de vinho num copo e leva-o aos
labios do velho. “Corta-lhe a orag&o” — e, enquanto toda a atengéo do publico esta
concentrada neste ato (que faz igualmente parte do ritual, pois o oficiante deve ser o
primeiro a participar das oferendas), as mulheres dos vatukulu precipitam-se sobre
a espadua, os pulmdes e o casco do cabrito, assim como sobre a garrafa de vinho,
agarram-nos e fogem na dire¢ao de oeste. Roubaram a carne do sacrificio! Logo todos as
perseguem, rindo, gritando e atirando-lhes nsvanyi, que tinham guardado com esta intengéo.
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As ladras escondem-se atras de moitas e cessa a perseguicdo. E que os sobrinhos
uterinos sao os representantes dos deuses antepassados, como veremos mais tarde, e
afirmam os seus direitos apoderando-se das oferendas postas de parte para os deuses, €
comem-nas.

Esta ceriménia é muito caracteristica, pois revela algumas das principais idéias dos
Tsonga no dominio da religido, da vida social € dos tabus. E 0til descrevé-la e fazemo-lo mais
adiante quando tratarmos dos sacrificios e da situagé&o dos sobrinhos uterinos na familia.

A destruicao da palhota n&o se faz exatamente da mesma maneira entre os Rhonga.
Nos clas do Sul da Baia, contentam-se em fecha-la (kupfala yindiu). Cavam buracos a
porta e metem-lhes mais estacas feitas do arbusto nhleva, as quais ligam horizontalmente
ramos espinhosos. O escudo do morto é preso a porta, O rito religioso tem lugar em
seguida e retalham nas peles dos cabritos sacrificados correias que as vilvas
devem trazer a tiracolo durante os primeiros meses de viuvez. Guardam os astragalos e
suspendem-nos em volta do pescogo. A vesicula biliar é também conservada e prendem-
na no cabelo do novo dono da aldeia como sinal da sua nova posigao.

No distrito de Makaneta, no estuario do Nkomati, a ceriménia compreende dois
atos sucessivos. Primeiro, procede-se ao encerramento provisério da palhota, que pode
ocorrer um més depois da morte € € acompanhado pela reunido da familia e a ceriménia
religiosa. Um ano depois, quando a heranga é adjudicada, destroem a palhota, mas s no
caso de ter pertencido a um dos chefes da aldeia e de a aldeia ser obrigada a mudar
de lugar em conseqiuéncia da sua morte. Se se trata da palhota de um subordinado,
contentam-se em arrancar o teto e deité-lo para o mato.

Um outro rito muito significativo, relacionado com o encerramento da palhota, &
praticado quando da morte do senhor da aldeia. Cortam um ramo da arvore da aldeia, a
arvore que foi designada pelos ossiculos como aquela junto da qual o chefe devia construir
(ver Segunda parte, Capitulo segundo); metade do ramo é atravessado na entrada principal
da aldeia, que fica assim fechada, e uma nova porta ¢ aberta, a alguma distancia, na
palicada. A outra metade do ramo é colocada sobre a porta da pathota desmoronada.

Parece haver grandes variagdes na maneira de realizar estas ceriménias nos
diferentes regulados. Julgo, sem poder assegura-lo, que nos casos emque ha duas reunides
de familia durante o ltimo periodo de luto, a primeira tem por fim. proclamar o novo senhor
da aldeia e a segunda distribuir a heranca pelos herdeiros legais. Em todo o caso, estes
dois atos importantes tém lugar no decurso destas reunides. Como a heranca consiste
sobretudo em pessoas — as vilvas do morto — descrevo a distribuicao delas quando falar
da sorte das viuvas.

2° — Ritos familiares nos cl&s do Norte

Um més depois do enterro tem lugar uma primeira reunido dos coveiros. As viuvas
convidaram-nos para uma festa de cerveja. Esta cerveja é chamada: “a cervejadas hienas”
—pois as hienas, elas também, cavam tamulos! Empregando esta expresséo, as viluvas
nao procuram dirigir um cumprimento equivoco aos Coveiros; querem simplesmente agradecer
a estes homens os servigos que prestaram.

Nos clas do Norte, yindlu ayiyili, a palhota ndo & tabu. Pode-se dormir la depois dos
cinco dias de luto pesado. O revestimento com barro da padieira da porta € feito de novo e
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coloca-se uma nova coroa no extremo do teto quando a palhota encontrar um novo
proprietario.®® A festa do encerramento da palhota &, pois, substituida por o que se chama
a “cerveja do luto” (bzala bza nkosi). Todos os parentes, irm&os, cunhados, sobrinhos,
etc., levam uma cabra, uma meia libra ou uma libra ao mestre do luto, o herdeiro da aldeia.
Este deve retribuir no mesmo valor do que recebe, cabra por cabra (timbuli tilavana), libra
por libra, e todos os animais s&o mortos segundo as regras. Numa certa assembléia,
convocada em 1905 na capital dos Nkunas para celebrar o [uto de uma das mulheres
do chefe Chiluvane, ndo havia menos de catorze. Oferecem um sacrificio: os homens
sentam-se de um lado, as mulheres de outro; o kokwana, isto é, o tio materno do morto,
pega no nsvanyi e espreme o liquido nele contido em cima de todos os presentes, enquanto
ora, ou melhor, insulta os deuses por lhes terem infligido uma tal perda. Todos esfregam o
peito com este liquido esverdeado e juntam os seus insultos aos do oficiante.

Segundo Viguet, & a primeira vez que o defunto é tratado como uma personagem
divina e que Ihe oram: “Vé! Deixaste a aldeia sem chefe para a conduzir. Protege-os!
Abencgoa-os e multiplica-os!” Os vatukulu vém entdo buscar o quinh&o da vitima posto de
parte para os deuses. Nao parece que o roubem, como se da entre os Rhonga.®'

Assim & a historia do luto. Dou agora algumas expressées técnicas relacionadas
com ele: kuhamba nkosi — usar luto; kudrila nkosi — scltar lamentagtes de luto; kudaha
nkosi—trata-lo por ceriménias purificadoras; kukota nkosi - leva-lo a bem; nkosi wuwupta
— o luto amadurece; nkosi wuhela — o luto acabou; nkosi awuvoli— o luto ndo apedrece,
quer dizer € sempre possivel fazer uma visita de condoléncias.

Quando se cita 0 nome do defunto, fazem-no muitas vezes preceder da palavra
matruwa, absolutamente como feu em francés e /ate em inglés. Nos clds do Norte
empregam a expressao sirha, que significa timulo: tamulo Fulano.

VIl - Diferentes casos de morte

Até aqui falei da morte de um chefe que atingira a idade adulta e falecera em sua
casa. Ha alguns outros casos que importa descrever.

Se o defunto morreu longe de casa, em Joanesburgo por exemplo, ndo ha nenhuma
cerimdnia, antes da noticia ser confirmada. Nessa ocasido, os parentes reinem-se. Cavam
um timulo e enterram nele todas as esteiras e todo ¢ vestuario do morto. Estes objetos de
que ele costumava servir-se todos os dias e que foram manchados pela transpiraréo do
selu corpo sao ele-préprio. Fazem um sacrificio sobre o tumulo, n&o com o ramo de nkanyi,
mas com uma ave doméstica que deitam para cima do timulo. Antigamente, deixavam a
ave no chado” atualmente os sobrinhos uterinos roubam-na. Avilva come com as maos até
0 enterro, embora o falecimento tenha ocorrido antes e ja seja publicamente conhecido;
s0 se serve de uma colher depois do enterro. Este fato ilustra estranhamente a nog¢ao

80 S¢ a palhota de um leproso é irremediavelmente tabu, pois o infeliz foi ali enterrado. Cavam um buraco e
empurram-no para dentro corn paus. O teto é desmoronado em cima dele.

' De resto, segundo as cbservagdes de M. A. Jaques, os vatukulu que oficiam nos clas do Norte sdo
principalmente os netos do que os sobrinhos uterinos. Como veremos na Segunda parte, Capitulo primeiro,
B, o termo vatukulu aplica-se tanto a uns como a outros.
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ritualista que esta na base destes costumes de luto! Os banhos de vapor, a aspersao ao
quinto dia, as can¢des, a danga e as visitas de pésames tém lugar exatamente como num
luto vulgar.

Nos clas do Norte, os bens do que merre longe de casa (matikweni. nos paises)
sdo queimados. Fazem-se as aspersbes purificadoras. Tudo isto € igualmente praticado
para os parentes que morrem acidentalmente e cujos cadaveres nao puderam ser
enterrados; por exemplo, se forem mortos por um animal selvagem cu numa batalha.

Quando um estranho morre numa aldeia tsonga e ninguém o conhece, angana
nchumu —isso ndo importa, segundo Viguet. Os homens de idade madura enterram-no.
Cavam um buraco e arrastam o cadaver para dentro com uma corda. Nao lhe tocam. N&o
ha nenhum contagio, portanto nfo ha ceriménia de purificagdo. Entre os Maluleke e os
Nhlengwe, queimam o cadaver. Assistem & incineracéo e s6 deixam o lugar depois de
terem ouvido uma exploséo (bum!) que indica que todo o perigo (khombo) desapareceu.

Quando um bebé morre, deve ser enterrado numa panela fendida. A panela é posta
naterra, a sua abertura meio coberta por uma camada de cinza, de tal maneira que fique
uma passagem para o ar. E tabu enterrar bebés de outro modo antes de terem passado
pelo rito da apresentacéo a lua (pag. 82). Uma crianga mais velha € enterrada pela maneira
vulgar, mas com o minimo de ceriménias. N&o ha ato religioso. S6 a mae assiste aos
funerais. O pai cava o timulo mas nada mais faz. Diz ele: “Nés, os que trazemos azagaias,
nao enterramos criangas tio pequenas. N&o s&o mais que agua, que uma matriz (nvimba),
que um ntehe”. Um pai presta muito pouca atengdo as criancinhas. E s6 quando elas
comegam a sorrir que ele Ines mostra um pouco de afeicéo. Pode acontecer que aperte ao
coragao o filho e o beije na fronte, sobretudo quando volta de uma viagem.

No caso de suicidio, o cadaver é enterrado segundo as regras ordinarias, mas a
arvore na qual o individuo se enforcou é posta abaixo. E tabu pois outros podiam
suicidar-se no mesmo sitio. N&o se servem da madeira dela para o queimar.

Se uma mulher morre estando grévida, tem de se Ihe abrir o ventre para ver o sexo
da crianca. Esta operago deve ser feita na cova, antes de estar tapada. Segundo Mboza:
“O ar (mova) deve sair”. Contou-me a histéria de um marido, nas terras da Mavota, que se
sentiu mal quando foi obrigado a fazer esta operagéo penosa. Mas € um grande tabu, pois
a mulher podia vir a ser “um deus de amargura” (xikwembu xa xiviti), se a enterrassem sem
tomar esta precaugao (ver Sexta parte). No cla Maluleke, as mulheres que morrem gravidas
ou no parto séo queimadas.

S6 os leprosos s&o enterrados na palhota.

No Maputru, o pai e a mée séo enterrados diante da palhota, enquanto em outros
pontos do territorio rhonga o lugar normal é atras da palhota, mahosi. Os membros da
familia reinante sao enterrados no ntimu, o bosque sagrado que lhes pertence. Toda a
familia importante pode ter o seu ntimu onde os homens s&o enterrados segundo a aldeia
a que pertencem; cada aldeia tem a sua area que toma 0 nome do chefe. Assim, no
bosque sagrado de Livombo havia “a aldeia de Nkolele ao sul, a aldeia de Xhihuvana ao
norte, etc...”.

As ossadas dos mortos nfo sdo nunca exumadas. E tabu. Um timulo é respeitado
e as mulheres ndo ousam cultivar a terra por cima dele. Encontra-se muitas vezes um
pequeno mato copado no meio de uma horta plantada de cereais, e véem-se cacos velhos
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debaixo dos ramos. E um velho tumulo. Mais tarde, quando ninguém se recordar daquele
que ali foi enterrado, a agricultura retoma os seus direitos. Se uma queimada atinge o
bosque sagrado e o danifica, a pessoa que a ateou deve confessa-lo publicamente,
sacrificando uma ave doméstica, para o "extinguir” (kutimula).

VIll - Observagdes relativas a morte e ao enterro

Estes ritos funerarios dos Tsonga, muito complicados, mostram claramente que
existe no espirito deles trés grandes intuigbes:

1° O homem continua a viver e torna-se um deus depois da morte.

2° Um perigo extremo esta ligado a impureza que acompanha a morte. Estaimpureza
contamina a comunidade e sé pode ser extinta por uma purificagéo coletiva.

3° O grupo social diminuido pela morte deve ser refor¢gado por meios especiais
(reunides da familia, escolha de um sucessor, etc.). Disto, ha trés categorias de ritos:
religiosos, purificadores e sociais.

Por outro lado, alguns dos ritos que descrevemos apresentam sem duvida nenhuma
o carater de ritos de passagem, pois a morte &, ela mesma, uma passagem: para o
defunto, passagem do mundo dos vivos para 0 mundo dos mortos; para 0s parentes,
passagem de uma fase da vida a outra.

A separacao da vida terrestre é simbolizada, quanto ao defunto, pelo rito de abertura
da parede da palhota, que tem por fim, parece, solenizar a partida oficial da antiga morada.
Considero igualmente como rito de separagao o costume de esburacar todo o vestuario e
todas as esteiras do morto, a fim de os deixar “soltarem o ultimo suspiro”. Para efetuar a
agregacao do defunto a0 mundo novo, os coveiros preparam-lhe uma palhota subterranea,
com uma praca publica, depdem-no sentado na sua nova morada (se tal é a verdadeira
explicagdo da flexdo dos membros) e voltam-lhe os olhos na direg&o de onde vieram os
antepassados.

Tive, as vezes, a impressao de que mesmo nestes ritos ndo esta ausente a ideia de
um periodo de margem ou de um periodo de transi¢éo. Assim, ndo se invoca o defunto
antes das grandes reunides da familia que tém lugar trés, seis ou doze meses depois da
morte. E s entdo que a palhota é desmoronada ou fechada. Seria como se o morto
passasse por uma evolugao para a divindade, enquanto o seu corpo se decompde no
tamulo. O encerramento da palhota, com a colocacdo do escudo diante da porta, podia
muito bem significar a incorporagao definitiva do defunto no mundo dos mortos. Estes ritos
podem igualmente ter por fim impedir o defunto de voltar a este mundo e de trazer a
desgraga aos seus.

No que respeita aos parentes, separam-se da fase precedente pelo corte do cabelo,
pela extingéo da antiga fogueira, pela mudanga de vestuario e por usarem luto. Um periodo
de margem bem definido comega entao; € marcado por tabus sexuais que acompanham
geralmente estes momentos da vida. A agrega¢éo ac mundo ordinario e & nova fase da
existéncia é efetuada por todas as ceriménias que descrevi em pormenor. Entretanto,
como neste caso a separacdo é causada por uma das mais temiveis impurezas, os ritos
de agregagao tém todos o carater de extingéo da impureza: impureza dos alimentos, das
hortas, dos parentes do defunto, principaimente dos coveiros e das viuvas, de toda a
comunidade, que é purificado pelo rito sexual do kuhlamba ndzhaka, etc.
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Se classificagdo significasse compreensdo, podiamos envaidecer-nos de ter
compreendido muito bem os complicados ritos tsonga que acompanham a morte... Mas
guem pode gabar-se de ter compreendido assunto tao profundo e misterioso? AMorte € a
grande sombra que paira sobre a vida e gela o coragdo humano. Fora de uma fé esclarecida,
ela & o Rei dos Terrores. Nunca lamentei tanto 0s meus pobres irmaos negros como a
beira de uma cova, ao ver os esforgos que fazem para acalmar os seus coragdes e a sua
tristeza. Ha alguma coisa de profundamente tocante nos ritos mais absurdos, porque,
apesar de tudo, sao todos provocados por uma aspiragdo para a vida e a pureza.

Permitem-me os meus leitores encerrar este assunto com uma recordagéao pessoal?
No dia em que assisti ao enterro de Sdquis, quando os seus parentes acabaram de tapar
a cova, pediram-me que tomasse a palavra e |hes fizesse um culto. O paganismo banto &
tdo pobre, sente-se tao fraco, que aceita com solicitude a ajuda de uma religido mais
elevada. Tentei, pois, desviar o espirito dos meus ouvintes da palhota subterrénea e
dirigi-lo para as moradas eternas do Pai Celeste. Em seguida, o irm&o mais novo de
Soquis tomou o ramo de nkanyi e praticou a ceriménia religiosa pagé, pedindo aos
antepassados que viessem abengoéa-los e suplicando ao defunto que os deixasse em paz.

O contraste entre estas duas oracdes, feitas junto do mesmo tdmulo, foi
verdadeiramente impressionante. Quaisquer que possam ser as nossas convicgbes, mesmo
que nao tenhamos fé religiosa — nao desejaremos insistentemente que a esperanca crista,
reconfortante e luminosa, venha dissipar a obscuridade dos pensamentos desta pobre
gente e os sofrimentos que os seus ritos deixam adivinhar?
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Capitulo Segundo

A evolugao de uma mulher desde o nascimento até a morte
Resumo da narragao feita por uma moga indigena

No exame que as criangas da missdo sui¢a de Lourengo Marques fizeram em
Julho de 1897, os inspetores deram as mogas mais velhas o seguinte tema de composigao:
“Avida de uma mulher rhonga”. Vou dar o resumo que algumas alunas fizeram da existéncia
de uma das suas congéneres (tradugéo livre):

Quando uma menina nasce, entre os Rhonga, as pessoas vém felicitar a mae pelo
acontecimento e dizem-lhe: “Amabuyeni mati", isto é: que a agua venha!'Quando se
aproxima o momento em que deve sair da palhota, moem, em inteng&o a ela, terra de
ocre, juntam-lhe uma cabaga de gordura de améndoas de nkuhlu e misturam estas duas
substancias para a untarem. Desenrolam os anéis do seu cabelo crespo em
saca-rolhas e esfregam-no com ocre para os transformarem numa espécie
de rabo de ratos (& a operagdo chamada "kuhorha ngoya”). A mée besunta-se também
com ocre e pde na cabega uma coroa de cordéis? (xikupu). Depois, quando a crianga
deixa cair a cabega (por causa da fraqueza da nuca), ligam-lhe a volta do pescogo um fio
entrancado, bastante comprido, para fazer um colar. E assim, dizem, que a nuca se
fortalece.

Dao também a crianga uma pequena cabaga de remédio para beber e preparam-lhe
ainda uma pequena panela para 0 medicamento — dizem que isto & para diminuir os

1E, talvez, uma férmula de béngao que significa: "Nao basta plantar. Nao basta que o caule do milho saia da
terra. E preciso ainda que a &gua da chuva faga crescer a planta”. E assim que explico para mim esta curiosa
expressao.
2 Quvi explicar este costume pelo fato de as maes divertirem os filhos sacudindo a cabega. Os cordéis
agitam-se e faziam rir os bebés. Isto s6 pode ser verdade quando o recém-nascido atingiu dois ou
trés meses.
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perigos do crescimento (kupumba nombo), a fim de que a doenga ndo seja muito grave
em sua casa. S&o os milombzana (ver pag. 80).

Depois do nascimento, trazem-na numa pele de gazeta (mhunti) que a mae liga a
volta do pescogo e dos rins. Quando a pele ja for pequena, procuram-lhe uma de antilope
(mhala).

Ela comeca a andar; quando a mée a manda procurar alguma coisa, ela vai buscar.
Comega, também, a falar e a conhecer o pai e a mae.

Depois, quando cresce mais, preparam-lhe uma pequena panela de milho pisado e
cozinham-na para ela comer. No fim de trés anos, desmamam-na e ela vai morar, porum
tempo, na casa da avo. Em seguida, regressa a casa.

Quando ja sabe andar bem, diverte-se muito com conchas de sala e cozinha com
elas. Depois, quando acaba de brincar, pega em pequenas panelas e cozinha jantarzinhos.
Procura, também, uma pequena cabaga; vai tirar agua ao lago e vem da-la ao pai, para
lavar a casa. Agora comeca também a apanhar pequenos ramos; faz pequenos molhos;
vai pd-los em casa. Mais tarde, fa-los mais pesados. Ja grande, procura trabalhos da mae.
E ela quem faz o trabalho. Mas se a mae vé que ela, sozinha, n&o pode, ajuda-a. Contudo,
pode dizer- se que a mae n&o tem necessidade de esmagar mais milho (kuthlocola), nem
de ir ao pogo (nhlobzeni) nem a fogueira (tikweni).

Quando esta completamente desenvolvida, aparecem os pretendentes. Se 0s
aceitam,® levam o preco da noiva. Compram-na em casamento (lovolo) e far&o tudo o que
lhes agrade. Se ela & fecunda, da & luz filhos. De tempos a tempos, volta & aldeia dos
pais, depois regressa a casa do marido. Os filhos crescem. VAo tirar &gua, cortar a lenha,
trabalhar no campo. Ela vai com eles. Quando sdo adultos, casam-se. Se ha um rapaz
entre eles, vai comprar uma mulher. Ela procura, assim, uma sogra para o filho. Este ¢,
entdo, verdadeiramente um homem feito, porque encontrou uma sogra.

Quando os filhos estdo casados, a mae volta a ocupar-se de todas as tarefas que
lhe incumbem. P&e o milho de molho, esmaga-o para fazer a massa, vai cortar lenha e
coze, assim, a cerveja (bzala); prepara a cerveja fraca (kutlata vuputro); reveste de barro o
chao da palhota e faz isso tambem para a sogra.

E assim até que se torne velha. Quando ja muito velha, dao-lhe de comer. Mandam
os netos levar-lhe a comida. Quando estes tém fome, param no caminho e comem-na eles
préprios. De volta, dizem: “Demos-lhe a comida, sim senhora”. De manha, d&o-lhe um
pau, para se apoiar, e ajudam-na a sair da palhota para ir aquecer-se ao sol.

Depois, quando a mulher rhonga atingiu uma idade avangada, comega a nao ver
nem ouvir; recai na infancia. Tudo que faz & lastimar-se e dizer, chorando, que a perseguem.

Chegou o fim! Amoga que escreveu isto acabava de sair da infancia e era naturalmente
mais entendida no que toca a primeira fase da vida. Durante este periodo, a vida de uma

3 Os pais estdo, geralmente, prontos a permitir o casamento da filha mais velha. Muitas mogas em casa é um
estorvo, como diz 0 enigma seguinte (dos Nkuna):

Macuacua membéri ma lenguelendza.

Ba-n-huana babéri bé rara nhanga.

Assim como dois grandes frutos de cudcua, quando estio perto um do outro, se impedem mutuamente de
amadurecer, duas mogas grandes que vivem na palhota das celibatdrias ndo se apressam a casar.
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mulher ndo é diferente da de um homem. Todavia, mais tarde, as diferengas comegam a
acentuar-se e temos que juntar alguns fatos importantes relativos a sorte das mulheres,
antes do casamento, durante a vida conjugal e durante a viuvez.

A —Antes do casamento
|- Os jogos das meninas

Como vimos na composicdo da pequena estudante, as meninas rhonga imitam
tudo o que véem a mae fazer: a maneira como cozinha, como apanha a lenha, etc.,
exatamente como os rapazes imitam os combates e a caga dos homens. Brincam, também,
com bonecas, cuidam delas como véem as mulheres cuidarem dos bebés. Estas bonecas
sdo chamadas vhule. Aorigem do jogo é explicada da seguinte maneira:

Uma menininha pergunta @ mae que leva uma crianga mais nova as costas: “Mae!
Onde encontraste o teu beb&?” —"Oh! encontrei-o no mato (ntthaveni)” ~“Faz favor traz-me
também um, mae” - “Muito bem!” No dia seguinte, a mae colhe uma sala no mate, tira-lhe
todas as pevides, fa-la secar e espeta-a na ponta de um pau. Fura, em varios pontos, a
parte superior da esfera, passa pedagos de fio através dos buracos para imitar o cabelo,
besunta-os de ocre e ata alguns pedagos de pano em volta do pau.

Ou, entdo, se a mae responde: “Encontrei o0 bebé no meio das bananeiras”, o pai
corta uma bananeira tira o olho do bolbo e bate-o de maneira a separar as fibras que
representam os cabelos do bebé. Amenina brinca com esta boneca durante certo tempo.

As meninas, como os rapazes, tém também jogos especiais. E, em primeiro lugar,
o nchengu-nchengu (isto &, provavelmente: salva-nos! salva-nos!) jogo de que temos o
equivalente exato no jogo do ganso. Uma menina maior desempenha o papei de mae e
todas as pequenas se refugiam atrés dela. Ela estende os bragos para as proteger contra
uma outra menina, que & ladra e procura, com efeito, levar as criangas... Apesar dos
esforcos da mae, todas sdo agarradas, umas apds outras, e este rapto & feito ao som de
uma cantiga:

— Ail Mae! Protege-nos! Protege-nos! — dizem as meninas.

Ao que ela responde: “As minhas filhas foram todas levadas... Seréo em breve
todas agarradas, atras de mim!"

(Em rhonga: yo! Marnana! nchengu-nchengu! — Vana vango! vahelo! vahela hi xirhuvol).

Terminada a captura, todas as criangas se sentam em linha, cruzando as pernas.
Cavam a direita e a esquerda pequenos buracos, simulando pogos ou panelas. A mae
passa. Puxa-lhes as pernas, estendendo-as, e elas deixam-no fazer. Ela finge beber agua
das suas bilhas e diz: “Minha filha, onde foste buscar esta agua?” A crianga responde:
“Onh! Tirei-a la adiante, na nascente, debaixo das bananeiras, @ sombra frescal” (em rhonga:
la onde isto faz titititil). Agora, vem a ladra. Procura estender as pernas das pequenas.
Estas resistem e empertigam-se. Ela prova da agua delas e informa-se donde foi tirada.
Respondem-lhe: “Tirei-a de um medonho lugar cheio de sapos, de lama, de porcarial”.
Acrescentam todas as variantes que lhes passam pela cabega.

Da mesma maneira que os rapazes cantam diante dos animais, quando um carro
de boi passa numa estrada, as meninas dirigem uma espécie de encantamento a um
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grande lagarto cinzento de cabega azul chamado galagala. O lagarto estd num ramo,
aquecendo-se ao sol. Uma menininha aproxima-se dele e bate-lhe palmas perto dofocinho,
cantando uma aria monétona:

Galagala, hana-hana nhloko.
(Grande lagarto, levanta, levanta para tras a cabega).

Parece que o lagarto, hipnotizado pelo canto, estende o pescogo € balanga a cabeca
durante todo o tempo em que lhe batem palmas.

Aos caranguejos que abundam na vasa da beira-mar e apresentam uma tnica grande
pinga colorida de verde, de violeta, de azul-esmaltado, cantam:

Va mphembemun’'we, tlakula silawuto!
(Hé! Vés outros, os animais de uma Unica pinga! Levantem-na ac ar e tragam-na
para baixo).

As meninas que v&o a procura dos caranguejos para temperar a comida asseguraram-
me que 0s crustaceos saem, na realidade, dos buracos ao ouvir esta cangéo, e elas
fazem assim abundantes colheitas!

Quando uma coruja, enganando-se na hora, sai do esconderijo em plena tarde,
recebem-na batendo palmas e cantando-lhe:

Xikotana, gawulela fole!
(Coruja, bate as asas! Encontraras tabaco!)

Outro jogo muito espalhado e no qual as meninas .

s o S

tsonga adquiriram grande habilidade chama-se kutha FANS

vuhlolo. Pegam num fio cujas extremidades atam de “‘Hl\

maneira a formar um grande circulo, torcem-no com os & \, / | )

dedos ou mesmo com os labios para fazerem toda a I ;37"’”'"‘“‘“#"\'\\&

espécie de figuras complicadas. As meninas rivalizam 5:’,* ¥ \»\\ *

em destreza e tentam suplantar-se mutuamente, | 1 EN .

inventando novas figuras. Ensinam umas as outras este ) / T~

vuhlolo. -
T

Outro jogo antigo que se encontra sob formas
diversas em muitos paises é o mathakuzana, o jogo o
das cinco pedrinhas. As meninas juntam pevides de

nkanyi (tinfula), e metem-nas num buraco que cavaram r;' 10,:]

na terra. Uma delas toma como bola (xigungu) um fruto Q}:\" o, ey
qualquer, um pequeno fruto de sala, por exemplo. Atira- '\Lﬂl ™ ey

0 ao ar e tenta tirar do buraco quatro ou cinco pevides 7 IO

que torna a por |4 imediatamente, deixando de forauma

que pde de lado. Deve ser muito habil e muito rapida
Algumas posigbes do kutha vuhlolo
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paratirar e tornar a por todas as pevides, salvo uma, pois a bola volta depressa para baixo
e & preciso apanha-la com as maos. Se so tira uma pevide do buraco, perdeu (atrongolile),
se deixa mais de uma de fora, perdeu (ahoxile). Se a bola cai no chéo, é tabu (svayifa)!
Perdeu a vez. Se a bola cai em cima dela, € menos grave. As companheiras dizem-lhe:
“Gangareta”. Entéo, é preciso que ela atire a bola ao ar, faga-a cair duas ou trés vezes em
cima das costas da mao, depois na palma, e, se consegue fazé-lo, pode continuar. Quando
consegue tirar todas as pevides do buraco sem se enganar, ganhou (avampsinxile). Em
geral, as meninas jogam para brincar, mas se duas entre elas fazem uma aposta para
saber qual & a mais habil no jogo, podem combinar que a que perder dé um frango a que
ganhar.

A palavra empregada vulgarmente para jogar € kutlanga, mas existe uma outra
palavra, kutha, que se emprega para os jogos mais finos: o vuhlolo, o mathacuzana, o
ncuva, os contos, enigmas e provérbios (svitekatekisana) e as adivinhas (mhumhana).
Descreveremos estes quatro Ultimos jogos quando nos ocuparmos da vida da aldeia e da
vida literaria.

[l - Costumes relativos a nubilidade
1% — O rito khombo

Entre os Rhonga n&o se realiza qualquer ceriménia especial quando uma moga se
torna nubil. Dizem dela, como de um rapaz, que "bebeu o nkany” (pag. 104). Diz a mae
que teve as primeiras regras (tihweti — quer dizer més) a mae responde-lhe simplesmente:
Hi kukula — “E o crescimento”.

Mas nos clads do Norte um rito caracteristico foi conservado, ou copiado dos
Suthu-Pedi, que Ihe atribuem grande importancia. Chama-se khomba ou kuyissa matini,
“conduzir & 4gua’, e que praticam da seguinte maneira: Quando a menina pensa que as
primeiras regras estao proximas, escolhe uma mée adotiva na povoagao vizinha. Trabalha
para ela e ajuda-a a apanhar a lenha. No dia em que a menstruag&o aparece pela primeira
vez, foge da sua povoagéo e vai para casa da mée adotiva “para chorar junto a ela” (arilela
ka yena). Sao ritos de separagdo muito nitidos. Ela diz: Ndzikhombile — *Sou nubil”.
Depois comega um periodo de margem que dura um més. Trés ou quatro meninas sao
iniciadas em conjunto. Vivem fechadas numa palhota e, guando saem, devem sempre
levar um véu gordurento e muito sujo em frente da cara. Todas as manhas as levam ate o
lago e mergulham-nas na agua até o pescogo. Outras mogas iniciadas, ou mulheres,
acompanham-nas cantando cangdes obscenas, e enxotam a paulada todo o homem que
encontram no caminho, pois nenhum homem deve ver a menina durante este periodo. Se
um homem se aproximasse, por acaso, do grupo, as mulheres far-lhe-iam perguntas contidas
nas formulas secretas da escola de circuncisdo, ndo as longas e complicadas, mas as
que s&o curtas e, provavelmente, as que contém palavras obscenas. Se ele é incapaz de
responder, batem-lhe. Pretendem que o homem que avistasse uma menina durante este
meés cegarial Quando o cortejo das mulheres que acompanham as iniciadas volta, estas
ultimas sao fechadas na palhota. As mées adotivas ou outras mulheres atormentam-nas,
beliscam-nas, arranham-nas. Elas t&ém de escutar, também, as cangbes obscenas que
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Ihes cantam. Embora estejam apavoradas e ainda molhadas, néo devem aproximar-se do
fogo. Ensinam-lhes os segredos do seu sexo — entre outros, que nunca se deve mostrar a
um homem nenhum trago do fluxo menstrual. Ensinam-lhes também a ser muito delicadas
com as grandes personagens e a saudar batendo as palmas todos os que entrem na
palhota, mesmo os que passem a porta. As vezes, o vento faz redemoinhar as folhas
secas, e elas, julgando que é ruido de passos, salidam respeitosamente!

No fim do més, a mae adotiva conduz a menina a sua verdadeira mée. Ela leva-lhe
de presente uma bilha de cerveja. Celebra-se uma festa nessa ocasiéo e pratica-se o rito
do kukunga, absolutamente como para o circunciso no dia da agregagéo (pag. 103). A
menina faz pequenos presentes a mae adotiva, que os distribui pelas mulheres velhas. Se
uma iniciada foi ja comprada por lovolo, a mae leva-a ao futuro marido e diz-lhe: “Ela
cresceu”. Ele da-lhe uma libra esterlina e tiram-lhe o véu. Estes ultimos ritos significam
distintamente a agregago da menina a sociedade adulta, e todo este costume khomba €
um belo exemplo de rito de passagem: da vida assexuada & vida sexuada.

Os clas pedi-suthu do Transval praticam também este rito que chamam khoba.
Mais: t&ém o bale, a escola de iniciagdo das meninas que corresponde a escola de
circunciséo dos rapazes. Parece que, entre os Tsonga, o cla nkuna praticou-a outrora,
mas esta iniciagao desapareceu completamente de toda a tribo tsonga.

Existem ainda trés outros costumes que se relacionam mais ou menos com a
nubilidade: a tatuagem, o de limar os dentes em ponta e o dos mileve.

2° —Tatuagem (kutlhavela tinhlanga)

Houve diferentes métodos de tatuagem entre os Tsonga. Outrora, nos clds do Norte,
os Tsonga costumavam desfigurar-se fazendo grandes botdes negros na fronte, no narize
nas faces; dai o nome de Knobneusen que receberam dos Béeres, nos Montes Spelonken.
Os préprios homens eram tatuados, mas s6 tinham uma linha de botdes no meio da cara,
desde a fronte até o queixo. As mulheres tinham a mais duas linhas horizontais na fronte
e trés em cada face. Este costume, observado pela populag@o primitiva, existe ainda entre
os Copi. Os invasores do século XV ou XV adotaram-no, pois os seus slbditos trogaram
deles, dizendo: “Os narizes chatos no s&o convenientes!” Quando os Ngoni do século XIX
chegaram, submeteram-se a este costume, ndo por medo da troga, mas para dissimular
a sua nacionalidade zulu. Chaka tinha enviado as suas "yimpis” para os matarem, e, como
a auséncia dos botdes os faziam ser reconhecidos, comeg¢aram a tatuar-se. Quando o
perigo passou, deixaram de o fazer e, por sua vez, comegaram a trogar dos Tsonga, que
tinham seguido o seu exemplo.

N&o & certo que os grandes botdes negros nunca tenham existido entre os Rhonga.
Antigamente os homens tinham o costume de fazer duas linhas de pequenos botbes de
ambos os lados do corpo, desde o peito e as espaduas até abaixo. Atualmente este
costume desapareceu; sé é praticado pelas mulheres e esta seguramente em relagéo
com a nubilidade e o casamento. Contudo, a tatuagem da face quase desapareceu por
completo. S¢ ficou a tatuagem das espaduas e das regides epigastrica e hipogastrica.

Aoperagao é dolorosa. As mogas choram, as vezes, e sé com pesar se submetem
aela. Os desenhos adotados sdo triangulares. Desenham primeiro quatro tridangulos nos
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ombros, de ambos 0s lados; os triangulos superiores sao ligados pelo vértice aos triangulos
inferiores, de maneira a deixar-se um quadrado néo tatuado no meio das costas. O desenho
é feito com ocre; depois, levantam a pele, com um pequeno gancho de ferro, em todo o
comprimento da linha tragada e fazem pequenas incisdes, todas do mesmo tamanho,
com uma lamina. O sangue escorre e fazem-no parar com ocre, que é espalhado
profusamente nas pequenas feridas. A tatuagem das costas ndo € muito penosa, €-0 mais
a da parte anterior do corpo. Estes quatro triangulos s&o também desenhados debaixo
dos seios, deixando um espago quadrado cujo centro exato é ocupado pelo umbigo. Entre
os dois triangulos superiores pdem outros dois, formando uma pirdmide de forma cénica
cuja ponta fica entre os seios.

Assim é a disposigo habitual da tatuagem em relevo no Nondrwana, mas varia
consideravelmente segundo os clas, como mostram as ilustrages que aqui damos. As
duas mulheres nkuna que fotografei em Xiluvana, em 1900, n&o tém mais que duas filas de
botdes formando angulo reto sob o seio direito. O Sr. Alex Jaques teve a amabilidade de
me enviar duas outras fotografias de mogas tatuadas, de Tembe, fotografias feitas em
Agosto de 1908, e a Sra. Jaques ampliou o desenho de maneira a mostrar claramente 0s
modelos adaptados nessa regido. Dou também uma reprodugéo deles em que se distinguem
nitidamente os quatro triangulos.

A moga que acaba de ser tatuada
oculta-se durante uma semana, depois
do que se mostra ao namorado (xigangu),
que mata uma galinha em sua honra, para
a felicitar. “E bonito tatuares-te, de outro
modo, o teu ventre parecia o ventre de
um peixe ou de um Branco!” - diz-lhe ele.
O tempo de cura é considerado como
uma doenga (talvez como um periodo de
margem). E tabu salgar os alimentos
durante esse periodo ou ir a aldeia comer
a comida dos outros (tal como sucede
com os rapazes que furam as orelhas).
As mogas preparam-se para esta
operagdo comendo um alimento especial
que alisa a pele do ventre (kunabzala
khurhi). Todas estas regras tendem a
mostrar que antigamente a tatuagemtinha
um sentido profundo, um valor ritual agora
mais ou menos desaparecido. Segundo
Mboza, “isto ndo é verdadeiro tabu
(kuyila), mas somente costume (xihila) da
regiao”.

H. A. Junod

Mulheres tatuadas do cld nkuna
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Mulheres tatuadas do cla tembe

3° — Alimagem dos dentes em ponta (kuhleta)

Este costume também esta desaparecendo. Era imposto a todas as mogas.
Atualmente, muitos ndo o observam. Deram-se conta de que os dentes assim deformados
se gastam mais depressa. A operagéo faz-se nos incisivos e as megas devem conservar
a boca fechada durante dois ou trés dias sem mostrar os dentes a quem quer que seja.

Perto da Ricatla, o costume do kuhleta era ainda observado em 1910, nas aldeias
pagas. D& as mogas uma espécie de aparéncia canina.

4° — costume dos mileve

Esta muito espalhado em toda a Africa do Sul. Embora tenha desaparecido ja de
quase todos os clas rhonga, € praticado ainda na regido da Manhi¢a, em todo o Bilene e
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nos clas do Norte, entre os Zulu, os Pedi-Suthu, etc. E esta, provavelmente, a origem do
famoso “avental hotentote”, que certos etnégrafos julgavam ser uma ma formag&o congénita,
e que era simplesmente o resultado deste costume (Annotatio 5). E um habito vil, a nosso
parecer muito imoral, pois fixa a imaginagdo da mog¢a sobre as relagdes sexuais. Entretanto,
os Tsonga ndo o consideram completamente censuravel.

B - Casamento e vida conjugal
° — Condigdes de casamento

Na tribo bantu primitiva, todas as moga se casavam. Umas, porém, mais depressa
que outras. Os pretendentes preferem as mogas bonitas as feias! Mas qual € a sua nogao
de beleza?

O seu ideal é uma estatura elevada, membros vigorosos e seios muito
desenvolvidos. Um provérbio diz: Nsati wa mavele unganavele loko ungenevukosi—"Nao
cobices uma mulher de peito opulento se ndo tens dinheiro...” Isto ndo quer dizer que ela
custe mais caro, mas que o pai, sabendo que néo Ihe faltaréo pretendentes, ndo consente
em da-la se o Jovolo nao for pago imediatamente por inteirc. Por outro lado, uma moga de
cara comprida é mais admirada que uma de cara muito redonda. Da primeira diz-se: “E
bonita, parece um antilope” (akota mhala); e da segunda: “E bochechuda, & como uma
porca”. O tom claro é preferido ao tom muito carregado, porque as ragas brancas e amarelas
s3o consideradas como superiores e um indigena que pode gabar-se de ter sangue europeu
ou asiatico nas veias tem orgulho nisso. Os parentes, que tém também voto em matéria
de casamento, insistem em dois pontos: as disposigdes para o trabalho da moga e a
auséncia total de feiticaria na familia. Se a mae foi convencida de feiticaria, a filha é
temida. Entretanto, todas as mogas encontram maridos nesta regido onde prospera a
poligamia. Se uma tem dificuldade em encontrar um, dirige-se ao doutor, e este prepara os
feiticos de amor, que a fazem “prilhar”, de tal modo que os rapazes a notam (ver pag. 114).
E se nem isso lhe consegue marido, tem outros meios a disposig&o. Pode ela propria
fazer propostas a um homem (kuwosvana). Ela o seduz, e 0 homem constitui-se, assim,
autor de roubo por kutthuva — o que significa que ele praticou o “casamento por rapto” (ver
pag. 125). Os pais reclamam o lovolo e ele deve paga-lo. O casamento e os filhos sao a
Unica carreira oferecida a mulher tsonga — de onde ha um certo nimero de tabus femininos
especiais que s80 muito curiosos.

— Tabus femininos especiais

Alguns deles dizem respeito as mogas que nao deram ainda a luz, e cessam a
partir do primeiro parto. Nos clas Tembe e Maputo, as mogas néo devem comer porco,
porque 0s porcos escavam nervosamente com o focinho; a crianga que elas pudessem vir
a ter mexeria igualmente a cabega de um lado para o outro, durante o nascimento, o que
tornaria o parto dificil (?). Outros animais sdo tabu para as mogas: a lebre, porque € muito
astuta, e o antilope nhlengana. Este antilope levanta a pata, quando ouve um ruido; daia
idéia de que o seu casco é furado e que ele ouve por ali; a crianga procederia do mesmo
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modo se a mae comesse carne de nhlengana, nao poderia ouvir com as orelhas, s6 com
as maos! As pernas das aves domésticas sdo tabu para todas as mulheres, porque a
galinha espalha a areia... Pela mesma razao, os pés de bois e de porco. Amulher que 0s
comesse andaria muito pelo caminho, iria a toda a parte procurar maridos! E estritamente
proibido a uma moga caminhar pelo meio de aboboreiras (marhanga) para colher folhas ou
frutos. S6 pode apanhar os que Ihe é possive! atingir de fora. Se desobedecesse a esta
regra, sentir-se-ia mal e nenhum rapaz a quereria. A mae, que ja ndo tem a recear ser
desdenhada, pode andar pelo meio das abdboras. Um segundo tabu relativo as abdboras
& 0 seguinte: as mogas n&o casadas devem colher uma «narina de abéborax (nhompfu),
isto &, a extremidade de um ramo, e pd-la na cintura quando vao apanhar esses frutos;
sem isso, teriam abscessos em certas partes do corpo. E tabu comerem sangue de boi
coagulado (vuvendre).

Os tabus seguintes aplicam-se também as mulheres casadas. E-lhes interdito comer
o nkofu, isto &, certas porgdes dos intestinos que se cozinham com o estémago de boi.
“|sso traria prejuizo a crianga no tero”. Os testiculos sao geralmente dados ao sobrinho
uterino quando se distribui a carne segundo a lei, e o /abio inferior de toda a espécie
animal é-lhes igualmente proibido. Da mesma maneira a lingua... porque é reservada para
os velhos, em testemunho de respeito. O reto (govana) é tabu para as mulheres e criangas,
pois estas Ultimas poderiam deixar escapar ruidos improprios pelo reto. As mulheres
devem abster-se de comer carne de porco-espinho ou de macaco, pois os filhos parecer-
se-iam com estes animais. Ja se tém visto casos desses, ao que parece! Elas nao devem
comer ovos, pois corriam um duplo perigo: o filho poderia nascer calvo e assim ficar para
sempre, ou entéo elas poderiam fazer como a galinha, que corre por todos os lados antes
de pdr; ndo teriam repouso no momento do parto (vera pag. 114).

As mogas nubeis ndo devem aproximar-se do curral dos bois durante o tihweti, nem
olhar esses animais, pois eles poderiam sofrer, apanhar uma pneumonia (mukhuhiwanay),
ressequirem-se! Este tabu é destinado a proteger os bois e nao os habitantes da povoagao,
como & o caso entre 0s Zulu, segundo D. Kidd (Quarta parte, Capitulo primeiro, E).

Quando as mulheres ndo podem mais dar & luz, a maior parte dos tabus cessa, e
ja podem comer macaco e porco-espinho, se o desejam!

3° - O primeiro ano de vida conjugal

Nao volto a questéo dos ritos de casamento, pois estes ja foram explicados em
pormenor no capitulo anterior. Digo somente que, se uma mulher tsonga n&o pode imaginar
a vida sem o casamento (kukandra vukati), todavia ela entra no novo estado sem nenhum
entusiasmo. Os pais preveniram-na de que seria maltratada, acusada de feiticaria e de
adultério, etc. As irmas lamentam a sua sorte no dia do casamento. O fato de ter sido
paga, embora ndo se trate de uma venda verdadeira, coloca-a num estado de inferioridade
(vera Segunda parte).

Durante o primeiro ano ndo tem ndangu, isto é, fogueira sua. Cozinha para a
sogra. Durante as trés primeiras semanas ¢ marido come com ela e com a menina que a
acompanhou a nova morada. Depois, volta a comer com os homens. Em certas regides,
parece que o marido come com ela durante todo o primeiro ano até que ela tenha uma
panela sua — nhlembeto.
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4° — Marido e mulher

Quais sao as relagdes entre marido e mulher depois da lua de mel? Naturalmente
variam muito segundo as caracteristicas de ambos. Em geral tém muito pouca intimidade
um com o outro; 0 homem fica com os amigos na band/a, o largo da povoagao, que lhes
serve de lugar de reunido, e sd raramente vai ao ndangu, o recinto de canigo onde se
encontra a fogueira e que é o verdadeiro dominio da dona da palhota. A primeira mulher g,
certamente, a mais respeitada; chama-se “a grande mulher” (nsati Iwe nkulu): as esposadas
posteriormente s&o s6 “as pequenas mulheres”. Aquela & a verdadeira mulher e vemos que
procede como tal em certos ritos antigos, por exemplo 0s que acompanham a viuvez e a
fundacgac da povoagéo.

Quando tratarmos do divércio, notaremos as principais causas de disputa entre
marido e mulher, e a maneira como s&o julgadas.

No que respeita as relagdes conjugais, expu-las tho completamente quanto possivel
no ja citado artigo (Revue d’Ethnologie et de Sociologie. Paris. Ernest Leroux, 1910, pags.
143-151). Contudo; como € atualmente muito dificil obter esse artigo, sou obrigado a tratar
aqui estas questdes, porque sdo de primordial interesse. Ninguém pode pretender conhecer
a vida de uma tribo africana, se ignorar estes fatos. N&o dou estes conhecimentos para
satisfazer uma simples curiosidade, mas porque estes costumes desempenham um papel
imenso na vida social dos Bantu e revelam-nos algumas das suas mais caracteristicas
idéias fisiolégicas.

Cré-se, geralmente, que os Bantu, sobretudo os homens, tém um instinto sexual
muito desenvolvido. Isto é verdade até certo ponto. A poligamia contribuiu muito para isso.
Numa corte real como a de Nghunghunyana os excessos eram terriveis (Annotatio 14).
Mesmo entre os mondgamos, o abuso das relagdes sexuais &, as vezes, muito grande.
Ouvimos muitas mulheres pilarem milho durante a noite para escaparem as assiduidades
do marido. Entretanto, é preciso nunca exagerar. Entre os Bantu, como entre os outros
povos, ha grandes diferencas entre os individuos, e ja assinalei o fato de centenas e ate
milhares de homens novos, e mesmo de idade madura, poderem guardar continéncia
durante meses e anos nos colégios do sul de Africa.

O fato de os pagéos se absterem voluntariamente de toda a relagao com as
mulheres durante periodos mais ou menos prolongados, para bem da comunidade, mostra
que, mesmo num estado primitivo, os Bantu s&o capazes de exercer dominio sobre si
mesmos em tal assunto.

Vejamos, primeiro, como as relagdes conjugais séo reguladas em tempo normal.

Todos os meses, durante os seus tihweti, a mulher é tabu e nenhuma relagdo é
permitida. E um dos tabus mais temerosos. Se um homem transgredisse esta lei, cairia
doente, e, se partisse para a guerra, “os seus joelhos dobrar-se-iam™ ele comecaria a
tremer e seria incapaz de atacar. Para a mulher, estes dias constituem um verdadeiro

4 Durante os seus tihweti, a mulher é também tabu para as outras pessoas. Ouvi falar de uma crianga que
teve uma hérnia no escroto cinco dias depois de nascer. Contavam que era culpa de certas mulheres que
tinham pegado ela no colo durante as regras.
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periodo de margem, durante o qual é completamente separada do marido. Deve manter-se
na parte esquerda da palhota e n3o atravessar a linha mediana. Se deseja uma pitada, nao
deve ir pedir ao marido na parte da palhota reservada para ele: deve mandar uma crianga
buscar o tabaco que deseja! Durante este periodo, dorme numa esteira especial e usa um
vestuario especial - os velhos trajes que trouxe para este uso no dia em que veio para o
domicilio conjugal. Quando cozinha, n&o deve mexer nas papas com as maos, mas com
uma colher. Um homem rico que tem numerosas mulheres e, portanto, muito que comer
nao toca na panela da mulher tabu! No fim deste periodo, ela barra com argilaochaoda
palhota e pde de novo o vestuario habitual (Annotatio 12). E este, evidentemente, o rito de
agregacao pelo qual a mulher volta a vida vulgar.

As relagdes normais continuam durante o primeiro ano do casamento. Agravidez
da mulher n3o as faz suspender. Parece, mesmo, que séo recomendadas, como mostra
a seguinte historia: Um rapaz lastimava-se-me por ter sido enfeiticado por uma tia materna,
Com os seus encantamentos, ela tinha-o tornado incapaz de ter relagbes sexuais coma
mulher, que estava gravida, ele estava furioso, afirmando que a tia queria comprometer o
éxito da gravidez — queira impedir a crianga de crescer e, pelos seus sortilégios, queria
substitui-la por uma serpente, uma lebre, uma codorniz ou um antilope!

Depois do nascimento, o receio da contaminagéo possivel pelos loquios leva a
interdigao absoluta das relagdes sexuais até o atamento do corddo (ver pag. 84). Em
seguida s&o permitidas, mas a gravidez deve ser evitada até o desmame, depois do que
as relagdes séo permitidas de maneira normal — e assimaté o diaemque a mulher ja néo
pode dar mais & luz. Nao conhego nenhuma regra especial relativa a menopausa.

Entre os Bantu, as relagdes sexuais ndo s&o, como entre 0s povos mais evoluidos,
uma questao individual. Estao misteriosamente ligadas a vida coletiva da comunidade.
Segue-se que, em certas ocasides, sdo recomendadas, até mesmo impostas; noutras,
sdo interditas.

1° Casos de recomendagéo — As relagdes sexuais devem ter lugar obrigatoriamente
em duas ocasides principais: quando os habitantes, tendo abandonado a sua povoagao,
vao fundar algures uma nova; quando as vitvas praticam o rito penoso do kulahla khombo
(langar ao longe a desgraga). Veremos, estudando estes costumes, que as relagbes sexuais
tém aqui uma dupla significago: 1° “consolidam” a pequena comunidade na sua nova
morada, isto &, fortalecem a sua estrutura, fortificando a autoridade do chefe, que precede
os sUbditos na repeticao destas relagbes segundo a lei da hierarquia; 2° fornecem o
principal meio de se desembaragarem de toda a contaminagéo, sobretudo da impureza
causada pela morte (Annotatio 13).

2° Casos de proibigdo — Nao se julga que as pessoas casadas se achem,
habitualmente, num estado de impureza, como por exemple as que tomam parte no luto.
Entretanto, formam uma categoria chamada va kukhila, a qual constitui um perigo para os
membros da comunidade em mau estado de salde. As pessoas casadas ndo devem
aproximar-se dos circuncisos, pois impediriam as suas chagas de sara. Nao devem entrar
na palhota de uma pessoa gravemente doente com receio de que apressem a morte dela.
Para passearem pelos caminhos, os convalescentes devem ligar & volta dos tornozelos a
raiz chamada sungi, que os protege contra o suor, a emanagéo que as pessoas casadas
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deixam nas pegadas, pois, assim me declarou um dos meus informantes, va kukhila
vahisa, “as pessoas casadas sdo quentes”.

Além do mais, ndo s6 os individuos, mas toda a vida social estaria em perigo se
houvesse relagdes sexuais quando a comunidade estd numa situagéo critica. Eestaa
raz&o por que sao proibidas em tempo de guerra, durante todo o tempo das cagadas, e
também durante os periodos de margem. Coisa curiosa: esta regra ndo se aplica tao
severamente as mog¢as e aos rapazes ndo casados, que podem divertir-se segundo o
costume do xigangu (ver pag. 112). Parece que néo é o ato em si proprio que € tabu, mas
o ato quando é praticado por pessoas casadas; e é so nestes casos que tem influéncia na
vida da comunidade.

Qual a razéo destas proibigdes? “As pessoas casadas s&o quentes”. Que significa
este aforismo? O seguinte rito ajuda-nos talvez a compreendé-lo:

Na regido dos Maluleke, quando a populagéo inteira entra no lago para apanhar
peixes, segundo o costume do kutrheva (Sexta parte, Capitulo primeiro), escolhem um
menino e uma menina e escondem-nos debaixo de uma pele de le&o, como se fossem
marido e mulher, recomendando-lhes que figuem muito sossegados, enquanto as pessoas
grandes pescam. Ignorando todas as relagdes sexuais, os pequenos obedecem —e entao
os peixes também ficam tranquilos e deixam-se facilmente matar. Por qué? Porque no ato
sexual ha qualquer coisa de selvagem, de feroz, de apaixonado, que segundo a lei da
concordancia, que é a base da magia bantu, tem influéncia sobre as forgas hostis. Estas
serdo estimuladas, tornar-se-ao0 mais dificeis de vencer — sejam o0s inimigos durante a
batalha, os animais do mato durante as cagadas e a pesca, a doenga, o periodo de
contaminag&o quando de uma morte ou durante os periodos de margem. A vida &, por
assim dizer, acelerada pelo ato sexual, e esta aceleragéo é comunicada a toda a Natureza.
Por conseguinte: “Fiquem sossegados, sejam continentes!”

Mulheres tsonga do Transval
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Esta concepcéo profunda da vida explica também porque, tantas vezes, certos
atos devam ser realizados por criangas ainda ignorantes das relagbes sexuais ou por
velhas que ja ndo as podem ter.

Notemos que todos estes ritos ndo pertencem ao animismo, para falar corretamente,
mas ao dinamismo (Sexta parte, Capitulo primeiro), que desempenha, na filosofia bantu
primitiva, papel quase t&o importante como o animismo. Estas interdicées néo séo, para
ser exato, religiosas.

5° — Esterilidade

Nos clas do Norte, quando uma mulher n&o tem filhos, é oferecido um sacrificio
especial, muito parecido com o oferecido pelos Tsonga no dia da conclus&o do casamento.
Matam uma cabra, tiram um grande pedaco de pele da largura de um pé da regiao
abdominal, e fazem-lhe trés aberturas, uma para a cabega, duas para os bragos. As trés
aberturas convergem para um ponto onde o estragalo da cabra & seguro por uma correia.
A mulher estéril cobre-se com esta pele, o estragalo ficando-lhe sobre o peito; ela deve,
também, por a bexiga no cabelo e trazer estes ornamentos durante um certo tempo. Para
os Tsonga, parece evidente que sdo os deuses-antepassados que enviam os filhos; isto
explica a idéia de oferecer um sacrificio, em caso de esterilidade. Mas, fora do rito religioso,
os doutores indigenas tém numerosas drogas para remediar esta infelicidade.® A papa
especial preparada para uma mulher estéril (mhika, ximhiko) & chamada xivoleko pelos
Rhonga. A pobre mulher é desprezada.

A esterilidade pode causar o divorcio. O marido tem o direito de mandar a mulher
para sua casa. Mas, geralmente, os pais da mulher arranjam uma nhlampsa, isto &, uma
irma ou uma parente mais nova que a esposa e dao-na ao marido como segunda mulher
(ver Segunda parte, Capitulo primeiro).

6° — Gravidez e abortos

Quando da sua primeira gravidez, logo que 0s seios comegam a crescer € a
enegrecer, amulher entra num estado chamado munyama (obscuridade) e deve seguirum
tratamento especial. O médico faz-lhe pequenas incisdes junto dos seios e nas pernas, €
faz brotar um pouco de sangue. Amulher gravida bebe, também, uma tisana destinada a
produzir o mesmo efeito, isto &, a “tirar sangue”. Os Tsonga supbem que, como as regras
estio suspensas, 0 sangue se acumula no corpo, e é preciso, entéo, fazé-lo sair.

5 Um Pedi contou-me que na sua tribo, em semelhante caso, comegam por assegurar-se de se a esterilidade
é devida ao marido ou & mulher. Para isso, cortam um pequeno pedago dos vestuérios do marido e da mulher
e pdem-nos junto ao ninho de uma aranha. Esta aranha & uma espécie de migala, de tamanho enorme.
Se a aranha leva para o ninho o pedago do vestuario do marido, é este que ¢ culpado, e se levar o do
vestuario da mulher, a esterilidade é desta. Ver, a propédsito da aranha divinatoria, vol. |l, Sexta parte, Capitulo
primeiro, A, V1.
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NZo consideram a gravidez periodo tabu. Como acabamos de ver, as relagbes sexuais
s&o permitidas durante este periodo, sdo mesmo recomendadas como favoraveis ao
crescimento da crian¢a; mas, na previsao do nascimento que se aproxima, alguns tabus
especiais juntam-se aos que se aplicam de maneira geral a todas as mulheres.

Uma mulher gravida ndo deve-beber dgua de pé; deve ajoelhar-se para o fazer,
sen&o a agua cairia violentamente na cabeca da crianca e feri-la-ial

E-lhe interdito envolver o corpo com muito vestuario. Deve ter o ventre descoberto e
nunca pdr o pano com que se veste (capulana) sobre os ombros, seno a crianga nasceria
com a cabega coberta de membranas, complicagéo muito temida pelas mulheres tsonga.

Nao deve comer 0 molho muito quente. A crianga poderia ser queimada e nasceria
com manchas negras.

E também tabu preparar o “ntehe” antes do nascimento, pois ninguém sabe o que
pode acontecer. A crianga poderia morrer!

A futura mae n3o deve comer pombo, porque 0s pombcs nao tém sangue nos
musculos peitorais. Ela prépria nao teria leite para alimentar a crianga. E-lhe igualmente
interdito olhar um macaco, para evitar que ela “se apodere” (kutekela) da forma do animal
e que a crianga nao se |lhe parega!

Uma mulher que fica gravida ndo deve visitar nenhum doente. Esse poderia morrer
por isso.

No que respeita as mulheres que morrem no parto, ver o que se disse na pag. 155.

Os abortos s&o muito temidos pelos sul-africanos, nao por eles proprics, mas porque
sao acompanhados de uma efusdo de sangue, que é um tabu terrivel. O feto deve ser
enterrado em terreno Umido, sen&o ndo choveria mais e o pais seria dessecado por ventos
abrasadores. Em tempo de seca, pratica-se um rito estranho chamado mbelele:
desenterram todos os restos das criancas mortas prematuramente e sepultadas na colina,
depois deitam-nos na lama, perto do rio. Discutiremos na Sexta parte a origem desta idéia
extraordinaria. Uma mulher que teve um aborto € impura pelo menos durante trés meses,
& necessario que as regras tenham reaparecido pelo menos duas ou trés vezes e a tenham
purificado, para que o marido possa recomegar a ter relagdes sexuais com ela (compare
com Annotatio 7, que trata da transgressao desta lei).

7° - QO parto

Ao estudar os ritos do nascimento, descrevemos 0s numerosos tabus do parto. O
periodo de vusahana, que vai desde o parto até a queda do cordao umbilical, & muito
receado. Quando a mulher & atingida de xilumi (doenca que se produz &s vezes depois do
parto, sem dGvida em consequéncia da deslocacdo dos orgaos) nac deve penetrar na
palhota de uma mulher que acabou de dar aluz. O mal “saltaria para ela”, kululela. H&, no
entanto, um meio de impedir o contagio. Avisitante deve pegar no pano que tema cintura
e langa-lo a doente que, por sua vez, langa-lhe o seu. Pode entao entrar: Elas procederam
conforme a lei, ndo ha mais kuyila.

E proibido & méae beber leite durante todo o periodo que vai desde o nascimento da
crianga a apresentago a lua. Em seguida, sé & autorizada a beber leite de vaca que tenha
tido varios vitelos.
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Quando se trata do primeiro filho, pratica-se o rito do kukunga. A crianga &€ chamada
n'wana wa mativula, isto &, a crianga por meio da qual a mae kutivula, se tornou mae. A
etimologia desta palavra tivula (zibula, em zulu) é-me desconhecida. Quando alguém vem
saudar a crianga, os pais n&o lhe consentem que pegue ela no colo; deve pagar uma
pequena quantia para o poder fazer, mesmo que se trate de umirméao, irmaou avo. O pai
n&o esta sujeito a esta regra. “Acrianca é sua, pertence-lhe”. Atualmente, esta cerimbnia
significa somente que estas pessoas s3o felizes por receberem entre elas o recém-
nascido. Ndo ha tabu, mas este rito esta certamente ligado ao fato de que a mulher que da
aluz uma crianga, pela primeira vez, passa do estado de mulher ao de mée.

Quando nascem outros filhos ha demonstra¢des de alegria, mas o kukunga so se
pratica para o primeiro. N8o parece que neste caso os presentes do kukunga estejam
sujeitos a algum tabu, como € o caso do kuwumba (ver pag. 125).

8° — A perda de filhos

A mulher que perde uma crianga (wa kufeliwa) & profundamente contaminada pela
impureza da morte. Ela propria a deve enterrar sem a ajuda do marido. No dia seguinte, vai
atras da palhota, ajoelha-se e faz escorrer o seu leite para o cho. Procedera assim até
que o leite seque.

O seu leite é impuro, ndo deve cair uma Unica gota nas hortas — & tabu. Ela deve,
entdo, evitar atravessar os campos ou ir aos celeiros buscar provisdes. Até que esteja
“restabelecida” (kubusetela), come com uma colher. Para uma mulher, servir-se de uma
colher é mau sinal pois isso chama a morte. E esta a raz&o por que 0s homens adotam
este habito mais facilmente que as mulheres. Durante o luto, as relagbes sexuais sdo
interditas @ mae e, quando as suas regras reaparecem, ela cala-se e ndo diz ao marido.
Sé na segunda ou terceira vez o adverte. Ele pode, entéo, purificd-la, o que se faz exatamente
como para as vilvas (ver pag. 147). Em seguida, compra-lhe vestuario novo e ela retoma a
vida ordinaria. Vendo-a assim com trajes novos, todos sabem que ela foi “restaurada”. Se
ela recebesse este vestuario de um outro que ndo o marido, este Ultimo ficaria gravemente
ofendido e acusa-la-ia de adultério.

Um homem nao usa malopa, ou vestuario de [uto, quando se trata de um filho muito
pequeno. S6 a mulher o faz. Todavia, um marido tem sempre desgosto pela morte de um
filho e este triste acontecimento produz, muitas vezes, resultados terriveis. Vem-lhe a
idéia que a mulher € uma feiticeira e que, pelos seus poderes magicos, comeu o proprio
filho. Uma tal acusagéo acaba quase seguramente em divércio.

Uma mulher que perdeu vérios filhos, trés ou quatro, é considerada como estando
numa situagao particular, chamada vuwumba, e numerosas regras devem ser observadas
para remediar este “estado de despojamento”. Se uma crianga vem ao mundo depois da
morte de varios irmaos deve ser levada num ntehe feito de uma pele de carneiro, em vez de
uma pele de antilope ou cabra (ver pag. 78). E tabu leva-la num ntehe vulgar. Se € um
rapaz, a mae veste-o com roupa de menina, e vice-versa. Os seios da mée devem ser
untados com um remédio especial, pois sdo “seios de mortos” (mavele ya vafi). Se a
crianga vive, desmamam-na o mais cedo possivel e levam-na para casa da avé. Ha dois
ritos curiosos para protegé-la da ma sorte. O primeiro € o kukunga; o segundo, kuringela
vuwumba, parece ser mais particularmente um costume dos clas do Norte.
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O rito do kukunga, que ja encontramos varias vezes (ver pag. 129), é praticado
também no caso de uma mae que deu a luz um novo filho, quando estava no estado de
vuwumba. E tabu menospreza-lo; a mie conserva-se calada diante das pessoas que vao
vé-la, até que tenham deposto os seus presentes aos pés dela e tenham, por este meio,
“aberto a boca dela”. As velhas que ndo tém meios para comprar um presente arrancam
uma ervinha e espetam-na no cabelo dela. Ela consente, entdo, em falar. Retine todos os
braceletes assim obtidos e liga-os ao ntehe, levando-os assim por toda a parte aonde vai.

Os clas do Norte observam um outro rito. Amae leva a crianga a aldeia de seus pais
cujas irmas e irmdos mais velhos morreram. L&, enterra-a até o pescogo no monte de
cinzas; depois, alguém corre a aldeia para buscar um punhado de milho e langa-o sobre a
crianga. Depois disto, retiram-na das cinzas, lavam-na, besuntam-na de ocre e reconduzem-
na a casa. Este rito chama-se kuringela vuwumba — isto &, preceder o vuwumba, corta-lo,
cuida-lo: o vuwumba agora ja ndo vira, visto que foi “precedido”. Tera sido enganado e nac
querera nada da crianga, pois esta foi deitada para o monte de cinzas, com todos os
detritos da povoag&o. A crianga nac pode comer mais milho, mesmo se Iho derem em
graos: esta morta! Que o vuwumba n&o se ocupe mais delal

Esta descricio foi-me dada por um velho tsonga dos Spelonken. Mankhelu, meu
informante nkuna, chamava este rito de kuringela vuwumba, do verbo rhonga, fentar. tentam
influenciar assim a desgraca da mae cujos filhos foram arrebatados.®

9° — Adultério

Entre os Tsonga, o verdadeiro adultério, para um homem, casado ou n&o, consiste
em ter relacdes com uma mulher casada. Se as tem com uma moga, isso nao tem
maiores conseqiéncias. Ninguém o reprovara se ela néo ficar gravida; se ela tiver um filho,
0 homem sera obrigado somente a casar-se com ela, que passa a ser a sua segunda
mulher. A primeira mulher ndo lhe quer, de modo nenhum, mal pela ma conduta. As vezes,
ela propria procura a moga que ele deseja. Nao ha nada no seu coragéo que se parega a
dignidade ciumenta de uma esposa européial Guarda todos os ciumes (vukwele) de que e
capaz para quando a segunda mulher chega & aldeia e partilha com ela a afei¢éo do
marido comum! O adultério com uma mulher solteira ndo & mais que kugangisa.

Mas se um homem seduziu uma mulher casada, uma mulher que tem um dono
(n'winyi), que foi paga — nesse caso a questao torna-se muito seria. O marido consegue,
muito habilmente, descobrir a ma conduta dela. Logo que comega a ter davidas sobre a

¢ Estes ritos provam que, em todos os tempos, a mortalidade infantil foi grande na tribo bantu. A ignorancia
das regras de higiene basta para a explicar. Mas aumentou consideravelmente desde a chegada dos
Brancos, por causa das doengas novas que trouxeram (sobretudo a sifilis). E principalmente nos bairros
indigenas junto as cidades que a situagio é alarmante. O South African Outlook, de 1 de Junho de 1931, da
as cifras seguintes como sendo das estatisticas oficiais: em 1000 criangas indigenas, morrem 171 na
Cidade do Cabo, 203 em Port Elizabeth, 500 em Joanesburgo, 301 em Pretéria, etc. Toda esta questdo foi
encarada muito seriamente pela Conferéncia Internacional para a Infancia Africana que se reuniu em
Genebra, em Junho de 1931, por instigagdes da Unido Internacional de Socorro as Criangas. E interes-
sante ler as nove comunicagbes apresentadas sobre este assunto, relativamente a todas as regides de
Africa, e as conclusées aprovadas pela Conferéncia.
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fidelidade de sua mulher, escolhe um amigo e pede-lhe que a vigie. Ela & muito astuta, o
amante também, mas o amigo espreita-os e acaba talvez por surpreendé-los no mato,
quando ela vai buscar lenha, ou junto ao charco, quando vai tirar agua. Entéo, conta ao
marido que os surpreendeu em flagrante delito. O amante deu, provavelmente, presentes
amulher. Se n&o o fez, o marido manda & mulher tirar algum objeto da palhota do sedutor.
Este lhe permite que o faga. Ela traz o cobertor ou qualquer outro objeto que Ihe pertenca.
Na posse desta pega comprovativa, o marido enganado procura o conselheiro de que
depende e pede-lhe que o acompanhe junto do chefe ao tribunal. O chefe convoca, entéo,
o conselheiro que deve velar pelos negécios do amante e manda-o procurar o culpado.
Realiza-se a acareagdo. Amulher, interrogada, conta tudo: guantas vezes se encontraram,
onde ele a seduziu, etc., etc. Se ele nega, mostram-lhe o objeto que prova o delito. A
mulher mostra-o: “Nao foste tu que me deste isto? Bem te tinha dito que eu pertenciaa um
dono (wa n'winyi)! Tu dizias-me: Nao faz mal! Agora aquitens!...” O chefe ordena entdo ao
adultero que pague um Jovolo inteiro, 15-20 libras esterlinas, e acompanha o seu julgamento
das seguintes consideragdes: “Como pudeste fazer semelhante coisa? Bem se sabe que
a mulher n&o recusa nunca as tentativas de um homem. Mas estamos prevenidos, sabemos
que o adultério arrasta o processo (tindrava). Por que ndo arranjaste uma moga, se querias?
N3o terias cometido nenhuma falta. Agora, vais aprender quanto custa ofender uma mulher
casada!” Pronunciada a sentenca, o conselheiro do marido enganado vai encontrar-se
com o conselheiro do culpado. Vai reclamar a multa. Os parentes do condenado repreendem
asperamente o adultero, insultam-no. “Vés? Todo este dinheiro perdido! Perdido por nadal
Se ao menos tivesses comprado uma mulher com esta quantia! Mas repara: € uma perda
inatil! Bem te diziamos que os teus maus costumes haviam de levar-te a desgraga!” Se o
sedutor ndo tem com que pagar, deve reunir toda a familia e suplicar-lhe ajuda, pois estao
todos de acordo sobre o seguinte principio: "Nunca deve faltar dinheiro para pagar uma
divida de adultério” (Nandru wa vumbuye awupfumali).

O infeliz paga a multa e soma também uma enxada para espantar (kuhlongola) o
conselheiro que fez executar a sentenga. Este a guarda como prego do seu trabalho!

Por que & o adultério tdo severamente interdito e punido? N&o por uma razao moral
de pureza ou castidade, mas por duas outras razdes. Primeiro, uma raz&o juridica. O
adultério com uma mulher casada & um roubo pois ela pertence a um dono. Ela prépria
nao & punida, salvo quando aquele que a vigia a surpreende em flagrante delito e se da o
prazer de lhe administrar uma carga de paulada. Todo o castigo recai sobre 0 homem; ele
¢é 0 ladrdo. Mas ha, também, uma razéo fisica: 0 matiufanal Ja vimos esta palavra. Kutiulana
significa saltar um por cima do outro, fazer concorréncia um ao outro. No dominio sexual,
empregam esta palavra falando de dois homens que tém relagdes sexuais com a mesma
mulher. “Eles estdo unidos numa so vida pelo sangue desta mulher; beberam da mesma
fonte” (Viguet). Isto estabelece entre eles uma dependéncia mutua das mais curiosas: se
um deles adoece, o outro ndo deve visita-lo — o doente poderia morrer por isse; se enterra
um espinho no pé, o outro ndo deve ajuda-lo a tira-lo — é tabu, a ferida néo curaria; se
morre, o rival n3o deve assistir ao enterro, pois morreria. Se é o filho do defunto (acontece
as vezes de um filho cometer adultério com uma das jovens mulheres do pai, o que &
considerado kubiha, muito ruim), nao ousa ocupar-se do enterro, embora possa suceder
que seja justamente ele o0 “mestre do luto”. Os parentes afastam-no pois tém piedade dele
e sabem que desgraga 0 ameaca. E um tabu terrivel! Existem remédios para acabar com
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esta contaminac&o, sem duvida: fazem desaparecer o kuyila; o kubiha (ma agéo), porém,
permanece! Contudo, esses remédios seriam inliteis em caso de mpondro (que suponho
ser o ltpus); se um homem visitasse o seu rival atingido por esta doenga, morreria. Vimos
ja algumas complicagées terriveis que eles supdem dar-se no nascimento das criangas,
quando houve adultério.

Estes grandes tabus mostram que os Tsonga tém o sentimento muito nitido de que
a promiscuidade neste dominio &€ muito perigosa. Mesmo em caso de kugangisa, censuram
os rapazes quando dois deles tém relagbes com a mesma moga.

10° —Divorcio

O adultério & uma causa de divércio. Em lugar de obedecer ao marido legitimo e
ajuda-lo a obter uma compensagao, a esposa culpada pode preferirir viver com o amante.
Isto provoca um divércio imediato. O marido procura os pais da mulherinfiel e reclama o
Jovolo. Os pais podem n&o ter dinheiro liguido; procuram obté-lo o mais depressa possivel,
mesmo que isso deva levar a dissolugdo do casamento do proprio filho. Pode acontecer de
mandarem a mulher do filho para seus pais e reclamarem o Jovolo pago por ela para
fazerem face as reivindicagdes do marido ofendido (ver Segunda parte). Pareceria mais
simples ir reclamar ao préprio ladréo o Jovolo da mulher adultera que ele roubou (tthuva).
Mas um ladrao ndo é um homem com quem se possa contar! Se roubou, isso prova que
n&o possui nada (ver Apéndice VIII).

O divércio muitas vezes esta ligado a causas mais triviais, por simples
incompatibilidade de carater. Os pag&os s&o muitas vezes duros com as mulheres.
Recusam dar-lhes dinheiro para comprar roupa. “S&o pedras”, declarou-me um dia um
deles. “Quando se raspa uma pedra com uma unha, a unha parte-se e a pedra fica”. Por
outro lado, as mulheres estio longe de ser criaturas déceis e obedientes —e, naturalmente,
ha frequentes disputas. Quando imagina ser perseguida (kuxamisa), foge para sua casa.
E a sua grande arma. O marido solta um suspiro de alivio... mas muito em breve se da
conta da sua infelicidade. Nao tem comida, ndo tem refei¢do a tarde! Os companheiros
partilham a ceia com ele durante alguns dias, mas nao estdo resolvidos a alimenta-lo por
muito tempo. Modestamente, humildemente, deve ir ter com 0s sogros € pedir a mulher
que volte. Os pais fazem um interrogatério e, se ha lugar para isso, admeestam vivamente
o genro. Pode suceder que a vida domeéstica se torne normal pois ambos receiam muito
uma repeticdo do conflito; mas pode suceder, também, que a situagcao cada vez se agrave
mais e se chegue ao divércio. O marido reclama o seu dinheiro e, logo que o obtém, o
casamento é dissolvido (kudlawa ka vukati).

Uma acusacéo de feiticaria pode, também, provocar o divarcio, principalmente
depois da morte de um filho; do mesmo modo, a esterilidade, como ja vimos (ver pag.
172). O egoismo exagerado do marido pode provoca-lo. Conta-se muito a histéria do homem
que em tempo de fome cagou um antilope e 0 guardou para si sem dar nada & mulher nem
a0s filhos. Amulher descobriu o fato e, quando terminou a fome, convidou todos os parentes
para uma festa de cerveja. Mostrou-lhes os ossos do antilope que tinha escondido, contando
como o marido procedera mal com ela. Os pais levaram-na com 0s filhos. As vezes,
terminam a histéria dizendo que o homem perdeu assim o dinheiro do /ovolo em castigo
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da sua ma agao! (Ver Grammaire Rhonga, pag. 202 ; Chants et Contes des Ba-Rhonga,
pag. 260).

11° —Viuvez

Quando um homem morre, todos os parentes s&o, como vimos ja, contaminados
pela impureza da morte. Ha circulos concéntricos em volta dele, sendo certas pessoas
mais atingidas que outras. As mulheres formam o primeiro circulo, sobretudo a primeira
mulher. Devem, ent3o, praticar cerimdnias purificadoras especiais, que langam enorme
luz sobre os sentimentos profundos dos Tsonga no que respeita & vida e & Natureza. De
resto, essas mulheres sao propriedade da familia do marido e fazem parte dos seus bens.
Como dever3o elas ser repartidas pelos herdeiros? E um problema muito delicado, mais
ou menos regulado pela lei da tribo. H&, ent&o, no conjunto de costumes relativos as
vilvas, duas séries de ritos para estudar: 1° os ritos de purlflca(;ao 2° asregras para a
reparticdo das mulheres cujo marido morreu.

Descrevemos primeiro a sorte reservada, entre os Rhonga, a primeira mulher (para
todos os pormenores suplementares, ver. “A sorte das vilvas entre os Ba-Rhonga”,
S AAAS., 1909).

a) O primeiro dia—Manyivana morreu! Triste acontecimento para a mulher. Chamam-
na para ver o ttmulo. Assiste em siléncio ao enterro, mas logo que o irméao imediatamente
mais novo do defunto terminou a oragao funebre, ela desfaz-se em choro e em gritos! Os
pais dela lamentam-se também: “A nossa filha esta sobrecarregada de desgragas! Agora
veio para ela o frio! Aprendera a conhecer a dgua fria!” E alus3o & nova vida que a vitva tem
de fazer: todas as manhas tem de ir com as companheiras ao lago e lavar todo o corpo,
até que os dias de purificagdo tenham passado.

O primeiro destes ritos purificadores tem lugar imediatamente depois do enterro. A
villva, rodeada pelas outras mulheres, dirige-se ao lago. Todas devem lavar o corpo. A
maior parte volta para suas casas, mas a viuva fica em companhia de outras vilvas que
perderam os maridos nos anos anteriores. Formam uma sociedade secreta que néo se
reline senao para receber novos membros nas suas filas. Ninguém deve ser testemunha
dos ritos estranhos que se praticam. E um ngoma (palavra idéntica a empregada para a
escola de circuncis&o). Em todo o caso, o banho misterioso apodera-se do caminho
principal (gondrweni), e deve-se evitar cuidadosamente passar por la durante esse tempo,
pois uma grande infelicidade poderia suceder ao imprudente que se aproximasse muito e
visse fosse o0 que fosse da ceriménia. Se um homem advertido avista o grupo suspeito
destas mulheres de Iuto, sentadas no caminho principal, para prudentemente e da uma
grande volta para evitar aquele local...

Que fazem nesta ceriménia? Com uma faca ou um pedago de vidro, uma das vilvas
faz ao novo membro da sociedade uma incisdo na virilha, do lado esquerdo, “Ia onde o
marido dormia”. Se o sangue corre liviemente, é bom sinal. As mulheres mostram-se
satisfeitas: marido e mulher entendiam-se bem. Se, pelo contrario, o sangue nao corre, é
mau sinal. Em seguida, uma delas queima um punhado de erva seca, arrancada do teto
da pathota do morto; deita-lhe excremento de galo (e ndo de galinha) e a viliva deve apresentar
as duas maos a chama; depois deve extinguir ¢ fogo com a sua urina. Se néo o consegue,
€ uma prova de que néo foi fiel ao marido e 0 matou com cs seus adultérics. Estes ritos
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parecem-se com os primeiros ritos da circuncisao: a inciséo recorda a ablagao do prepucio;
a exposi¢éo ao fumo, ao salto por cima do fogo. Sao grandes tabus. Ha, evidentemente,
que ver neles ritos de iniciagao, que acompanham a passagem de uma condi¢&o a outra.
Por que teve lugar a ceriménia no caminho principal? Porque, mais tarde, a contaminagao
da morte pega-se aos viajantes que por ali passem, e as pessoas que o luto tornara
impuras ficam desembaragadas dela.

Depois disto, todo o bando volta para a povoagdo. As outras viuvas tiram da
companheira toda a roupa e péem-lhe em volta da cintura um junco ou uma correia de
folha de palmeira, em que penduram algumas folhas largas. Assim sumariamente vestida,
levam-na para casa, rodeando-a bem. Os homens n&o devem ver este cortejo. Por isso,
alguém vem avisa-los para que se afastem do caminho; eles v8o refugiar-se nas palhotas.
Avilva é assim conduzida a sua palhota, a da mulher grande, que acaba de ser descoroada.
Deve executar a “tltima travessia da palhota”. Entra pela porta, gritando: “Meu marido!
Meu marido! Deixaste-me sd! Que devo fazer?" Depois, sai, ndo pela porta mas pelo
buraco feito na parede para tirarem o cadaver e levarem-no ao tamulo. Atras da palhota, as
amigas esperam-na para Ihe entregarem as roupas velhas que foram lavadas no lago e que
ela deve usar durante dois dias.”

b) Os dias que se seguem ao luto pesado - Constroi-se uma pequena palhota
provisoria, imediatamente diante da palhota do morto. E ali que a mulher principal deve
ficar durante toda a sua viuvez. O espago compreendido entre as duas construgdes & mais
ou menos tabu e a maior parte dos bens do defunto é deposta debaixo do alpendre da
cobertura, junto & porta, do lado de fora (ver gravura na pag. 151).

As outras villvas ndo abandonam as suas palhotas, mas tomam parte nos outros
atos de purificagdo, nos banhos de vapor e na aspersé&o geral do quinto dia. Todavia, no
que respeita acs banhos de vapor, a primeira mulher é tratada da mesma maneira que 0s
coveiros, isto &, deve expor-se ao fumo medicinal mais forte, enquanto as outras mulheres
sao purificadas por meio de drogas mais fracas. Todas vestem os malopa e comem com
colheres durante todo o ano de viuvez. ]

c) Decis&o proviséria no que diz respeito a sorte das vidvas—Alguns dias depois d
luto pesado, efetua-se uma nova reunido, mas desta vez ndo se trata da impureza inerente
a morte, pois ela desapareceu provisoriamente, trata-se, somente, de decidir a sorte das
vigvas, enquanto se aguarda a decisdo definitiva. As irmas do morto desempenham papel
especial nesta reunido. Dirigem as negociagdes com as vidvas a respeito dos novos marides.
E um costume verdadeiramente digno de aprovagéo deixar as mulheres tomarem elas
mesmas uma decis&o em tal matéria, embora n&o tenham para isso poderes absolutos. A
lei previu regras para a distribuigao e € raro que se afastem dela. Contudo, toleram uma
certa liberdade na aplicacdo e mais facilmente poderéo ser feitas modificagdes se estas

7 Os vilivos formam uma sociedade semelhante e praticam os mesmos ritos. Mas, do mesmo modo que s a
mulher principal é submetida a estas regras, com exclus@o das outras mulheres, 0 homem s6 € iniciado na
sociedade dos vilvos quando perdeu a sua primeira mulher. Depois de a ter enterrado (& ele que segura a
cabeca), vai lavar-se ao lago, e um outro vidvo faz-lhe uma incisdo na virilha.
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forem propostas pelos intermediarios femininos. Se o marido possuia um harém (tshengwe),
isto &, pelo menos cinco mulheres, estas serdo muito provavelmente atribuidas aos
herdeiros pela seguinte maneira: a mulher principal, que é “o pilar da aldeia”, deve ficar
nesta e pertence ao irméo a seguir ao defunto,® que se torna o senhor da povoagao. A
segunda é atribuida ao segundo irmao, a terceira ao terceiro, a quarta ao ntukulu, isto €,
ao filho da irma do defunto. A quinta sera, entdo, a mulher de um dos filhos do morto. Isto
pode parecer chocante e é realmente chocante, mesmo para os indigenas; no entanto, &
preciso ndo esquecer que ela é a mais nova de todas; casou-se quando o pai era ja velho,
e o filho mais velho do morto talvez de mais idade do que ela. No que respeita as mulheres
de idade mais avancada, a primeira e a segunda, em particular, ninguém pensaria em
reserva-las para um dos filhos! Os incestos s&o muito raros entre os Rhonga. Mesmo no
caso que acabamos de citar, respeitam-se mais ou menos os sentimentos das duas
partes. Os homens aconselham o rapaz a brincar com a jovem vitva, a pedir-lhe tabaco
gracejando, de maneira a que se habitue pouco a pouco a considera-la ndo como mae
(mamana), mas como sua muther (nsaty)...

Naturalmente, a regra geral pode ser consideravelmente modificada segundo as
circunstancias. Se o defunto & o mais novo da familia, o irm&o mais velho pode herdar a
primeira mulher; mas esta maneira de proceder é considerada uma excegao.

Tendo sido, assim, concluida a distribuigao, as irmas do defunto chamam as vitvas
e dizem-lhe: “Tu Fulana, daras de comer a Fulano (kuphamela manyana)’. E entao que
comeca a discussdo. Uma das vilivas, ja velha, pode recusar completamente ser adjudicada
a um dos cunhados. Pode dizer: “Tomo por marido o meu jovem filho” — o que quer dizer:
n&o quero ser mulher de ninguém. Ou entdo diz: “Escolho a arvore principal da aldeia onde
o meu defunto marido construiu a sua palhota”. Esta resposta pode significar duas coisas:
ndo deixo esta aldeia e ficarei aqui sem marido; ou, pelo contrario: consintoc em ser mulher
do homem que sera o chefe da aldeia - isto &, do mais velho dos irm&os mais novos. Uma
outra dird: “Amo o meu ntukuku Fulano”.

Se a primeira mulher deseja tomar para marido um homem que n&o habita na
aldeia, o conselho de familia opde-se, certamente, com todas as suas forgas a tal desejo,
pois a partida dela significaria o desaparecimento da aldeia. Relativamente as viivas mais
novas, pelo contrario, € muito possivel uma excegdo & regra ordinaria, se elas insistemem
escolher um outro marido.®

8 Entre os Rhonga, um irm&o mais velho do morto ndo pode herdar nenhuma das vidvas. E tabu. E um pai para
elas e ndo um marido. As vezes dirige a discussao, pois ndo tem pessoalmente nenhum interesse na matéria
(ver Segunda parte).

® Que aconteceria se uma viva escolhesse um marido fora da familia de seu marido? Semelhante idéia
nunca viria a cabega de uma mulher pagéd. Mas suponhamos que uma vitva cristd, cujos pretendentes
fossem todos casados, recusava tornar-se mulher de qualquer deles, pois a sua consciéncia proibir-lhe-ia
contrair uma unido poligamica. O seu caso seria extremamente delicado, pois ndo penso que a familia paga
tome o seu desejo em consideragao. Seria necessario levar a questéo ao tribunal dos Brancos, que tentaria,
provavelmente, ajudar a viuva. Creio que mesmo quando esta mulher consentisse em submeter os seus
negoécios de familia a um tribunal europeu, seria obrigada a restituir o lovolo ou a entregar os filhos aos
cunhados, o que ela seria, talvez, incapaz de fazer. Seria interessante saber como os administradores
coloniais procederiam em casos semelhantes.
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Em todo o caso, tudo isto ndo € mais que uma consulta preliminar, e os homens
que se regozijam com a ideéia de ter novas mulheres terdo talvez, mais tarde, como vamos
ver, cruéis desilusdes. Em todo o caso, aquele que é escolhido provisoriamente como
futuro marido de uma vilva visita-a imediatamente, “faz tentativas junto dela” (kumufambeia),
segundo a expressao técnica.

d) A expulsdo da desgraca — Antes, porém, das vilvas poderem voltar a uma vida
feliz e normal, é-lhes preciso ainda atravessar uma prova muito dura. Devem realizar a
cerimodnia do kulahla khombo, para se desembaragcarem da maldicdo da morte, o que
para elas é coisa muito mais dificil que para os coveiros ou outros membros da aldeia. A
idéia essencial neste estranho ato de purificagéo é a seguinte: antes de uma viGva poder
sera mulher do seu nove marido, deve ter relagbes sexuais com um outro homem que ela
seduz. Se ela consegue desembaragar-se dele de tal maneira que o ato conserve o seu
carater ritual, s.n.i. (Annotatic 2), 0 homem toma sobre si a maldigao da morte e ela fica
purificada. Se, pelo contrario, 0 homem pratica o ato completo, a viiva foi mal sucedida na
sua empresa e volta para casa cheia de vergonha e de desespero!

Vou dar a descricdo de uma destas tristes expedi¢des. Teve lugar alguns dias
depois da reunido que acabo de descrever. Os homens da aldeia enviam as vilvas, dizendo-
thes: “Vao dispersar (kuhangalasa) a maldigo pelo pais e desembaracem-se dela antes
que outra desgraga nos acontega”. Elas partem, com cestos cénicos a cabega,
acompanhadas cada uma de uma amiga, como testemunha. Visitam uma parenta afastada
e procuram flertar com os homens da aldeia. O seu desejo é depressa compreendido. Os
costumes séo tao livres que nao lhes é dificil chegarem aos seus fins. Mas o ato de
purificagéo & inutil se ndo & interrompido bruscamente antes de ser completado. Se a
villva 0 consegue, fica exuberante de alegria e regressa dizendo: "Lutei contira o luto e
venci-0”. Se nao consegue, € ela que “foi vencida pelo luto”. Este caso & muito sério e s6
pode tratar-se com remédios especiais.

0O homem que, inconscientemente purificou uma viuva e o percebe, deve recorrer ao
n’‘anga para se desembaragar da impureza da morte.”® As vilvas combinam voltar todas
juntas; param diante da entrada principal € anunciam o seu éxito, soltando os seus
minkulungwana, que significam ao mesme tempo alegria e dor. V&m todos ac seu encontro,
e vao em cortejo até o timulo anunciar ao defunto o que se passou: “Deixaste-nos aqui
fora, tivemos de atravessar uma prova penosa. N&o teria sido assim se n&o nos tivesses
deixado!” Mas, apesar de tudo, este dia € de regozijo e os homens, os que devem herdar
as vilvas, estdo particularmente contentes. No mesmo dia, as vitivas mudam as roupas
de baixo e completam a sua purificagéo per outro banho de vapor.

Diz-se, ent&o, que o luto esta maduro (wuwupfile). O cabelo da vilva torna a crescer.
Sé falta matar o luto (kudlaya nkosi). Isto deve ser praticado pelo homem que “fez as

0 Também pode escapar ao perigo de ser morto pela contaminagéo da morte da seguinte maneira: Supbe-se
que a mulher que o tenta seduzir € uma vilva, rasga antes do ato um pedacinho da sua pec¢a de roupa mais
interna. Mais tarde, pede a um n’anga que lhe prepare um remédio, no qual se pbe este pequeno pedago de
pano. Em seguida, cobre-se com um cobertor, pbe a queimar uma pilula medicinal em cima de carvées em
brasa, e aspira o fumo. Esta salvo, e, quanto & mulher, estd também purificada.
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tentativas”, isto &, que visitou com regularidade a viuva. Atarde, é autorizado a entrar na
palhota desta ultima; ambos acendem ai um fogo no qual pdem duas pilulas de um remédio
purificador, e expdem os seus membros ao fumo. Depois, apagam o fogo com a urina de
ambos, apds o que podem ter relagdes sexuais, sem nenhum perigo. Deve, entretanto,
passar um certo tempo antes que se faga a entrega da heranca.

Adescrigao do kulahla khombo que acabo de dar, traduzindo exatamente o que me
contaram Mboza, Elias e um velho viivo chamado Maguingui, aplica-se ao rito tal qual era
normalmente praticado entre os Rhonga, no fim do século passado. Atualmente, os
costumes evoluem. Existem em volta da cidade de Lourengo Marques grandes
aglomeragdes de indigenas originarios de todas as tribos. As vilvas tém a certeza de
encontrarem ai um cento de homens, quando desejam “langar para longe” a impureza.
Mas nesta promiscuidade a sifilis alastra. Segundo observagdes dos médicos, 90 por
cento dos indigenas estdo atacados por esta doenga. Quando os homens do interior do
pais notaram que as suas mulheres voltavam ritualmente purificadas mas fisicamente
contaminadas, comecaram eles proprios a praticar o ato necessario. No entanto, a leido
kulahla khombo nhoveni—isto &, fazer desaparecer a maldigdo em pleno mato — permanece
inexoravel nos trés casos em que a impureza & considerada mais grave: quando o marido
morre de tisica, ou de lepra, ou quando a mulher deu a luz gémeos.

As viuvas velhas que s&o incapazes de arranjar amantes podem ser purificadas por
meio de drogas.

e) Ano de viuvez — Embora as viuvas tenham novos maridos, permanecem ainda na
velha povoagéo. Devem cumprir ai “uma enxada completa”, isto &, um ano inteiro de trabalho.
Deixam nos Seus novos campos 0s caules secos dos cereais do ano precedente, de
modo que todo aquele que passa saiba imediatamente que esses campos s80 de vitvas.
O que colherem durante este ano pertence ao novo marido. Tém, agora, o direito de
kufambelana, isto &, de se visitarem um ao outro. O pretendente leva roupas a mulher:
esta vai vé-lo levando-lhe uma bilha de cerveja. Pertencem mais ou menos um ac outro,
mas o casamento da mulher assim herdada n&o esta absolutamente decidido. Asua sorte
definitiva ndo é conhecida antes do ultimo ato, que é também o mais importante: a entrega
da heranga.

f) O dia da entrega da heranga— E uma ceriménia das mais caracteristicas. Preparam-
na com o maior cuidado, pois & um dia cheio de surpresas e de perigos. Tomam-se todas
as precaugdes para evitar mal-entendidos e dar uma conclusao pacifica e satisfatéria ao
luto. Isto se passa no inverno. Foi feita a colheita dos cereais nos campos das vilvas, as
pequenas espigas chamadas makunula foram postas cuidadosamente de lado, pois devem
servir para preparar a cerveja para a festa. O conselho da familia retine-se de novo e decide
que o momento chegou. Deitam-se os ossiculos. Se séo favoraveis, a cerimdnia
realiza-se. Fazem, ainda, aos ossiculos um certo nimero de perguntas: Quem deve ir
buscar o milho no celeiro e deita-lo na panela para o amolecer? (E a primeira operagéo do
fabrico de cerveja indigena). Escolhem de preferéncia uma mulher recentemente casada e
que nao tem filhos. Depois, perguntam quanto tempo deve deixar-se o milho na agua,
quem deve soltar minkulungwana para acompanhar o trabalho, quem deve tirar o milho da
agua, qual a mulher que deve dar a primeira pancada com o pilao para esmagar o milhe ja
tenro, etc.
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Todos os parentes se relinem na aldeia do morto. Um ano decorreu desde a morte
e a amargura do luto passou. Ninguém falta a festa, e menos que ninguém os vatukulu,
isto &, os sobrinhos, os filhos das irmas do defunto. Neste dia, alguns ficardo desapontados
—mas um deles voltara para casa mais rico do que quando tinha partido! A maior parte dos
parentes chegam antes do dia estar claro, para ajudar a preparacéo da cerveja. Quando a
mulher designada pelos ossiculos deu a primeira pancada com o piléo, todas as
companheiras se pdem imediatamente a pilar com vigor e entoam cangdes de luto, como
a seguinte, que é muito significativa:

Hirilo, hirilo! Hitakuyini ku we, Hosi ndrina?
Choramos, choramos! Que te diremos nés, ¢ Chefe?

Este chefe &, sem duvida nenhuma, o Céu, o ser mais ou menos personificado que
mata ou dé a vida e que encontraremos muitas vezes no decurso destas paginas.

A primeira das cerimdnias deste dia € o sacrificio que tem lugar sobre o tumulo. O
mestre do luto pega num pote de cerveja e, seguido da multidao, em particular dos vatukulu,
dirige-se ao lugar onde ¢ morto foi enterrado. Chegado 14, para e ora: “Vé esta bilha de
cervejal Trazemo-la para ti. Reunimo-nos para terminar o luto. Suplicamos-te que facas
com que esta ceriménia decorra em paz e boa harmonia”. Depois joga um pouco da
bebida num copo que se encontra em cima do tumulo, aguele de que se servia o defunto
quando vivo. Um dos nfukuku pega entdo na bilha, que esta quase cheia, e bebe o conteudo
com os outros vatukulu. Tudo isto foi feito com calma, mas o Ultimo ato tornou os vatukulu
mais atrevidos. Agitam-se. Logo que a multiddo regressa do tumulo, roubam um outro
pote de cerveja. Insultam os donos da aldeia, dizendo: “Qué! Vocés néo tém nada a nos
dizer quanto as decisdes tomadas para o luto?! Ja estamos fartos! Vamos nés mesmos
levar as nossas mulheres!” Mas alguns velhos v&o ter com eles e dizem-lhes: "Fiquem
sossegados! Nao estraguem a festal”

Quase no fim da tarde, todos os parentes se reinem na porta da palhota do morto
e levam as cabras que deram para a festa. E ai que se faz o verdadeiro sacrificio, que
consiste numa oferenda viva, do mesmo modo, poucc mais ou menos, da que ja
descrevemos por ocasido do desmoronamento da palhota. O velho oficiante que reza diz:
“Olha-nos todos aqui! Reunimo-nos para terminar o nosso luto. Que n&o haja motim, nem
mal-entendido, nem colera entre os vatukulu! Aqui esta o nosso boi (a cabra). Foi dado por
Fulano e Sicrano. Muitos outros foram trazidos. Vés! Tu morreste como um grande chefe!”
No mesmo instante, um ntukuku levanta-se e comega a insultar o que reza: “Tu no tens
nenhuma consideragéo por nés! Por que nos pdes de lado? N&o nos das mulheres! Estas
com desejo de nos matar!” Os outros vatukulu fazem coro comele. O fimdo sacrificioe da
oragao é sempre 0 mesmo, em todas as grandes reunides religiosas de familia dos Rhonga:
os vatukulu roubam a parte da vitima posta de lado para os deuses antepassados. A
multidao persegue-os rindo e atirando-lhes bolas de nsvanyi.

O sol ps-se. Os homens vao para a praga central da aldeia e sentam-se em volta
do fogo. As vitvas ficam entre a palhota do morto e a nova palhota da vidva principal, no
lugar onde todos os bens do marido defunto foram deixados durante o ano decorrido. As
outras vilivas rodeiam-nas uma vez mais. Nenhuma outra mulher tem direito de se aproximar.
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A cerim®nia & um novo rito secreto da sociedade das vitvas. Entoam a cangéo seguinte,
para lembrar a todos os sofrimentos do ano de viuvez:

Angoma nkulukumba! Tatana angafa, avasiya

Na ngoma angasivabzela!

A nossa lei secreta € uma grande lei! O nosso pai partiu, ele deixou-nos
E nao tinha falado desta leil

Durante esta cancéo, as velhas tiram toda a roupa das vitivas e lavam-lhes o corpo.
Depois, levam-nas para a palhota da mulher principal e vestem-nas com roupas novas — as
que Ihes foram dadas pelos pretendentes ou outros parentes. Ja todas sentadas, as irmas
do defunto procedem a ultima distribuigao. Perguntam primeiro & mulher principal: “Tua
quem pertences?" Ela responde: “Nao o conhecem? E um homem que se interessou por
mim, qgue me tem visitado! Escolhi Fulano!” Pode dizer, também: "Mato Fulano!” (Ndridlaya
manyana, que quer dizer: “Como matei o primeiro marido poderei fazer o0 mesmo ao
segundo”, declara¢@o cheia de promessas! Logo que a viliva deu aresposta, as mulheres
que estdo na palhota pdem-se a gritar muito alto. Uma delas sai, vai encontrar os homens
e grita-lhes: “Fulana diz que mata Fulano!” Em seguida, as irmas do defunto comegam a
interrogar uma outra: “Tu quem escolhes?” A mulher fica calada. "Que queres dizer?” —
“Nao escolho ninguém” —"Como? Sé razoavel!”... Pdem-se a aperta-la com perguntas: “Tu
bem sabes quem se ocupou de ti, quem te visitou (kufambela) durante todo o ano”. —“Nao
quero nada dele!” — Como & isso possivel?”. —"N&o, ndo quero. Quero o ntukuku Fulano”.
Entao levanta-se na palhota um barulho medonho. Pdem-se todas a gritar ac mesmo
tempo. Que sucedeu? Provavelmente, esta villva ndo estava contente com o homem que
se [he tinha destinado. Vendo-o mais intimamente durante o ano, a sua afeicao nao tinha
aumentado. Por outro lado, tinha certa inclinac&o por um dos vafukulu e combinou com
ele, em segredo, talvez também com a méae dele, que guardaria siléncio até este dia,
depois escolheria o sobrinho. E muito possivel que a mae do ntukuku diga, neste caso:
“Esta vitiva néo foi comprada com o dinheiro gue eu arranjei para a familia com o meu
casamento?” Naturalmente, o pretendente oficial esta pronto a protestar violentamente
contra esta espolia¢&o. Encoleriza-se. Durante um ano inteiro deu vestidos a ingrata. As
coisas podem envenenar-se de tal modo que o ntukuku leve imediatamente a viava rebelde,
dizendo: “Até a vista, parto com a minha mulher!” Os velhos seguem-no, suplicando-lhe
que volte. Se véem que a mulher estad absolutamente decidida, permitem-lhe seguir o
marido da sua escolha. E preferivel darem imediatamente o seu consentimento, pois n&o
& raro que o ntukuku repelido nesse dia se dirija a familia da mulher e reclame o dinheiro
que o defunto pagou por ela, dizendo: “Este Jovolo vem de minha mée. Sendonos déoa
nossa mulher, se lhe permitem que fique com outro homem, entéo restituam-nos o dinheiro!”
Pode muito bem acontecer que a vilva, levada contra sua vontade para casa de um dos
cunhados, fuja para casa do ntukuku, e o marido legal fica sem recurso. H&, neste assunto,
um ditado que diz: “Mulher herdada, ndo pode ser obrigada”. Naturalmente, tais casos de
conflito de interesses ocasionam questdes entre os membros da familia, e os indigenas,
que detestam tais questoes, tentam evita-las 0 maximo possivel. Contudo, o desejo de
possuir mais uma mulher é tdo forte no coragdo do Rhonga que semelhantes disputas né&o
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s30 raras e o dia da entrega da heranca é universalmente temido. Em todo o caso, 0
conflito ndo vai nunca até uma verdadeira batalha, e, se um tio e um sobrinho se separam
zangados, tentam, muito verossimilmente, combinar as coisas para um sacrificio de
reconciliagao (kuhahlelana madriyeta), que € um dos lados admiraveis da religido rhonga
(ver Sexta parte).

As vilvas s30, na verdade, a parte mais importante dos bens deixados por um
homem. Depois de elas terem sido distribuidas, os bens menos importantes sao entéo
entregues. Os bois e o dinheiro foram ja entregues ao irmé&o mais novo a seguir ao defunto
ou, na sua auséncia, aos filhos. O irm&o emprega-o como propriedade da familia na compra
de uma mulher para seu filho ou para o filho do defunto, quando for crescido. Na distribui¢&o
das ferramentas que foram purificados mas deixadas no chéo, em frente da palhota, ate
este dia, o ntukuku, isto é, o principal sobrinho uterino, desempenha de novo um papel
importante. Tem direito de kutrhumba — de escolher uma das azagaias do tio, exatamente
como o tio materno toma (kutrhumba) uma libra esterlina do dinheiro do /ovolo (ver Segunda
parte). Todo o guerreiro possui pelo menos duas azagaias: a maior pertence, em principio,
a0 chefe, e é o filho mais velho que deve herda-la; o sobrinho recebe a menor, mas deve
escolher antes do primo. Apropriando-se desta arma, cede ou transmite (kunyiketa) a
heranca aos verdadeiros herdeiros. Esta expresséo € muito caracteristica. Parece que o
sobrinho quer afirmar o seu direito, todavia toma a arma menos preciosa e deixa a melhor
ao filho do defunto. A explicacdo deste costume encontra-se, talvez, na evolugdo que o
sistema familiar deve ter sofrido entre os Tsonga (ver Segunda parte). Com efeito, todos os
vatukulu se colocam em fila e recebem uma parte dos bens do defunto: uma faca, um
machado, etc. As mulheres no herdam nunca (avadi pfindla). Quando nao existem outros
herdeiros a hao ser mulheres, as irmas do morto podem receber alguma coisa, mas
devem guardar os objetos de valor para seus filhos, que séo os sobrinhos uterinos do
morto. Por qué? Porgue, no espirito dos Tsonga, uma muiher nao esta apta a possuir; nao
& capaz de construir um recinto para bois e de o reparar. Como poderia ela, por conseguinte,
possuir bois? O maximo que pode fazer € arranjarum recinto para porcos. Assim, pode ter
porcos, nada mais!

A festa da entrega da heranga termina pela distribuicéo da carne das vitimas. A
assembléia dissolve-se depois de cada grupo receber a sua parte. Devem comé-la durante
o regresso, nao importa onde, debaixo de uma arvore ouno meio do caminho, mas nunca
na aldeia do morto ou na sua propria aldeia. E tabu. Os que recebem uma mulher voltam
para casa alegres. Na chegada, o feliz marido mata uma galinha ou mesmo uma cabra
para festejar dignamente a sua nova mulher. E o fim do longo periodo de viuvez, no qual &
facil encontrar a série completa dos ritos de passagem.

Esta & a maneira normal pela qual uma vitva era reintegrada, outrora, na sociedade.
Mas ha casos especiais em que os ritos s&o ligeiramente diferentes. Se uma vilva é idosa
e nao pode esperar seduzir um homem, compra simplesmente remeédios que devem
purifica-la.

O caso da mulher de Soquis (ver nota na pag. 140) era mais complicado. Tinhauma
crianca e as relagdes sexuais eram-lhe, por conseguinte, proibidas. Para mais, o homem
que devia recebé-la legalmente em heranca estava em Joanesburgo e n&o podia desempenhar
o papel purificador. Um dos coveiros substituiu-o e “correu para ela” (kutrutrumela). E uma

Henri Junod — A vida do individuo

185



186

outra expressao para kufambela. Segundo o que julguei compreender, este homem teve
relacoes rituais (s.n.i.) com a propria mulher, a fim de kulahla khombo, de se purificar.
Depois, ligou o corddo de algodao (kuboha nxale) em volta da cintura da vilva.

Uma vitiva doente & também tratada por kutrutrumela. O coveiro pode purifica-la,
pois participou em todos os ritos do luto a0 mesmo tempo em que ela.

Estes processos de purificagao atenuados parecem ser a regra nos clas do Norte.
Segundo Viguet, as vilvas devem também ir ao mato (kuhula ni nhova) para encontrarem
um homem que as livre da impureza da morte. O homem que pratica este ato € chamado
de o chicombo das vilivas. Certos individuos fazem disso uma profisséo. Conhecendo
remédios para se purificarem (kutirhulula), exigem uma remuneragao... As viuvas tiram a
roupa de luto (neste caso s&o braceletes de fio) e voltam para casa ornadas de pérolas.

No dialeto dzonga, a entrega da heranga € chamada kupandra ndzhaka. Nenhum
sacrificio a acompanha. Parece haver a esse respeito certas diferengas entre, as idéias
dos Rhonga e as dos clas do Norte. Para os primeiros, a impureza da morte contamina
completamente a palhota, que deve ser destruida, e a vilva deve submeter-se a dura prova
do desaparecimento da desgraga (kulahla khombo). Para os ultimos, a impureza liga-se
mais a idéia de que deve realizar a purificagéo coletiva do kuhlamba ndzhaka.

Devo ainda mencionar um novo costume que se estd espalhando nas cercanias de
Lourengo Marques. Quando uma viliva ndo deseja vir a ser mulher do herdeiro local, volta
para sua casa e adota um outro marido. N&o faltam homens de outras tribos, vindos de
Inhambane, Quelimane ou Mocambique gue ndo tém mulheres. Aceitam a proposta da
villva e v8o viver para a povoagao dela. S&o, em geral, desprezados. D&o-lhes o0 nome
insultuoso de muggomo, palavra zulu que significa um pichel de azeite vazio. S&o tao
duros e insensiveis como estes pichéis! Se nascem filhos, pertencem a familia do marido
defunto, que pagou o lovolo.

As vezes, também, a viliva escolhe um sobrinho ainda crianga. Alimenta-o como
se fosse sua mulher, mas vive com outro homem que ama. Acontece o mesmo se escolher
uma menininha, filha de uma outra mulher do defunto (Annotatio 13).

C — Velhice e morte

Uma mulher velha, saida da comunidade sexual, goza de alguns privilégios que sao
tabu para as suas irmas capazes ainda de ter filhos. E autorizada a vestir a roupa que as
villvas abandonaram, ndo sendo a contaminagdo da morte to perigosa para ela. Pode
proceder a purificagdo da povoagdo em certos casos, de epidemias, e & das armas dos
guerreiros (Terceira parte). Depois do sacrificio do carneiro preto para obter chuva, as
velhas e as netas sdo as Unicas autorizadas a comer a carne da vitima.

No entanto, as mulheres de idade e decrépitas sdo desprezadas. Enquanto sé&o
capazes de cultivar os campos, tratam-nas com consideragéo; mas quando perdem todas
as forgas e sdo obrigadas a fazerem-se sustentar pelos filhos, consideram-nas corno
fardos importunos. Devo dizer que, enquanto ha nela uma centelha de vigor, a mulher
tsonga vai trabalhar no seu campo. Viveu sempre tao estreitamente unida a terra que n&o
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pode conceber a existéncia longe das suas hortas — e até a morte, levada pelo instinto,
arrasta-se até elas, com a pa.

A morte da mulher é acompanhada dos mesmos ritos que a morte do homem.
Devo, porém, mencionar o costume dos mahloko, que tem lugar quando uma mulher
morre na flor da idade. Mahloko & um substantivo plural que vem de nhloko, cabega. A
explicagao desta palavra técnica € a seguinte: os parentes da mulher dizem: “A nossa
cabega (isto €, uma pessoa aparentada conosco) morreu, vamos andar de luto por ela”.

Vejamos, primeiro, como se realizam estas ceriménias de luto nos clas rhonga.

Se as duas familias eram muito amigas, é provavel que os parentes da defunta
levem uma das jovens irméas dela, dizendo: “Aqui esta a nossa pequena carne de cabra
(mbUiti), a nossa pequena laranja (ou antes sala, fruto da arvore nsala)”. Oferecem-na ao
marido para substituir a morta. Contraem novo contrato. O vitivo paga entao, imediatamente,
uma parte do lovolo, cinco libras esterlinas, por exemplo, e depois casa com uma das
cunhadas. Mas, geralmente, os parentes ficam encolerizados e a cerimdnia dos mahloko
& muito desagradavel. Pode ser que a mulher morta n&o tenha sido inteiramente paga.
Nesse caso, os pais vém, no fim do luto, “reclamar o rebanho” (kurhamela ntlhambi).

Mesmo quando n&o ha complicagéo por causa do lovolo, existe certa indisposicao,
pois os irm&os da morta ndo podem deixar de pensar que airma foi morta por sortilégios.
Morreu antes de tempo — deve, pois, ter sido enfeiticada pela familia do marido, sem
davida pelas outras mulheres que tinham ciimes dela. Apenas terminado o luto pesado,
véo a povoagéo da defunta. Um ou dois dentre eles foram ver a sua “cabe¢a”, depois
choraram-na na sua propria povoagao. No dia dos mahloko, relinem-se e jogam os ossiculos,
para saberem quem devera falar, guem recebera o dinheiro dos mahloko e se esse dinheiro
n&o esta enfeiticado. Toda a companhia, & qual se juntaram alguns parentes da defunta,
dirige-se para a aldeia atingida pela morte, levando & frente uma cabra. Sentam-se todos
com uma expressao de descontentamento no rosto, |a fora, no mato; nao ha palhotas
para os receber...

Sa0 avistados pelos habitantes da aldeia. Um deles, o mestre do protocolo (mulosi),
vai 30 seu encontro e oferece-lhes um xelim, mas eles conservam-se silenciosos. Da-lhes
as ultimas novidades da aldeia; nao Ihe respondem. Deixa-os, entéo, para voltar de novo,
munido de outro presente. Eles consentem, entdo, em lhe darem noticias das suas terras,
mas ndo entram na aldeia. O mulosivolta ainda, pela terceira vez, com uma libra esterlina,
mas eles recusam-se a aceita-la. Junta mais dez xelins (considera-se uma libra e dez a
soma normal que o viGvo deve pagar em forma de multa acs parentes da defunta). Mas
eles persistem na recusa. E um insulto! Felizmente, o ntukuku esta presente. Vai
desempenhar o papel de mediador entre as duas familias. Os visitantes fizeram-no vir, mal
chegaram, e ele sentou-se ao lado deles. Nao € o filho da irma deles? Mas, antes de ir
para junto deles, o pai dera-lhe instrugées: “Diz-lhes que nao comi a tua mae”. O ntukuku
&, como veremos, muito livre com os tios maternos. Tem o direito de os contrariar e
mesmo de os insultar. Vendo que eles n&o aceitam o dinheiro, levanta-se e deixa explodir
o seu desgosto. Atira areia aos tios, procura fazé-los ir embora, e chora. “Nao, o meu pai
nao matou a minha mae! Ele néo é um lancador de sortes! Ela morreu de morte natural”.
Ao verem as lagrimas dele, consentem entio em entrar na aldeia.
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Diante da palhota da morta foram amontoados a coroa de palha do teto e todos os
bens da defunta: panelas, pratos, cestos, colheres, pildes, etc. Os irm&os quebram tudo.
Se se encontra algum utensilio novo no monte, ddo-no, talvez, as suas sobrinhas. Em
seguida, tiram o teto da palhota e jogam-no para o mato. Tiram todo o barro das paredes
e atiram-no para o pé do teto. Fazem, entdo, o sacrificio no meio das ruinas da palhota.
Enquanto o preparam, as mulheres das duas familias insultam-se reciprocamente. Os
parentes da defunta dizem as mulheres da aldeia: *Vocés mataram-na, porque era um
espinho no vosso pé” (xilavi). Os outros respondem: “Vocés viram-nos mata-la? Se calhar
l& nas vossas povoacdes as pessoas ngo morrem?!” O vukwele, o ciume especial que
existe quase sempre entre as mulheres de um mesmo marido, explica como & possivel
que se dirijam mutuamente tais amenidades. Entretanto, a vitima esta pronta, os membros
foram cortados e a porgdo dos deuses ancestrais foi posta a parte. O irm&o mais velho da
morta ora nestes termos: “Minha irm4, vai em paz, ndo estejas aflita, pois n6s amamos-te,
viemos para te chorar hoje. Nao digas que n&o te choramos. Procura Fulano e Sicrano
(pai, avd, etc.), diz-lhes que venham aqui! Da-nos bom sono e boa salde, etc.” Os vatukulu
apoderam-se da vitima e o luto termina em risos, dangas e bebidas. Os vizinhos vém
participar nos divertimentos.

Quando voltam para casa, os parentes gastam todo o dinheiro dos mahloko em
vinho. As vezes embebedam-se completamente. Depois disto, as duas familias recomegam
as visitas.

Este costume da multa dos mahioko esta tdo enraizado que os convertidos se
conformam ainda com ele, mas habitualmente enviam o dinheiro a familia da mulher e ndo
se realiza qualquer outra ceriménia.

Nos clds do Norte, pagam também os mahloko, mas parece que a familia do viavo
julga ter direito a reclamar a restituigdo do /fovolo completo quando a defunta nao lhe
deixou um filho em compensac&o da perda sofrida. No Nondrwana, embora estejamos
ainda na regido rhonga, quando a mulher morre pouco tempo depois do casamento, o
fovolo deve ser restituido. Mais ao Norte, o processo é o seguinte: a morta € enterrada
pelo marido segundo as regras vulgares; um ano decorre; depois, celebra-se a festa especial
semelhante a “cerveja do luto” (ver pag. 154) na povoacgao dos parentes da mulher, onde as
duas familias se reanem, fornecendo as vitimas necessarias. Comega-se por um sacrificio,
no decurso do qual o pai da defunta espreme o nsvanyi da cabra sobre todos os assistentes,
insultando durante todo esse tempo os deuses que mataram a sua filha e perturbaram as
relacdes das duas familias. Termina por estas palavras dirigidos aos parentes do vilvo:
“Purifico-vos da vossa desgraga”. O pai do vilvo faz o0 mesmo, insultando também os seus
deuses, e todos esfregam o corpo com o liquido esverdeado do nsvanyi. Em seguida,
fazem uma oragdo para obter novas béngaos. O sacrificio efetua-se como de costume, e
recomecam as discussdes sobre as reivindicagdes. Cada uma das duas familias instala-
se numa palhota (a familia do vilvo, segundo o costume, na casa da mae da defunta) e as
negociagbes prosseguem por meio de intermediarios (finfrumi) da mesma maneira que
para as discussdes que precedem o casamentc. Chamemos de A a familia do marido, B
a da mulher. A envia duas enxadas a B para fazer a notificagdo: “Vossa filha morreu na
nossa casa, ho ano passado”. B responde: “Esta bem! Entdo paguem-nos uma multa pela
sua cabega (mahloko), pois vocés s6 nos compraram as suas pernas. O cérebro, a cabega,
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o nome ainda nos pertencem”. A envia cinco enxadas a B, para pagar o cérebro da morta.
Btoma duas das cinco e envia-as a A, dizendo: “A primeira é para te purificar da desgraga,
com a segunda tosquiamos a vossa cabega”. A aceita as duas enxadas e volta para casa.
Se a mulher morreu sem filhos, ha um segundo ato a proceder: A “abriu a porta da
reivindicacao” (apfurile nyngwa nandzu). Em breve volta a apresentar-se a B. Chega o seu
intermediario (ntrumi), servindo-lhe de porta-voz, e diz a B: “Olhal Amontoamos as nossas
cinzas com as nossas maos e tiramos agua em pequenas conchas de massala (isto &,
n&o temos mulher para fazer os trabalhos domésticos!)” Isto significa: “Déem-nos, suplico-
vos, uma outra mulher ou entdo restituam-nos o dinheiro necessario para comprarmos
uma”. Se B tem uma moga em idade de casar, diz: "N&o nos mates; colocamos uma acha
de lenha através da rua” (hihingakanya ntsandza). Isto quer dizer: “Colocamos no caminho
alguma coisa para vos impedir de virem até nds como inimigos. Aqui esta uma outra
mulher para substituir a morta”. A compreende perfeitamente e volta para casa satisfeito.
Voita sem demora e traz vinte a trinta enxadas. E um comego do lovolo. Diz: “Agradecemos
a mulher’. A moga segue-o imediatamente se esta em idade de casar; se nao, fica em
casa até ser grande e, durante todo este tempo, o novo marido fornece-lhe roupa. Quando,
tendo ido viver com ele, ela tem um filho, B vai falar com A e diz-lhe: N'wombekazi ayihambi
nandzu, “Uma vaca que deu a luz ndo pode servir para pagar uma divida”, isto &: “E preciso
paga-la por simesma’. E uma express&o técnica que significa: Ja que a nossa filha te deu
uma posteridade, paga-nos o seu lovolo inteiro! A resolve-se certamente a fazé-lo, hi
vuxaka, por causa das relagdes amigaveis que existem entre B e ele. Mas se B nao tem
nenhuma moga para dar em compensagao, se ndo tem dinheiro — o que acontece? A
segue os seus bois até onde eles foram, isto &, a familia da moga que foi comprada por B
para um dos filhos. Esta mulher & a grande mukon’wana do vivo, a que ele receia mais
entre todas as mulheres da tribo. Veremos o que acontece depois, quando estudarmos as
relagbes extraordinarias que existem entre estes dois individuos. Esta curiosa historia
das consequiéncias da morte de uma mulher casada, contada de maneira téo caracteristica
por Viguet, oferece-nos uma excelente transi¢éo para a Segunda parte desta obra, que
explica as relagdes existentes entre todos os membros da familia tsonga.
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Segunda Parte

A Vida da Familia e da Povoacao

Depois de seguir um homem e uma mulher do principio ao fim da existéncia, chego
a vida da familia e da povoagéao. Os dois assuntos estao intimamente ligados. Em geral,
a povoagao nao é mais que uma familia, composta do chefe, que € o pai, suas mulheres
e filhos, e dos velhos gue ampara. Contudo, em muitos casos, os irm&os mais novos
vivem com ele, e as vezes um genro e até um estranho, e todos estes habitantes formam
a povoagédo: muti." Estudamos no primeiro capitulo a familia em si, sua constituicao e
sistema de parentesco, e no segundo a povoagao como manifestacéo concreta da familia,
a sua fundagao, as suas leis principais e as ocupag¢des de cada um dos seus membros.

1 Os colonos sul-africanos chamam geralmente de kraals as aldeias indigenas. Tal expressdo deriva da
palavra portuguesa curral, que significa, propriamente, estabulo. Emprega-a para designar o recinto onde se
guardam os bois, o curral do gado, mas néo me parece exato aplicar este termo ao muti, que é uma aldeia
por mencr e pobre que seja. Os portugueses chamam de povoagéo as aldeias indigenas.






Henri Junod

Capitulo Primeiro

A vida da familia

O sistema de parentesco dos Tsonga, e creio que de todos os Bantu, muito
diferente do nosso e embaraga os leigos que tentem compreende-lo. E de fato uma questao
complicada. Expus em Les Ba-Rhonga a genealogia de Tovana e procurei delinear o sistema
de parentesco, e explica-lo. Nao posso dizer que fiquei completamente satisfeito com
esse primeiro ensaio. Quando mais tarde tive ocasi&o de estudar o assunto nos clas do
Norte, vi que a comparagao de costumes dos varios grupos da tribo ajudava imensamente
a compreender o problema em conjunto. Alarguei por isso o inquérito as tribos vizinhas, e,
depois da primeira edi¢do inglesa desta obra, procedi a investigagdes entre 0s Venda,
Pedi-Khaha, Suthu, Copi, Ndrawu e Tonga. Concebi entéo o projeto ambicioso de organizar
um quadro dos termos de parentesco de todas as tribos ou subtribos, convencido da
simultaneidade do seu grande interesse, sob os pontos de vista lingtistico e etnografico.
Publico-o no Apéndice IV, no fim do volume. O meu tema € e sera a tribo tsonga, mas,
uma vez tragado em pormenor o sistema de parentesco dos Tsonga, tenciono esbogar
alguns dos costumes mais caracteristicos que encontrei nos Bantu da Africa do Sul.

Permita-me porém acrescentar que, se é relativamente facil descobrir as idéias que
presidem a organizagao da familia na tribo tsonga, é extremamente dificil desenredar
completamente a meada. Julgava que s0 tinha dois fios — os costumes do lovolo e da
poligamia — enrolados e atados mais de cem vezes, mas vi que se lhe enredavam muitos
outros, restos de uma antiga sociedade do tipo matriarcal e talvez vestigios do velho
sistema de casamentos por grupo, como ainda existe nos australianos. Hoje, o0 meu
objetivo & mais modesto. N&o tenho a pretensao de explicar tudo, mas apresentar uma
exposicao dos fatos mais ampla e mais completa. Ofereco-a aos antropblogos de profiss&o
para que possam determinar o enquadramento do atual sistema de parentesco tsonga na
evolucdo da familia humana.
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A - Observagées ao quadro dos termos de parentesco das dez tribos
ou subtribos sul-africanas (Apéndice IV)

Dou primeiro alguns pormenores que possam interessar o leitor, sobre a maneira
como obtive as listas que figuram neste quadro.

Mas antes desejo exprimir a minha gratiddo ao falecido e saudoso missionario F.
Bridgeman, que compilou a lista zulu, e ac missionario P. Godfrey, a quem devo a lista
xhosa. Dificilmente teria encontrado colaboradores mais competentes para o grupo
zulu-xhosa.

A tribo copi fixou-se na costa do Oceano indico, da foz do Limpopo a Inhambane.
Grande niimero dos seus membros emigrou para o distrito de Lourengo Margues. Um
deles pertencente ao cla Zandamelana deu-me a sua genealogia e explicou-me o sistema
de parentesco copi.

O informante acerca dos Suthu da Bassuthuldndia foi Neftali Motsuenene, auxiliar
do Dr. Hertig em Morija, em 1915, e a lista foi amavelmente revista pelo missionario.
E. Jacottet, meu amigo, e pelo missionario P. Ramseyer.

A tribo khaha & uma parte da populac@o pedi do Norte do Transval. Passei alguns
anos na vizinhanga do seu chefe Maague, que se fixara perto da estag&o de Xiluvana, e
devo as informagdes colhidas principalmente a um jovem khaha chamado Mallipi, que era
meu alunc em 1906.

Durante uma temporada longa na regido dos Venda, em 1920, encontrei umindigena
inteligente, chamado Chifaladzi, que fez tudo para me desvendar os segredos dos costumes
desta tribo interessante, especialmente o sistema de parentesco.

Quanto aos Tonga das proximidades de Inhambane, obtive as primeiras informagdes
de um deles estabelecido perto de Ricatla; a lista foi depois revista pela Sra. Keys, esposa
de um missionario americano, que a completou na medida do possivel.

Os Ndzawu, também chamados Nyai, habitam mais ao Norte, entre o Save e a
Beira. Pertencia a esta tribo um dos meus vizinhos de Ricatla que me deu uma explicagéo
inteligente da sua vida familiar.

N&o posso garantir que as listas estejam absolutamente completas. Ha lacunas
em algumas, ou pelo informante ndo ter achado o termo préprio, ou pelo termo n&o existir
ou estar esquecido (principalmente na regi&o dos Suthu). E possivel, também, que tenha
escapado um ou outro erro e pego que me desculpem. Seja como for, apresento o quadro
como esta —depois de ter feito 0 maximo que pude — por saber, como disse na Introdugao,
que a Ciéncia progride por aproximagdes sucessivas. Mas espero que seja pedra util na
edificagio da ciéncia etnolégica africana.?

Em gramatica, a maior parte dos termos de parentesco tsonga pertencem a classe
mu-va, a classe pessoal. Formam o plural em va (vatatana vana, vamakwavo, vatukulu).
Alguns, entretanto, pertencem a classe nh-tin, gue compreende principalmente animais,

2 N.T. - Suprimimos aqui parte do texto original relativo & ortografia, por parecer desnecessario na versao
portuguesa.
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mas também nomes de profissdes ou de relagdes de familia: ndrisana, nhondrwa, namu,
nhombe, nhlampsa, que formam o plural em ti. Os cinco termos seguintes: tatana, mamana,
rharhana, malume, kokwana, sao tidos por nomes proprics, quando empregados como
tais. Por exemplo: quando digo tatana, refiro-me ao meu pai, a quem o vocabulo se aplica
por exceléncia; neste caso, tatana nédo € precedido pela vogal inicial a ou e, gue se
antepde aos nomes comuns (ver Elementary Grammar of the Thonga-Shangaan Language,
pag. 26, §65). Se quero dizer “seu pai” devo dizer: atatana wakwe (em rhonga) ou etata wa
yena (em dzonga), etc.

B — Explicagao dos termos de parentesco tsonga

Aprofundemos agora o estudo de cada um destes termos e tentemos determinar as
suas significagdes principais derivadas, consultando as trés genealogias que possuimos,
de TovanaA, de Mboza B e de sua mulher Nsavula C, e vamos procurar determinar n&o so
a relagéo social mas também a relagéo moral existente entre estas diferentes pessoas e
amaneira como elas se comportam umas com as outras. Ha duas espécies de parentesco:
o parentesco pelo sangue, ou consangtinidade, e 0 parentesco por casamento, do lado
da mulher, ou parentesco por alianga. Os parentes consanglineos dividem-se em duas
categorias que diferem uma da outra mais nos Bantu do que entre nds: s&o os parentes do
lado do pai e os do lado da mae. Os parentes do lado do pai chamam-se vakwerhu (Ro.),
varikweru (Dz.): os da nossa casa; e os do lado da m&e chamam-se vakokwana: os
antepassados.

Estudaremos separadamente cada um dos trés parentescos, se bem que nos seja
impossivel isola-los inteiramente uns dos outros. Vamos encontrar em cada um duas
séries de termos: de correspondéncia e de reciprocidade. Veremos, também, que estas
designagdes exprimem muitas coisas diferentes, pois uma das consideragoes principais
que as ditam &, para o homem, o direito de casar com as parentes da mulher, ou de
receber em heranga as mulheres pertencentes a sua propria familia.

| - Parentesco pelo sangue

O termo geral para indicar este parentesco é vuxaka (de xaka, maxaka), parentes.

— Parentes do lado paterno

(Vakwerhu: Va, os; ku, em: erhu, pronome possessivo da primeira pessoa do plural;
significa: os de nossa casa).
' Consultemos primeiro Tovana, a quem chamamos de Tovana |l na genealogia.

Tovana chama Magugu de pai: fatana. Esta relagéo implica respeito e também
temor. O pai, embora nada se ocupe dos filhos, € o instrutor, o que repreende e pune.
Devem-lhe obediéncia absoluta os filhos e filhas (Apéndice V). Da-se 0 mesmo com 0s
irm&os do pai, a quem chamam vatatana va xirharhe: o irmao mais velho € um “avd” para
Tovana e o irm&o mais novo, Nkale, tatana Iwentrongo, um “pequeno pai”. As mulheres
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deles, Matchini por exemplo, sao suas “méaes”, embora em certos casocs ele possa casar
com elas, quando as recebe em heranca. Os primos do pai s&o também "pais” (Muhambi
relativamente a Thakusa, por exemplo, Genealogia B), desde que o pai os trate porirmaos.

Ha outro termo para dizer pai: rharha, em dzonga, rhorho, em rhonga; rhorho €
empregado somente com o pronome possessivo, nas trés formas seguintes: rhorhwanga,
meu pai, rhorhwaku, teu pai, rhorhwavu, seu (dele) pai. O correlativo de fatana é nwana,
filho ou filha.

Tovana Il chama Xitsimbo de kokwana, avd; Tovana |, de kokwana wa tatana, avd de
meu pai; Nkwangana, de kokwana wa kokwana, avé de meu avd. Aexpressao tatana wa
kokwana, pai do avé, nunca se emprega. O bisavé e o trisavd s&o por vezes designados:
“0 que n&o vé o neto quando as mulheres o mandam levar-lhe a comida”; o rapaz come-a
no caminho e o velho ndo sabe! (pag. 134). Estes ascendentes chamam Tovana de ntukulu,
neto. E o verdadeiro ntukulu de Xitsimbo: em relacéo a Tovana | € o ntukulu wa xikandratrolo,
“o que se senta sobre os joelhos”; relativamente a Nkwangana, € o ntukulu wa
xikandratrhombo, palavra que parece designar “o que se senta sobre os dedos grandes
dos pés’. Em dzonga, aplica-se uma outra destas curiosas expressoes aos vatukulu:
ntukulu wa xinghuhe. "Quando pronuncia este nome”, informa Gana, “o meu bisavo designa
um lugar préximo, e quando diz: ntukulu wa xikandratrolo, designa um lugar mais abaixo.
Para compreender isto, & preciso que imaginemos a seguinte cena patriarcal: um homem
velho, muito velho, esta sentado no chao, tendo o filho (nwana) ao colo, o neto (ntukulu)
em cima das coxas, o bisneto (wa xikandratrolo) nos joelhos e o trineto em cima dos pés.*
O fato de estes termos quase ndo serem usados mostra que o sistema de filiag&o paterna
é de fato muito antigo nesta tribo. Deve ter havido uma época em que os antepassados da
linha paterna eram melhor conhecidos que na atualidade. As mulheres destes vakokwana
sao também vakokwana, exatamente como os maridos.

Airma do pai é rharhana (Ro.), hahani (Dz.). S&o duas formas da mesma palavra,
porque o rmuda em h muitas vezes na fonética tsonga; os prefixos da primeira classe, mu
ou n, hoje desaparecidos, podem ser causas desta mudanga.

A forma rharhana & muito proxima de rharha, pai. Empregam-na para dizer “minha
tia”. Se querem dizer “vossa tia”, “sua tia”, rharhana transforma-se em rharhakati waku,
rharhakati wakwe. Esta palavra significa, exatamente, “pai feminino” (ver a significagéo do
sufixo ati na pagina 71, nota 1). Tuwana é rharhana de Masusule. Masusule &, também,
seu nwana. Testemunha-lhe grande respeito, embora ela ndo seja de qualgquer medo uma
mae (mamana). Contudo, entre os parentes do lado paterno, € a ela que os rapazes ou
meninas contam os segredos; o sobrinho e a sobrinha véo procura-la para obterem ajuda
e conselho nas ocasibes dificeis. Ela intercede por eles junto do pai na ocasido propria e
a sua influéncia pode ser decisiva. Arharhana pode ser chamada a oficiar num sacrificio
oferecido em favor dos sobrinhos, filhos dos irmé&os, se todos estes ja tiverem morrido.

® Ha outra interpretagéo destes termos, quando aplicados aos avés: kokwana wa xinghuhe, & pobre,
miseravel! Quando matam um boi na povoagéo nem sequer Ihe mandam o seu quinhdo; esta longe. Kokwana
wa xikandratrolo; esta quase cego. Quando deseja ver o bisneto, chama-o e diz-lhe: “Senta-te nos meus
joelhos”. Kokwana wa xikandramirhombo; mirhombo ou mitrhombo significa, também, as magarocas de
milho que servem para fazer a cerveja das oferendas. Este kokwana, o trisavd, € quase semelhante a um
dos deuses ancestrais, a quem se oferecem sacrificios.

Colegao Classicos — Usos e Costumes dos Bantu



Toda a mulher parente préxima de meu pai ou meus antepassados paternos é,
também, por extenséo, uma rharhana: as filhas de meu tio-avd paterno, por exemplo, que
30 como irmas para meu pai, etc.

O marido da minha tia paterna n&o € nem um pai nem um tio, mas um mukon‘wana
ou namu, cunhado, pois, como veremos, tem uma espécie de direito de prioridade para
casar com minha irm&* (Xinkanyana versus Masusule, Genealogia A; ou Muki versus
Muhambi, Genealogia B). Relativamente a Madonge, Muki € nkata, marido, por causa
daquela possibilidade. E para ela um marido presuntivo. Por conseguinte Madonge é uma
co-mulher presuntiva de sua tia paterna, e o termo empregado para designar esta relagao
& nhlampsa. Explicaremos depois mais completamente este termo.

Tovana Il chama de makwavu Tuwana; este termo, que € reciproco, significa tanto
irmaos como irmas. Se quiser especifica-lo, junta a makwavu a expressao “da azagaia”,
ou “do cesto”. Nunca empregam aquele substantivo sem o juntar ao pronome possessivo:
makwerhu significa meu irmao; makwenu, vosso irmao; makwavu, seu irméo ou sua irma.
O irmao mais velho chama-se nhondrwa (pl. tinhondrwa). O nhondrwa também se chama
hosi (pl. tihosi), chefe. Os Tsonga observam rigorosamente a hierarquia da idade. O irmao
mais velho & tratado com grande respeito e d& ordens aos irm&os mais novos, com
autoridade quase igual & do pai. Convém acentuar que a situag&o do irmao mais velho nao
é s6 devida a idade, pois na familia poligama todos os filhos da primeira mulher, ou do
primeiro “lar’, sdo tihosi em relaggo aos filhos das mulheres ou lares secundarios ou
posteriores, embora nasgam depois. Tém a precedéncia. Quanto as mogas, chama-se
muitas vezes de mamana, mae, a irmé mais velha, mas o irmdo mais velho nunca ¢ tatana
(pai), mas um hosi (chefe). :

O termo makwavu aplica-se a todos os meus primos do primeiro e segundo grau
que tém o mesmo avd ou bisavé paterno que eu. Os primos do lado da minha mée sao
também vamakwavu, pelo menos os filhos da minha tia materna. Mas os primos do lado
de meu pai s&o ainda mais vamakwavu que os do lado de minha mae: Muhambi & mais
makwavu de Hlangaveza do que de Mahlovo, porque os dois primeiros tém o mesmo
xivonga (nome de familia); pertencem ao cié Macaneta e, por isso, Muhambi pode receber
em heranga as mulheres de Hlangaveza; Muhambi e Mahlovo n&o séo do mesmo cla e
n&o podem herdar um do outro. Com este exemplo comegamos a ver gue as leis de
sucessao, especialmente as relativas a distribuicao das vilivas entre os membros da familia
que as comprou, estdo intimamente relacionadas com o sistema de parentesco.

O homem que casa com uma irma de minha mulher € meu makwavu, meu nhondrwa,
se casou com a irméa mais velha (Phayindhi em relacdo a Mboza); meu ndrisana, se

4 Embora o marido da tia patema seja um mukon'wana, termo que implica respeito, ndo € grande o respeito que lhe
testemunham. Diz Gana: “Quando atravessa a nossa povoagao, digo-lhe: Bomdia, namu! Contamos liviemente um ao
outro as novidades do dia (kudrungulisana). Come conosco. Compramos para ele um pouco de arroz, um frango. Se
vou & sua povoagao, abro a porta da sua palhota e ponho ia o meu cajado sem pedir licenga...coisa que nunca faria
na aldeia dos pais de minha mulher, que s8o meus verdadeiros vakon'wana. Sento-me e digo-lhe: Da-me isto ou
aquito..., por exemplo, o teu chapéu. Pode ser que recuse, mas, se tiver dois chapéus iguais, insisto e digo-lhe: Da-me
um Ficaremos parecidos. Divertimo-nos assim, gracejamos um com o outro (kumpfhavelana)”.Um sobrinho uterino
procederia assim como o tio matemo? — Nunca! A conduta do sobrinho uterino & chamada de kunyenyela. Procede
absolutamente sem constrangimento; chega e apanha um frango ou uma cabra, ou rouba uma vasilha de cerveja.
Dizem, quando o véem chegar: “Olha o fefticeiro, etc.” (Ver mais adiante pagina 202).
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desposou a irméa imediatamente mais nova (Magwazizene relativamente a Mboza). Mboza
chama também de irmao os irm&os de Phayindhi e Magwazizene.

Nos clas do Norte, ha patavra propria para indicar o parentesco de dois homens que
casam com irmas uterinas. Chamam-lhes vamakwavu va xinuna, forma abreviada da
expressao kuna un'we mamana, que significa “ha uma s6 mée”, termo que parece ter
vindo dos Pedi.

2° — Parentes do lado materno

Tovana Il chama mamana, mae, a Mixikombo. E a sua verdadeira mamana e o lago
que os une é muito profundo e muito terno, e ao mesmo tempo de respeito e amor. O amor
prevalece contudo, a maior parte das vezes, sobre o respeito. Averdadeira palavra para
exprimir ternura é timpsalo, que vem de psala, dar & luz, e 8 mae chama-se muitas vezes
de mpsele (termo também aplicado as fémeas de todos os animais). E a palavra que
melhor corresponde ao sentimento da mae pelos filhos. E geralmente fraca paraelese o
pai acusa-a muitas vezes de os estragar.

As irmas da mae s&o vamamana em segundo grau, porque, se morrer a verdadeira
méae, provavelmente uma delas cuidara das criangas. Os maridos destas sdo vatatana:
Phayindhi é tatana de Madonge e Muhambi e chama-se vana, filhos. Mboza é também
tatana de Mahlovo e Mathamba, pois é makwavu, irmao do pai deles (ele e Phayindhi
desposaram irmas). Todas as mulheres do mesmo marido sdo, também, vamamana,
maes por poligamia (N'waxihoni e Mixihari para Tovana). Sdo vamamana va xitshengwe,
maes de harém. Respeito-as, mas estdo mais distantes de mim do que as irmas de
minha mae. Termo mais familiar para designar mae, analogo ao de rhorho, pai, € n'wa,
palavra sempre empregada com o pronome possessivo e s6 na segunda e terceira pessoa:
n'waku, tua mae; n'wake, sua mae. N'waku emprega-se em determinados insultos ou
pragas e deve evitar-se como termo ultrajante.

Muitas outras mulheres sdo mamana: a mulher de meu tio paterno (Magugu em
relacdo a Muhambi), embora a possa receber de heranga, em certos cascs; a filha de meu
tio materno, porque &€ mulher presuntiva de meu pai (Xaputa relativamente a Misaveni) —
além das mulheres da familia de minha mulher que também podem assim chamar-se.
Umairma mais velha &, também, a mamana da irma mais nova, e muitas vezes um marido
chama de mamana a mulher.®

5 O termo mamana é freqlientemente empregado pelo interlocutor, sem qualquer alusao a lago de parentes-
co, quando se dirige a mulheres mais velhas que ele. Esta significagdo extensiva é também freqliente em
tatana, kokwana, n'wana. Todo o homem mais velho que eu posso chamar de tafana, e por sua vez chama-
me de n‘wana. Se é muito grande a diferenca de idades tratamo-nos reciprocamente por kokwana e ntukulu.
Falando na terceira pessoa, uma crianga dird sempre tatana antes do nome de qualguer homem de meia
idade, embora pertenga a um cl& completamente diferente. As mulheres dos arredores de Lourengo Marques
chamam freqilentemente de nkata, marido, o branco. Isto revela que os termos de parentesco séo muitas
vezes empregados para exprimir ndo so relagées morais, mas também de familia ou de sangue; e ndo devem
tirar-se conclusdes prematuras da maneira como se empregam tais termos, nem ver forgosamente neles
vestigios de um anterior estado social em que todo o homem e mulher de idade madura eram considerados
o verdadeiro pai ou a verdadeira mae. Os Tsonga podem dar a estes termos sentido vasto. Nem por isso o
seu sentido técnico difere menos fundamentalmente do sentido derivado.
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Se airma da mae é uma mae, o irmao da mae é um pai. Chamam-the malume ou
kokwana, e vemos nisso um dos tragos mais caracteristicos do sistema de parentesco
tsonga, e mesmo bantu. O termo kokwana designa, em primeiro lugar, o avd paterno e
todos os antepassados do lado do pai; esta é a significacdo prdpria, essencial. Os
vakokwana sao também todos os parentes masculinos da mae, os irméaos, o paij, os tios,
etc. Formam um grupo que chamo de c¢é vakokwana, que significa “a casa de minha
mae”, exatamente como cuero significa “a casa de meu pai, ¢ meu domicilio oficial”.
“Kuhero vem primeiro; ka vakokwana, em seguida; a parentela (vuxaka) doladodo paié a
cabeca; a do lado da mae, sé as pernas” (Mboza). N&o esquegamos que uma crianga vive
na casa do pai e sO vai em visita & povoacéo da mée, Pode la viver durante anos, depois do
desmame, mas, se decidisse instalar-se |a, zombariam dela, e o pai e os tics paternos
repreendé-la-iam severamente. “Es estlpido”, diriam, “abandonas a tua prépria povoagéo,
vais para a dos teus vakokwana para a aumentares! E verdadeiramente um doido! A tua
mae n&o foi comprada com o lovolo? Os filhos que pds no mundo pertencem a teu pai,
exatamente como os vitelos dos seus bois” (Mboza). Mas se a morada da familia da méae
nao pode vir a ser a morada dos filhos, as relagdes que estes mantém com os vakokwana
s80 de uma natureza muitc mais livre, mais agradavel e amigavel que as que mantém com
os parentes do pai.

Os Tsonga do Norte chamam indiferentemente de kokwana o avo materno e tios
maternos. O dialeto rhonga ja faz distingdo entre kokwana, avd materno, e malume, irm&o
da méae; no entanto, chama-se muitas vezes de kokwana o malume. Nos clas do Norte,
0s sobrinhos uterinos, isto &, os filhos de minha irmé, sao sempre designados por nfukulu,
é, como vimos, o termo correspondente para kokwana. Entre os Rhonga tém a designagéo
especial de mupshana, que parece tender a desaparecer, por ser muitas vezes substituida
por ntukulu.®

Estudemos as diferentes parentelas do lado materno.

O avd materno é o grande, o verdadeiro kokwana. Respeitam-nc pelaidade. Ele é,
porém, mais indulgente com o filho da filha do que com o filho do filho. Se o primeiro
estraga alguma coisa, diz: “N&o me importo. Que Ihe ralhe o pai se Ihe causou dano; 0s
seus negécios nao me dizem respeito. Nao é da minha povoagao”. Se se tratasse do filho
do filho, o caso seria mais sério. Seria duro com ele. No entanto, se uma crian¢a tomar
muitas liberdades com o seu kokwana, ¢ velho diz-lhe: “Vai brincar com o teu malume”.
Para o sobrinho uterinc, o malume é inteiramente diferente dos outros parentes e néo é
necessario ter-lhe respeito. “Vais vombela & povoacao dele, fazes o que te apetece e levas
a comida que precisas, sem pedir licenga. Se adoeceres, 0 malume toma especial cuidado
contigo e oferece um sacrificio por ti” (Viguet). No dialeto rhonga, este vombela € chamado
nhenhela. Quando o mupshana se dirige para casa do tio materno, acompanhado dos

& E um dos numerosos fatos que provam que os clis rhonga conservaram melhor certos costumes antigos
que os seus compatriotas do Norte. A linguagem possui também certos tragos arcaicos que faltam nos
dialetos do Norte.
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camaradas que sentiram um cheiro bom na cozinha, dizem as mulheres do malume:
“Vem aqui, marido (nkata)! Vem ver! O teu malume escondeu comida na palhota (mpfungwe),
atras do cesto grande (ngula). Vai busca-la”. O rapaz rouba a comida, escapa, e em
companhia dos camaradas come-a toda. Vem o malume e encoleriza-se, mas ao saber
que a desfeita foi pregada pelo seu mupsana, encolhe os ombros e diz: “Oh! Esta bem, foi
ntukulu que o fez! Axibiwi ntukulu. Nunca se deve bater num sobrinho!” Noutro dia na volta
do sobrinho, o malume diz-lhe: “Fizeste-nos morrer de fome, da outra vez!” - “Ainda ha
comida para poder fazer 0 mesmo?” —~responde o rapaz.

Os filhos do malume parece terem menos paciéncia para o primo que o pai. Quando
o primo excede todos os limites, correm-no da povoagéo, dizendo: “Vai-te embora, caol”
A sobrinha é as vezes tao desagradavel como o sobrinho. Se é casada e vai visitar o seu
malume em companhia do marido, instala este Ultimo confortavelmente na palhota do
malume e revolve a povoagio em busca de potes de cerveja que leva ao marido, como se
fosse a dona de toda a povoagao. Até pode acontecer de apanhar uma galinha para o
marido.

As vezes, o proprio malume aponta ao ntukulu uma das suas mulheres e diz-lhe:
“Toma a tua mulher. Que ela te regale!” A mulher fica satisfeita com tal situagéo, que acha
picante. Faz uma grande festa ao ntukulu e chama-lhe de nkata, marido. Isto vai as vezes
ta0 longe que o sobrinho diz ao tio: “Pego-te que morras depressa para ter a tua mulher!”
—Tens a intengao de me matar com uma espingarda?” —responde o malume. Mas todas
estas tagarelices n&o passam de gracejos. Especialmente nos clas rhonga, o sobrinho
usa de certas liberdades com esta tia mas nunca tem relagdes sexuais com ela enquanto
o marido for vivo. Se isso acontecesse, teria de pagar pesada multa devida em caso de
verdadeiro adultério. E possivel que a receba em heranga pela morte do malume, mas
nunca sera sua verdadeira propriedade: é-lhe dada (kunyika), apenas, e os filhos pertencerao
eventualmente aos parentes masculinos do malume. Em toda a tribo se reconhece o
direito de receber em heranca a mulher de um malume. Nos clas do Norte, chamam a
este, kokwana; em territorio tsonga, s6 as sobrinhas lhe chamam kokwana, pois 0s
sobrinhos chamam-lhe nsati (mulher) e este termo parece ser vestigio antigo do sistema
de parentesco. Arelagédo malume-mupshana é tdo importante que tenciono trata-la mais
completamente em paragrafo especial, quando estudar as sobrevivéncias das formas
arcaicas na vida familiar dos Tsonga.

O verdadeiro malume & o irmao germano da mae, mas todos 0s meios-irmaos
desta s3o também vamalume em segundo grau; 0 mesmo se da para os irmaos do
verdadeiro malume.

O que sao para mim os filhos do meu malume, meus primos — ou para dizer mais
corretamente, os meus primos cruzados, filhos e filhas dos irméos de minha mae, por
exemplo Xaputa e Marhangeni de um lado, Madonge e Misaveni do outro? Em zulu, em
suthu e em pedi ha um termo especial para indicar este parentesco (mzala, motswala,
mudzuala, muzuala). A caracteristica do sistema familiar destas tribos € que um primo
tem direito de prioridade para casar com a filha de seu tio materno, sua mzala. Entre os
Tsonga nao ha nada semelhante e nem existe vocabulo especial, a ndo ser no cla Maputru,
no extremo sul do territério tsonga. Encontra-se a forma ntale (correspondente a mzala,
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segundo as leis de permutagado fonética)” ou xitale (quando é precedido do prefixo xi).
Contudo, o direito de casar com esta prima n&o & reconhecido na tribo tsonga. Pode-se
brincar com ela, roubar-lhe algum objeto por brincadeira, mas nunca se pode casar com
ela. Tal violagdo do costume seria punida pelo chefe. S6 mais tarde se pode realizar o
casamento, quando o parentesco especial de primos cruzados estiver mais ou menos
esquecido; em todo caso, deve praticar-se a cerimdnia de dlaya xivongo (ver pag. 222), a
fim de “matar” o parentesco anterior e substitui-lo pela nova relagéo de marido e mulher.

Dado isto — como se comportam os primos cruzados uns com 0s outros no sistema
tsonga? No que respeita a filha do tio uterino, o parentesco é um tanto diferente para
Misaveni, que & um rapaz, e Madonge, que € uma menina. Em relagao ao rapaz, Misaveni,
sua prima Xaputa & mamana, quando o trata por filho, e nwana, porque Xaputa &, como
vimos, mulher presuntiva de Mboza, pai de Misaveni. Mboza chama-lhe nkata, nsati, namo.
Relativamente a menina, Madonge, Xaputa é também uma mamana, mas o termo makwerhu,
minha irm&, emprega-se mais frequentemente. Encontramo-nos em presenga deste fato
estranho: Maphunga, mé&e de Xaputa, € uma esposa para Misaveni, enquanto a filha dela,
Xaputa, € para ele uma méae!

No que respeita ao filho do meu malume, € um malume ou um kokwana, embora
possa ser da mesma idade ou mais novo que eu, porque pertence a familia na qual tomamos
mulheres e também porque tem, como veremos, uma espécie de direito a oferecer sacrificios
pelo seu ntukulu. Inteiramente diferente é o parentesco entre Misaveni, por um lado, e
Mahlovo e Mathamba, filhos da irma da méae, por outro. S&o vamakwavu tao verdadeiros
como os filhos da rharhana, a tia paterna, pois mamaram no mesmo seio (vayan'weli vele
drnin'we).

Chegado a este ponto do meu estudo, devo parar um momento para examinar mais
em pormenor 0 modo como s&o empregados os dois termos, kokwana e ntukulu, tao
fregilentes no sistema de parentesco tsonga. Aplicam-se, primeiro, ac lago que une o neto
acada um dos avds paternos; segundo, ao lago de parentesco que existe entre o mesmo
neto e cada um dos avos maternos, assim como ao existente entre o sobrinho, o tio
materno e todos 0s membros masculinos da familia da m&e. No entanto, os meus
informantes frisam nitidamente que estas duas espécies de parentesco sdo muito diferentes
uma da outra, e chamam os vakokwana paternos vakokwana va xinuna (os verdadeiros
vakokwana), enquanto os vakokwana maternos séo os vakokwana va xisati (0s vakokwana
do lado feminino); fala-se, também, dos vatukulu va xinuno ou verdadeiros vatukulu, e dos
vatukulu va xisati ou vatukulu para as mulheres. Como é possivel que eles identifiquem
estes dois parentescos servindo-se de mesmo termo (identificagéo que se encontra em
quase todas as tribos do sul de Africa, ver o quadro do Apéndice IV), embora reconhegam
gue ndo sdo 0s mesmos?

Seria util conhecer a etimologia destes dois termos. Infelizmente, os meus
informantes ndo puderam da-la com segurancga. Kokwana é o diminutivo de koko, que foi
conservado sob a forma original na palavra zulu gogo e no xhosa, ukoko. Esta raiz,
associada a prefixos que ndo sdo os da classe pessoal, significa, ou a carcaga ressequida

7 Empregam também a forma analoga muzali, que esta mais proxima do termo regular zulu, Isto parece
demonstrar que os Maputru importaram esta expressao dos seus vizinhos Zulu da Amatongalandia do Norte.
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de um animal morto, ou uma pessoa de membros inteirigados e que n&o pode
estendé-los. Deixo aos lingliistas zulu decidir se se trata verdadeiramente da mesma raiz.
Se for, o sentido etimoldgico sera o de uma pessoa gasta e paralisada pela idade.

A Unica explicacdc que posso dar do emprego geral dos termos kokwana-ntukulu
para as duas espécies de parentesco & a seguinte: os avds paternos € os parentes da
mae parecem-se na sua atitude perante a crianga — no sentido de que sao mais indulgentes
para ela que o proprio pai. As duas avés s&o, também, boas para ela. O avd materno &
mais indulgente que o avé paterno mas, conforme a explicagéo dada mais acima, porque
este ultimo pertence a@ mesma familia (xivongo) que o seu neto, e pode ser chamado a
repreendé-lo se a sua conduta for prejudicial aos interesses da povoagao comum, ao
passo que o avd materno nao se preocupa se a crianca causar dano aos bens ou a
reputacéo dos pais. Isso ndo lhe diz respeito.

O malume & o mais indulgente de todos. Veremos como o fato pode ser explicado
pela hipétese do matriarcado.

Outra definigdo que se ouve, as vezes, dos dois termos, guando aplicados a grupos
sociais, isto &, a duas familias diferentes, & a seguinte: os vakokwana s&o agueles em
cuja familia os vatukulu tém o direito de tomar as suas mulheres. Como veremos, esta
significagdo & muito mais vincada entre as tribos pertencentes ao grupo pedi-venda que
entre os Tsonga e outras tribos da mesma categoria.

Il - Parentesco por alianga
1° — Parentesco do lado da mulher
a) Caracteristicas gerais

Um dia em que me falava destes assuntos, o velho Viguet declarou-me solenemente:;
“Desde que se & aceito, entra-se pelo noivado numa nova espécie de respeito, que se deve
manter até a morte”. O novo laco de parentesco chama-se vukon'wana, palavra que se
pronuncia geralmente com um sentimento especial de inquietagéo. E por qué? Por causa
da relacio entre marido e mulher. Mboza chama de nsati Nsavula (e o termo corresponde
a nuna, marido) ou trata-a por nkata, termo de reciprocidade, ou ntrhiveli, minha cozinheira,
e até por mamana. Ja falei da relagéo moral que implica a palavra nsati, ndo uma grande
paix4o, nem grande intimidade, mas um amor misturado de respeito, e até de medo,
porque uma mulher pode causar a seu marido uma infinidade de aborrecimentos se disputa
com ele e foge para casa dela, e entéo todas as relagbes de vukon'wana seréo arruinadas
por discussdes interminaveis.

A palavra vukon'wana compde-se de trés elementos: a raiz ko, antiga raiz bantu
que se encontra igualmente em zulu-xhosa (kwe), em suthu (hoe) e em pedi. Desconhece-
se o seu significado etimolégico. Juntam-se-lhe o sufixo n'wana e o prefixo vu. O prefixo vu
tem duplo sentido: abstrato (e entao vukon'wana indica o lago existente entre um homem
e os seus parentes por alianga) e de lugar (e entdo vukon'wana indica a povoagéo onde
habitam os parentes por alianga). Diz-se, empregando a palavra no locativo: Ir vukon'wanini,
ou mais simplesmente: vukweni.
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Tive a sorte de obter de Mboza a nomenclatura completa dos parentes de sua
mulher. Verifica-se que a familia Gogwe é extraordinariamente completa. Nsavula possui
ao mesmo tempo um irmao € uma irma mais velhos, um irmao e uma irma mais novos.
Pude, pois, estudar todos os lagos de parentesco existentes entre Mboza e 0s parentes
damulher.

Os termos empregados para exprimir os diferentes parentescos dividem-se em
duas categorias, apresentando contraste surpreendente. Quando um homem visita a
povoagéo da mulher, encontra, por um lado, as pessoas que mais teme na terra, as suas
vakon'wana propriamente ditas, e, por outro, as mulheres em relagéo as quais tem mais
liberdade, as suas tinamu. Um dos meus informantes, descrevendo-me as duas categorias
de parentes por alianga, disse-me: “As vakon'wana (mulheres) sdo as que lhe arranjam
mulheres; as tinamu (mulheres) s&o as que lhe arranjam filho... pois sdo as suas mulheres
presuntivas. Mesmo que ndo case com elas, os filhos delas tratam-no por pai”.

Estudemos em pormenor estas duas categorias.

b) As “vakon'wana”

Em primeiro lugar esta o pai da mulher. No corag&o do genro ha grande respeito e
até certo temor dele, pois, quando ha questao entre marido e mulher, o sogro preside as
discussdes melindrosas que se travam, & o protetor natural da filha. Contudo, em tempo
normal, os dois homens vivem em boa harmonia um com o outro, e bem depressa o genro
trata o0 sogro por tatana, pai. Naturalmente, a palavra tatana nao € empregada aqui no
sentido técnico, mas por extensao.

Em segundo lugar estdo os vakon'wana, irmaocs da mulher. Quando o pai morre,
tomam o lugar dele como protetores da irma, e dal o embarago e o temor que 0 marido
sente em relagdo a eles, mas de modo menos acentuado que para o pai. Os irmaos da
mulher ndo s&o nunca chamados de vamakwerhu (porque nunca seréo vakwerhu, os da
minha casa) mas designam-nos freqUentemente pelo termo soar, ou sivar, que é
simplesmente a corrupgéo da palavra holandesa zwager. E moderna esta curiosa adogao
de um termo estrangeiro, que se propaga principalmente entre os Zulu, os Xhosa e os
Suthu da Basutulandia. Entre os Tsonga, sé ouvi empregar a palavra sivar uma tnica vez.
A tendéncia para designar esta espécie de parentesco pelo seu nome europeu € uma
prova de que o antigo temor inspirado pelos cunhados vai desaparecendo nas regides
novas.

O respeito pelos vakon'wana atinge o mais alto grau em relagdo a duas mulheres
da familia da mulher: a mé&e dela e a mulher do irm&o. Neste caso ndo sentem soé respeito
mas um afastamento que vai até o ponto de as evitarem.

A mé&e da mulher— Ougamos Viguet contar a histéria de um homem gue encontra
a sogra no mato. “Se um dos dois vé vir o outro ao longe, a tempo de poder escapar-se
sem ser avistado, apressa-se a se esconder e chega ao destino dando uma grande volta,
de meia milha se preciso for. Mas se os dois estéo muito perto um do outro para poderem
recorrer a fuga, passa-se o seguinte: o genro sai do caminho e entra no mato que |he fica
a direita; a sogra faz o mesmo, depois sentam-se no chéo, ele cruzando as pernas a
maneira dos homens, ela sobre as pernas encolhidas, pondo um joelho em cima do outro,
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como as mulheres costumam fazer. Saudam-se entdo, o homem batendo as palmas, e
mantendo as maos paralelas e a mulher tendo as suas em angulo reto. E depois comegam
aconversar...".

Suponhamos que aconteceu de o genro atingir a povoagéo dos pais da mulher sem
ter encontrado a sogra, mas que a avista sentada num lugar qualquer perto da palhota. E
terrivel. Ela olha para ele e imediatamente tapa o peito com um panc. Ele, por seu lado,
vira os olhos. Vino Natal uma fotografia curiosa, representando uma cena deste género.
Entre os Zulu a regra de evitar a sogra é talvez mais rigorosa que em qualquer outra tribo.
O homem é representado escondendo a cara com o escudo. Se a sogra esta fazendo
qualquer refeigao quando o genro chega de repente, deita fora o que comia, e ele faz o
mesmo, se é ele que & surpreendido. Suponhamos que ele entrou na povoagao sema ver,
as tinamu ou irmas de sua mulher avangam alegremente ao encontro dele, pegam em
seus cajados, brincam com ele, e pdem-nos na palhota da sogra. Pertence-lhe esta palhota
e ele tem o direito de morar nela durante toda a visita. Estendem uma esteira no chao e
levam-lhe comida; tagarelam com ele. A sogra chega por sua vez, mas nao se atreve a
entrar na palhota. Senta-se fora, e, sem o ver, satida-o dizendo: “Bom dia, filho de um tal”.
NZo deve pronunciar o nome dele. Ele responde da mesma maneira, e deve dizer: “Filha
de um tal”. Se ele a chamasse pelo nome seria contrario a etiqueta e a sua mulher dir-lhe-
ia, encolerizada: “Como te atreves? Ndo me deu ela a vida? Diz antes: Mae!” Durante os
primeiros anos da sua vida conjugal o genro n&o come nunca com a mae da mulher.

Tao0 bizarra conduta é regra n&o s6 em relagdo @ mae da mulher mas também
relativamente &s irmés da sogra.

Ha depois a diminuigédo deste terrivel tabu. No cla Maputru o genro fornece um boi
logo que Ihe & possivel, e “comunga” (kutthangana) com ela, comendo a carne do animal
ao mesmo tempo que todos os parentes por alianga. Depois disto o genrc e a sogra
podem comer juntos, o que era impossivel antes de oferecido o presente. Neste cla um
futuro genro n&o come com as suas vakon'wana até a conclusao do casamento, € esta
regra é as vezes observada até ter dado “o boi para comungarem todos juntos”.

Entre Zulu parece que uma sogra nunca deve comer com o marido dafilha. Nocla
Xhosa existe também o costume de oferecer um presente & sogra para diminuir o tabu de
afastamento. O genro leva um belo dia um prato cheio de viveres e pde o seu presente por
cima. Ela aceita-o e come com ele. Podem entdo ambos drungulisana, isto €, dizerem um
ao outro as novidades do dia, quando se visitarem nas povoagdes respectivas. Mas quando
terminado este ato monétono e, segundo o habito, anuncia-se a conclusao como baterde
palmas, este gesto deve ser feito com cuidado, n&o depressa como quando se falaauma
pessoa qualquer, mas lenta e respeitosamente.

Qual a razao por que um marido se conduz de maneira tao extraordinaria para a
mae de sua mulher? Disse-me o indigena xhosa que me deu esta ultima informagao: "Um
homem prudente observa cuidadosamente as regras do vukon'wana, pois, se ofende os
sogros, transgredindo-as, eles nao lhe dardo as suas tinamo para mulheres”. Isto &
verdadeiro, mas poder-se-ia dizer outro tanto de todos os tabus do vukon'wana, além de
que a sogra n&o & a principal pessoa que se consulta sobre esse assunto. Foi-me um dia
indicada outra raz&o mais profunda, por um velho tsonga dos Montes Spelonken, Abrago
Mavanyisi, nestes termos: “Temo a minha sogra porque nunca casarei com ela; semelhante

Henri Junod — A vida da familia e da povoagdo

207



208

coisa nunca se viu”. Esta asserc¢ao foi-me confirmada depois por fatos recolhidos no cl&
Maputru. Notemos o movimento reflexo, por assim dizer, pelo qual a sogra cobre o peito
quando vé chegar inesperadamente o genro. O fato mostra que existe um elemento sexual
na base da atitude adotada pela mulher, assim como pelo homem, que esconde a cara
para n&o a ver a sua meia-nudez. O Dr. Rivers, que entre os Melanésios encontrou os
mesmos ritos para evitar encontros, sup&e que séo ditados por desejo mais ou menos
consciente da parte dos dois individuos de lutar contra a tentaggo de terem relagdes
sexuais. Os Bantu adquiriram também, no decurso da evolugdo da familia, a convicgao
profunda de que tal contato € incestuoso e deve ser banido do pensamento. Obedecem a
esta convicgéo quando praticam esses ritos.

A mulher do cunhado, a “mukon’wana” principal — Este respeito particular € ainda
mais acentuado nas relagbes de um homem com a esposa do irmao de sua mulher. De
fato, o afastamento é levado mais longe ainda do que com a sogra. Umindigena da tribo
ndrawu (que observa neste assunto os mesmos costumes que a tribo tsonga) descreveu-
me de maneira muito viva o temor extraordinario que estes dois seres mostram um para
com o outro quando se encontram no caminho. Contaremos a histéria quando falarmos
dos Ndzawu. Por agora darei apenas alguns aspectos deste respeito extraordinario.

A esposa do irmao da mulher deve conservar sempre o peito coberto na povoagao
do marido da irméa de seu marido. Pode “abrir o vestuario” se tiver um filho, mas deve entao
pdr uma folha no cabelo (como para mostrar que ndo esquece a reserva muito especial a
que é obrigada). (regido da Khoseni).

Quando um homem viaja com a sua mukon’'wana principal, se tém que atravessar
um rio, evitam entrar no mesmo barco. Pode acontecer, ndo importa quem, de soltar um
som inconveniente pelo reto, mas, se a mukon’wana principal esta presente, considera-se
gravemente ofendida. Deve-lhe pagar uma multa, por exemplo uma enxada. Se o homem
que cometeu a falta ndo tem nada que Ihe dar, parte um pequano ramo de arvore e entrega-
lhe. Compromete-se assim a pagar a multa no prazo marcado! Ele nu