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jogo das lealdades e, pior que isso, dos valores em conflito, o que
resultava sempre no dilema de decidir entre normas ou valores inco-
mensuraveis entre si. O ponto de vista segundo o qual os sistemas
humanos sio estruturalmente marcados por uma espécic de praga
impressa na propria condi¢ao de escolha e liberdade humana. Sendo
assim, ndo haveria perfeicio, repouso ou recompensa perfeita nesse
vale de ligrimas. Se 0 amor nao consola, se a ideologia desaponta, se
a religidao nao consegue apagar a terrivel sensagdo de perda e de
finitude — para nao falar da imensa frustracio e do mais penoso so-
frimento a que somos sistematicamente submetidos —, as florestas de
simbolos, as mitologias e os carnavais nos ajudam na travessia.

Jardim Ubad, 23 de fevereiro de 2005
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INTRODUCAO

Colegas de profissdo nos Estados Unidos e na Inglaterra encorajaram-
me a reunir em um volume uma série de artigos e trabalhos até entdo
espalhados em revistas e antologias. Todas estas publicagoes lidam
direta ou indiretamente com o sistema ritual do povo Ndembu no
noroeste da Zambia (antiga Rodésia do Norte) no centro-sul da Africa.
Estes estudos antropoldgicos estio dispostos em duas segoes: (1)
analises tedricas do simbolismo e da bruxaria; ¢ (2) relatos descritivos
de aspectos do ritual. Um inédito relato extensivo dos ritos de circun-
cisio dos meninos Ndembu (Mukanda), o qual inclui uma secdo
tedrica sobre a manipulagio do ritual em contextos de luta politica
local, foi incluido nos estudos descritivos. A distingio entre as secoes
nao ¢ absoluta, uma vez que a parte tedrica contém bastante material
descritivo, e as descri¢oes sao, por sua vez, intercaladas com pas-
sagens tedricas. Os ensaios de cada segdo estdo dispostos na ordem
em que foram escritos de modo a permitir que o leitor siga o desenvol-
vimento e as modificacdes nas idéias do autor ¢ na andlise dos dados.
Inevitavelmente ha alguma repeticdo, mas, quando o mesmo material
aparcce em artigos diferentes, quase sempre ¢ para ilustrar diferentes
aspectos da teoria, ou para levantar novos problemas.

Uma vez que um relato das principais caracteristicas da organizacao
local e do parentesco Ndembu jd foi apresentado no meu estudo da
vida alded dos Ndembu, Schiism and Continuity in an African Society
(1957), esta introdugao se limitard a uma exposi¢ao abreviada das
caracteristicas rclevantes da aldeia e da cstrutura da regiao ¢ a uma
exposicao geral do sistema ritual. Estes sao os contextos nos quais os
estudos especificos da “pritica” e da “manipulagao” do ritual (Spiro
1965, 105) pelos Ndembu adquirem boa parte do scu sentido.

Em muitas partes da Zambia, as antigas idéias e praticas religiosas
dos africanos estao desaparecendo em virtude do contato com o ho-
mem branco e seus costumes. O trabalho nas minas de cobre. na
ferrovia, como cmpregados domésticos e lojistas; o contato ¢ mistu-
ra de tribos em um ambiente ndo-tribal: a longa auséncia dos homnens
de suas casas — todos estes fatores tém contribuido para a desagrega-
¢ao das religides que enfatizam os valores dos lagos de parentesco. o
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respeito aos ancidos e a unidade tribal. No entanto, no extremo no-
roeste do territorio, este processo de desintegracao religiosa esta sendo
menos rapido ¢ completo. Alguém com paci€ncia, simpatia e sorte
ainda pode observar nesta regido as dangas e rituais dc outrora. Em
Mwinilunga, por exemplo, onde fiz dois anos e meio de trabalho de
campo como pesquisador do Instituto Rhodes-Livingstone, pude ir a
muitos rituais dos Ndembu e obter material sobre outros rituais com
os informantes. Gradualmente tornei-me consciente do vasto ¢ com-
plicado sistema de praticas cerimoniais que estavam acontecendo ao
meu redor, de maneira semelhante a alguém que percebe a silhueta
de uma cidade distante sob a luz cada vez mais forte do amanhecer.
Foi uma experiéncia espantosa e enriquecedora ver o contraste entre
a relativa simplicidade e monotonia da economia e da vida domésti-
ca desses cacgadores ¢ agricultores e a organizacao ordenada ¢ o
simbolismo colorido da sua vida religiosa.

Para ressaltar o contrastc mencionado acima, olhemos rapidamente
para os Ndembu na sua vida cotidiana e secular. Existem cerca de 18
mil Ndembu no distrito de Mwinilunga, dispersos em aldeias com
cerca de 12 cabanas, espalhadas por cerca de sete mil milhas quadra-
das de floresta temperada, cortada por centenas de rios € cursos d’dgua
que correm para o Zambezi. Os Ndembu vivem a oeste do rio Lunga,
que corta o distrito de norte a sul, e os Kosa vivem a leste dele, e
ambos os grupos chamam a si prdprios de Lunda, ¢ dizem ter vindo
da terra de Mwantiyanvwa, v grande chefe do Congo. No correr dos
dois séculos que se seguiram a suposta migracao, os Lunda, tanto
Kosa quanto Ndembu, parecem ter perdido qualquer autoridade cen-
tral ¢ organizacio militar que pudessem ter possuido ¢ ter-se
fragmentado em grupos pequenos e virtualmente independentes, sob
a lideranga de seus chefes. No final do século XIX, os grandes che-
fes Kanongesha o Ndembu e Musokantanda o Kosa, cujos ancestrais
tinham liderado os grupos guerreiros de Mwantiyanvwa, ainda eram
respeitados pelos seus chefes subordinados, mas tinham pouco con-
trole sobre eles. Um nimero consideravel de casamentos foi realizado
com os Mbwela ¢ Lukolwe, povos organizados de forma simples
que foram conquistados pelos primeiros Ndembu. Mais tarde, os
mercadores de escravos Ovimbundu ¢ os cagadores de escravos
Lwena ¢ Chokwe de Angola, encorajados pelos portugueses, com-
pletaram a desintegragio destes postos virtualmente isolados do
império Mwantiyanvwa, que estava enfraquecido na sua propria ter-
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ra de origem. Mais tardc ainda, sob o dominio britanico, foi

. estabelccida uma hierarquia consistindo de um chefe (a Autoridade

Nativa) e quatro subchefcs. Anteriormente, estes subchefes perten-
ciam a uma classe de lideres aldeaos que possuiam importantes titulos
histdricos, mas tinham pouco poder efetivo. No entanto, os Ndembu,
como o0s aristocratas émigré em Cannes ¢ Biarritz, ainda vivem em
suas conversas em torno das fogueiras no passado de desafios e
heroismo nas aldeias. O que quer que o tempo e as expedicoes te-
nham feito a cles, eles dizem “Nds somos 0 povo de Mwantiyanvwa”,
¢ isso basta!

No seu planalto coberto de florestas, os Ndembu praticam uma for-
ma de agricultura de subsisténcia na qual o cultivo da mandioca ¢
associado a caca. Além da mandioca, a ccvada € cultivada em pe-
quenas clareiras, limpas por meio de queimadas, principalmente para
a fabricacao de cerveja; o milho € cultivado em hortas na beira dos
rios para a alimentagdo ¢ também fabricacao de cervcja.

Os Ndembu sio um povo matrilinear, virilocal, com um alto grau de
mobilidade espacial. Eles habitam pequenas aldeias com grupos de
homens ligados por parentesco matrilinear, que sao geralmente lide-
radas pelo membro mais velho da geracao mais antiga.

Entre os Ndembu, nio apenas as aldeias, como também os indivi-
duos e as familias, tém alto grau de mobilidade. Os homens, por
vontade prépria, ¢ as mulheres, pelo casamento, divorcio e novo ca-
samento — cada etapa, geralmente, levando a uma mudanca de
domicilio — estao constantemente se mudando de uma aldeia para
outra, sendo que os homens geralmente vao para os locais onde tém
parentes. Isto é possivel porque os grupos dc parentesco estao
dispersos pela regiao.

Temos entio uma sociedade cujas aldeias se movem larga c
freqiientemente no espago e recorrentemente tendem a se dividir, ou
mesmo se fragmentar, ao longo do tempo. Os individuos circulam
continuamente através destas aldeias moveis. Nao € de sc cstranhar
que os estudiosos da Africa Central, que trabalham nessas dreas, ca-
racterizadas pela grande mobilidade residencial, tivessem sc
interessado por problemas de dindmica social ¢ por processos de ajus-
tamento, adaptagao e mudanca.
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A ESTRUTURA DA ALDEIA

Embora a maioria dos grupos locais, na sociedade Ndembu, seja re-
lativamente efémera e instavel, os principios organizacionais por meio
dos quais eles sio criados e recriados sio persistentes ¢ duradouros.
Aldeias especificas partem-se ¢ dividem-se ou se dispersam, mas a
forma estrutural da aldeia Ndembu permanece. Se olharmos para
uma grande amostra de aldeias Ndembu, podemos abstrair das suas
variagdes concretas uma forma geral ou normal. A partir dos comen-
tarios dos informantes sobre as regras que eles acreditam que deveriam
reger a residéncia na aldeia, o antropdlogo ¢ capaz de avaliar aproxi-
madamente a extensdo e o modo da correspondéncia entre as normas
estatisticas e ideais da estrutura da aldeia. De forma geral, descobri
que as aldeias Ndembu sdo “na realidade” bem proximas do que os
informantes achavam que elas deveriam ser. Entretanto, também
descobri que os principios a partir dos quais elas sio organizadas sao
situacionalmente incompativeis, uma vez que eles geram conflitos
de lealdade. As pessoas que obedecem a um grupo de normas desco-
brem que esta obediéncia faz com que elas transgridam regras
igualmente validas pertencentes a outro grupo.

Dois grandes principios influenciam o padrdo de residéncia: descen-
déncia matrilinear ¢ casamento virilocal. A matrilinearidade rege
direitos prioritdrios a residéncia, a sucessdo em cargos e a heranga
de propriedade. Um homem tem o direito de morar com 0s seus pa-
rentes matrilineares primdrios ou classificatorios. Ele pode morar na
aldeia do seu pai, se sua mae residir 1a ou, caso nao resida, como um
privilégio dado a ele pelo pai, em virtude dos seus direitos como
membro da linhagem matrilinear da aldeia; um homem tem o direito
de ser considerado candidato a lideranga da sua aldeia matrilinear e
também a parte da propriedade de um parente matrilinear falecido.
Por outro lado, um homem tem o direito de levar sua esposa para
morar na sua aldeia. Este fato pode gerar uma situagao problematica
na qual as mulheres, de quem a continuidade social depende, ndo
moram nas suas aldeias, mas naquelas dos seus maridos. Este pro-
blema poderia ser reduzido se existisse um costume claramente
definido que determinasse que os garotos fossem viver nas aldcias
dos irmaos das suas maes ao atingirem uma certa idade, a puberda-
de, por exemplo. Tal costume ndo existe entre os Ndembu e a
conseqiiéncia do problema ¢ deixada em aberto. O 6nus da escolha ¢

32

colocado sobre o individuo. Os homens tentam reter scus tilhos con-

~sigo pelo maximo de tempo possivel ¢ realmente a rela¢io pai-filho

¢ altamente ritualizada, particularmente nos cultos dos cagadores e
nas cerimonias de circuncisao. O efeito final é a presenca de fortes
tendéncias patrifocais em uma sociedade matrilinear.

MATRILINEARIDADE E VIRILOCALIDADE:
ALGUMAS IMPLICACOES

O quadro geral que se delineia € composto por grupos mdveis de
parentesco matrilinear masculino, mudando de locais de residéncia
duas vezes a cada década e em competicdo entre si por mulheres e
criangas. As criangas pequenas geralmente pcrmanecem com suas
mdes, as quais recebem sua guarda apds o divorcio. Para conseguir a
alianga das criangas, o tio materno delas tem de conquistar a simpa-
tia de suas maes. Assim, surge uma contradicdo entre o papel do
homem como marido e pai, que quer manter sua esposa e seus filhos
consigo, e seu papel como irmao uterino e tio, que o impele a con-
quistar a alianga residencial da sua irma e dos filhos dela. Este conflito,
embora scja freqiientemente velado e mitigado pelos costumes que
comandam a amizade entre parentes por alianga da mesma geragéo,
se reflete em uma taxa de divorcios excepcionalmente alta mesmo
para a Africa Central. A importincia da matrilinearidade também
aparece no costume de as vilivas voltarem para as aldeias de seus
parentes uterinos ou proximos na linhagem matrilinear, apds a morte
de seus maridos. Nao existe levirato ou heranga de viuvas entre os
Ndembu livres. Assim, na pratica, a estrutura matrilinear da aldeia ¢
constituida, cm qualquer momento dado, nio apenas de relacoes en-
tre os parentes matrilineares masculinos, mas também entre estes
homens ¢ um namero variavel de parentcs matrilineares femininos
que voltaram para junto deles apds o divorcio ou a viuvez, trazendo
suas criangas.

Permitam-me colocar a questdo de outra maneira. Em nossas con-
versas, os Ndembu enfatizaram a solidariedade entre dois tipos dc
parentes masculinos: entre pais e filhos ¢ entre irmaos. Essas sdo as
relagdes, por exemplo, ritualmente reconhecidas no rito de circunci-
Sj?lo dos meninos. Freqiientemente dois ou trés irmios sao
circuncidados na mesma cabana ritual — e esta é uma das razoecs para
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a grande variagao de idade entre os novigos (entre sete e 17) — ou o
irmao mais velho age como guardido dos novigos que forem seus
irmaos mais novos. Nao € raro que o pai aja como guardido. Nesta
funcao, ele atende as necessidades dos novigos, os instrui em varios
assuntos, ¢ também os repreende, se eles ndo seguirem a disciplina
da cabana ritual.

O pai tem um papel importante no ritual. Ele deve se abster de rela-
¢Oes sexuais at€ as feridas de seus filhos estarem cicatrizadas. Diz-se
que no passado um homem mataria o circuncidador que mutilasse
seu filho. Por outro lado, a relacdo entre o irmao da mae ¢ o filho da
irma nao € ritualizada em todas as circuncisoes, nem o irmao da mae
tem de praticar a abstinéncia sexual até que as feridas da circuncisio
estejam fechadas. Os rituais de caga também enfatizam os lagos en-
tre pai e filho. Como eu disse antes, vejo em tudo isto um elemento
patrifocal em uma sociedade basicamente matrilinear. Existe um ideal
masculino, nunca realizado completamente na pratica, de uma co-
munidade de parentes masculinos, consistindo de irmios, suas
mulheres e filhos. No entanto, a matrilinearidade, que € fortemente
ritualizada na cerimonia de puberdade das meninas e em muitos cul-
tos ligados a fertilidade feminina, previne uma completa realizagao
pratica deste modelo ideal. Os Ndembu dizem que eles tracam a des-
cendéncia pelas mulheres, porque “o sangue da mae é evidente ¢
claro, enquanto ndo se pode ter certeza sobre quem ¢ o genitor”, A
matrilinearidade oferece uma base mais segura para se tracar a des-
cendéncia, pois sabe-se inquestionavelmente quem sio os parentes
maternos de alguém. Assim, o parentesco matrilinear oferece um
quadro de referéncias para os grupos permanentes e controla a su-
cessao ¢ a heranca dentro destes grupos. Entretanto, devido a
matrilinearidade, uma aldeia Ndembu s6 pode continuar a existir
através do tempo, se os filhos das irmas vierem viver nela. Conco-
mitantemente, os filhos devem abandonar a aldeia para repovoar as
aldeias dos seus tios maternos. A aldeia permanece essencialmente
uma estrutura de relagdes entre parentes masculinos, porém a matrili-
nearidade determina a forma da maioria dessas relacoes. A unidade
dos irmaos ¢ ainda enfatizada, mas os irmaos que vivem juntos sio
irmaos uterinos, filhos da mesma mae. Eles podem ser também
irmdos seminais, filhos do mesmo pai, mas o lago uterino é crucial
para a co-residéncia. Muitos filhos adultos moram com seus pais,
mas, apos a morte destes, eles devem ir para onde possuem parentes
matrilineares.
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Em qualquer momento dado, irmas e filhas adultas das irmas dos
homens da geragio mais antiga moram na aldeia. Ao longo de seu
periodo reprodutivo, estas mulheres sao residentes apenas durante
os intervalos entre sucessivos casamentos, mas, depois da menopau-
sa, elas podem 14 permanecer permanentemente. Os filhos das irmas
¢ os filhos das filhas das irmas tendem a se agrupar em cada aldeia,
as vezes com suas maes, as vezes ficando para trds, depois que suas
maes se casam de novo. O resultado disto ¢ que qualquer aldeia con-
tém um ndmero de adultos relacionados por lagos matrilineares
primérios ou classificatdrios, € um nimero menor de pessoas ligadas
a matrilinhagem da aldeia através de seus pais. Os parentes masculi-
nos ultrapassam os parentes femininos em uma proporgio de mais
de dois para um. Em outras palavras, cada aldeia tende a representar
na sua estrutura um compromisso entre matrilinearidade ¢
patrilocalidade (que defino aqui como a residéncia de alguém com
seu proprio pai). A importincia da patrilocalidade decorre do casa-
mento virilocal, e € esta forma de casamento que permite que os
irmaos uterinos morem juntos. Se o casamento fosse uxorilocal, os
irméos uterinos estariam dispersos pelas aldeias das suas esposas.

ALGUNS TIPOS DE RITUAL

Rituais de crise de vida

O que €, por exemplo, uma crise de vida? Resumidamente, trata-se
de um ponto importante no desenvolvimento fisico ou social do in-
dividuo, como o nascimento, a puberdade ou a morte. Nas sociedades
mais simples do mundo, ¢ também em muitas sociedades “civiliza-
das” existe uma série de cerimdnias ou rituais destinados a marcar a
transicao de uma fase da vida ou do status social para outra. NGs, por
exemplo, temos o batismo e as cerimdnias de formatura: o primeiro
para indicar a chegada de uma nova personalidade social a cena hu-
mana; as segundas para celebrar o resultado bem-sucedido de um
longo ¢ freqiientemente drduo processo de aprendizado e o langa-
mento de um novo trabalhador. Estas cerimdnias de “crise” nao dizem
respeito apenas ao individuo que ocupa o lugar central nelas, mas
também marcam mudancas nas relagoes de todas as pessoas ligadas
a ele por lagos de sangue, casamento, dinheiro, controle politico e
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muitas outras formas. Quando uma mulher Ndembu tem sua primeira
crianga, digamos que seja um menino, ela pode estar presenteando seu

irmao, um lider da aldeia, com um herdeiro, a0 mesmo tempo em que

o marido se torna pai, € sua mae se torna avo, com todas as mudancas
de comportamento e status associadas a cstas novas relagoes. Logo, a
propria sociedade sofre mudangas junto com sua importante pas-
sagem de jovem esposa a mae. Qualquer que seja a sociedade na qual
vivemos, estamos ligados uns aos outros, e nossos “grandcs momen-
tos” sdo “grandes momentos” para os outros também.

Ceriménias de iniciacdo

Embora tanto os meninos quanto as meninas passem por cerimonias
de iniciagao, a forma e o propdsito das cerimonias diferem enorme-
mente em cada caso. Os meninos, por exemplo, sao circuncidados,
mas nao ¢ praticada a clitoridectomia nas meninas. Os meninos sao
iniciados coletivamente; as meninas, individualmente. Os meninos
sdo iniciados antes da puberdade; as meninas, logo no inicio da mes-
ma. O principal objetivo da iniciagao dos meninos ¢ inculcar-lhes
valores tribais, habilidades da caca ¢ instrucdo sexual; o da iniciagio
das meninas ¢ prepard-las para o casamento, que, na maioria dos
casos, se segue imediatamente a esta iniciagdo. Os meninos sao iso-
lados e ensinados na floresta; uma cabana de palha ¢ construida na
propria aldeia para as meninas. Existem outras difercngas marcantes
que serdo apontadas nas descri¢cdes abaixo. Os principais pontos a
serem notados, no entanto, sio: o contraste entre a natureza coletiva
da cerimdnia dos meninos e o tratamento individual dado as meni-
nas; a énfasc na obediéncia a disciplina dos ancides e em suportar
provas duras e dificeis para 0s meninos, em contraste com a ¢nfase
no sexo e na reproducdo e a libertagao do trabalho manual, associa-
dos com a cerimonia das meninas; o contexto da floresta para a
cerimOnia dos meninos, contrastando com o contexto doméstico e
aldeao daquela das meninas.

Em relagdo a diferenca entre a naturcza coletiva das cerimonias dos
meninos ¢ a natureza individual das cerimdnias das meninas, o co-
mentdrio de um Ndembu pode ser esclareccedor. “Se muitas meninas
e suas instrutoras fossem embora por um longo periodo, quem traba-
lharia nas hortas, buscaria dgua ¢ cozinharia para os homens?”. Ji
que o trabalho agricola masculino era confinado no passado a quei-
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ma e limpeza da tloresta e a uma lavragem preliminar no inicio das

. chuvas, e uma vez que eles ndo preparavam ou cozinhavam a comi-

da, mas gastavam boa parte do seu tempo em ocasionais atividades
de caga e tiro, sua auséncia em grande namero das atividades ccono-
micas nao produz um efeito tdo marcante.

De certa forma, Mukanda, a circuncisao dos meninos, qualifica o
homem para entrar nos cultos de caga, ¢ Nkang'a, o ritual de puber-
dade das meninas, prepara a mulher para participar dos cultos de
fertilidade. No entanto, os rituais de crise de vida sio comuns a todos
os Ndembu ¢ automdticos, enquanto os cultos de caga e fertilidade
dependem da aflicao das pessoas por sombras de individuos ja fale-
cidos ¢ ndo sao automaticos.

E interessante que o tema principal do Mukanda deva ser a atividade
produtiva (isto €, caca), enquanto o do Nkang’a deva ser a atividade
reprodutiva. A atividade econdmica feminina que €, no fim das con-
tas, essencial para a existéncia da comunidade, é raramente ritualizada,
enquanto a do homem ¢ marcada por rituais. Caga e sexo para os
homens, sexo e maternidade para as mulheres parecem ser os valo-
res mais claramente ressaltados nos rituais de crise de vida, sendo o
respeito pelos ancides e superiores, que ¢ dramatica ¢ impressionan-
temente incorporado no makishi dos meninos, um elemento constante
para ambos.

Ceriménia funerdria

Como na maioria das sociedades, a quantidade de “pompa e circuns-
tancia” de um funeral depende da riqueza e importancia do morto.
Segundo o professor Radcliffe-Brown, os funerais t€m mais a ver
com os vivos do que com os mortos. Ja foi mencionado antes que em
todos os rituais de crise de vida mudangas acontecem nas relacoes de
todos aqueles fortemente ligados com o objeto do ritual. Quando
uma pessoa morre, todos estes lacos sio rompidos, e, quanto mais
importante for a pessoa, maior o nimero e a variedade dos lagos que
existem para ser rompidos. Neste momento, um novo padrao de re-
lagoes sociais deve ser estabelecido: se o morto cra, por exemplo,
um lider, um sucessor deve ser encontrado para ele, seus herdeiros
devem dividir sua heranga entre si, alguém deve ser responsavel por
suas dividas, o destino de sua vitva deve ser decidido, e todos que
mantinham determinadas relagdes com cle tém de saber qual € sua
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posicao junto a seus herdeiros e sucessor. Antes que todas estas coi-
sas possam ser feitas, deve existir um periodo de ajuste, um intervalo
durante o qual a sociedade passa da velha para a nova ordem. Entre
0s Ndembu, este periodo coincide com a duragao de um acampa-
mento de luto, Chipenji ou Chimbimbi.

Acredita-se que durante este periodo a sombra do morto estd mais
irrequieta, sempre tentando revisitar os locais e comunicar-se com
as pessoas que melhor conheceu em vida. Os Ndembu acreditam que
sem o ritual do luto a sombra jamais descansaria no timulo, mas
estaria constantemente interferindo nos assuntos dos vivos, com cig-
me de cada novo ajuste, como o casamento da sua viiiva ou a cscolha
de um sucessor que ela desaprovaria, ¢ que certamente cla poderia
trazer doencas a todas as pessoas que deveriam ter honrado sua me-
moria fazendo um funeral, mas nio o fizeram.

Rituais de aflicao

O que consideramos aqui como “rituais de aflicio”? A resposta a
esta questao identifica o tema principal da vida religiosa Ndembu.
Por alguma razao, os Ndembu associaram ma sorte na caga, proble-
mas reprodutivos femininos e vérias formas de doenca aos espiritos
dos mortos. Além disso, quando se diagnostica que um individuo foi
“apanhado” por tal espirito, ele ou cla se torna o objeto de um elabo-
rado ritual, o qual atrai muitas pessoas das cercanias e de lugares
distantes. O ritual € destinado a simultancamente apaziguar e elimi-
nar o espirito que estd causando o problema. Estas afirmagoes dao
margem a outra série de questoes. Que tipos de “espiritos” sio con-
siderados causadores da aflicao nos vivos: os de parentes, de
estranhos, “espiritos da natureza” ou demdnios? A resposta € sim-
ples e direta. Eles sao os espiritos dos parentes mortos. O termo
Ndembu para tais espiritos ¢ mukishi, no plural, akishi. Gostaria de
esclarecer que akishi, “espiritos”, nao deve ser confundido com
makishi (singular ikishi, Lwena likishi), que significa “dancarinos
mascarados nas cerimonias de iniciacdo ou funerdrias” ou 0s trajes
nos quais eles se apresentam. Por motivos praticos, usarei o termo
“sombra”, cunhado pela professora Wilson, em vez de “espirito” ou
“espirito ancestral”, para definir mukishi. Certo ou errado, “espirito
ancestral” sugere para a maioria das pessoas um “ancestral remoto
ou distante”, enquanto estes atormentados habitantes de um “timulo
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sem sossego” sempre sdo os espiritos daqueles que tiveram um pa-
pel importante na vida das pessoas que eles estdo atrapalhando.

Por que as sombras “saem de seus timulos”, como colocam os
Ndembu, para atacar seus parentes? Varias razdes sao apontadas,
sendo a mais importante que estes “esqueceram” as sombras ou se
comportaram de alguma forma que elas reprovaram. “Esquecer”
implica deixar de fazer as oferendas de cerveja ou comida nas drvo-
res muyombu que sao plantadas como santudrios vivos no centro das
aldeias ou nd3o mencionar o nome das sombras quando 14 se reza.
Este termo também quer dizer deixar de derramar o sangue do ani-
mal que se cacou recentemente em uma abertura feita no tdmulo de
um cagador, “para a sombra comer”. Também pode simplesmente
significar que alguém esqueceu o morto “no seu cora¢io”. “Conduta
reprovavel” pode significar causar um conflito no grupo de paren-
tesco, mudando-se da aldeia do morto para viver em outro lugar contra
o desejo expresso pelo(a) morto(a) em vida. Qualquer que seja o
motivo, sempre se acredita que exista algo distinto e importante em
ser “apanhado por um mukishi”. Para comecar, a pessoa se torna a
figura central de um grande encontro ritual, no qual todos os partici-
pantes desejam que ela melhore ou tenha melhor sorte. Entio, se o
tratamento que receber for bem-sucedido, ela pode se tornar um cu-
randeiro’ secundério (chimbuki), quando o mesmo ritual for feito
para outras pessoas, chegando talvez com o tempo ao papel de cu-
randeiro principal. Assim, o caminho para o prestigio religioso passa
pela aflicdo. Freqiientemente escutei curandeiros e adivinhos res-
ponderem a pergunta “Como vocé aprendeu o seu oficio?”, com as
palavras “Comecei ficando eu mesmo doente”, o que significa que a
sombra de um dos seus parentes o afligiu com uma doenga. Existe
um duplo sentido em ter sido apanhado por uma sombra. A pessoa ¢é
punida por ter negligenciado sua memdria, mas, a0 mesmo tempo,
ela € “escolhida” para ser um intermedidrio nos futuros rituais que
coloquem os vivos em comunicaco com os mortos. Se o ritual fa-
lhar no seu propdsito e a doenga ou a ma sorte continuam, isto pode
ser um sinal de que a pessoa nao redimiu sua ofensa. Por outro lado,
pode também significar que a pessoa esta sendo atacada por feitica-
ria feita pelos vivos.

Quais sdo as maneiras pelas quais uma sombra vem afligir alguém?
Elas se dividem aproximadamente em trés tipos principais: (1) a som-
bra de um cacador pode lcvar seus parentes a nao alcangar seu
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objetivo, ndo encontrar animais em que atirar, ou colocd-los fora do
alcance de seu tiro; (2) a sombra de uma mulher pode causar virios
problemas reprodutivos nas suas parentas, desde a esterilidade até
uma série de abortos espontaneos; (3) sombras de ambos os sexos
podem fazer seus parentes vivos ficarem docntes de varias formas:
eles podem “definhar”, sofrer de “suores ¢ tremorcs” ou “dores por
todo o corpo”, conforme descri¢io dos proprios Ndembu. A estas
trés formas de aflicdo correspondem trés tipos principais de rituais
para remové-las: os cultos de cacga, os cultos de fertilidade e os cul-
tos curativos. Os primeiros sao realizados para os homens; os
segundos, para as mulheres, e os terceiros, para ambos o0s sexos. A
torma da atlicao e o rito para elimina-la sao chamados pelo mesmo
nome. Por exemplo, se uma mulher sofre de menstruacio dolorosa e
prolongada, ela ¢ considerada como tendo sido “apanhada pela som-
bra que apareceu no Nkula” ¢ o rito para livra-la da sombra também
¢ chamado Nkula. Em cada culto hd um nimero de rituais separados,
sendo os do culto de caga ordenados numa gradagdo, enquanto os
dos outros cultos nao tém ordem fixa de performance. A sombra
agressora em um dado ritual € percebida como tendo sido afligida da
mesma forma enquanto viva. Desse modo, o paciente, o curandciro
principal e os curandeiros secunddrios, ¢ a propria sombra perten-
cem a uma Gnica comunidade sagrada, consistindo do eleito e do
candidato a eleigao.

Cultos de caca

O alto valor atribuido a caga como ocupagao masculina ja foi assina-
lado em conexdo com a iniciacdo dos meninos durante a qual os
valores basicos dos Ndembu sdo ensinados e expressos.

Para nos, a caga ¢ uma mera atividade econdmica ou csportiva na
qual, havendo talento natural como base, a habilidade aumenta com
a prética. Os Ndembu nao véem o assunto dessa maneira. Um jovem
rapaz reccebe um “chamado”™ para se tornar um grande cagador, de
forma muito semelhante a como uma pessoa recebe um chamado
para se tornar um missiondrio na nossa sociedade, quer dizer, ela
recebe uma mensagem de uma fonte sobrenatural dizendo a ela que
esta ¢ sua vocagdo. No caso do jovem Ndembu, a mensagem vem
sob a forma de sonhos sobre a sombra de um famoso parente caga-
dor, acompanhada de azar na caca. Ao consultar um adivinho, o jovem
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descobre que a sombra quer que cle se torne um cacador famoso e

- que eie deve entrar no culto dos cacadores, sendo o primeiro dos

seus rituais realizado para ele. A partir de entdo, a mesma seqiiéncia
continua — md sorte e sonhos, seguidos de ritual para ganhar os favo-
res da sombra, scguidos, por sua vez, de maior sucesso na caca — até
0 momento em que o cacador € reconhecido como sendo um mestre
do seu oficio. A arte da caga pode assim ser vista como a acumula-
¢ao de um poder sobrenatural crescente, através de graus sucessivos
de iniciacao no culto das sombras de cagadores. Este poder permite
ao cacgador “ver rapidamente os animais”, “atrai-los para onde cle
estd” e “se tornar invisivel para eles”.

Cultos de fertilidade das mulheres

Quando cu estava em Mwinilunga, fui a muitos rituais ligados a pro-
blemas reprodutivos das mulheres ¢ ouvi falar sobre muitos mais.
Em uma amostra de 19 mulheres cujas historias rituais coletei, ne-
nhuma deixou de ter tal ritual realizado para ela, e uma mulher idosa
foi objeto de quatro rituais separados. Existe alguma base médica
para estes cultos bastante difundidos e problemas reprodutivos? Mi-
nhas evidéncias sao superficiais, porém, sugestivas. Os dados que
me foram fornecidos pela médica, no Hospital Missionério de Kalene,
em agosto de 1951, mostraram que de 90 mulheres aceitas como
casos de gravidez normal, 16, ou cerca de 18%, tiveram complica-
¢oes no parto. Minha esposa foi convidada a ajudar em meia diazia
de casos de parto prolongado ou gravidez interrompida nas aldeias
vizinhas ao nosso campo, em cerca de trés meses. Muitas mulheres
mostraram sinais evidentes de anemia e algumas revelaram que ti-
nham problemas menstruais freqiientes. E possivel que a
predomindncia atual de tais problemas esteja associada, por um lado,
a escassez de carne e peixe em muitas areas, como na parte nordeste
do distrito, onde os animais de caga quasc desapareceram, e, por
outro, ao baixo valor protéico do principal produto cultivado, a man-
dioca, que possui apenas um oitavo do valor protéico da cevada. Os
Ndembu nio mantém gado bovino, e seu gado middo nao ¢ suficien-
te para a sua demanda de carne.

No entanto, apesar de estes rituais de fertilidade (ou melhor,
antiinfertilidade) estarem em expansio nos anos 50, a maioria pare-
ce ter existido no passado remoto, vindo “de Mwantiyanvwa’”, como
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dizem os Ndembu. O tema da aflicao aparece de novo. Acredita-se
que a mulher que tem gravidez interrompida, abortos, ou um fluxo
menstrual excessivo, ou que € estéril, ofendeu uma sombra, a qual
sai de seu timulo ¢ “senta” no seu corpo até que seja apaziguada por
um dos rituais prescritos para a mulher pelo adivinho. Descobri que
a mie da mae da mulher era de longe a sombra ofendida mais fre-
giiente, afligindo mulheres em 12 dos 25 casos nos quais pude tragar
a relacao. Depois dela, vinha a propria mae da mulher, em cinco
casos, € a seguir a irma mais velha, em dois casos. Isto pareceu sig-
nificativo tendo em vista o fato de que as mulheres, por intermédio
de quem a sucessao e a heranca sio passadas, vao para as aldeias de
seus maridos depois do casamento, ficando freqiientemente longe
das suas aldeias de origem, e que podem, portanto, no correr do tem-
po, deixar de lembrar seus parentes mais velhos no lado materno que
ja tenham morrido. Além disso, quando elas eram meninas, teriam
passado a maior parte do seu tempo nas aldeias de seus pais, onde
elas estariam vivendo com suas mies. Entretanto, apesar de terem
passado tanto tempo das suas vidas longe das suas “proprias” al-
deias, espera-se que mandem seus filhos de volta para la no tempo
devido. Se elas proprias sao divorciadas ou vilvas, suas aldeias
matrilineares sdo vistas como seus santuarios até um novo casamen-
to. Ao que parece, ser “pega” por uma sombra matrilinear serve como
uma clara lembranga de que sua lealdade primeira € para com suas
aldeias matrilineares e que elas tém filhos ndo para seus maridos,
mas para os irmaos da sua mae ¢ seus irmaos “em casa’”. Verificamos
que “esquecer” a sombra ¢ a causa principal de atligdo.

Quatro rituais sao feitos para mulheres com problemas reprodutivos:
(1) Nkula, quando uma mulher tem um fluxo excessivo de sangue
menstrual; (2) Wubwang'u, quando uma mulher tem — ou espera ter
— gémeos, ou quando parece ser estéril; (3) Isoma, quando uma mu-
lher teve alguns natimortos ou abortos; e (4) Chihamba, que pode ser
realizado para doengas, assim como para problemas reprodutivos,
tanto em homens quanto em mulheres. Nkula, Wubwang'u e
Chihamba também podem ser realizados para criancas doentes, nes-
te caso, a mae ¢ a crianga sdo tratadas juntas. Freqiientemente o marido
é tratado com a esposa, “para fazé-lo sagrado e tabu (kunbadyi
nakwajila)”, pois ele tem de comer e dormir com ela, € o contato
intimo, entre pessoas ou objetos sagrados e profanos, ¢ considerado
como sendo perigoso, ou, a0 menos, capaz de anular os efeitos do
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tratamento. Cada um destes rituais tem trés fases bem demarcadas:

.(1) flembi ou Kulembeka, consistindo de um tratamento e danca des-

tinados a fazer os sujeitos “sagrados”; (2) um periodo de reclusio,
durante o qual eles sdo parcial ou totalmente separados da cxisténcia
cotidiana e t€ém de observar certos tabus alimentares; e (3) Ku-
fumbuka, um tratamento avancado ¢ danga que celebra o fim da
reclusdo e prepara os pacientes para entrar novamente na vida coti-
diana.

Apesar de serem rituais femininos, o principal curandeiro em cada
um deles ¢ homem. No entanto, ele deve ter sido “consagrado” ou
como um irmao, filho ou marido de uma mulher que passava por
determinado ritual, antes de poder aprender as pocoes e os procedi-
mentos apropriados. Cada curandeiro (chimbuki ou chimbanda) tende
a se especializar em um ou outro ritual, embora alguns curandeiros
saibam as técnicas de muitos. Geralmente ele tem uma curandeira
principal como assistente e uma multidio de curandeiras secunda-
rias que supostamente foram curadas em rituais anteriores do mesmo
tipo. Um pagamento inicial — nos anos 50, de 2 shillings (s.) e 4
dimes (d.) a 4 shillings — ¢ feito ao curandeiro para garantir seus
servicos; comida e cerveja sio dadas as curandeiras. Se a cura é
alcancada ¢ a mulher consegue ter uma gravidez bem-sucedida, o
curandeiro recebe 10 shillings ou uma libra esterlina, que ele pode
dividir com suas assistentes da forma que achar mais adequada. O
dinheiro € geralmente dado pela paciente ou por seu marido. Fazer
um ritual € algo caro para o padrao econdmico dos Ndembu. Custa
3 5. ¢ 6 d em pagamentos ao adivinho, mais de uma libra para o
curandeiro, e um grande investimento em dinheiro, tempo e trabalho
para fornecer comida e cerveja para as assistentes ¢ o piblico do
evento. Além disso, as regras de reclusdo freqlientemente proibem a
mulher de recolher agua, trabalhar nas suas hortas de mandioca ¢
carregar os tubérculos para a cozinha, privando assim a familia de
Seus servicos econdmicos por varios meses.

Cada uma das performances do Ku-lembcka ¢ Ku-tumbuka tem trés
estagios principais: (1) a coleta dos medicamentos;” (2) a construgao
dec um santudrio; e (3) um longo periodo com o soar de tambores,
cantos e dangas, intercalados com o tratamento da paciente pelos
curandeiros, que a lavam com pogdes, dirigem-se 4 sombra agres-
sora no santuario ¢ desempenham vdarias outras agdes rituais. A
paciente geralmente permanece sentada passivamente diante do san-
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tudrio, embora possa, cventualmente, juntar-se ao circulo de mulhe-
res que dangam em torno dcla.

Cada tipo de ritual tem seu préprio ritmo de tambores, sua propria
“cancio tema”, sua propria combinagdo de pogdes, seu proprio com-
portamento estilizado, expresso em dangas ¢ gestos, ¢ scu proprio
tipo de santudrio ¢ aparato ritual.

Geralmente, trés categorias principais de pessoas participam destes
rituais: (1) homens ¢ mulheres que foram eles proprios pacientes em
determinado ritual ¢ podem assim atuar como curandeiros principais
ou secunddrios (aiymbuki); (2) parentes matrilineares e patrilinearcs
da mulher e do marido que sao os pacientes (o termo para “paciente”
¢ muyeji que ¢ também usado para um cagador sem sorte, quando ele
estd sendo tratado em um ritual Wuyang'a; ele quer dizer, na verda-
de, “uma pessoa que esta sendo afligida pela sombra de um de scus
parcntes”); ¢ (3) outros Ndembu, que podem ou néo ter lagos de
parentesco com os pacientes, mas compartilham a danga e a bebida,
pois cada ritual, principalmente em sua fase final, ¢ uma cclebragao
publica, uma reunido tribal geral que pode rcunir pessoas de varias
chefias diferentes. Sc o lider da aldeia onde o ritual csta sendo cele-
brado conhece as técnicas ¢ os medicamentos, ele serd o curandeiro
principal, mas este nio precisa necessariamente ser parentc dos pa-
cientes. Como regra geral, participar do culto conferc a alguém um
papel mais importante do que o lago de parentesco com o (a) paciente.

Cultos curativos

O Chihamba (Turner 1962a) ¢ o Kalemba parecem ser os tinicos cul-
tos Ndembu realmente autdctones para a cura de docngas ¢
enfermidades, a ndo ser que se inclua o ritual Kaneng'a contra a
feiticaria. Os outros cultos a que assisti, ou dos quais ouvi falar, como
o Kayong'u, Tukuka ¢ Masandu. sio de origem Lwena (Luvalc),
Luchazi ou Chokwe, caracterizando-se por tremores histéricos, “fa-
lar com linguas” em idiomas estrangeiros,” ¢ outros sintomas de
dissociagdo. Nestes cultos introduzidos entre os Ndembu, o curan-
deiro administra a po¢ao a si mesmo e ao paciente, ¢ os dois se
abandonam ao paroxismo dos tremores, algo bem desagraddvel de
se ver. No Tukuka ¢ no Masandu, as mulheres tém um papel bem
mais proeminente que nos rituais tradicionais Ndembu. Estes dois
rituais estdo-se tornando muito populares, no noroeste de Mwinilunga,
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¢ sao freqiientemente executados para pessoas que sofrem de tuber-
culose. Acredita-se que as sombras que causam a doenca sdo de
europeus ou membros de outras tribos, como os Lwena, ¢ parte do
tratamento consiste em dar ao pacicnte comidas curopéias scrvidas
por um “criado”, imitar os curopcus dancando em casais, usar rou-
pas curopéias, e cantar cangdes modernas como “NOs vamos para
Lumwana de aviao™.

O Kayong'u é freqiientemente realizado para pacientes com dificulda-
des respiratdrias, e parle do tratamento consistc cm colocd-lo sob um
cobertor com uma pancla com folhas medicinais em infusio, fazendo-o
inalar o vapor. Este ritual também ¢ realizado para uma pessoa que so-
nhou que uma sombra quer que ela se torne um adivinho.

O Kalemba nao ¢ muito visto nos dias de hoje, e nao tenho informa-
¢ocs confidveis a seu respeito, exceto de que se trata de um ritual
feminino, em que uma curandeira-dangarina faz uma danga solo com
a face coberta dc argila branca, carregando uma cesta Iwalu, conten-
do amostras de toda a producgio comestivel dos Ndembu.

O Thamba ¢ descrito adiante. Foi incorporado ao culto Wuyang'a dos
cacadores, embora parega scr de origem Lwena-Chokwe. Este culto
também sc tornou popular no noroeste, onde existem muitas aldeias
e poucos animais de caga. Ele oferece aos nio-cacadores uma forma
de participacao simulada no culto dos cacadores ¢ ilustra a tenacida-
de com que as pessoas sc apegam a seus valores mais caros, mesmo
quando a base material deles nao mais cxiste.

NOTAS

O termo usado por Victor Turner para designar os praticantes de ritos curativos ¢ “doctor™.

o qual fol traduzido como “curandeiro™. ja que o termo “doutor™ em portugucs tem
referéneias implicitas & cultura eserita ¢ ao starus social que nio existem no texto cm
inglés [N. do T.}.

Victor Turner utiliza o termo “medicine™ para designar o sistema terapéutico Ndembu.
assim como as substancias ¢ os preparados terapéuticos utilizados no tratumento das doengas.
Esses diferentes significados do termo apresentam dificutdades evidentes para o traducao.
A solugio encontrada foi traduzir cada significado por termos que se aproximarfam o
maximo possivel das escolhas tingiiisticas feitas por Turner no original em inglés. as quais
nem sempre correspondem aquelas aceilas pela nossa “sensibilidade antropoldgica”
contemporanea. Assim, os termos em portugués utilizados para a tradugao de “medicine”
Sa0:

* Medicina: Termo utilizado para designar o sistema de diagnostico ¢ terapia das doengas
entre os Ndembu. Victor Turner faz a distingdo explicita entre o “maedicina primitiva”™ ¢ a
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“medicina ocidental™ na nota 22 do capitulo IX. o que justifica a utilizagio do termo na
tradugiio.

* Medicamento: ‘Termo utilizado para designar os clementos ¢ as substancias terapéuticas
utilizadas no tratamento das doengas.

* Pogdes: Termo utilizado para designar os preparados terapéuticos utilizados no tratamemnto
das doencas. [N. do T

Refere-se ao fenomeno da glossolalia que consiste na suposta capacidade de talar linguas
desconheeidas. em estado de transe religioso [N. do T
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BETWIXT AND BETWEEN:!
O PERIODO LIMINAR NOS
“RITOS DE PASSAGEM -

No presentc escrito, quero refletir sobre algumas das propriedades
socioculturais do “periodo liminar” nessa categoria de rituais que
Arnold van Gennep caracterizou, de modo definitivo, como ritos de
passagem. Se 0 nosso modelo basico de sociedade ¢ o de uma “estru-
tura de posicocs”, devemos encarar o periodo de margem ou
“liminaridade” como uma situacao interestrutural. Vou analisar,
notadamente no caso dos ritos da iniciacdo, alguns dos tracos carac-
teristicos da instrugdo nas sociedades mais simples. Vou observar
também determinados temas simbdlicos que expressam de forma
concreta 0s conceitos nativos a respeito da natureza dos seres huma-
nos “interestruturais”.

Ritos de passagem existem em todas as sociedades, mas tendem a
alcangar a sua expressdo maxima nas sociedades de pequena escala,
relativamente estaveis ¢ ciclicas, onde a mudanga estd em estreita
correlacao com as recorréncias e ritmos bioldgicos, muito mais do
quc com as inovacdes tecnoldgicas. Tais ritos indicam e constituem
transigoes entre estados. Por “estado” entendo, aqui, “uma condicao
relativamente fixa ou estdvel”, e tenderia a incluir, no seu significa-
do, certas constantes sociais, como estatuto legal, profissao, cargo
publico ou ocupagao habitual, posi¢ao ou categoria. Considero que o
termo designa, também, a condi¢io de uma pessoa tal como ¢é deter-
minada pelo seu grau de maturidade culturalmente reconhecido, como
quando se fala do “estado de casado ou solteiro” ou do “estado de
infancia”. O termo “estado” pode aplicar-se, igualmente, as condi-
¢oes ecoldgicas, ou a condigao fisica, mental ou emocional em que
uma pessoa ou grupo se encontra num determinado momento. Um
homem pode estar em estado de boa ou m4 satide, uma sociedade em
estado de guerra ou paz, fome ou fartura. Estado, em suma, ¢ um
conceito mais abrangente do que status ou cargo ¢ se refere a qual-
quer tipo de condi¢ao estavel ou recorrente culturalmente reconhecida.
Poder-se-ia, suponho, falar também de um “estado de transi¢do”, pois,
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afinal de contas, J.S. Mill escreveu sobre um “estado de movimento
progressivo”, prefiro, no entanto, encarar a transigao como um pro-
cesso, um devir, e no caso dos ritos de passagem até mesmo como
uma transformagio — no caso, a dgua em processo de aquecimento
até o ponto de ebuli¢ao, ou uma crisilida passando de lagarta a mari-
posa seriam analogias adequadas. Seja como for, uma transicao tem
propricdades culturais diferentes das de um estado, como espero
mostrar em seguida.

O préprio Van Gennep (1960) definiu ritos de passagem como “ritos
que acompanham qualquer mudanga de lugar, estado, posi¢ao social
ou idade”. Para ressaltar o contraste entre “estado” e “transi¢ao”, uso
“cstado” para incluir todos os outros termos de sua defini¢ao. Van
Gennep mostrou que todos os ritos de transi¢do vém marcados por
trés fases: separagio, margem (ou limen) ¢ agregagao. A fase inicial
de separacio compreende 0 comportamento simbdlico que se refere
ao afastamento do individuo, ou do grupo, seja de um ponto fixo
anterior, na estrutura social, ou de um conjunto de condi¢oes cultu-
rais (um “estado”); durante o periodo liminar, interveniente, o estado
do sujeito ritual (o “passageiro”) ¢ ambiguo; ele percorre um reino
que tem poucos ou nenhum dos atributos dos estados passado ou
vindouro; na terceira fase a passagem € consumada. O sujeito do
rito, individual ou corporativo, encontra-se, uma vez mais, numa
condigio estavel, em virtude da qual tem direitos ¢ obrigagdes de um
tipo “estrutural” claramente definido, ¢ dele se espera um comporta-
mento de acordo com certas normas costumeiras € certos padroes
éticos. O tipo mais notdvel de ritos de passagem tende a acompanhar
o que Lloyd Warner (1959, p. 303) chamou de

a trajetria de um homem através de sua vida, de
uma localizagdo placentaria, fixa dentro do dtero
de sua mae, até a morte, ¢ ao ponto fixo derradei-
ro de sua lapide, contido finalmente no seu tdmulo
€OMO Um organismo morto — trajetéria pontuada por
uma série de momentos criticos de transi¢do que
todas as sociedades ritualizam e marcam publica-
mente através de observincias apropriadas para
imprimir, nos membros vivos da comunidade, a
significacdo do individuo ¢ do grupo. Tais sio as
importantes épocas do nascimento. da puberdade.
do casamento e da morte.
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Entretanto, como Van Gennep, Henri Junod e outros mostraram, os
ritos de passagem ndo se limitam as crises de vida culturalmente
detinidas, mas podem acompanhar qualquer mudanca de um estado
para outro, como quando uma tribo inteira vai a guerra, ou quando
comemora a passagem da escassez para a fartura, realizando um fes-
tival de primicias ou de colheita. Os ritos de passagem, além disso.
nio se restringem, sociologicamente falando, a movimentos entre
posi¢oes adscripticias de status. Dizem respeito, também, ao ingres-
so num status recém-alcangado, seja ele um cargo politico ou a
afiliagao a um clube exclusivo ou sociedade secreta. Podem admitir
pessoas nos quadros de um grupo religioso onde tal grupo nio inclui
a sociedade inteira, ou qualificd-las para as funcées oficiais do culto,
as vezes por uma série graduada de ritos.

Como o problema principal desse estudo € a natureza e as caracteris-
ticas da transicao em sociedades relativamente estaveis, o foco da
minha atengio vai concentrar-se nos ritos de passagem que tendem a
apresentar periodos liminares bem desenvolvidos. De um modo ge-
ral, os ritos de iniciagio, seja no sentido da maturidade social, seja
no da afiliacdo religiosa, constituem os melhores exemplos de tran-
si¢do, pois tém fases marginais ou liminares bem marcadas e
prolongadas. Vou-me dedicar brevemente aos ritos de separagio e
agregacgao, pois estes se encontram mais diretamente implicados na
estrutura social do que os ritos de liminaridade. A liminaridade, du-
rante a iniciacio, ¢, pois, o dado primério deste estudo, embora os
outros aspectos do ritual de passagem venham a merecer atengio
sempre que o argumento o c¢xija. Devo afirmar aqui, entre parénte-
ses, que considero o termo “ritual” mais apropriado as formas do
comportamento religioso associadas com transigdes sociais, enquanto
0 termo “cerimoOnia” tem mais a ver com o comportamento religioso
associado aos estados sociais, em que as instituigdes juridico-politi-
Cas. tém, igualmente, maior valor. O ritual é transformador; a
cerimonia, confirmatoria.

(? sujeito submetido ao ritual de passagem fica, no decorrer do pe-
riodo liminar, estruturalmente, ou mesmo fisicamente, “invisivel”.
Como membros da sociedade, quase todos nés s6 vemos o que espe-
famos ver, € 0 que esperamos ver ¢ 0 que somos condicionados a ver
quando aprendemos as defini¢oes e classificagoes da nossa cultura.
A§ definicées seculares de uma sociedade nao consideram a existén-
¢1a de um nem-menino-nem-homem, o que vem a ser justamente o
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ne6fito de um rito de pubcerdade masculino (sc € que se pode dizer
que ele ¢ algo). Um conjunto de defini¢des essencialmente religio-
sas coexiste com aquelas que servem para definir o estruturalmente
indefinivel “ser-transicional”. O ser-transicional ou “persona liminar”
¢ definida por um nome ¢ por um conjunto de simbolos. O mesmo
nome ¢ freqiicntementc usado para designar aqueles que estao sendo
iniciados nos diversos estagios da vida. Por exemplo, entre os Ndembu
de Zambia, o termo mwadi pode significar vdrias coisas: pode signi-
ficar “um menino neéfito nos ritos de circuncisao”, ou “um chefe
designado passando scus ritos de posse”, ou ainda “a primeira espo-
sa ou esposa ritual”, que tem importantes incumbéncias rituais no
grupo doméstico. Os nossos proprios termos “iniciado” e “nedfito”
tém uma amplitude de referéncia similar. De tudo isso deduz-se que
a énfase tende a recair na propria transi¢ao, mais do que nos estados
particulares entre os quais ela se verifica.

O simbolismo que cerca a persona liminar é complexo e bizarro.
Boa parte dele estd calcada nos processos biologicos humanos, con-
cebidos como sendo o que Lévi-Strauss chamaria de “isomorfos”
com os processos estruturais e culturais. Eles conferem uma forma
externa e visivel a um processo interno e conceitual. A “invisibilidade”
estrutural das personae liminares tem um caréter duplo. Elas sao, a0
mesmo tempo, ndo-mais-classificadas e ainda-nao-classificadas. Na
medida em que nao sdo mais classificadas, os simbolos pelos quais
sdo representadas provém, em muitas sociedades, da biologia da
morte, da decomposicio, do catabolismo € de outros processos fisi-
cos de tonalidade negativa, tais como a menstruacdo (freqiientemente
considerada como auséncia ou perda de um feto). Assim, em algu-
mas iniciacdes masculinas, os meninos recém-circuncidados sao
explicitamente assimilados as mulheres menstruadas. Como um
neofito esta estruturalmente “morto”, ele ou ela podem ser tratados,
por um periodo mais longo ou mais breve, da mesma forma que um
cadaver costuma ser tratado na sociedade em questdo. (Veja-se, a
propésito, a citagio de Stobaeus, provavelmente de uma obra perdi-
da de Plutarco — “iniciacio e morte se correspondem palavra por
palavra e coisa por coisa” (JAMES, 1961, p. 132)). O nedfito pode
ser enterrado, forcado a permanecer imovel, deitado, na postura e
direcio estabelecidas para o funeral, pelo costume, pode ser pintado
de preto, ou for¢ado a viver algum tempo em companhia de masca-
rados monstruosos, representando, inter alia, 0s mortos, ou pior ainda,
os i-mortos. A metafora da dissolucio se aplica, muitas vezes, aos
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n/eéfitos; permitem-lhes andar sujos e identificados com a terra, ma-
(éria genérica em que se decompoe cada individuo especifico. A forma
particular torna-se aqui matéria geral; em muitos casos seus proprios
nomes lhes sdo tirados e cada um é chamado, exclusivamente peld
t/ermo genérico para “neofito” ou “iniciando”. (Este (til neoloéismo
¢ empregado por muitos antropdlogos modernos.)

0] outro aspecto que ¢ o de ndo estar ainda classificado se expressa
com freqiéncia, por meio de simbolos cujos modelos sio os proces—’
sos de gestacao e parturigao. Os nedfitos sio assimilados a, ou tratados
como cmbri()es, criangas recém-nascidas, ou lactantes, através de
melos simbolicos que variam de cultura para cultura. Voltarci a essc
tema daqui a pouco.

A C/a"ractcrl’stica essencial dessas simbolizagoes ¢ que, de um lado, os
neodtitos nio estdo nem vivos nem mortos e, de outro, estio vivos e
mortos. Sua condigao ¢ de ambigiiidade e paradoxo, uma confusio
de.todas as catcgorias costumeiras. Jakob Boehme, o mistico alemao
cujos .obscuros escritos forneceram a Hegel a sua cclebrada “triade™
dlglétlca, gostava de dizer que “Em Sim e Nao consistem lodas as
coisas”. A liminaridade pode, talvez, ser encarada como o Nio a
todas as asser¢oes estruturais positivas, mas sendo, de certa forma. a
fonte de todas ¢las, e, mais que isso, como reino da pura possibilida-
de~ do qual novas configuragoes de idéias e relagdes podem surgir,
Nao vou tratar desse ponto aqui, mas, afinal de contas, Platao, filo-
sofo especulativo, por exceléncia, reconheceu sua divida filoséfica
para com 0s ensinamentos das iniciagoes eleusinianas ¢ orficas da
Atica. Nao temos meios de saber se as iniciagoes primitivas simples-
mente conservavam as tradigoes. Pode ser que também gerassem o
pensamento novo e 0 novo costume.

A doutora Mary Douglas, do University College de Londres, desen-
volveu recentemente, num livro magnitico — Purity and Danger
(196.6), o interessante ¢ elucidativo ponto de vista scgundo o qual a
poluicao d§vc ser conceituada como “uma reagio visando proteger
da .contradu;ﬁo principios e categorias estimadas™. Ela sustenta, com
efelto, que o pouco claro e o contraditdrio (da perspectiva da defini-
cao social) tendem a ser encarados como (ritualmente) impuros. O
impreciso € o impuro: examina, por exemplo, as proibigdes alimen-
tares que pesam sobre certos animais e crusticeos., no Levitico, 4 luz
dessa hipotese (na medida em que se trata de criaturas que nao po-

147




dem ser classificadas sem ambigiiidade nos termos dos critérios tra-
dicionais). De acordo com essa perspectiva, os seres transicionais
poderiam ser considerados particularmente contaminados, de vez que
nio sdo nem uma coisa nem outra; ou podem ser as duas; ou podem
nio estar nem l4, nem cd; ou podem, até, ndo estar em parte alguma
(em termos de qualquer topografia cultural reconhecida), ¢ estao,
em uGltima andlise, “aquém ¢ além” de todos os pontos fixos, no
espago-tempo da classificagao estrutural. De fato, confirmando a hi-
potese da doutora Douglas (1966), as personae liminares, quase
sempre, e por toda parte, sdo consideradas contaminadoras para aque-
les que nao foram, por assim dizer, “vacinados™ contra elas, por
intermédio de sua propria iniciacao ao estado em questdo. Penso que,
talvez, pudéssemos fazer, aqui, uma distingao til entre a cstatica e a
dindmica das situagdes poluentes. Em outras palavras, talvez devés-
semos estabelecer uma diferenca entre as nocdes de impureza que

Nas sociedades predominantemente estruturadas pelas instituicdes
de parentesco, as distingoes sexuais tém grande importancia estrutu-
ral. Metades e clas patrilineares ou matrilineares, regras de exogamia
e coisas assim se fundamentam ¢ apdiam nessas distingdes. Consis-
tente com isso € o fato de que nas situagdes liminares (em sociedades
dominadas pelo parentesco), os nedfitos sejam, as vezes, tratados
como s¢ nao fossem nem machos nem fémeas. Alternativamente.,
podem ser-lhes atribuidas caracteristicas de ambos os sexos, sem se
levar em conta o seu sexo biologico (BETTELHEIM, (1954) cole-
tou um bocado de material ilustrativo, a respeito desse ponto, nos
ritos de iniciagdo). Simbolicamente eles sido ou destituidos de sexo
ou bissexuais, e podem ser considerados como uma prima materia
humana — como matéria bruta indiferenciada. Platdo talvez tenha
inferido a nogao, expressa no Symposium, de que os primeiros hu-
manos eram androginos dos ritos das religides de mistérios da Hélade.
Se o periodo liminar for encarado como uma fase interestrutural na

AN ‘ dizem respeito a estados ambigua ou contraditoriamente definidos, e
|

i aqueles que derivam da transigio ritualizada de um estado para ou- dindmica social, o simbolismo tanto da androginia, quanto da

assexualidade sc torna imediatamente inteligivel em termos sociol6-

T

{1 tro. No primeiro caso, estamos lidando com o que foi defeituosamente

definido ou ordenado, no segundo, com aquilo que nao pode ser de-
finido em termos estaticos. Nao estamos diante de contradigoes
estruturais quando discutimos a liminaridade, mas diante do que ¢
essencialmente ndo-estruturado (do que esta, ao mesmo tempo,
desestruturado e pré-estruturado) e, com freqii€ncia, as pessoas
encaram isso como uma maneira de colocar o nedfito em contato
intimo com a divindade ou com os poderes sobre-humanos, com o
que ¢, de fato, visto como sendo o desmesurado, o infinito, o limita-
do. Sendo os neofitos ndo so estruturalmente “invisiveis” (embora
fisicamente visiveis) ¢ ritualmente contaminadores, ocorre
comumente que sejam segregados, de forma parcial ou completa, do
reino dos estados e estatutos culturalmente ordenados e definidos.
Muitas vezes o termo nativo que designa o periodo liminar €, como
entre os Ndembu, a forma locativa de um nome significando “lugar
de segregacdo” (kunkunka, kung'ula). Diz-se que os nedfitos as
vezes “estdo em outro lugar™. Eles tém “realidade fisica”, mas néo
social, por isso tém de ser escondidos, pois ¢ um paradoxo, um es-
candalo que se veja o que ndo deveria estar 14! Nos casos em que ndo
sao retirados para um lugar sagrado de reclusao, costumam ser dis-
farcados, por meio de mascaras ou vestimentas grotescas, ou pintados
de argila branca, preta ¢ vermelha, e coisas do género.
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gicos, sem que haja necessidade de importar explicacoes psicoldgicas
(e especialmente da psicologia profunda). Como as distincdes se-
Xuais sdo componentes importantes da posicao estrutural, num reino
sem estrutura ndo vigoram.

Outra caracteristica cstruturalmente negativa dos seres transicionais
¢ a de ndo terem nada. Nio tém status, propriedade, insignia, vesti-
menta sccular, graduagao. posicdo de parentesco, nada que possa
distingui-los, estruturalmente, de seus companheiros. Sua condicio
¢, na verdade, o proprio protétipo da pobreza sagrada. Os direitos
sobre a propriedade, os bens e 0s servigos sdo inerentes as posigoes
da estrutura politico-juridica. Na medida em que nao ocupam tais
posicoes, os neodfitos ndo exercem esses direitos. Nas palavras do
Rei Lear, representam “o homem nu ¢ desabrigado”.

Nao tenho tempo de analisar outros temas simbdlicos que expressem
esses atributos da “invisibilidade estrutural”, da ambigiiidade e da
neutralidade. Quero, agora, chamar a atengdo para certos aspectos
positivos da liminaridade. Jd notamos como determinados processos
liminares sdo vistos como andlogos aqueles da gestagao. parturigdo
¢ aleitamento. Decomposicio. dissolucao e desagregagao sao acom-
panhados por processos de crescimento, transformagé/o e
reformulacio dos velhos elementos, formando novos padroes. E in-
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teressante apontar como, pelo principio de cconomia (ou parcimdnia)
da referéncia simbolica, os processos logicamente antitéticos da morte
¢ do crescimento podem ser representados pelos mesmos emblemas,
por exemplo, cabanas ¢ tiineis que sdo, a0 mesmo tempo, tamulos ¢
tteros, pelo simbolismo lunar (pois a mesma lua cresce e desapare-
ce), pelo simbolismo da cobra (pois a cobra parece morrer, mas so
deixa a sua pcle antiga para reaparecer com uma nova), pelo simbo-
lismo do urso (pois 0 urso “morre”™ no outono e “renasce” na
primavera), pela nudez (que ¢ a um tempo a marca da crianga recém-
nascida ¢ do cadaver preparado para o funeral), e por inumeraveis
outras formacoes e agdcs simbdlicas. Essa coincidéncia de proces-
S0s ¢ no¢Oes opostas cm uma Gnica representacdo caracteriza a
peculiar unidade do liminar; o que nao ¢ nem isso, nem aquilo, ¢, no
entanto, € ambos.

Falei do carater interestrutural do liminar. No entanto, entre 0s nedfitos
¢ scus instrutores (onde existem), ¢ ligando os neofitos uns aos ou-
tros, ha um conjunto de relacoes que compdem uma “estrutura social”™
de tipo altamente especifico. E uma estrutura de natureza muito sim-
ples: entre instrutores e nedtitos o que existe, com freqiiéncia, € uma
autoridade total e uma total submissido; entre os neofitos hd, muitas
vezcs, uma igualdade absoluta. Entre os ocupantes de posicoes nos
sistemas politico-juridicos seculares existem intrincadas redes.
situacionalmente cambiantes, de direitos e deveres proporcionais ao
seu grau, status e atiliagao corporativa. Ha muitos niveis diferentes
de privilégios ¢ obrigacoes. muitos graus de superordenagao ¢ su-
bordinacdo. No periodo liminar, tais distingoes ¢ gradagdes tendem
a scr climinadas. Além disso, € preciso compreender que a autorida-
de dos mais velhos sobre 0s novatos nio sc bascia em sangoes legais:
cla constitui, num certo sentido, a personificacao da autoridade auto-
evidente da tradi¢do. A autoridade dos mais velhos ¢ absoluta. porque
representa os valores axiomaticos. absolutos, da sociedade. através
dos quais se expressam o “bem comum” e o interesse comum. A
csséncia do irrestrito obedecer dos nedfitos ¢ submeter-se aos mais
velhos, mas apenas na medida em que estes tém @ seu cargo. por
assim dizer, 0 bem comum ¢ representam, em suis pessoas, a comu-
mdade total. O fato de a autoridade em questio ser realmente a
quintesséncia do tradicional impoe-se claramente ¢m sociedades onde
as miclagoes nio sao coletivis, mas individuais, ¢ onde ndo existem
instrutores ou gurus, Os meninos Omaha, por exemplo. como outros
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indios norte-americanos, vao sozinhos, para os ermos, jejuar ¢ rezar
(HOCART, 1952, p. 160). Essa soliddo ¢ o limiar entrc a meninice e

“a virilidade. Se em sonho reccberem a correia de carga da mulher,

sentem-se compelidos a se vestirem e viverem, doravante, em tudo ¢
por tudo, como uma mulher. Tais homens sdo conhecidos como
mixuga. A autoridade de tal sonho, cm tal situagio, ¢ absoluta. Alice
Cummingham Fletcher conta sobre um Omaha que foi forgado, des-
sa maneira, a viver como mulher, mas cujas inclinacdcs o levaram a
constituir familia ¢ empreender a senda da guerra. Aqui o mixuga
ndo era um invertido, mas um homem amarrado pela autoridade de
crengas e valores tribais. Entre muitos dos indios das Planicies, os
meninos, na solitaria Busca da Visao, infligiam a si mesmos provas
e orddlios equivalentes a torturas. Estas, porém, nio eram, basica-
mente, autoflagelagdes provenientes de um temperamento
masoquista, mas resultavam da obediéncia a autoridade da tradigao
numa circunstancia liminar — um tipo de situacio em que nido ha
espaco para 0 compromisso secular, a evasdo, a manipulagio, os
casuismos ¢ as manobras no campo do costume, da regra ¢ da norma.
Aqui, mais uma vez, a explicagdo cultural parece preferivel a psico-
légica. Um homem normal age de modo anormal por obediéncia a
tradicao da tribo, e nao por desobediéncia a ela. Ele ndo se furta aos
seus deveres como cidadao, mas prima em cumpri-los.

Se a relacao do nedfito com o mais velho € de completa obediéncia,
a igualdade mais completa costuma caracterizar a relagio de um
nedfito com outro, 1a onde os ritos sao coletivos. Essa camaradagem
deve distinguir-se da relagao de sibling ou germanidade, pois nesta
ultima hd sempre desigualdade entre o mais velho e o mais novo, o
que muitas vezes alcanca expressdo lingiiistica e pode sustentar-sc
por meio de sancoces legais. O grupo liminar ¢ uma comunidade ou
um comité de camaradas e nao uma estrutura de posicocs hierarqui-
camente arranjadas. Essa camaradagem transcende as distingoes de
graduagao, idade, posicao de parentesco, ¢, em certos tipos de gru-
pos culturais, até mesmo de sexo. Grande parte do comportamento
registrado pelos etndgrafos nas situagocs de segregacio enquadra-se
no principio: “Um por todos, todos por um”. Entre os Ndembu de
Zambia, por cxemplo, toda a comida levada aos novicos por suas
maes ¢ dividida igualmente entre eles. Nao hd favores especiais para
os filhos dos cliefes ou lideres. Qualquer alimento obtido na mata,
pelos novigos, € levado pelos mais vethos que o repartem entre os
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membros do grupo. As amizades profundas entre 0s novigos sao en-
corajadas, e eles dormem, em torno das fogueiras do acampamento,
em grupos de quatro ou cinco amigos. Entretanto, o que se supde ¢
que todos estejam ligados por lacos especiais, 0s quais persistem
mesmo depois de os ritos terem passado, até a velhice. Essa amiza-
de, chamada wubwambu (de um termo significando “peito”) ou
wulunda, torna um homem capaz de reivindicar privilégios de hos-
pitalidade cuja natureza é muito ampla. Nao preciso recordar os lacos
vitalicios que sc¢ acredita unem, em estreita amizade, os iniciados na
mesma classe-de-idade, nas sociedades nilo-camiticas da Africa
oriental e nas sociedades bantu; ou na mesma fraternidade ou irman-
dade de um campus americano; ou na mesma classe da Academia
Naval ou Militar, na Europa Ocidental.

Essa camaradagem, com sua familiaridade, tranqiiilidade e, acres-
centaria, franqueza mutua, €, uma vez mais, o fruto da liminaridade
interestrutural, com sua escassez de relagdes juridicamente sancio-
nadas ¢ sua &nfase nos valores axiomaticos, expressiva do bem-estar
comum. As pessoas podem ser “elas mesmas”, diz-se com freqiién-
cia, quando ndo estdo desempenhando papéis institucionalizados.
Além disso, os papéis trazem responsabilidades, e na situacdo liminar
o fardo principal da responsabilidade ¢é carregado pelos mais velhos,
deixando os nedfitos livres para desenvolverem relagdes pessoais
como quiserem. Eles se confrontam uns aos outros integralmente ¢
nao de mancira compartimentada como atores de papéis.

A passividade dos neofitos com relagdo aos seus instrutores, sua
maleabilidade, acrescida de sua submissao ao ordalio, sua reducdo a
uma condigdo uniforme sao signos do processo pelo qual sio tritura-
dos para serem novamente moldados e dotados de poderes adicionais
para enfrentarem a nova etapa de sua vida. A doutora Richards (1956,
p. 121), em seu soberbo estudo dos ritos de puberdade das meninas
Bemba, Chisungu, nos dizia que os Bemba falam em “criar uma
menina” quando querem referir-sc a sua iniciagao. Esse termo
“criar” expressa bem como muitos povos pensam a respeito dos ritos
de transicio. Como socidlogos. somos tentados a reificar nossas abs-
tragoes (trata-se, na verdade, de um dispositivo que nos ajuda a
compreender muitos tipos de interconexdo social) e a falar sobre
pessoas que “sc movem através de posicoes estruturais num quadro
hierdrquico™ ¢ coisas do género. Os Bemba e os Shilluk do Sudio, ao
contrario, véem o status ou condi¢ao como algo corporificado e cn-
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carnado, se quiserem, na pessoa. “Criar” uma menina para transforma-
la numa mulher significa efetuar uma mudanga ontoldgica; nio se
trata meramente dc transferir uma substancia imutdvel de uma posi-
¢ao para outra por uma forga quase mecanica. Howitt viu os Kuringals,
na Austrélia, e eu vi os Ndembu, na Africa, afastarem homens adul-
tos, antes de uma cerimonia de circuncisao, porque nao tinham sido
iniciados. Entrc os Ndembu, os homens eram expulsos também por-
que haviam sido circuncidados apenas no Hospital da Missio ¢ nao
tinham passado por toda a segregacio na floresta de acordo com a
ortodoxia do ritual Ndembu. Esses homens biologicamente maduros
ndo tinham sido “feitos homens™ pelos procedimentos rituais ade-
quados. Sdo o ritual € 0 ensinamento esotérico que “criam™ as meninas
e fazem os homens. E igualmente o ritual que entre os Shilluk faz de
um principe um rei, ou, entre os Luvale, de um cultivador um caca-
dor. O conhecimento arcano ou “gnosis” obtido no periodo liminar ¢
percebido como alterando a natureza mais intima do neofito, cunhan-
do-0, como um sinete imprime a cera, com as caracteristicas do seu
novo estado. Nao se trata de mera aquisicio de conhecimento, mas
de uma mudanca no ser. Sua aparente passividade se revela como
uma absorcdo de poderes que se tornardo ativos depois de o seu status
social ter se redefinido nos ritos de agregagao.

A simplicidade estrutural da situac¢do liminar, cm muitas iniciacoes,
€ compensada pela sua complexidade cultural. Posso tocar, aqui, em
apenas um aspecto desse vasto assunto, e levantar trés problemas em
conexao com ele. Esse aspecto € o aspecto vital da comunicacdo dos
sacra, o cerne da questio liminar.

Janc Harrison (1903, p. 144-160) mostrou que, nos mistérios
eleusinianos e orficos gregos, essa comunicacao dos sacra apresenta
trés componentes principais. Em linhas gerais, cssa classificacao
tripartite se sustenta para os ritos de inicia¢do pelo mundo afora. Os
sacra podem ser comunicados como: (1) exibigdes, “0 que s¢ mos-
tra”; (2) agoes, o que se faz™; e (3) instrugoes, “o que se diz”.

As “exibi¢oes” haveriam de incluir instrumentos evocatdrios ou ob-
jetos sagrados, tais como reliquias de divindades, herdis ou ancestrais,
churingas aborigenes, tambores sagrados ou outros instrumentos
musicais, os conteudos das trouxas de medicamento amecrindias, ¢ 0
leque, o cesto e o timpano dos cultos de mistérios da Grécia e do
Oriente Proximo. Nos Mistérios Eleusinianos Menores de Atenas,
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os sacra consistiam de um 0sso, uma tampa, uma bola, um tambo-
rim, magas, espclho, leque ¢ velo de 1a. Outros sacra incluem
madscaras, imagens, estatuetas e efigies: os emblemas de ceramica
(mbusa) dos Bemba pertenceriam também a essa categoria. Em al-
guns tipos de iniciagéo, como a iniciacao a profissao de xama-adivinho
entre os Saora da India Central, descrita por Verrier Elwyn (1955),
pinturas e icones represcntando as jornadas dos mortos ou as aventu-
ras dos seres sobrenaturais podem scr mostrados aos iniciandos. Um
trago marcante de tais artigos sagrados ¢ a sua freqiiente simplicida-
de formal. E sua interpretacio que é complexa, nio sua forma cxterna.

Entre as “instrugoes” recebidas pelos nedfitos podem ser reconheci-
dos assuntos tais como a revelagio real, mas secularmente secretos,
nomes das divindadcs ou espiritos que, scgundo se cré, presidem aos
ritos — um procedimento muito freqiiente nas associagocs cultuais
ou secretas na Africa (TURNER, 1962a, p. 36). Eles aprendem tam-
bém as grandes linhas da teogonia, da cosmogonia e da histéria mitica
de suas sociedades ou cultos, usualmente com referéncia aos sacra
exibidos. Grande importancia ¢ conferida ao fato de sc manter segre-
do a respcito da natureza dos sacra, das férmulas cantadas ¢ das
instrugoes passadas a respeito delas. Estas constituem o ponto crucial
da liminaridade, pois, embora se dé também instrugio quanto a obri-
gagoes €ticas ¢ sociais, regras de parentesco ¢ leis, e tecnologia, para
adequar os nedtitos aos deveres do futuro cargo, nenhuma interdicao
pesa sobre o conhecimento transmitido dessa forma, uma vez que o
mesmo tende a ser corrente também entre pessoas nao iniciadas.

A proposito da comunicacdo dos sacra quero levantar trés proble-
mas. O primeiro se refere a sua freqilente despropor¢io, o segundo a
sua monstruosidade, e o terceiro ao scu mistério.

Ao examinarmos as mascaras, o vestuario, as estatuetas e coisas do
género, exibidas nas situacoes de carater inicidtico, freqitentemente
ticamos admirados, como eu fiquei, observando as mascaras Ndembu
nos ritos tunerdrios e de circuncisdo, com a maneira de representar
certos tragos naturais e culturais de modo desproporcionalmente gran-
de ou pequeno. Uma cabega, um nariz ou talo, uma enxada, arco ou
pilao sao representados imensos ou mindsculos em contraposicao a
outros tragos do scu contexto que conservam o tamanho normal. (Para
um bom exemplo disso. veja-se “The Man Without Arms™ cm
Chisungi [RICHARDS, 1956, p. 211]. a estatucta de um homem em

148

estado de ocio com pénis enorme, mas sem bragos.) Algumas vezcs
as coisas mantém suas formas habituais, mas apresentam cores inu-
sitadas. Qual o sentido desse exagero, que chega, as vezes, a
caricatura? Parece-me que ampliar ou diminuir ou descolorir desta
maneira vem a ser um modo primordial de abstragao. O traco desta-
cado e exagerado se transforma num objeto de reflexao. Usualmente
o simbolo assim representado nao € univoco mas multivocal, uma
molécula seméntica com muitos componentes. Um exemplo disso €
o emblema de cerdmica dos Bemba chamado Coshi wa ng’oma, “A
Mae Parideira”, que Audrey Richards (1956) descreve em Chisungu.
Trata-se de uma figura de argila, com cerca de 23 centimetros de
altura, de uma mac cxageradamente gravida carregando quatro be-
bés a0 mesmo tempo, um no peito e trés nas costas. A esta figura se
prende uma cantiga de adivinhar:

Minha méc me cnganou!

Coshi wa ng’oma!

Assim vocé me enganou;

Fiquei grdvida outra vez.
As mulheres Bemba interpretaram-na para Richards (1956, p. 209-
210) da seguinte maneira:

Coshi wa ng’oma era uma parteira de fama

legenddria e € meramente invocada neste canto. A

moga se queixa porque sua mae lhe aconsclhou des-

mamar o filho cedo demais para que morresse; ou,

alternativamente, disse-lhe que ficaria com a primeira

crianga, se cla tivesse uma segunda. Mas isso tudo

eram truques e agora a moga tem dois filhos para

cuidar. A moral enfatizada ¢ dever de recusar a rela-

¢ao sexual com o marido antes que o bebé csteja

desmamado, isto €, no segundo ou terceiro ano. Esta

¢ uma pratica comum dos Bemba.

Na figura os tracos exagerados sao o namero de criangas que, de
uma so vez, carrega a mulher ¢ sua barriga enormemeste dilatada.
Junto a cantiga, essa figura encoraja a noviga a refletir sobre dois
lacos de parentesco vitais para ela — o que mantém com sua mac ¢
com seu marido. A nao ser que a noviga Bemba observe o costume
do desmame, o desejo de sua mie por nctos por meio dos quais se
incremente sua matrilinhagem ¢ o descjo do seu marido de recome-
car o intercurso sexual vdo na realidade destruir ¢ ndo favorecer a
sua progénic. Por detrds disso estd a moral mais profunda segundo a
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qual conformar-se ao costume tribal, nao pecando contra ele seja por
falta, seja por excesso, € viver satisfatoriamente. Até mesmo agradar
aqueles que se ama pode ser um convite a calamidade, quando essa
complacéncia desafia a sapi€éncia imemorial dos mais velhos encar-
nada pelos mbusa. Esta sabedoria € atestada pela mitica ¢ arquetipica
parteira Coshi wa ng’oma.

Se o exagero de tragos isolados, longe de constituir uma
irracionalidade, ¢ um modo de provocar os pensamentos, entdao a
mesma coisa pode ser dita a respeito das representagoes de mons-
tros. Escritores mais antigos — como J. A. McCulloch (1913) em seu
verbete sobre “Monstros” na Hastings Encyclopacdia of Religion
and Ethics —tendem a encarar as mascaras e figuras monstruosas, tal
como freqiientemente aparecem no periodo liminar das iniciagdes,
como o produto de “alucinagoes, pesadelos ¢ sonhos”. McCulloch
(1913) segue argumentando que
como o homem fazia pouca distingio (na sociedade
primitiva) entre si mesmo ¢ os animais, como pen-
sava serem possiveis as transformacocs de um para
0 outro, assim facilmente misturava o humane e o
animal. Isso em parte cxplica deuses com cabegas
de animais ou deuses animais com cabegas huma-
nas.
Minha visdo é oposta: os monstros sio confeccionados exatamente
para ensinar os neofitos a distinguir claramente entre os diversos
fatores da realidade, tal como ¢ concebida em sua cultura. Aqui
William James (1918) pode ajudar-nos a esclarecer o problema dos
monstros, com a chamada “lei de dissociacdo”. Ela pode ser assim
enunciada: quando @ e b ocorrem juntos como partes de um mesmo
objeto total, sem serem discriminados, a ocorréncia de um deles, a,
numa nova combinagdo ax, favorece a discriminacao de a, b e x uns
dos outros. Como James (1918, 506) o formula, “O que € ora uma,
ora outra coisa tende a dissociar-se de ambas, transformando-se num
objeto de contemplacio abstrata para a mente. Isso poderia ser cha-
mado de lei de dissociagdo por variacdes concomitantes”.

A partir desse ponto de vista, muito do caréter grotesco e da mons-
truosidade dos sacra liminares pode considerar-se como visando nio
tanto aterrorizar ou convencer os nedfitos a submissio e tira-los do
seu juizo, mas com o intuito de torna-los rapida e vividamente cons-
cios do que pode ser chamado os “fatores” de sua cultura. Eu mesmo
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vi mascaras Ndembu e Luvale que combinam caracteristicas de am-
bos 0s sexos, t€m ao mesmo tempo atributos animais ¢ humanos, e
unem numa sO representacdo caracteristicas humanas com marcas
da paisagem natural. Uma das mascaras ikishi ¢ em parte humana,
enquanto outra parte representa uma savana. Os clementos sio ex-
traidos dos seus ambientes usuais e combinados uns com os outros
numa configura¢ao absolutamente dnica, o monstro ou dragio. Os
monstros provocam o espanto dos nedfitos, fazendo-os pensar em
objetos, pessoas, rclagoes e tracos caracteristicos do scu ambiente
com que até¢ aqui cles haviam contado.

Ao discutir o aspecto estrutural da liminaridade, mencionei como os
neofitos sdo segregados de suas posi¢dces estruturais e conseqliente-
mentc dos valores, normas, sentimentos e técnicas associados com
essas posicdes. Sdo, igualmente, despidos dos habitos prévios de
pensamento, sentimento ¢ agdo. Durante o periodo liminar, os neéfitos
sdo alternadamente forcados e encorajados a refletir sobre sua so-
ciedade, seu cosmo, e 0s poderes que os geram ¢ sustentam. A
liminaridade pode ser em parte descrita como um estagio de refle-
xdo0. Nele aquclas id¢ias, sentimentos e fatos que, até aqui, tinham
aparecido a0 ne6fito enfeixados ecm configuragdes e foram aceitos
sem pensar, sao, por assim dizer, decompostos em seus elementos.
Esses elementos sao isolados e transtormados em objetos de refle-
Xa0 para os nedfitos por meio de processos tais como o exagero dos
componentes e a dissociacdo por variagdes concomitantes. A comu-
nicagdo dos sacra ¢ outras formas de instrucio esotérica realmente
envolvem trés processos, ainda que estes devam ser encarados ndo
como seriados, mas paralelos. O primeiro € a reducdo da cultura aos
seus componentes ou fatores reconhecidos; o segundo € a
recombinacdo destes configurando padroes e formas fantdsticas ou
monstruosas; ¢ o terceiro ¢ a sua recombinacio de modo a fazercm
sentido no que se refere 40 novo estado e estatuto que os nedfitos vio
assumir.

O segundo processo, a elaboragao de fantasias ou monstros, focaliza
a atengdo nos componentes das mascaras ¢ efigics, tdo radicalmente
disparatados que ressaltam ¢ podem se tornar objetos de pensamen-
to. A monstruosidade da configuragio dd relevo aos seus clementos.
Ponha a cabega de um homem no corpo de um ledo ¢ vocé pensara
sobre a cabeca humana em termos abstratos. Talvez ela se transfor-
me, para vocé, como membro de uma cultura e com a orientagao
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adequada, num emblema de chetfia; ou possa ser explicada como
uma representagao da alma em oposi¢ao a0 corpo; ou como o inte-
lecto em contraste com a for¢a bruta, ou como indmeras outras coisas.
O estimulo para refletir sobre cabecas e chefias poderia ser menor se
esta mesma cabega estivesse firmemente assentada em seu familiar,
talvez excessivamente familiar, corpo humano. Também o monstro
homem-ledo encoraja o observador a pensar nos ledes, seus hébitos,
qualidades, propriedades metafdricas, signiticado religioso, e assim
por diante. Mais importante que estas, a relagdo entre homem e ledo,
empirica e metafdrica, pode ser objeto de especulacao, ¢ novas
idéias podem surgir sobre esse topico. Neste caso, ¢ como sc d
liminaridade quebrasse o invélucro do costume, franqueando a espe-
culagio. Eis ai a razdo pela qual mencionei a divida confessa de Platao
para com os mistérios gregos. A liminaridade € o reino da hipotese
primitiva, onde hd uma certa liberdade para prestidigitar com os fa-
tores da existéncia. Como nas obras de Rabelais, hd uma promiscua
mistura e justaposigao das categorias de evento, experiéncia ¢ co-
nhecimento, com uma intencdo pedagogica.

Essa liberdade tem, no entanto, limites bastante estreitos. Os neofitos
voltam 2 sociedade secular com as faculdades mais alertas, talvez, e
conhecimento incrementado sobre como sao as coisas, mas sao, uma
vez mais, obrigados a se sujeitarem a lei € ao costume. Como a me-
nina Bemba que mencionei antcriormente, mostram-lhes que as
maneiras de agir ¢ pensar diferentes daquelas estabelecidas pelos
deuses € ancestrais, em dltima andlise, ndo funcionam e podem ter
conseqliéncias desastrosas.

Além disso, na iniciagao, costumam ser sustentados certos princi-
pios axiomaticos de construgao, e certas pecas fundamentais de
edificacio que constituem o cosmo ¢ sobre cuja natureza nao € dado
a0 neodfito inquirir. Determinados sacra, usualmente exibidos nos
episodios mais arcanos do periodo liminar, representam ou podem
ser interpretados nos termos desses principios axiomaticos ¢
constitutivos primordiais. Talvez pudéssemos chama-los sacerrima,
“as coisas mais sagradas”. Algumas vezes sdo interpretadas por um
mito sobre as atividades demidrgicas dos seres sobrenaturais, “no
comego das coisas”. Mitos podem estar completamente ausentes.
entretanto, como no caso do “mistério dos trés rios” Ndembu (que ja
descrevi). Esse mistério (mpang’u) é apresentado nos ritos funera-
rios e de circuncisio das associagoes de culto. Trés sulcos sao
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escavados, num lugar consagrado, € preenchidos com agua branca,
vermelha e preta. Diz-se que esses “rios” “fluem de Nzambi”, o Deus
Supremo. Os instrutores contam aos ne6fitos, em parte por meio de
cantigas cnigmaticas e em parte diretamente, o que significa cada
um dos rios. Cada “rio” ¢ um simbolo multivocal cujo leque de refe-
rentes abrange desde valores vitais, idéias éticas e normas sociais,
até fendmenos e processos grosseiramente fisiologicos. Eles pare-
cem ser considerados poderes, que, em variada combinacio, subjazem
a ou até constituem o que os Ndembu chamam de realidade. Nao hd
contexto em que a interpretagdo da alvura, do rubor e do negrume
seja tao plena; e em parte alguma existe analogia tdo aproximada, ou
mesmo identidade estabelecida, entre esses rios ¢ os fluidos e emis-
sOes corporais: branco = sémen, leite; vermelho = sangue menstrual,
sangue de parto, sangue derramado por arma etc.; preto = fezes, cer-
tos produtos da deterioracao organica etc. Esse uso de um aspecto da
fisiologia humana como modelo para idéias e processos sociais, cOs-
micos e religiosos, ¢ uma variante de um tema inicidtico amplamente
difundido: o de que o corpo humano € um microcosmo do universo.
O corpo pode ser figurado como andrdgino, macho ou témea, ou em
termos de um ou outro de seus estagios de desenvolvimento, como
criancga, adulto maduro e ancido. Ademais, como no caso Ndembu,
algumas de suas propricdades podem ser abstraidas. Seja qual for o
modo de representagao, o corpo € encarado como uma espécie de
modelo simbolico para a comunicagiao de gnosis, do conhecimento
mistico sobre a natureza das coisas ¢ de como vieram a ser 0 que sdo.
O cosmo pode, em alguns casos, surgir como um vasto corpo huma-
no; em outros sistemas de crengas, partes visiveis do corpo podem
ser vistas como representando faculdades invisiveis tais como razao,
paixao, sabedoria e assim por diante; em outros ainda, as difcrentes
parcelas da ordem social sdo articuladas nos termos de um paradigma
humano anatomico.

Qualquer que seja 0 modo preciso de explicar a realidade por meio
dos atributos do corpo, os sacra que o ilustram sdo considerados,
sempre, como absolutamente sacrossantos, como mistérios ultimos.
Aqui estamos no reino do que Warner (1959, p. 3-4) haveria de cha-
mar “simbolos ndo-racionais ou nio-16gicos” os quais
provém dos pressupostos individuais e culturais ba-
sicos. mais para inconscientes do que ao contrario,
dos quais emana a maijoria das agdes sociais. Eles
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constituem o cerne sélido da vida mental e emocio-
nal de cada individuo ¢ dc cada grupo. Isto nio
significa que scjam irracionais ou deteituosos, ou
que os homens nao possdm, muitas vezes, pensar
neles de modo razodvel, mas antes que tém nesses
processos racionais o seu manancial. Quando eles
entram em jogo, fatores tais como dados, evidén-
cla, prova, além de fatos ¢ proccdimentos do pen-
samento em agdo tendem a ser secundarios ou
desimportantes.
O agregado central de sacra nao-1ogicos €, pois, 0 modelo simbolico
de todo o sistema de crencas e valores numa dada cultura, seu
paradigma arquetipico e medida tltima. Aos nedfitos, a quem esses
sacra sio mostrados, se diz estarcm na presenca de formas
estabelecidas desde o inicio das coisas. (Veja-se o comentdrio de
Cicero [De Leg. 1I. 14] sobre os Mistérios Eleusinianos: “Eles sio
corretamente chamados iniciacoes [comecos]| porque assim apren-
demos os primeiros principios da vida.”). Usei a metafora do sinete
ou timbre em relagdo ao carater ontologico atribuido ao conheci-
mento arcano em muitas iniciagdes. O termo “arquétipo”, em grego,
denota um cunho ou tipo mestre, e esses sacra, apresentados com
numinosa simplicidade, imprimem nos ncofitos os pressupostos ba-
sicos de sua cultura. Diz-se aos nedfitos que estdo adquirindo um
poder mitico pelo que véem ¢ pelo que ouvem sobre o que véem. De
acordo com o proposito da iniciagao, esse poder lhes confere capaci-
dades para empreender, com sucesso, as tarefas do seu novo cargo,
neste mundo ou no outro.

Assim, a comunicagdo dos sacra, a0 mesmo tempo em que ensing
aos neofitos como pensar com algum grau de abstragdo sobre o seu
meio cultural, tornece-lhes os padroes basicos de referéncia. Ao
mesmo tempo, acredita-se que mude sua natureza, transformando-
0s de um tipo de ser humano em outro. Une, intimamente, 0 homem
¢ o cargo. Porém, por um momento variavel, houve um homem
descompromissado, um individuo, mais do que uma persona social,
numa comunidade sagrada de individuos.

Nao ¢ somente no periodo liminar das iniciagdes que a nudez e
vulnerabilidade do sujeito ritual recebem énfase simbdlica. Permi-
tam-me citar a descrigao que Hilda Kuper (1947, p. 197-225) faz da
reclusdo do chefe Swazi durante a grande cerimonia do Inewala. O
Incwala € um rito nacional de Primicias, realizado no auge do verao,
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quando as primeiras colheitas amadurecem. Os regimentos da nagao

 Swazi rednem-se na capital para celebrar os scus ritos, “através dos

quais a nagao recebe forgas para o novo ano”. O Incwala é, a0 mes-
mo tempo, “um teatro da realeza”. O bem-estar do rei € identificado
com o de toda a nagdo. Ambos requerem um fortaleccimento ritual
periodico. O simbolismo lunar ocupa uma posi¢io proeminente nos
ritos, como veremos, ¢ o rel, personificando a nacio, durante o scu
isolamento representa a lua em transicdo entre fases sucessivas, nem
minguante nem crescente. A doutora Kuper (1947), o professor
Gluckman (1954) ¢ a protessora Wilson (1961) discutiram os aspec-
tos estruturais do [ncwala que estao claramente presentes nos scus
ritos de separagio ¢ agregacdo. O que vamos examinar $ao 0s aspec-
tos interestruturais.

Durante a noite ¢ o dia de sua reclusdo, o rei, pintado de preto, per-
manece, segundo a doutora Kuper (1947), “retinto de negrume” ¢
“na escuriddo”; ninguém pode aproximar-se dele, que ¢ perigoso para
si mesmo ¢ para os outros. Nessa noite, cle tem de coabitar com sua
primeira esposa ritual (numa espécie de “casamento mistico” — sen-
do essa esposa ritual como que consagrada para essas situagoes
liminares).

A populagio inteira encontra-se, também, tempora-
riamente em estado de tabu e segregagao. Atividades
¢ comportamentos ordindrios estao suspensos; o
intercurso sexual € proibido, ninguém pode dormir
até tarde, na manhi seguinte, ¢ quando despertam
nao podem tocar-se uns aos outros, tavar o corpo,
permanecer sentados sobre as esteiras, enfiar scja o
que for no chao, ou mesmo cogar os seus cabelos.
As criangas o escorragadas ao insistirem em brin-
car ¢ alegrar-se. O som dos canticos que agitaram a
capital por quase um mds cessa abruptamente; ¢ o
dia de bacisa (ocasiao de se esconder). O rei perma-
nece recluso; [...] o dia inteiro fica sentado, nu, sobre
uma pele de leao, na cabana ritual do harém ou no
recinto sagrado do estdbulo real. Homens do seu cir-
culo mais intimo vigiam-no para que ndo quebre
csses tabus [...] nesse dia, a identificagdo do povo
com o rei € muito acentuada. Os espias (que se ¢n-
carregam de fazer 0 povo respeitar os tabus) nao
dizem “Vocé estd dormindo até muito tarde™, ou
“Vocé esta se cogando™, mas “Vocé faz o rei dor-
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mir”, “Voct o esta cogando (o rei) [...] (KUPER,

1947, p. 219-220).
Qutros atos simbolicos que exemplificam os temas da “escuridao” ¢
da “lua crescente e minguante” sdo realizados. Por exemplo, o abater
de um boi preto, o pintar a rainha mae com uma tintura negra - ela
¢ comparada, por sua vez, a uma meia-lua, enquanto o rei ¢ uma lua-
cheia, e ambos estao em eclipse até que a tinta seja lavada com dgua
de preparo magico, ¢ o sujeito do ritual “volta uma vez mais a luz ¢
a normalidade”.

Nessa breve passagem, temos um enredo de grande riqueza simbali-
ca. Vou mencionar somente uns poucos temas que perpassam o
argumento desse trabalho. Em primeiro lugar, consideremos a posi-
¢ao do rei. Ele estd simbolicamente invisivel, “escuro”, uma lua entre
tases. Esta igualmente sob a obediéncia as regras tradicionais, e “ho-
mens do seu circulo intimo” cuidam que ele as acate. Estd “nu”,
também, despido dos ornatos de seu posto. Permancce apartado dos
cendrios da sua agao politica num santudrio ou cabana ritual. Parece,
também, estar identificado com a terra que as pessoas estio proibi-
das de trespassar, sob pena de que o rei seja afetado. Esta “oculto”. O
rei, em suma, foi despido de todos os atributos exteriores, dos “aci-
dentes” de sua realeza, ¢ reduzido a sua substincia, a “terra” e a
“escuridao” de onde o reino Swazi vai emergir regenerado em
“luminosidade”.

Nesse periodo intersticial, nessa fértil obscuridade, rei e povo estio
intimamente identificados. Existe entre eles uma solidariedade mis-
tica, em nitido contraste com a estrutura hierdrquica e dominada pela
graduagiio que caracteriza a vida ordindria dos Swazi. E somente na
escuridao, em siléncio, na abstinéncia, na auséncia de toda alegria ¢
movimento que o rei e 0 povo podem ser um s6, pois toda agao nor-
mal esta envolvida nos direitos ¢ nas obrigagdes de uma estrutura,
que define status e distancia social entre os homens. Somente no seu
saba trapista de transicdo, os Swazi podem regenerar os tecidos so-
ciais rotos pelos conflitos que surgem das distingoes de status ¢ de
normas estruturais discrepantes.

Termino este estudo formulando um convite aos estudiosos do ritual
para que focalizem sua atengao nos fendmenos ¢ processos do meio
da passagem (mid-transition). Sao estes, acredito, que paradoxal-
mente expoem as pegas angulares com as quais se constroi a cultura,
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justamente quando saimos de e antes de tornarmos a entrar no reino
estrutural. Nos sacerrima € nas suas inlcrprctag()cs, temos catego-
rias de dados que podem ser manipulados com utilidade pelas novas
e sofisticadas técnicas de comparagao intercultural.

NOTAS

1O termo “henwixt and benveen™ tunde dois sindnimos — benvixt sendo uma forma arcaica
de bemween — em uma expressdo idiomatica que aponta a indeterminacio ¢ falta de
localizagio precisa da coisa designada. A auséncia de uma expressio cquivalente em
portugués. com a possivel excecao do cologuial “aem i, nem ¢d™, ¢ a incorporagao pratica
dessa expressio em inglés ao vocabuldrio da antropologia brasileira, devido ao intenso
uso deste texto de Turner. levaram-nos a optar pela manutencao da cxpressao original.
Exemplos de possiveis tradugoes dessa expressio sio: “aquém ¢ além dos pontos fixos™ .
“entre dois mundos™ ¢ “entre ¢ entrementes”™. [N. do T. ¢ da Edicao]

o

Apresentado no Encontro Anual da American Ethnological Society em Pittsburgh, margo
de 1964, Primeiramente publicado em The Proceedings of the American Fthnological
Society (1964).
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BRUXARIA E FEITICARIA:
TAXONOMIA VERSUS
DINAMICA!

Cabe aos organizadores de Witchcraft and Sorcery in East Africa
(MIDDLETON; WINTER, 1963) o grande mérito de terem tornado
amplamente acessiveis dez relatos sistemdticos que constituem um
balango das crencas na bruxaria em sociedades da Africa Central e
Oriental. SO isso jd faz com que todos os professores de antropologia
devam scr gratos a cles. Além disso, o livro foi enriquecido com
muitos insights sobre os problemas socioculturais relacionados ao
tema principal. Uma politica cditorial permissiva estimulou uma rica
diversidade de pontos de vista ¢ apresentagdes, mas fica-se com a
sensacdo de que o apelo de Monica Wilson em favor de uma andlise
comparativa desses “pesadelos padronizados” — apelo que constitui
o mote do livro — como uma das “chaves para a compreensao da
sociedade™ ndo encontrou aqui uma resposta totalmente satisfatoria.

A falha — se existe alguma — ndo se deve aos colaboradores altamen-
te compctentes, mas a adequacgido declinante dos quadros tedricos
empregados. Esses sao os quadros de referéncia estrutural e de “ana-
lisc cultural™ com os quais os organizadores (p. 9) csperam
“desenvolver formulagoes explicativas que podem englobar os fatos
de mais de uma sociedade™. Entretanto, “os fatos™ mudaram durante
a Gltima década e a teoria deve mudar com eles. Os antropologos
ainda estao entusiasticamente preocupados em exibir “estruturas”
de relagoes sociais, idéias e valores, mas agora cles tendem a ver
estas em relacao a processos dos quais eles sdo tanto produtos quan-
to reguladores. A teoria processual envolve um vocabulario de “devir™
bem como de “ser”, admite a pluralidade, a disparidade. o conflito
entrc grupos, papéis, ideais e idéias, e, ja que ela estd preocupada
com seres humanos, considera varidveis como “objetivo™, “motiva-
€a0”, “intengao™, “racionalidade™ e “significado™. Além disso, ¢la
enfatiza a biologia humana, o ciclo individual da vida, a saide publi-
ca ¢ a patologia. Incorpora na sua teoria processos ecologicos ¢
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X
UM CURANDEIRO NDEMBU
E SUA PRATICA'

Este capitulo consiste principalmente em um estudo de caso sobre
um chimbuki (que traduzirei como “curandeiro”, embora “especia-
lista ritual” ou “adepto de culto” sejam termos igualmentc
apropriados) Ndembu e sua pratica. Conheci bem Ihembi e, durante
um periodo de seis meses, freqiientel varios rituais curativos que ele
realizou. Ele era membro da tribo dos Ndembu, que €, como ja vi-
mos, um povo relativamente conservador e resultante de um
amalgama entre invasores Lunda de Katanga e autéctones Mbwela ¢
Lukolwe. Os Ndembu sdo matrilineares e virilocais; eles possuem
um chefe supremo e cerca de uma dazia de subchefes, quatro dentre
0s quais sao reconhecidos pela administragdo britanica sob a Autori-
dade Nativa. Eles cultivam mandioca como seu principal alimento,
junto com centeio, milho, batata-doce e uma variedade de cucurbi-
taceas e outras plantas comestiveis. Ndo possuem gado bovino, apenas
algumas ovelhas e cabras (embora extensas areas estejam livres de
infestagio pela mosca tsé-tsé). Até recentemente, a caca era a princi-
pal atividade masculina, acompanhada por um sistema ritual
ricamente elaborado que envolvia crengas nos poderes punitivos e
tutelares de cagadores ancestrais ou “sombras” (como as chamarei
daqui em diante). Os Ndembu vivem em pequenas aldeias circula-
res, cada uma das quais consiste de um grupo nuclear matrilinear, ao
qual pertence o lider, cercado por um circulo de parentes cognatos ¢
afins.

Esses fatos sao relevantes para o relato que segue. pois a doenca
entre os Ndembu deve ser entendida em um quadro de referéncias
que ndo ¢ apenas privado ou ideogratico, mas também publico ou
social. Claro que todas as sociedades tém um interesse funcional em
minimizar as doengas, como Parsons (1951, p. 430) mostrou. Os
Ndembu vao mais além no sentido de dar uma cxplicagio social para
a propria doenga. Toda a doencga persistente ou grave € vista como
sendo causada pela agao punitiva das sombras ou pela malevoléncia
secreta dos feiticeiros ou das bruxas. As sombras punem seus paren-
tes vivos, segundo afirmam os Ndembu, devido a sua negligéncia
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em relacgao as oferendas, que deveriam ser feitas nos santuarios das
aldeias; devido a violacOes das interdigdes rituais, ou “porque o0s
parentes ndo estdo vivendo bem juntos”. As minhas préprias obser-
vagoes sugerem que, sempre que sao realizados rituais para apaziguar
ou exorcizar as sombras — distintos do tratamento privado dos
herboristas —, existe um elemento de contlito social presente. O “ri-
tual de aflicao™, como o designei (1957, p. 292), constitui, de fato,
uma fase no complexo ciclo de vida de um grupo ¢ tem uma funcao
corretiva, nas disputas interpessoais ou faccionais, muitas das quais
tém uma longa historia. Os Ndembu acreditam que, mesmo que sua
falta seja pequena, uma pessoa pode “ser pega pelas sombras” como
bode expiatdrio do seu grupo, caso este esteja cheia de “ressenti-
mentos™ (yitela) ou de “brigas” (ndombu). A terapia se torna entio
uma questao de fechar as brechas nas relagoes sociais e, simultanea-
mente, livrar o paciente (muyeji) dos scus sintomas patoldgicos. A
atribuigéo da origem da doenca a feitiaria ou a bruxaria ¢ algo fre-
quiente no contexto de rivalidade faccional, particularmente se as
facgoes apoiarem candidatos rivais a um cargo durante a velhice do
seu ocupante, scja ele chefe ou lider. Todas as mortes sdo atribuidas
a feiticaria ou a bruxaria, mas apenas aquelas de individuos estrutu-
ralmente importantes sdo singularizadas como sendo merecedoras
de uma atengdo ritual especial. Quando personagens secundarios
morrem, a identidade dos seus assassinos secretos é deixada ao sa-
bor da especulagdo, sustentada pela fofoca e pelo rumor, e nenhuma
iniciativa é tomada. Entretanto, no desenrolar de uma intensa luta
faccional, at¢ mesmo a morte de uma crianga pode desencadear acu-
sagoes ¢ contra-acusagoes. Nas aldeias que nitidamente ultrapassam
o tamanho médio de 30 homens, mulheres e criangas, tais acusacoes
podem preceder um cisma — quando uma faccao dissidente deixa a
aldeia de origem e se instala em outro local, sob o pretexto de estar
tugindo de atos de bruxaria. os quais, acredita-se, sio eficazes ape-
nas dentro de certos limites geograficos.

No seu tratamento da doenga, os Ndembu, como nés, reconhccem
sintomas ¢ distinguem entre diagndstico ¢ terapia. Porém a seme-
Ihanga termina aqui. Os Ndembu nio reconhecem causas naturais
para as doengas, mas, como vimos, acreditam que elas sio produzi-
das por sombras punitivas ou feiticeiros invejosos. Os seus clinicos
$a0 adivinhos, ¢ seus terapeutas sio mestres de cerimonias.
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ADIVINHACAO

A adivinhagdo ¢ uma fase no processo social que comeca com uma
morte, doenga, distirbio reprodutivo, ou infortinio na caga (pois a
doenga ¢ apenas um dos tipos de infortdnios que tém causas misti-
cas). Este processo segue através de discussoes no grupo de parentesco
ou na aldeia da vitima a respeito dos proximos passos a serem toma-
dos, sendo o mais importante deles a viagem para consultar um
adivinho (acredita-se que os adivinhos distantes dao diagndsticos
mais confiaveis do que os mais proximos). O quarto estagio ¢ a con-
sulta ou sessao na qual os parentes da vitima e, freqiientemente, scus
vizinhos, tomam parte. Esta sessdo é seguida por ages terapéuticas
de acordo com as prescrigoes do adivinho. Tais agdes podem consis-
tir na destrui¢do ou expulsio de um feiticeiro ou bruxa; a realizacio
do ritual, pelos especialistas do culto, para apaziguar ou exorcizar
manifestacoes especificas das sombras, culturalmente definidas; ou
na aplicagdo de “pogdes” feitas de ervas ou de outras substancias por
um herborista ou curandeiro, segundo os conselhos do adivinho.

Este livro contém um relato das técnicas de sangria dos Ndembu. E
suficiente dizer aqui que quaisquer que sejam os beneficios empiricos
de certos tratamentos, as po¢oes de ervas, segundo os Ndembu, deri-
vam sua eficicia de nogdes misticas, ¢ a terapia nativa é uma parte
intrinseca do sistema mégico-religioso.

A consulta ao adivinho ¢ uma fase ou episddio central no processo
global de gerenciamento do infortdnio, ¢ ela olha tanto para trds —
buscando as causas —, quanto para a frente —, propondo medidas te-
rapéuticas. Como a morte, a doenga ¢ o infortinio sdo, geralmente,
atribuidos a tensoes exacerbadas nas relagdes sociais, expressas como
ressentimentos pessoais carregados com o poder mistico da feitica-
ria ou da bruxaria, ou como crengas na agio punitiva das sombras
ancestrais, que intervém na vida dos seus parentes vivos, os adivi-
nhos tentam obter de seus clientes respostas que possam lhes dar
dicas sobre o padrao das tensdes em seus grupos de origem. Assim, a
adivinhagdo se torna uma forma de andlise social, no decorrer da
qual as lutas encobertas entre individuos e fac¢oes sio reveladas para
que possam ser resolvidas por meio de procedimentos tradicionais.
E segundo a perspectiva dessa fungio “cibernética” da adivinhacao
como mecanismo de corregao social que devemos analisar o seu sim-
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bolismo, a composicao social de suas sessoes de consulta ¢ scus pro-
cedimentos de investigacio (TURNER, 1961, p. 18).

RITOS TERAPEUTICOS

Os ritos curativos sao realizados por vdrias associagdcs cultuais, sendo
cada uma delas dedicada a uma manifestagao especifica das sombras
ancestrais. Assim, uma sombra que se manifesta como nkula aflige
as suas parentas com varios tipos de disturbios menstruais, uma som-
bra que “sai [do timulo] no isoma” causa abortos, ¢ assim por diante.
O paciente de qualquer tipo de ritual de um culto se torna um candi-
dato a entrar no mesmo e, apos passar pelos seus ritos, se tornar um
adepto dele. A sombra especifica quc o tinha afligido de inicio, uma
vez apaziguada, se torna uma entidade tutelar que lhe confere saude
e poderes curativos para aquele modo especifico de afliggdo. Embora
a sombra tutelar seja um ou uma parente, o pertencimento a um culto
nao coincide com o pertencimento a grupos de parentesco ou de
afiliacdo territorial. Os membros de um culto se associam aqueles
que sofreram o mesmo tipo de aflicdio como resultado de terem sido
possuidos (talvez “eleitos™ seja um termo mais apropriado) por mem-
bros do culto ja mortos. Como existem muitos cultos e como 0s
simbolos focais de cada um dcles se referem a crencas e valores
basicos compartilhados por todos 0os Ndembu, pode ser dito que o
sistema total dos cultos de aflicio mantém vivo, através da sua cons-
tantc repeticao, o sentimento de unidade tribal. A socicdade secular
dos Ndembu ¢ caracterizada pela fraqueza de sua centralizagio poli-
tica, pela alta mobilidade espacial dos seus individuos ¢ grupos
(devida a mudancas na area de cultivo e a importancia da caga), ¢
pela tendéncia das aldeias a se fragmentarem e se reconstituirem.
Essa mobilidade (e instabilidade) secular é contrariada em alguma
medida pela incorporagio de valores tribais de unidade nos cultos de
aflicao.

O CULTO [HAMBA

Este relato, necessariamente truncado, da adivinhagao ¢ terapia cultual
Ndembu deve bastar como contextualizagdo da pratica de [hembi.
Como este curandeiro se especializou no culto lhamba, tragarei bre-
vementc as caracteristicas deste. Em primeiro lugar, entre os Ndembu.
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0 termo ithamba se refere a um dente incisivo central superior de um
cacador morto. Ele constitui um importante elemento no complexo
de crengas e objetos simbdlicos associados ao ritual de caga — espe-
cialmente ao ritual associado aqueles cacadores que usam armas de
fogo. Acredita-se que os dois incisivos superiores de um cagador
que use armas de fogo (chiyang’a) possuam boa parte de seu poder
de matar animais. Caso um desses dentes quebre ou caia por efeito
de piorréia, o cagador deve guarda-lo. Quando um cagador que usa-
va armas de fogo morre, os seus incisivos sdo removidos. Diz-se que
0 incisivo esquerdo pertence ao seu “lado materno™, ¢ o direito ao
“lado paterno”. Os dentes devem ser herdados pelos parentes ade-
quados, devendo estes ser membros iniciados no culto dos cacadores
que usam armas de fogo (Wuyvang 'a).

Um inhiamba herdado ¢ carregado em uma bolsa junto com um lon-
g0 pano branco ou colorido. A bolsa (chamada de¢ mukaia) é feita de
pano branco. O thamba ¢ escondido sob uma grande dobra, inserido
em uma pasta de milho misturada com sangue de animais cagados.
Por cima dele, sao colocados dois bazios (mpashi), que sdo conheci-
dos como “os olhos” (mesu). Diz-se que com csses mesu a sombra
do cacador pode “ver os animais™ na floresta e conferir poderes se-
melhantes ao dono deles. O herdeiro leva com ele a bolsa mukata
quando vai cagar na floresta. Junto com o pano que envolve o dente
estao pedacos da roupa do cagcador morto. Quando a mukata nao esta
em uso, ela fica pendurada no santuario consagrado as sombras dos
cagadores. As mulheres sao proibidas de se aproximar muito desse
santuario, pois. caso elas o facam, acredita-sc que terao distirbios
menstruais ou morrerdo de sangramento, no scu proximo parto. Essa
proibicao deriva de um principio basico do ritual Ndembu, de que o
“sangue da caca” (mashi aWubinda, de Wubinda, quc representa “a
caca em geral”) ndo pode cntrar em contato com o “sangue da pro-
criacdo™ (mashi alusemur). Por exemplo, quando a mulher de um
cacador esta prestes a dar a luz, ele deve remover todo o seu equipa-
mento de caga da sua cabana e da vizinhanga desta, para que ele ndo
perca a sua eficacia. Por trds deste principio estd a nogio de que para
a crianga nascer, o sangue materno deve coagular em torno do feto ¢
que os cagadores derramam sangue, fazendo com que ele esguiche ¢
corra. Novamente, vemos aqui a idéia de que as mulheres dao a vida
enquanto os cagadores a tiram e, logo, as suas fungoes sao antitéticas.




E importante distinguir os dois usos rituais em relagio aos mahamba
(plural de ihamba). Um ihamba pode ser herdado por um cagador
famoso e ser entao usado como amuleto para lhe trazer sorte na caca.
Por outro lado, acredita-se que alguns mahamba afligem os vivos ao
se inserirem nos scus corpos, causando dores profundas. Em tais ca-
sos, acredita-se que os mahamba que causam a atlicao sejam de dois
tipos: alguns vém do caddver de cagadores cujos dentes incisivos
foram perdidos antes do funeral; outros sdo “fugitivos™ das bolsas
mukata ou das cumbucas onde cles tinham sido colocados apos a sua
extragao pelos curandeiros do Thamba. O culto [hamba é constituido
por adeptos que tém de ser cacadores iniciados no culto de cacadores
que usam armas de fogo. O objetivo dos ritos que eles celebram ¢
retirar mahamba do corpo das pessoas afligidas por sombras de ca-
cadores. Diz-se que os mahamba sio os incisivos das sombras que
causam a aflicdo. Para remover um thamba, o adepto mais graduado
ou o “curandeiro” faz uma incisio em qualquer partc do corpo do
paciente ¢ aplica uma ventosa (geralmente um chifre de bode cuja
ponta foi removida) sobre o corte. Depois que foi feita a succdo na
ventosa, esta ¢ fechada com cera de abelha. A intengdo do curandei-
ro € “capturar” o thamba, que sc acredita que esteja “passeando” por
sob a pcle.

Quais sdo os sintomas da afli¢do por thamba? Apresento aqui alguns
dos comentarios dos meus informantes. Nyamuvwila, a esposa idosa
de um lider de aldeia, disse que cla foi “comida” (ki-dya) no peito.
pescogo ¢ ombros por um ihamba que havia “caido” dentro do scu
corpo. O ihamba veio do scu irmdo uterino, um cagador cujo dente
ihamba nao havia sido removido antes do funcral. Depois da morte
do seu dono, “ele vagou em busca de carne”. Outra mulher da mes-
ma aldeia tinha “ficado doente” (wakata) “nas costas” porque um
thamba a tinha “comegado a morder”. O meu melhor informante em
assuntos rituais, Muchona, ao descrever para mim as circunstincias
que cercavam um caso especifico de atlicdo por ihamba, disse quc
Chain [o paciente] vem da aldeia de Makumela.
aldeia de sua mie, de onde também veio a sombra
do thamba [mukishi wehamba]. A sombra cra o scu
avd, o irmao da mace da sua mae. Ele atacou o neto
para obter o sangue deste. Veio para ser conhecido
[lembrado]. Quando ele tiver sido sugado para fora
[na torma de um ihambal. cles devem oterceer a cle
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o sanguc de um animal |estregar o thamba com o
sangue de um animal morto na caca] para que pos-
sam ficar bem [viver com sadde, harmonia e
prosperidade], ¢ que o paciente, que estava doente,
também possa ficar bem. Eles dizem ao avo. através
de oragoes, que cles talvez o ponham em uma bolsa
de tecido ¢ dancem ¢ cantem cangoes para ele [um
rito dos cagadores que usam armas de fogo].

Segundo outros informantes, é possivel ver um iframba se movendo
por sob a pele do paciente (espasmos musculares. talvez) “como os
movimentos de um inseto (nvisesa vakabubu)”. Diz-se que o ihamba
“pegou cle [0 paciente] com os dentes”, usando-se as vezes o plural
mazewu, “‘dentes”, para designar um Gnico dente que tenha sido ex-
traido. Ele “*voa pelo ar” para alcancar a sua vitima, cujo sanguc cle
descja.

Os atributos do ihamba sugerem que ele exemplifica o poder agres-
sivo do cagador. Ele também representa a rigidez das normas
internalizadas, uma vez que um ihamba s6 “morde” quando houve
uma transgressao das regras da moral ou do costume. Em um nivel
inconsciente de signiticados, o comportamento associado com o
thamba — “*comer”, “morder”, “procurar carne” — ¢ a sua extragio
por “suc¢ao’ ¢ ungdo com sangue sugerem que as crengas relaciona-
das ao ihamba podem ser ligadas ao estdgio oralmente agressivo do
desenvolvimento infantil.

Um aspecto interessante do culto lhamba € sua introducio relativa-
mente recente no territorio dos Ndembu. Ele foi assimilado aos ritos
dos antigos cultos de caca e compartilha boa parte do seu simbolis-
mo. Esse culto possui muitas variantes tribais, e cobre um vasto
territorio geogratico entre os povos Bantu centrais ¢ centro-ociden-
tais. Algumas caracteristicas lingiisticas indicam que o Hamba foi
tomado pelos Ndembu dos povos Luvale e Chokwe em Angola. Ele
certamente sc espalhou no periodo do pos-guerra. Uma importante
difcrenga dos cultos de caga propriamente ditos ¢ que, enquanto o
thamba ¢ quase que invariavelmente uma manifestacao de uma som-
bra masculina, as suas vitimas incluem nimeros cquivalentes de
homens ¢ mulheres. Apesar disso, as mulheres nao podem se tornar
curandeiras de Thamba. pois a afiliagdo ao culto curativo ¢ restrita
aos cagadores iniciados.




Duas outras caracterfsticas do /hamba devem ser ressaltadas. O cul-
to s¢ espalhou precisamente onde a caca esta em declinio devido ao
desaparecimento dos animais e o aumento da populagdo. Aparente-
mente, ao celebrarem o Thamba com freqiiéncia, os Ndembu mantém,
no nivel da fantasia, os valores, simbolos e a paraferndlia de uma
atividade altamente ritualizada que estd perdendo rapidamente a sua
importancia econdmica. A penetragao da cconomia monetarizada
moderna nos poros da organizagao social Ndembu, junto com um
ritmo acelerado de migragao laboral para as cidades industriais do
Copperbelt em Zambia, criaram novas necessidades ccondmicas ¢
novas tensoes nas relagdes sociais tradicionals, enquanto as novas
relagoes baseadas no comércio e no contrato estao lentamente mi-
nando os lagos corporativos. O Thamba pode, assim, ser Visto como
parte de uma agao defensiva por meio da qual a cultura Ndembu esta
jutando contra a mudanca. No sistema de representacdes dos aldeoes
modernos, as sombras dos cagadores podem representar, ¢m um ni-
vel da experiéncia social, as culpas ¢ as ansiedades daqueles que sao
compelidos pelas mudangas a agir em contravengao aos padroes tra-
dicionais.

Outro sinal de que o Thamba € uma resposta a mudanga cultural apa-
rece no fato de que o rito contém a sua propria fase de adivinhagao.
O adivinho tradicional, ¢ verdade, pode diagnosticar a doenga de
uma pessoa como sendo causada pela aflicao por ihamba, mas isso
nao ¢ estritamente necessdrio. Basta que alguém sonhe com uma
sombra de cacador quando estiver doente ¢ vd. entdo. consultar um
curandeiro de Thamba, para ter o ritual celebrado em seu beneficio.
Além disso. quando o ritual comega, 0 curandeiro faz a adivinhagao
derramando agua com medicamentos dentro de um velho pilao de
comida. no qual cle afirma poder ver a “sombra-espirito” (mwevulit)
do cacador que esta causando a aflicao. Através das questoes que ele
formula ao pacicnte ¢ seus parentes, afirma o curandeiro, cle pode
identificar o parcnte que “apareccu como ihamba™ (wunedikili
mwihamba). Ele também reivindica o poder de detectar os feiticei-
ros e bruxas que aproveitaram a oportunidade da debilidade causada
pelo thamba para atacar o paciente. Como veremos. uma parte do
processo de remogao do ihamba consiste na admoestacao que 0 cu-
randeiro faz aos parentes do paciente para que venham diante do
santudrio improvisado dos cagadores (idéntico aquele usado no cul-
to de caca) ¢ confessem quaisquer ressentimentos (vitela) ¢ maus
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Ser}tlant()s que possam nutrir contra o paciente. O dente “nio s

deixara apanhar”, diz o curandeiro, até que cada um que dclld(')lse
rr,lal, na"aldeia ou no grupo de parentesco, tenha “feito com L>1cC:JL‘>0
flgildf) fique branco™ (ou, como dirfamos nds, purificado as Su'issi;u
tengoes) em relacdo ao paciente. O paciente tambérr; >tc;1; dL:
recgnhecer 0$ SCus Proprios ressentimentos contra 0s seus compa-
phmros de aldcia se ele quiser se livrar da “mordida™ do i)ltllllf)(lp(E
interessante como o simbolismo da agressdo oral perpassa até mé%-
mo 0 nosso discurso no contexto do comportamento em gru 6%
pequenos: “a mordida vencnosa da inveja”, “morder a ll'Il"lel? [:)h
servagdo mor.daz", “se roer de inveja”, ~s¢ morder de inveia’c” “II{()rdér
a mao que alimenta™, ¢ assim por diante. Existe também‘un; paralelo
entre a npgﬁo Ndembu do dente do cacador atacando os vivos(c 08
nossos ditados que dizem que alguém ¢ “atacado pela cul‘ a”

presa do remorso™. S

O Ilzu.mba (assim como outros ritos Ndembu que envolvem a sucgio
de Qb]ctos, incluindo o0ssos, terra de cemitério ¢ pedras, do COI: 0 (csl(os
pac1ente§) ¢ uma variagao do difundido tema da mcdi;:ina priglitiv:l
que Erw.m Ackerknecht (1942, p. 503-521) chamou de “a pedra d;
?urfmdelro”. Ele cita im Thurn, dizendo que. pelo menos ‘ll'(‘l 08
indios da ’Guizma. a substancia estranha ¢ frcqijentementé p;c (11ﬁ£)
sempre, vista nao apenas como um corpo natural, mas como ga forma
matcrializada de um espirito hostil”. Dada esta premissa, im Thlll‘;l
segue argumcntznuio que “o procedimento ¢ perfcilamcnté SINCero ¢
a sua mancira, racional. Lida-se visivelmente com uma forga invisl’:
vel por meios que sao entendidos ¢ desejados como simb()lico;"
En'trctanto, posso confirmar que os Ndembu — i excegio dos cur;m—.
deiros —acreditam que o dente ihamba é extraido do corpo do pﬁcicxite
O curandeiro restringe o ceticismo & questdo de o dente ser de um s\c;
humzmo ou de um animal (como um macaco ou um porco). Ele dciw
}nt<)czicl:1 a questao de que um truque pode ter sido usado p.aru leze;' tl
'c:\’trzigﬁo"l Os curandeiros devem estar conscientes dos scus pro‘—
prios truques, embora cu nunca tenha conseguido convencer ncﬁhum
deles a admitir que tenha usado algum truque. A minha suposicio ¢
de que os curandeiros acreditam sinceramente que a sua [CI"l})i’lt* )
qual }nc.lui 0 uso de medicamentos para limpar ¢ beber (“l(;é();\‘" L
“POQOCS B ¢ de téenicas de succio — tem uma cficdcia posi[iv:;c [le—
bém ucrgdltam que cles retiram da pessoa do paciente, por meio de
alguma forma mistica, uma influéncia contraria ao bcrh—cslur deste.
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Dec qualquer forma, eles sio bastante conscientes dos beneficios dos
seus procedimentos para as relagoes do grupo, € ndo medem esfor-
gos para ter certeza de que explicitaram as principais fontes de
hostilidade latente existentes no grupo.

PROCEDIMENTO TERAPEUTICO

Antes de seguirmos para os casos cspecificos, gostaria de descrever
brevemente as técnicas manipulativas de um curandeiro de fhamba.
Temos de ponderar, por exemplo, se existem ou ndo certas consc-
quéncias inesperadas ou inadvertidamente benéficas para a satde do
paciente que possam vir das priticas Ndembu, as quais sdo aberta-
mente determinadas por idéias magico-religiosas sem fundamentos
empiricos. Parece ser possivel que o sangramento que acompanha os
esforcos dos curandeiros para “capturar” o dente fugitivo possa ter
um efeito benéfico em alguns pacientes. Pode ser que haja neste pro-
cedimento algo andlogo ao tratamento de choque moderno -
tratamento este que, como sugeriram Lessa ¢ Vogt (1958, p. 343).
“estimula uma reacdo interna capaz de devolver a saide ao organis-
mo”.

E mais dificil estabelecer se o uso de “medicamentos” traz ou nao
algum beneficio fisico. Os medicamentos usados sdo folhas, raspas
de casca e raizes de arvores ¢ arbustos da floresta. Os principios
subjacentes ao seu uso nao derivam da experimentagao, mas Sao par-
tes de um sistema magico, como fica evidente na listagem das
propriedades atribuidas a eles pelos meus informantes. Colhi um
consideravel corpits sobre este tipo de material exegético, ndo ape-
nas sobre os medicamentos do fThamba mas tamb¢ém sobre outros
tipos de rito, e, em quase todos os casos. a selecio dos animais ou
vegetais para a tabricagdo dos medicamentos € guiada por nog¢oes de
magia simpatica ou contagiosa.

Outros medicamentos usados no fhamba tém caracteristicas seme-
[hantes, representando aspectos da atividade cagadora ou protegendo
0 paciente ¢ a congregacgio da feiticaria e da bruxaria. Muitos dos
medicamentos sdo tomados diretamente dos ritos dos cultos de caca
e parccem representar infer alia as sombras dos cagadores que cau-
sam a aflicdo. De qualquer forma, em outros ritos de afli¢io. diz-s¢
que os pedagos das folhas medicinais aderidos a pele do pacicente,
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LISTA DE MEDICAMENTOS DO IHAMBA

TERMO
NDEMBU
1- Musoli

2- Museng 'u

3- Mutambululu

4- Mufung 'u

5- Mutata

6- Muncku

NOME
BOTANICO
Vangueriopsis
lanciflora

Ochna
pulehra

Xvlopia
adoratissima

Anisophyllea
bochmii
Securidaca
longipeduncu-
lata

Randia
kuhniana

EXPLICACAO NATIVA PARA O SEU USO

a) Vem de ku-solola, “tornar visivel™ ou “revelar”.

b) Produz frutas que sio comidas pelas gazelas ¢
outros animais de caga durante o inicio da estacio
chuvosa. Os Ndembu dizem que o scu nome ¢ ligado
ao poder da drvore em atrair os animais para fora dos
seus esconderijos na floresta e fazer com que cles
fiquem visiveis para o cagador. O que ¢ visivel ¢ bom
¢ o que ¢ escondido € ruim. O medicamento musoli ¢
dado a mulheres estéreis “para fazer com que as
criancas tiquem visiveis™,

¢) E o medicamento mais importante (mukulumpi) do
thamba, o primeiro a ser colhido. O curandeiro fala
com a arvore da seguinte forma: “Musoli. drvore dos
animais (da caga), venha ripido para que o paciente
mcelhore logo™. Entdo ele adivinha onde a raiz estd e
cava o chao. Se cle a encontrar na primeira tentativa,
quer dizer que o dente sera encontrado rapidamente.

d) Musoli quer dizer “falar aberta ou publicamente™.
Referéncia & confissao de ressentimentos descrita ante-
riormente.

a) O nome vem de ku-seng 'uka, “multiplicar”.

b) Tem muitas frutas pretas; representa “muitos ani-
mais™ ou “muitas criangas”.

O nome vem de ambululu, uma abelha pequena que
taz ninhos no solo ou em cupinzeiros abandonados.
Essa abelha voa cm  enxames para a  drvore
mututambululi para colher ‘o seu néctar. Da mesma
forma. muitas pessoas virdo ao tambor (rito) no qual
cla € usada. ¢ muitos animais virdo ao cacador que foi
lavado com o seu medicamento.

Vem de kufung'a. “reunir uma manada de animais”.

Esta palavra significa “aquecer a caga”™ (Ku-tatisha
Wubinda)

Vem de ku-nckama, ~atundar”™. que significa que um
mufu ou zumbi que foi despertado pela maldigao de
um feiticeiro deve “mudar de idéia” (ku-nekuka) a
respeito de afligic o paciente ¢ voltar para o scu
tumulo. Deve-se lembrar que os ressentimentos dos
vivos 1em de ser confessados durante o fhamba,
porque os Ndembu acreditam  que  ressentimentos
guardados animam os poderes misticos da feitigaria ¢
da bruxaria, caso nio scjam revelados. Em todo caso.
os Ndembu acreditam que feiticeiros ¢ bruxas, junto
com seus “familiares™. Sao presengas proviveis em
vrandes asserbléias de pessoas.
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depois que cle ou ela foi aspergido por um hissope de folhas, “repre-
sentam a sombra”, na medida em que cada um deles representa um
conjunto de valores associado com o culto das sombras dos cagado-
res, ¢, num certo sentido, identificam o paciente com a sombra. Outros
medicamentos antifeiticaria no Thamba incluem uma raiz desenter-
rada de sob um caminho que leva a aldeia. Essa raiz € usada porque
os Ndembu acreditam que os feiticeiros escondem medicamentos
destrutivos ao lado ou sob os caminhos para atingir ou ferir 0s seus
inimigos pessoais. O medicamento da raiz “torna conhecida’ a feiti-
caria e a torna in6cua. O curandeiro indica assim que cle exp0s 0s
feiticeiros ocultos e pode, se for necessdrio, combater a sua magia
maligna.

A principal questdo a scr ressaltada em relagdo a csses medicamen-
tos (que sao csmagados pelo curandeiro e seus assistentes cm um
antigo pildo de comida, imersos em dgua, ¢ entdo aspergidos sobre o
corpo do paciente e dados para cle beber) € que eles sio explicita-
mente usados porque, por meio da analogia, confecrem ao paciente
certos poderes e qualidades favoraveis a forca, boa sorte e saude. Os
lacos seménticos da analogia devem derivar do nome do objeto usa-
do (através de um tipo de “trocadilho” scrio), das suas propriedades
naturais, como elas sdo concebidas pelos Ndembu, ou de ambos. E
pouco provivel, porém, que esses medicamentos tenham qualquer
valor farmacéutico; basta que nao sejam toxicos.

IHEMBI, O CURANDEIRO DE IHAMBA

Este breve relato da estrutura cultural do Thamba sugere que qual-
quer que seja a cticacia deste rito — e ele realmente melhora a condicao
dos pacicntes, como posso afirmar apds ter observado mais de uma
dizia de rituais, alguns em aldeias que conheci bem —, ela reside na
habilidade demonstrada pelo curandeiro cm cada ctapa da sua
performance, pois ¢ pouco provavel que ela possa ser atribuida a
sangria ¢ ao uso de medicamentos. Devemos entao analisar a forma
tomada pelo ritual do Ihamba a luz do que Radclitf ¢ Brown chama-
ram “a rede empiricamentc observavel de relagdes sociais™. Assim,
falarei um pouco sobre a personalidade de Ihembi, um curandeiro do
Thamba, ¢ descreverei entdo a prética da sua arte em duas situagoes
concretas.
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17. Adeptos do Wubwang'u
(“Cerimonia dos Gé-
meos”) relaxam depois de
“cortar medicamentos™.
Muchona, meu melhor
informante. pita um ci-
garro no canto superior
direito.

18. Curandeiros de Hiamba colhem medicamentos de drvores na floresta. Um deles estid
tocando um reco-reco. enquanto os outros cantam cangdes “para agradar [a sombra
manifesta def o Thamba™.
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19. Antes de realizar o ritual, um “curandeiro™ de /hamba adivinha a causa mistica da afligio
do seu paciente olhando o espelho d’agua com medicamento em um pilao de comida.
Note-se o santudrio bifurcado chishing a. plantado para o espirito de um cagador.
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20. Um “curandciro™ de

Ihamba segurando uma
barra de fricgao ou
“reco-reco’, enquanto
decide sobre o proximo
local onde deve ser
colocada uma ventosa.
As pernas estendidas do
seu paciente podem ser
vistas a esquerda. o san-
tuario biturcado do ca-
cador & dircita.

Ihembi tinha cerca de 70 anos ¢ cabelos brancos. Tinha um ar distin-

. to, mas também um sorriso singular que passava dogura e charme.

Ele tinha a voz rouca caracteristica dos cagadores Ndembu, que usa-
va de forma lucida e eloqiicnte. Encontrei-o pela primeira vez na
corte de Ikelenge, um subchefe “progressista”, quando estava reco-
lhendo a histdria oficial da chetia e a gencalogia real junto ao chefe
e seus conselheiros. Todos os ancidaos da arca deste chefe estavam
presentes e eram encorajados a participar da discussdo. Ihembi esta-
va entre os mais assertivos, que tendiam a levantar objecoes & narrativa
do chefe em pontos cruciais. Depois descobri que Thembi pertencia a
um ramo da linhagem real que, em tempos passados, tinha fornecido
os chefes do reino, mas que fora excluido do processo de sucessiao
varias geracdces atrds, apOs uma disputa amarga e fracassada com
outro ramo sobre o controle da funcao de chefia. Como compensa-
¢do, os vitoriosos deram um cargo ritual ao ramo de Matembu, que
fora derrotado na disputa. Os membros do ramo de Matembu mora-
vam c¢m uma unica grande aldeia a vdrias milhas da capital, ¢ o seu
lider realizava importantes fungdes rituais na entronizagio de cada
novo chefe Ikelenge, nos funerais dos chefes, e na purificagdo perio-
dica das insignias reais. Assim, Ihembi pertencia a um grupo social
com status ritual que, no entanto, era visto como permanentemente
“marginal” ou “estrangeiro” em termos politicos. Dentro da
matrilinhagem Matembu, Thembi tinha caracteristicas ainda mais
“despossuidas”. Embora viesse de um ramo mais prestigioso daque-
la linhagem e fosse cronologicamente mais graduado que seu lider,
ele nunca teve nenhum cargo politico — provavelmente porque tinha
migrado, quando jovem, para uma outra subtribo Lunda, aquecla dos
Shinde no distrito de Balovale, muitas milhas ao sul do distrito de
Mwinilunga, onde casou ¢ constituiu familia. Foi também um adivi-
nho junto aqucla subtribo e, o que é mais relevante para esta andlisc,
se iniciou no culto de cacga e depois aprendeu, aparentemente do povo
Luvale, que vive misturado com os Lunda no distrito de Balovale, as
técnicas e os medicamentos de [hamba. Ao atingir uma idade relati-
vamente avangada, retornou a chefia de Ikelenge, onde encontrou a
lideranga de Matembu j4 ocupada. Porém, ele nao se deixou abater ¢
se dedicou com vigor a sua pratica como curandeiro de Thamba e
acabou por auferir uma renda considerdvel, pois as pessoas se dispu-
nham a pagar dez shillings ou, mesmo, uma libra por uma “extracio”.
O chefe Ikelenge, que prestava bastante atengao as opinides dos mis-
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siondrios cristdos que atuavam na sua arca, multou lhembi mais de
uma vez por exploragio fraudulenta do povo. Ihembi, no entanto,
conseguiu continuar com a sua pratica ¢ gozou de grande fama. De
varias formas, cle constituia um tipo ideal dos curandeiros Ndembu:
capaz, carisméatico, dotado de autoridadc, mas excluido de cargos
seculares por uma séric de razoes, algumas estruturais, outras profis-
sionais. Ele era o “cstrangeiro” tipico que adquire prestigio na esfera
ritual como compensacdo & sua exclusido da autoridade na csfera
politica.

Nao demorou muito para que Thembi e eu ficassemos amigos e de-
senvolvéssemos uma “relagdo jocosa™ entre “avd e ncto”. Essa
amizade nos permitia falar bastante francamente um com o outro ¢
ajudar-nos mutuamente. Eu regularmente dava presentes a ele, e ele
permitia que eu participasse dos seus ritos de Thamba e me explicava
boa parte do simbolismo destes. Neste pequeno estudo, ndo poderei
fazer mais que discutir brevemente duas performances rituais. Elas
foram realizadas para o mesmo paciente ¢ faziam parte de uma série
de sete ritos realizados para ele, trés dos quais tive a sorte de obscr-
var detalhadamente. Dentre o conjunto de ritos, trés eram de Jhamba,
dois pertenciam ao Wubinda, culto genérico dos cagadores, (pois o
paciente, cmbora ndo fosse um cagador que usasse armas de fogo,
tinha cacado um antilope), um era um rito contra feitigaria chamado
Kaneng'a, e um era um rito que fora recentemente introduzido cha-
mado de Titkuka, no qual acredita-se que o paciente estd possuido
por espiritos de europeus vivos e membros de outras tribos, também
vivos. O grande nimero de ritos, todos realizados no espago de al-
guns meses, indica que o paciente estava com um distirbio grave.
Além disso, como ja argumentel, isto indica que existiam sérios dis-
tarbios na rede de relagdes sociais do paciente.

IHEMBI E O CASO DE KAMAHASANY]I

E inevitdvel que eu use aqui o aparato divinatorio do antropdlogo: a
genealogia, 0 mapa das cabanas, os dados do censo da aldeia, ¢ a
histéria de vida condensada, pois os eventos que irei discutir estao
inscritos em um campo social de multiplas dimensoes, muitas das
quais devem ser exibidas ¢ examinadas se quisermos entender algo
dos comportamentos, mon6logos (as oragdes ¢ invocacocs) e dia-
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logos dos participantes. Devo dizer também que, de uma mancira
pragn:dtica, a informacgdo c. mesmo, a andlise que vou expor aqui
eram totalmente compreendidas por Ihembi, cuja atividade consistia
no estudo das relagoes sociais visando diagnosticar a incidéncia e o
padrdo das tensocs e tentar reduzi-las por meio da sua manipulacio
dos ritos. Vimos anteriormente como o /iamba contém o seu proprio
sistema de adivinhagdo. G que cscrevi a respeito do processo
divinatorio entre os Ndembu did conta, assim, da capacidade
divinatoria do curandeiro Ndembu. Escrevi (1961, p. 18) que

0 adivinho obviamente sabe que esta fazendo uma
investigagio dentro de um contexto social especifi-
co. Primeiro. ele estabelece a origem geogrifica dos
scus clientes — a drea do chefe primaz, a do subchefe,
a vizinhanga (0 grupo de aldeias vizinhas) ¢, final-
mente, a aldeia da vitima. Cada uma dessas unidades
politicas tem suas caracteristicas particulares: as suas
divisdes faccionais, as suas rivalidades entre al-
deias, as suas personalidades dominantes, os seus
grupos de parentesco nucleares ¢ dispersos, os quais
todos possuem uma histéria de povoamento e
migracdo. Um adivinho experiente j4 se terd familia-
rizado com o estado contemporinco desses
subsistemas politicos a partir de consultas anterio-
res ¢ das volumosas fofocas trazidas pelos viajantes.
Em seguida, ele estabelece as relagoes entre a viti-
ma e aqueles que vieram consulta-lo, sendo ajudado
nesta tarefa pelo seu conhecimento das categorias
de pessoas que tipicamente compoem uma aldeia:
os parcentes matrilineares da vitima, seus parentes
patrilineares, afins, cognatos e pessoas nio aparen-
tadas. Ele descobre o tipo e a natureza da relagio da
vitima com o lider, entio focaliza sua atengao na
matrilinhagem do lider e descobre em quantas
sublinhagens cla pode ter sc¢ segmentado. Quando
termina suas questoes, o curandeiro tem um quadro
completo da estrutura atual da aldeia, ¢ da posicao
ocupada pela vitima na rede de relagoes da mesma.
Essas observacoes se referem a adivinhos que sdo consultados por
clientes de regioes distantes ¢ que operam por meio da manipulacio

de objetos simbdlicos, assim como pelo interrogatorio exaustivo que
acompanha esta. Os clientes tentam confundir o adivinho dando fal-
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sas informacoes a ¢le, ¢ a marca de um “verdadeiro adivinho” € evi-
tar essas armadilhas. O curandeiro de fhamba se encontra cm uma
posicdo mais confortdvel por estar praticando sua arte em uma al-
deia proxima a sua, cujos habitantes ¢ suas relagoes interpessoais
sao conhecidos dele, ¢ por ter um acesso completo aos sonhos dos
seus pacientes (0s quais levaram este ¢ seus parcntcs a procurarem o
curandeiro de lhamba em primeiro lugar) ¢ as opinidcs ¢ tofocas dos
vizinhos ¢ parentes do paciente. No entanto. o curandeiro constroi o
seu quadro do campo social ¢ das suas tensoes de forma bastantc
semelhante a do adivinho, cujo modo de acio a partir deste conheci-
mento e na pratica terapéutica ele também scguce. Fazendo um
minucioso cruzamento de dados entre os discursos dos participantes,
e mantendo os seus olhos e ouvidos bem abertos, ele consegue des-
cobrir os afetos ¢ dcsafetos do paciente, do lider da aldeia, dos
membros da familia doméstica e os da matrilinhagem do paciente, ¢
assim por diante.

No caso de Kamahasanyi, que descreverei brevemente, thembi ja
conhecia os participantes principais, e seus dois assistentes, Mundoyi
e Mukeyi, tinham lagos patrilaterais distantes com o paciente. Mais
ainda, antes da segunda performance do Thamba. cle passou um dia e
uma noeite na aldeia do paciente, onde pdde avaliar a situagao.

Meu proprio conhecimento de Nswanamundong’u, a aldeia de
Kamahasanyi, era bastante longo e intimo, pois meu primeiro traba-
lho de campo tinha sido na sua vizinhang¢a, e eu ¢ minha mulher
participamos de um ritual de puberdade de uma menina nessa aldeia.
Além disso, cu tinha realizado um censo populacional e econd-
mico ndo apenas em Nswanamundong'u, mas também em outras
aldcias da chefia de Mukang’alu, da qual ela era parte. Soube dos
problemas de Kamahasanyi durante a minha primeira visita a
Nswanamundong’u. Suas armadilhas tinham falhado cm capturar um
antilope duiker durante muitas semanas, e ele tinha feito com que
realizassem um rito Mukala para aplacar a sombra zangada. Essa
sombra era o seu avd materno, o falecido chefe Mukangala, me dis-
se ele, e a mesma sombra tinha “se revelado no ihamba™ para atligi-lo
“com dores por todo o seu corpo”. Um rito [hamba seria realizado
para ¢le no dia seguinte a minha chegada por um curandeiro Luvale,
que estava residindo temporariamente na regido. Mencionei aos ha-
bitantes da aldeia que conhecia bem Thembi, e eles me pediram que
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€U usassc 0 meu carro para trazer o grande curandeiro e seus as-

. sistentes (que o ajudavam na coleta de medicamentos e em vdrias

tarcfas rituais) da arca de Ikelenge. Disseram que ele poderia “aju-
dar” o Luvale, que era “apenas um curandeiro menor” — e até mesmo
sugeriram que ele poderia educadamente assumir o controle do rito.
Tambeém me pediram para trazer para o ritual um homem chamado
Samuwinu, que descreveram como sendo “o verdadeiro lider” da
aldeia. Ele tinha fugido da chetia com a ascensao do atual chefe
Mukang’ala Kabung’u. por medo da feiticaria deste. Samuwinu
tinha sido candidato para a “cadeira™ de chefe ¢, efetivamen-
te, os membros masculinos da matrilinhagem nuclecar de
Nswanamundong'u pertenciam a um ramo da matrilinhagem real da
chefia de Mukangala. Sua aldeia era uma “aldeia real”. Os habitan-
tes da aldeia me disseram que a sombra que estava afligindo
Kamahasanyi “em Mukala™ ¢ “em Thamba™ estava fazendo isso por-
que estava zangada com o fato de que um “homem mais jovem”
tinha se tornado lider, enquanto um membro da sua prépria geragao
(geracdo genealogica) ainda estava vivo. Um membro da geracio
mais jovem adjacente a de Samuwinu tinha sido escolhido como li-
der pelos habitantes da aldeia. A sombra também cstava muito irritada
porque ¢la tinha sido morta por meio de feiticaria praticada pelo
atual chefe, uma morte que nao fora vingada por muitos anos. Sua
raiva ja havia se manifestado por outros meios. Certa vez, um rede-
moinho de vento arrancou o telhado da cabana de Kachimba, o novo
lider, e as pessoas diziam que tinham visto chamas saindo dele. Os
habitantes da aldeia disseram que tinham sonhado que a sombra do.
chefe falecido viera repreendé-los. Ela estava ofendida nao apenas
porque tinha sido enfeiticada, alegavam eles, mas também porque
alguns anos antes as autoridades britanicas haviam retirado o seu
reconhecimento oficial da fungio de chefia de Mukang’ala, a qual
toi fundida com aquela do Chefe Primaz Kanongesha. A sombra,
que era de Mundong'u Kabongu, culpava as pessoas da chefiac, cm
particular, aquelas da sua propria aldeia, por terem deixado essa fu-
sdo acontecer.

A perseguicio de Kamahasanyi pela sombra do chefe falecido nio
era, assim, dirigida contra a sua pessoa, mas contra 0 grupo que ele
representava. Quando perguntei a um informante por que Mundong’u
nao tinha atligido Kachimba, o atual lider, cle respondeu que a som-
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bra “queria cnvergonhar” a todos “pegando™ um dos habitantes da
aldeia. Nao era Kachimba quem tinha se comportado dec manecira
irresponsdvel, mas todo o povo da aldeia (enimukala). Eles deve-
riam ter escolhido Samuwinu como lider ¢ este deveria ter
permanecido na drea para representar bem a sua matrilinhagem. Foi
o proprio Kachimba quem me pediu com mais insisténcia para trazer
Samuwinu para o ritual do Jhamba, para que este pudesse invocar a
sombra em nome de Kamahasanyi. Kachimba dissc que a sombra
escutaria Samuwinu, que era o seu irmao uterino bem como o “ver-
dadciro lider”, mas poderia rejeitar a sua propria intercessao. Mais
tarde, eu soube quc muitos habitantes da aldeia desprezavam
secretamente Samuwinu por ter fugido e nao ter defendido a sua
reivindicacao a funcdo de chefia com mais vigor. Como veremos,
toda essa historia ¢ perpassada pelo tema do fracasso em assumir
responsabilidade e pelo fracasso em atender as expectativas. Parte
do trabalho do curandeiro consiste em encorajar as pessoas a desem-
penhar bem as obrigacoes da sua posi¢do e ndo tentar cscapar dclas.

Enquanto os outros habitantes da aldcia estavam certos de que a som-
bra de Mudong’u Kabong’u estava afligindo Kamahasanyi e de que
os outros infortinios que estavam acontecendo coletivamente com
cles naquele momento (como a destruicao de colheitas por porcos
sclvagens, brigas entre se¢oes da aldeia, azar na caga) também po-
diam ser atribuidos a ela, cra bastantc provavel que outras forcas
misticas estivessem atuando também. Alguns pensavam que
Kamahasanyi tinha sido alvo de bruxaria feita por alguém da aldeia,
uma linha de investigacao que logo chamou a atengio de lhembi e
que ele discutiu comigo. Outros pensavam que espiritos de europeus
vivos o cstavam “perturbando”. O préprio Kamahasanyi tinha ido
recentemente consultar um adivinho em Angola ¢ foi informado de
que a sombra do seu préprio pai, bem como a de Kabong'u
Mundong’u tinham-no “pcgo” com o ihamba. Este diagnostico, cor-
roborado pelo fato de Kamahasanyi ter sonhado freqiientemente com
a sombra de scu pai, abriu o caminho para a investigagao da historia
de vida de Kamahasanyi ¢ para a analisc de scu cardter ¢ tempera-
mento, que terd de ser adiada até que a nossa andlise socioldgica
termine. O ponto que eu descjo assinalar aqui ¢ que, quando o infor-
tinio € atribuido a causas misticas na sociedade Ndembu, é costumeiro
que varios grupos de relagdes sociais com problemas sejam exami-
nados pelas partes interessadas. O cardter vago das crengas misticas
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Diagrama 10. Genealogia da aldeia de Nswanamundong'u
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permite que elas sejam manipuladas em relagiao a uma grande varie-
dade de situacdes sociais. Eventualmente a tensdo crucial € isolada e
enfrentada.

O CONTEXTO ESTRUTURAL DO CASO DE KAMAHASANYI

Para poder fornecer ao leitor uma compreensdo clara dos fatores so-
ciais que Thembi teve de levar em consideragdo nas duas performances
de Thamba que ele realizou para Kamahasanyi (na primeira, ele re-
moveu o que se diz ser o thamba de Mundong'u Kabong’u, ¢ na
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MAKAYIQ

O Casa de reunioes
MERINA
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Diagrama 11. Mapa das cabanas na aldeia de Nswanamundong’u

seguinte, removeu o thamba do pai de Kamahasanyi), terei de usar a
genealogia ¢ 0 mapa das cabanas de Nswanamundong’u (ver diagra-
mas 10 e 11). Uma vez que a matrilinhagem nuclear daquela aldeia
pertencia a matrilinhagem real da chefia de Mukang’ala. inclui cu-
tros ramos da linhagem real na genealogia, pois eles fazem parte de
um campo total de influéncias no comportamento e nas
idéias que estamos examinando.

Para simplificar a andlise, vou subdividir o campo social dc
Nswanamundong u nas suas entidades sociais constituintes — varios
tipos de grupos, subgrupos, categorias ¢ relagdes — e expd-las em
uma séric de dimensodes superpostas de relagoes. Estas consistem ¢m
relagOes entre brancos ¢ pretos, relagdes politicas entre os ramos da
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linhagem real de Mukang’ala, rela¢oes dentro da aldeia, ¢ relacdes
intrafamiliares.

Relagoes entre brancos e pretos

Para a presente andlise, este conjunto de relagdes constitui um con-
junto de condigoes duradouras cheias de tensio cronica e de conflito.
A funcio de chefia de Mukang’ala tinha sido abolida cerca de 30
anos antes da minha chegada aquela drea, que se encontrava em um
estado de decadéncia e decrepitude. O tribunal na aldeia capital esta-
va em ruinas, assim como a Escola da Missao, fechada apés a abolicio
do posto de chefe. Aqueles que ocupavam posigdes assalariadas sob
a Autoridade Nativa retornaram as suas aldeias de origem e voltaram
a vida de camponeses e cagadores. Na verdade, a aparéncia “primiti-
va” da chefia de Mukang’ala era o resultado de um processo de
regressao ¢ “des-diferenciacdo”, causado pelo fim da estrutura poli-
tica moderna da Corte ¢ do Tesouro Nativo com seus funcionarios
assalariados. Tal fato nao ocorreu devido ao isolamento em relacéo
as tendéncias modernas de mudanga, pois a chefia se estendia até
quase a Sede da Administragao Britinica. As fontes locais de renda
monetdria tinham se esgotado com a morte do governo local. Os
homens precisavam ir até a Ferrovia da Rodésia do Norte, que ficava
a 500 milhas de distancia, para encontrar trabalho assalariado, ou
cultivar suas rogas de mandioca ¢ cacar na floresta — principalmente
com armadilhas, arcos e langas, pois eles nao tinham dinheiro para
comprar armas, nem a permissao dos europeus e a patronagem de
chefes para obter licengas para comprar municéo.

Kachimba, o lider em exercicio de Nswanamundong’u, estava entre
aqueles que tinham voltado a vida “na floresta”. Seu dominio da
escrita fora suficiente para que obtivesse uma posicio de funciona-
rio da corte nos dias da existéncia oficial da chefia. Agora tinha se
tornado uma figura timida que geralmente fugia da responsabilidade
do lider em ofcrecer a sua hospitalidade a viajantes e, quase sempre.
estava na tloresta quando as pessoas o procuravam. Os habitantes da
sua aldela ¢ muitos outros, na antiga chefia, costumavam culpd-lo
pela sua perda de autoridade. Dizia-se¢ que cle tinha sido brusco ¢
rebelde em relagdo aos europeus ¢ muitos afirmavam que ele fora
considerado “sujo™ e “pouco higiénico™ no modo pelo qual adminis-
trava a sua aldeia capital.
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Relacdes entre os ramos da linhagem de Mukang’ala

A abolicio da autoridade negra pelo poder branco teve repercussoes
em viarias dimensdes do sctor negro. Por todos os ramos da
matrilinhagem real, isto causou a emigragao em massa de homens
importantes da chefia. Virios foram para a drea do Chefe lkelenge.
que ficava ao norte. Esta drea cra muito préspera em termos da cco-
nomia monetarizada. Muitos comerciantes e fazendeiros europeus
tinham terras 1a ¢ ofereciam oportunidades de emprego assalariado.
O chefe era jovem. progressista, letrado ¢ favordavel ao governo, em
contraste com Mukang’ala. Os dissidentes reais de Mukang ala. em
particular Samalichi (D1), Mbaulu (D2) ¢ Kimbinyi (D3), prospera-
ram ¢ se¢ tornaram lideres subordinados ao Chefe Ikelenge. Kimbinyi
tornou-se, além disso, um rico comerciante. Samuwinu (D13). o
“lider lkelenge verdadeiro™ de Nswanamundong 'u, que fugiu para a
area de lkelenge antes da aboli¢io da chefia, nao tinha prosperado.
Ele cra tido como de carater fraco ¢ como nao tendo enfrentado a sua
crise de vida com coragem.

A debandada desses membros da realeza deixaram a linhagem de
Mukang ala dividida em dois ramos: um que descende de Nyakanjata
(B2) e outro de Kawang'u (B4). que serao chamados aqui de linha-
gens de Nyakanjata ¢ de Kawang'u. A funcao de chefia era alterna-
damente ocupada por uma dessas duas linhagens desde Mukangala
I1. Existiram chefes anteriores a este. mas suas conexocs genealogicas
sdo irrelevantes para a presente andlise. Essa alternincia nunca foi
institucionalizada, mas cra o resultado das disputas pelo poder. O
Mukangala 111, Ibala, que lutou contra os britinicos na chegada des-
tes. foi morto. dizia-se. pela feiticaria de Mundong u Kabong'u (cuja
sombra acreditava-sc que estava afligindo Kamahasanyi). Acredita-
va-sc que ele tinha sido, por sua vez, enfeiticado por Mukangala V
(E13). o filho da tilha da irma de Ibala. pertencente a linhagem de
Kawang u.

E provivel que. como a linhagem de Nyakanjata. cujos membros em
sua maioria residiam em Nswanamundong u. tinha fornecido tantos
chefes no passado. scus membros nao emigraram. continuando na
chefia de Mukang'ala. Nao sei se cultivavam esperangas de que @
funcao de chefia obteria de novo o favor e o reconhecimento oficial.
Entre aqueles que assim esperavam estava Jim (E12). um jovem in-
teligente e empreendedor que tinha sido trabalhador migrante na
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Rodésia. Ele era amplamente reconhecido como o provavel herdeiro
do atual chefe. Em Nswanamundong’u, onde vivia, cra Jim ¢ nio

Kachimba quem cuidava dos assuntos da aldeia ¢ oferecia hospitali-

dade aos estrangeiros. O maior rcconhecimento veio quando ele
financiou uma cerimdnia de circuncisdo — um papel que geralmente
seria reservado ao chefe em uma chefia tdo pequena — na qual trés de
seus filhos foram iniciados. A estratégia politica de Jim seguia duas
linhas: apoiar o atual chete nas suas demandas freqiicntes para que o
governo desse novamente o seu reconhecimento a chefia, e tentar
construir para si um conjunto de seguidores da linhagem de
Nyakanjata e qualquer um que pudesse apoiar sua reivindicacao fu-
tura da chefia. Assim, ele tinha um grande interesse em prevenir
lutas intestinas em Nswanamundong’u ¢ em manter cordiais as rela-
¢oes entre cla ¢ as outras aldeias. Desse modo, ndo ¢ surpreendente
que estivesse entre os mais empenhados em pedir que Thembi reali-
zasse o rito de Thamba para apaziguar a sombra do irmio da sua mae,
um rito que era conhecido por ter efeitos benéficos nas relagoes in-
ternas a aldeia. E intercssante também o fato de que ele tenha
desempenhado em ambas as cerimonias a tarcfa de sugar as ventosas
de chifre no corpo de Kamahasanyi.

Relacoes internas a aldeia

A preocupacao de Jim em manter Nswanamundong’u unida deriva-
va de um temor real a sua divisdo. Uma comparagdo entre o mapa
das cabanas (ver Diagrama 10) e a genealogia mostra que, embora a
aldcia scja pequena, ela esta dividida em duas sccoes. Uma ¢ habita-
da pelo Lider Kachimba (E8), sua mulher e seus filhos adultos, Merina
(F7), Douras (F8) ¢ Robson (F9); por Jim (E12), suas duas csposas ¢
scu tilho mais jovem; e por Wilson (E11), filho do lider falecido, e
suas duas mulheres e filhos pequenos. A outra ¢ habitada pelo que
chamei de “Grupo de Nkonkoto™, que compreende um velho homem
solitario, Kapansonyi (D4), o filho da sua irma classificatoria Makayi
(E1), sua mulher ¢ Jackson (F1). seu filho adulto. Entre essas duas
secoces estdo as duas cabanas de Kamahasanyi (F2) ¢ Nvakinga (D14).
a filha da irma da mac de Kachimba (a quem ele chama de “mac™).
Essa organizacdo cspacial reflete a estrutura social. Parece que entre
35 ¢ 40 anos antes dos eventos que registret aqui. muitos membros
da linhagem de Mukang ala fugiram para a funcao de chetia Ndembu
do Chefe Nkonkoto no que era entio o Congo Belga, provavelmente
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para escapar da British South Africa Company, a qual o Chefe
Mukang’ala Ibala (C4) tinha se oposto. La eles se casaram com al-
guns habitantes das aldeias de Nkonkoto ¢ estabeleceram lacos de
amizade com outros. Finalmente retornaram ¢, com o passar do tem-
po, Mundong’u Kabong’u (D10). o homem mais graduado na
linhagem de Nyankanjata, ascendeu a funcdo de chefia. Alguns mem-
bros dos Nkonkoto tentaram usar os scus lacos de afinidade e de
amizade com os membros da linhagem de Nyakanjata para obter
emprecgos assalariados junto a Autoridade Nativa. Eles procuraram a
protecao de Mundong’u para entrar no Departamento de Obras Pu-
blicas ou no Tribunal Nativo. Makayi, um dos membros desse grupo,
mandou seu filho Jackson estudar na Escola da Missao na aldeia
capital. Eles construiram cabanas junto daquclas das pessoas de
Nyakanjata. Durante algum tempo, tudo correu bem, mas quando 0s
conheci, o grupo dos Nkonkoto, cujos membros tinham sido reduzi-
dos aquelas pessoas que mencionei, cstava bastante descontente. Eles
pareciam culpar seus vizinhos da linhagem de Nyakanjata, ¢ particu-
larmente Kachimba, pelo declinio da chefia, e nao tinham nada de
bom a dizer sobre Samuwinu (D13), que tinha emigrado. As rela-
¢Oes eram particularmente tensas entre Makayi ¢ Kachimba. Nenhum
dos dois se juntaria a um grupo onde o outro estivesse presente, ape-
sar dc ambos terem um bom relacionamento com Jim (E12), cuja
ocupagao era ser amigo de todos.

Essa situagiio tensa entre a linhagem de Nyakanjata ¢ o Grupo de
Nkonkoto constituiu o contexto da chegada de Kamahasanyi a al-
deta. Também ele vinha da chetia de Nkonkoto. onde seu pai
Mudyvigita (E3) tinha sido um grande lider ¢ um cagador famoso.
Mudyigita era, além disso, filho de um antigo chefe de Nkonkoto
(D7). Ja que a mae de Kamahasanyi, como ji vimos. pertencia a
linhagem real de Mukang’ala. ele tinha boas conexoes com ambos
os lados. Existem varias peculiaridades na vida de Kamahasanyi que
tornavam o fato de cle estar merguthado numa situagio que exacer-
bava os conflitos entre as suas lealdades materna ¢ paterna
extrentamente penoso para ele. Pois era como se o seu conflito
endopsiquico tivesse sido objetivado ¢ dotado de uma forma social.
Atraves dos seus lagos com o grupo de Nkonkoto, Kamahasanvi os-
tava exposto as queixas cxpressas por Makavi ¢ seus seguidores.
Como membro da matrilinhagem de Nyaunkanjata. cle ouvia as corn
tra-acusacocs dos seus parentes maternos. Como se pode ver no mags

das cabanas, Kamahasanyi construiu a sua entre os dois grupos, indi-
cando a sua dupla fidelidade. Alguém com um carater mais forte
poderia ter agido como mediador entre os seus parcntes patrilincares
e matrilineares. Na verdade, registrei vdrios casos de homens que
desempenhavam este papel, mas Kamahasanyi “fugiu da raia”, refy-
giando-sc no que sO posso pensar que fosse uma enfermidade
neurdtica. A chave para a compreensao dessa doenga pode ser en-
contrada, sugiro, nas circunstancias da sua vida ¢ no seu
temperamento.

A HISTORIA DE KAMAHASANYI

Kamahasanyi era um tipo excepcional na socicdade Ndembu em vir-
tude do longo periodo de tempo em que tinha residido na aldeia da
matrilinhagem nuclear de seu pai. Quando finalmente veio morar
com os parcntes de sua mae, ele tinha mais de 40 ¢ scu pai ja cstava
morto havia muitos anos. Nao ¢ raro que os filhos morem com seu
pai por alguns anos apds o casamento, em particular, como no caso
de Kamahasanyi, quando o pai ¢ um lider ¢ pode estender a eles
alguns privilégios ¢ assisténcia em assuntos econdémicos. E raro, en-
tretanto, que um homem de mais idade faga isso, a ndo ser quc sua
mae scja escrava (ndung’u) de scu pai. Nao havia nenhum indicio de
que a mae de Kamahasanyi tivesse sido escrava, embora isso pudes-
sc ter sido ocultado. Se a sua mac tivesse sido uma cscrava,
Kamahasanyi, devido a matrilinearidade, herdaria o seu status e te-
ria sido, ele proprio, herdado pelo sucessor matrilinear de seu pal, a
menos que seus parentes o tivessem libertado por meio de um paga-
mento substancial. Como eram muito pobres para fazer isso. ¢ como
Kamahasanyi atirmava ter pago grandes somas a titulo de dote para
as suas duas esposas no Congo Belga, ele deve ter sido um homem
de posses. Em todo caso. cle parece ter sido, quando jovem. o favo-
rito do scu pai. ¢ ter recebido dele uma ajuda consideravel para
acumular a soma do dote.

Os membros do grupo de Nkonkoto me disseram que Mudyigita. pai
de Kamahasanvi. era um homem com muita forga de carater. Neste
aspecto. apresentava um claro contraste com o seu filho. Kamahasanyi
tinha modos efeminados ¢ era tido como “feminic™ (uevi mumbanda)
pelos scus companheiros de aldeia. Ele prendia o cabele de uma
manetra feminina conhecida como lumba ¢ passava boa parte do seu
tempo fotfocando com as mutheres. nas suas cozinhas. Alem disso.
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embora tivesse sido casado quatro vezes, nao conseguiu gerar filhos.
Uma caracteristica interessante desses casamentos € que trés deles
foram com primas cruzadas. Dois dos trés foram com primas cruza-
das patrilineares, quer dizer, com membros da matrilinhagem de scu
pai. Tais casamentos sdo um meio de criar lagos mais cstreitos com o
pai, na socicdade Ndembu, uma vez que as criangas serao membros
da matrilinhagem do avé ¢ poderao herdar e entrar em sucessoes
dentro da mesma. A partir disso, o homem deverd morar
uxorilocalmente na aldeia do préprio pai, ndo se mudando para a
aldeia dos parentes matrilineares. Os Ndembu consideram que ho-
mens maduros que moram uxorilocalmente ou patrilocalmente (com
os pais de seu pai) sdo homens que fogem das suas responsabilida-
des, pois a esfera principal da luta de um homem por poder ¢ prestigio
¢ a aldeia dos seus parentes matrilineares primarios. E 14 que um
homem pode aspirar a se tornar um lider ou, caso seja da realeza, um
chefe. E 14 também que um homem deve ajudar scus parentes
matrilinearcs em assuntos legais e rituais e dividir o seu excedente
ccondmico. Kamahasanyi tinha fugido dessas obrigacdes ¢ obvia-
mente havia sido dominado pela figura bem-sucedida de seu pai.
Depois da morte de Mudyigita, segundo os meus informantes (os
assistentes de Thembi, Mukeyi e Mundoyi, que eram irmaos semi-
nais de Mudyigita), a residéncia permanente de Kamahasanyi nessa
aldeia gerou irritacdo e ressentimento. Ele nunca ajudou nos as-
suntos coletivos ¢ era incentivado a “voltar para o seu povo”, para a
chefia de Mukang’ala. Ele fez vdrias visitas a esta ¢, em uma delas,
se casou com Maria (F6), filha de Kachimba, que era sua prima cru-
zada matrilincar mais velha. E evidente que impulsos incestuosos
inconscientes influenciaram Kamahasanyi na escolha das parceiras.
E verdade que primas cruzadas sio parceiras matrimoniais preferen-
ciais, mas poucos Ndembu se casam com tantas (trés) durante a sua
vida. Elas sdo as parceiras mais fdaceis de se obter, o que estava dc
acordo com a tendéncia de Kamahasanyi em tomar scmpre o canmi-
nho mais facil. E provivel que scu pai ¢, depois, o irmio da sua mie
lhe tenham arranjado esses casamentos com primas cruzadas. A se-
melhanca do pai de Kamahasanyi. sua quarta mulher tinha uma
personalidade forte e, antes ¢ depois do casamento, tinha amantes
quando bem queria. Durante algum tempo. ela morou com o marido
na aldeia de Mudvigita. onde cultivou grandes rogas de mandioca.
As autoridades belgas pagavam um preco relativamente alto pela
mandioca. que servia para alimentar os trabathadores na mineragac
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do cobre no “cinturao” da Katanga Union Miniére, o que permitiu a
Maria e, através dela, a Kamahasanyi prosperarem durante algum
tempo. Quando Safi (F5), primeira mulher ¢ prima cruzada de
Kamahasanyi, morreu, os parentes patrilineares da aldeia lhe pedi-
ram ¢ aos scus parcntes matrilincares um alto “preco da morte”
(mpepi). O costume de pagar o mpepi, aparentemente introduzido
pelos Luvale, ¢ financeiramente ruinoso. Ele esta ligado a idéia de
que os parentes matrilinearcs do morto t€m a obrigacio de consultar
um adivinho sobre a causa da morte (para definir quem realizou a
feitigaria ou bruxaria responsdvel por ela). Os adivinhos cobram so-
mas altas, ¢ 0 esposo sobrevivente e seus parentes devem fazer um
alto pagamento em dinheiro ou bens para cobrir as despesas com o
adivinho, bem como para compensar a perda dos servigos do morto.
E pouco comum, entretanto, que o mpepi scja pedido nos casos de
casamento cntre primos cruzados, pois os membros do casal sao con-
siderados parcntes e afins. Da mesma forma que Kamahasanyi teve
de pagar um vultoso dote pelas suas mulheres que eram primas cru-
zadas — uma situagdo também pouco usual — um mpepi elevado foi
cobrado dele. Acredito que estes tatos mostram quio pouco os habi-
tantes da aldeia gostavam deste homem. Kamahasanyi se atrasou no
pagamento do mpepi ¢, entdo, toi alegado que Maria tinha, com a
sua conivéncia, enfeiticado Safi ¢ causado a sua morte, como se acre-
dita que as co-esposas facam rotineiramente. O resultado foi que
Kamahasanyi e Maria foram for¢ados a deixar a chefia de Nkonkoto
e retornar a aldeia de Maria em Zambia, embora isso sé tenha acon-
tecido apds Maria ter vendido as suas rocas de mandioca com um
bom lucro, o que fez com que Kamahasanyi tenha ficado mais de-
pendente dela que nunca.

Assim, Kamahasanyi tinha retornado, finalmente, ao seu grupo
matrilirear, mas o fato de se saber que ele fora for¢ado a fazer isso ¢
sua reputagdo como uma pessoa “dificil” fizeram com que sua re-
cepeao fosse bastante tria. Em Nswanamundong’u cle oi, uma vez
mais. confrontado com a reduplicagdo externa dos seus conflitos in-
ternos, pois sua nova aldeia estava claramente dividida em grupos
constituidos por parentes matrilineares ¢ patrilineares. O grupo de
Nkonkoto nio tinha queixas apenas contra a linhagem de Nyakanjata
como um resultado da “queda” da chefia, como ja descrevi, mas tam-
bém compartilhava a hostilidade que seus parentes congoleses tinham
em relagdo a Kamahasanyi,

477




As coisas se complicaram ainda mais. Antes de seu casamento com
Kamahasanyi, Maria teve um amante do grupo de Nkonkoto: Jackson.
filho de Makayi. um jovem letrado que tinha possibilidades de obter
um emprego no escritorio de uma empresa curopéia. Ao retornar a
Nswanamudong’u, Maria reatou abertamente seu caso com Jackson.
Essa relacao era tdo intensa que algumas vezes, enquanto caminhava
a0 meu lado, Jackson claramente “evitava” Ndona (E9), a mae de
Maria. pulando fora do caminho quando a via se aproximar dele —
como se cla fosse a sua sogra! Dizia-se que Kamahasanyi era impo-
tentc e, pelas aparéncias, era conivente com a situagao. Por outro
lado, Maria desempenhava todas as suas obrigacoes de esposa para
com Kamahasanyi. Ela trabalhava ao lado dele nas suas rogas de
mandioca (na verdade, ela fazia a maior parte do trabalho), ¢ fabrica-
va cerveja de centeio para os hospedes dele. Ela chegou a
acompanha-lo numa viagem a Angola para consultar um adivinho
sobre a sua saide ¢ fortuna. Essa devocdo pode ter sido alimentada
pelo fato de Kamahasanyi ocupar uma posicao estrutural de certa
importancia na aldeia. Como se pode observar na genealogia,
Kamahasanyi era um membro pleno da linhagem de Nyakanjata,
sendo assim, segundo as regras dos Ndembu. um candidato possivel
a funcio de chefia de Mukang ala ¢ & lideranga da aldeia. Diante das
fortes reivindicacoes pela chefia feitas por Jim (E12), com base no
sangue ¢ na sua inteligéncia, era pouco provdvel que Kamahasanyi
algum dia ascendesse ao cargo. Por outro lado, uma vez que Jim,
caso se tornasse chefe, criaria uma aldeia capital para si, havia a
possibilidade de que Kamahasanyi “continuasse o nome™ de
Nswanamudong'u, sucedendo a ele na lideranga desta e arrebanhando
um modesto grupo de scguidores entre os parentes matrilincares,
cognatos, afins e qualquer um que ele convencesse a morar com ele.
Ao menos, Maria, com a sua for¢a de vontade e cnergia, poderia
fazer essas coisas, caso seu marido fosse o lider nominal.

Apesar dos seus problemas, Kamahasanyi tinha um forte senso da
sua propria importincia. Mesmo numa socicdade cujos membros
gostam de enfatizar suas ligagocs com os chefes, Kamahasanyi era
mais esnobe que a maioria. Por exemplo. quando discuti a historia da
chefia de Mukang’ala com homens de prestigio, como Kachimba,
Jim e Wilson (E11), ele desdenhava ou interrompia os seus relatos ¢
me dizia “*o que realmente aconteceu”. Ele cra o unico que podia me
dizer em sua totalidade a formula clanica sonora dos Saluseki, aos
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quais pertencia a linhagem real de Mukangala — pois o ¢li (munyachi)
tinha deixado de ter qualquer importancia politica.e possuia zipcnas
pouca importincia social. Ele também tinha orgulho dos scus lacos
paternos com a fungao de chetia de Nkonkoto. Ele tinha, como dissc,
bastante preocupagao com a sua aparéncia, prendendo seu cabelo ¢
passando ¢6lco no corpo. Ele trouxe do Congo Belga virios livros
dilapidados em francés que ndo conseguia ler, mas que evidente-
mente considerava como simbolos de prestigio. A sua atitude em
relacdo 4 minha pessoa era claramente a de que nés éramos ambos
homens civilizados no meio de bdrbaros, os quais ele desprezava e
que nao o compreendiam.

Os sintomas da sua doenga consistiam em rdpidas palpitagdes car-
diacas; fortes dores nas costas, membros e peito; e fadiga, apds curtos
periodos de trabalho. Achava que “as pessoas estavam sempre falan-
do coisas ruins a respeito dele” — embora considerasse Jim uma
excegao a esta regra — ¢ finalmente se retirou de todos os assuntos da
aldeia, recolhendo-sc a sua cabana por longos periodos de tempo.
Ele se queixou. para mim ¢ para Ihembi, que os habitantes da aldeia
ignoravam o seu sofrimento a ponto de ninguém se importar em con-
sultar um adivinho para descobrir o que estava acontecendo de errado
com cle. No final, embora estivesse doente, teve de viajar muitas
milhas at€¢ Angola para consultar um adivinho. Nao posso dizer com
certeza clinica se os sintomas de Kamahasanyi eram reais ou imagi-
nirios, mas tenho a sensacao de que eles eram principalmente
ncuroticos. De qualquer forma, quando a seqiiéncia ritual se comple-
tou, Kamahasanyi era perfeitamente capaz de cultivar suas rogas,
colocar armadilhas para caga na floresta, e de viajar grandces distin-
Clas para visitar parcntes e amigos. Aparentcmente ndo havia mais
nada de errado com ele; ele falava animada e demoradamente com
qualquer um que, como cu ¢ lhembi, considerasse simpatico. E pro-
vavel que a maioria dos seus sintomas fosse psicossomatica — com
algumas dores reumdticas, problema comum entre os Ndembu, em
acréscimo — sendo uma forma inconscicnte de obter a atengio de
seus companheiros de aldeia.

As performances de Thamba
O material que apresentei — e muito mais — era conhecido por Ihembi,

que o discutiu comigo e com seus assistentes Mundoyi e Mukeyi,
¢les proprios ligados patrilincarmente a Kamahasanyi ¢ que tinham
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se criado na mesma parte do Congo Belga. Tudo isso foi levado em
consideracio ¢ colocado em uso terapéutico por lhembi. nao apenas
na situacio formal das performances rituais, mas também nas con-
versas informais que teve com Kamahasanyi, Maria, Jim, Kachimba,
Makayi ¢ outras partes interessadas, durante a sua estada em
Nswanamondong’u. Em primeiro lugar, gostaria de apresentar al-
guns dos diagndsticos que IThembi fez sobre as causas da doenga e do
infortinio de Kamahasanyi ¢, em scguida. analisar sua atuacao nas
performances de Ihamba. lhembi, como outros Ndembu., acreditava
que essas causas tinham uma natureza mistica. Ele ndo se parecia em
nada com um psiquiatra ocidental trabalhando com o conceito de
doenca mental.

Ap6s a primeira performance de lhiamba. na qual ele. como cra espe-
rado. assumiu o controle das atividades do seu colega Luvale (ele
pediu, com bastante delicadeza, permissio para fazer isto e, depois.
deu a ele a metade do seu pagamento de dez shillings), Ihembi me
disse que, embora fosse verdade que Kamahasanyi tinha sido “mor-
dido” pelo ihamba do scu “av6” Mundong’u Kabong’u, outras
entidades também estavam atuando. Disse que tinha removido o dente
incisivo do chefe falecido e que estava correto ao pensar que a som-
bra estava zangada porque nio tinha sido instalado um lider adequado
em Nswanumundong'u. Continuou dizendo que sabia que estava com
a razio, porque a sombra fizera com que o paciente “tremesse™ (ku-
zakuka) depois que Thembi tinha “se dirigido™ (kwinka nyikunyi) a
cla fazendo as perguntas adequadas. Mais tarde, adivinhou olhando
em um pilao de comida cheio de medicamentos esmagados e argila
branca (que pode significar “inocéncia”, “saidc™, “for¢a”, certas
manifestacoes das sombras dos ancestrais e assim por diante). “Viu~
14 outro ihamba, provavelmente do pai do paciente. Ihembi disse que
Mudyigita estava zangado com o seu filho por este ter brigado com
os seus (de Mudyigita) parcntes matrilincares. Como Kamahasanyi
sonhou, em noites sucessivas, que a sombra tinha ficado entre os
ramos bifurcados de um santudrio de um cagador em frente & sua
cabana, Thembi decidiu realizar o [hamba naquele lugar.

lhembi disse que além dos mahamba, teitigaria ¢ bruxaria eram par-
cialmente responsaveis pelos problemas de Kamahasanyi. Quando
recorreu 4 adivinhacio pela primeira vez, viu na dgua com medica-
mentos 0 “reflexo™ ou a “alma da sombra™ (mwevili) de Wilson.
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“Viu™ ainda que Wilson tinha “despertado um musalie”, um tipo de
fantasma maligno. por meio de uma maldicao depois de ter brigado
com Kamahasanyi. Posso confirmar, a partir dos meus proprios da-
dos, que Wilson nutria uma forte aversio por Kamahasanyi ¢ sc
resscntia da sua vinda a aldeia. Como Wilson ndo era um parente
matrilinear, cle se sentia menos constrangido em expressar a sua
hostilidade, pois os parentes matrilineares tém de manter, em publi-
co. a ficgao de amizade nas suas relacoes. Ao se aprofundar na questéo,
lhembi soube — pois era um grande adivinho e nao podia ser engana-
do—que o reflexo™ de Wilson tinha sido “colocado em scu ng ombu™
(scu equipamento de adivinhacio) pelas “bruxas verdadeiras”. Essas
bruxas cram Maria, a mulher de Kamahasanyi. ¢ sua mac Ndona
(E9), a mulher de Kachimba. Elas queriam “matar Kamahasanyi para
comer a sua carne”, ja que se acredita que as bruxas dos Ndembu sio
necrofagas. Elas tinham mandado os seus “familiares™ (pequenos
seres malignos conhecidos como tuvebela, os quais tomam a forma
de pequenos animais domésticos ou homens mintdsculos com os pés
invertidos) para “bater” em Kamahasanyi com cabos de arado. Este
comportamento explicava alguns dos seus sintomas. Além do mais,
Ndona preferia ter Jackson como genro no lugar de Kamahasanyi, ¢
queria que este fosse eliminado.

Ihembi me dissc que ele tinha informado aos habitantes da aldeia
que, antes de “realizar outro Jamba™. teria de realizar um rito cha-
mado Kaneng'a ou Lukupu (aspergir com medicamentos), para fazer
com que as bruxas entendam que “sdo conhecidas”. Lukupi também
tinha o cfeito de afastar os “familiares™ das bruxas. Ele ndo mencio-
naria nenhum nome publicamente, pois “jd havia problemas demais
na aldeia”, mas a realizacao do Lukupr serviria como um claro aviso
as bruxas para que clas chamassem seus “familiares™ de volta, caso
contrdrio, ele exporia publicamente a sua identidade ¢ recorreria a
acoes terapéuticas drdsticas. Na minha opinido, realizar o Lukupu
cra a maneira de lhembi forcar bruscamente os habitantes brigdes da
aldeia a resolverem as suas diferengas ¢ a se comportarem melhor
em relacao ao seu parente Kamahasanyi. Sugerir tao claramente que
a bruxaria cstava agindo na aldeia era a reprimenda mais forte que
Ihembi poderia fazer ¢ atuava nos medos mais profundos dos habi-
tantes das aldeias Ndembu.
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Ihembi me disse que estava pensando em aconselhar Kamahasanyi a
se divorciar de Maria e ir morar na area do Chefe Ikelenge, onde a
sua mie vitiva cstava morando com o irmao mais jovem dele — nao
muito longe da cabana de Samuwinu (D13), o “verdadeiro lider”.
Assim, ele poderia ter chances de escapar de uma morte horrivel. No
final, entretanto, cle fez outra op¢io ¢ se esfor¢ou em fazer com que
“os figados das pessoas de Nswanamundong'u se tornassem brancos
nas suas relagdes uns com os outros™, removendo o mal-estar mutuo.
Essa remocdo iria “agradar a sombra”™, que deixaria de afligir
Kamahasanyi.

Através dessa proje¢ao. lhembi estava lidando realmente com as ten-
soes subjacentes de animosidade pessoal ¢ rivalidade entre as segoes
da aldcia. Estava também claramente tentando livrar Kamahasanyi
da esfera dc influéncia do seu falecido pai. Era como s¢ Kamahasanyi
tivesse de ser devolvido a esfera matrilinear, que era também a csfe-
ra da responsabilidade adulta.

Nio me deterei nos eventos do rito Lukupu, os quais pude obscrvar,
exceto para notar que Ihembi fez Kachimba (E8) jogar. em nome de
toda a aldeia, uma por¢ao de argila branca (mpemba) nos medica-
mentos com os quais Kamahasanyi foi lavado, para mostrar que todos
tinham “bons sentimentos™ em relacdo a este. Makayi também parti-
cipou do rito, que foi realizado na floresta longe da aldeia.

A segunda performance de lhamba

Nio farei aqui um relato “passo a passo” do rito, mas me limitarci as
suas implicacdes sociais. E nccessdrio, no entanto, que sc saiba que,
apos certas preliminares rituais, que incluem a coleta de medica-
mentos de acordo com uma forma prescrita, um rito /iamba procede
através de uma série de pausas e comegos. As ““pausas” acontecem
quando as ventosas (tusumu) sdo colocadas no corpo do paciente; ao
que se segue uma fase de toque de tambor ¢ cantos, da qual todos os
presentes participam, ¢ o paciente tem tremores convulsivos. Caso
este venha a deslocar uma ou duas ventosas durante as convulsdes, o
curandeiro manda os musicos pararem de tocar, removce as ventosas
¢ as examina. Se nio encontrar nada nelas, faz um discurso para a
congregacao sobre por que o thamba ndo “saiu” — o que geralmente
inclui um relato detalhado da histdria do paciente ¢ das relagoes
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intragrupais —, depois cle invoca a sombra. cxortando-a para “sair
rdapido”, ¢ finalmente convida os habitantes da aldeia para virem, em
ordem de sexo ¢ idade, ao santudrio do cacador, improvisado para a
sombra, ¢ confessar qualquer sentimento ruim que possam ter em
relacdo ao paciente. O proprio paciente pode ser convidado também.
Entao as ventosas sdo colocadas uma vez mais, 0s tambores e o can-
to rccomegam, ¢ 0 “grande curandeiro™ passa o tempo, até o proximo
turno de agocs verbais, dancando. purificando a aldeia ao varrer
ritualmente as cabanas e os caminhos. ou indo a floresta para buscar
novas plantas medicinais.

A maior habilidade de Ihembi era organizar csta rotina de pausas ¢
recomegos de modo que. depois de muitas horas. a congregacao nao
sentia nada além de um descjo unanime pela remociao do ihamba do
corpo do paciente. A intensa excitacdo, exaccerbada pelos tambores:
os tremores do paciente: a participacio da multidao nas cancoes agri-
doces ou heroicas do culto de caca, que sdo cantadas para “agradar o
ihamba™, scguida pela sessdo de contissoes e pela verbalizacio dos
ressentimentos; as oracdes reverenciais ou cxortatorias dirigidas a
sombra, tanto pelo curandeiro quanto pelos ancidos da aldeia, para
que ela “faca nossos parentes ficarem fortes™; a visdo ¢ o cheiro do
sangue, que freqiientemente goteja das ventosas: todos esses elemen-
tos criam um padrao de atividade dialético e dialdgico que gera um
grande sentimento corporativo, reduz o ceticismo ¢ maximiza a sim-
patia pelo paciente.

Ihembi também cra habil em designar as tarefas rituais apropriadas
para os parentes do paciente. Por exemplo, ele pediu a Nyaking’a
(D14} que trouxcsse uma cabaga de dgua para ser usada na feitura de
medicamentos do Thamba. Nyaking’a tinha sido amiga da mae de
Kamahasanyi quando ambas cstavam casadas no Congo Belga. Ela
cra a “avo classificatoria” de Kamahasanyi e fora a instrutora do
ritual de puberdade de Maria, alguns anos antes. Por causa da sua
importancia nas crises de vida, os Ndembu véem a dgua como uma
“ancid” (mukulumpi) ou “coisa” vencravel e, por meio dela, a rela-
¢io amigavel de Nvaking’a com o casal em contflito.

Jim (E12), o diplomatico aspirante ao posto de chefe, ajudou a sugar
as ventosas, mostrando assim que queria livrar o paciente (e a sua
aldeia) de scus problemas. Pediu-se a Samuwinu que invocasse a
sombra antes dos outros. pois cle era o “verdadeiro lider”.
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Ihembi pediu a Wilson que colocasse um pedaco de argila branca na
forquilha da drvore-santudrio como prova da purcza e do cardter
amigavel dos seus sentimentos em relagao a Kamahasanyi, sobre os
quais, como vimos, existiam ddvidas. Thembi fez a descrente Maria
ir a floresta para trazer as folhas de uma arvore mudyi (Diplorrhyncus
condylocarpon). Essa drvore, como ja mostrei anteriormente, repre-
senta a “maternidade”, “matrilincaridade” e “feminilidade™ (o seu
latex é equiparado com o leite materno). Ela também representa “bom
auglrio”. Maria mastigou as folhas e cuspiu o sumo nas t€mporas,
pés ¢ mios, centros do pensamento e da atividade, de seu marido, ¢
bateu rapidamente nele nas costas ¢ na cabeca com um pequeno cho-
calho — “para lhe dar for¢a”. Por meio desses atos, ela reafirmou as
suas obrigacdes de esposa ¢ sua boa vontade em relagdo ao paciente
— 0 oposto da bruxaria.

Outras pessoas, demasiado numerosas para serem mencionadas, re-
ceberam papéis menores nesse drama ritual do velho maestro Ihembi,
que estava tentando, como o vi fazer repetidas vezes, em contextos
rituais, que todos trabalhassem juntos, apesar das questoes que 0s
dividiam na vida secular, para “agradar a sombra” e, assim, curar o
pacicnte. Caso as mulheres participantes nao cantassem suficiente-
mente alto, Thembi as fazia chegar mais perto do grupo compacto
dos homens ¢ pedia que cles cantassem. “E muito importante”, disse
ele, “que vocés usem o seu poder para ajudar Kamahasanyi.” Segun-
do as crengas dos Ndembu, cantar nio ¢ um mero passatempo ou
atividade cstética, mas uma forma de gerar “poder”, que pode scr
usado por um curandeiro para propositos curativos.

Depois que muitas pessoas admitiram ter sentimentos ruins ou indi-
ferenga em rclacdo a Kamahasanyi, o proprio paciente falou.
Reclamou com veeméncia que seus parentes matrilineares (¢kumama)
ndo tinham mexido um dedo sequer para ajuda-lo quando estava
docnte. Ele tinha sido for¢ado a ir a um adivinho por conta propria,
embora nao estivesse bem. Mas, completou, agora que tinha cxposto
esse ressentimento a todos, achava que tudo ficaria bem. Os seus
pensamentos ruins tinham retardado sua cura. Também era de bom
augirio que Mundoyi ¢ Mukeyi, os assistentes de Thembi (que ti-
nham realizado muitas tarefas rituais), estivessem presentes, pois eles
eram os “pais” (classificatorios) de Kamahasanyi (ver gencalogia), ¢
era o pai deste que estava causando a atligao.
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Gostaria dc concluir meu relato da performance com uma sclecdo
das minhas notas de campo, escritas logo apds a obscrvacio da mes-
ma em 1951, para mostrar um pouco a sua atmosfera ¢ scu sabor:

Mundoyi tirou agora o chifre de antilope do cabe-
lo de Kamahasanyi logo acima da sobrancelha.
lavou-o, encheu-o com medicamentos, ¢ o recolocou
atras da cabega de Kamahasanyi. Fez o mesmo com
o chifre de antilope azul que estava atras da cabeca,
recolocando-o na frente. Soprou duas vezes seu api-
to. Kamahasanyi comegou a tremer violentamente
de novo, e a ventosa que estava na face esquerda do
scu pescogo caiu, derramando de mancira desagra-
dével o que parecia ser um pedago de carne. Em
scguida, a ventosa das suas témporas caiu. thembi
se sentou de forma bastante quicta, nao demonstran-
do nenhuma emogéo. Percebi claramente que o que
estava sendo retirado de Kamahasanyi eram, na rea-
lidade, as animosidades veladas da aldeia. Pela sua
aparéncia, Kamahasanyi cstava em um estado de
completa dissociacao.

Agora thembi colocou um longo chitre de antilope
no dedo minimo da sua mao dircita, pegou uma bol-
sa de pele de mangusto na sua mao esquerda, ¢
colocou a ponta do chifre em uma das ventosas, es-
fregando a peie do paciente acima desta enquanto
realizava o ato. Toda a congregacio se levantou em
unissono, ¢ lhembi segurou com for¢a em
Kamahasanyi, que se contorcia, caindo para o lado
em convulsoes. Kamahasanyi gritou e solugou quan-
do Thembi removeu a ventosa pingando sanguc ¢
colocou em uma grande bolsa de pele. Mundoyi ¢
Kachilewa (um adepto do Thamba de uma aldeia
vizinha) jogaram grandcs quantidades de medica-
mento sobre o paciente. Entdo. lhembi correu at¢ a
cumbuca pequena (que continha medicamento e san-
gue das outras ventosas) ¢ jogou dentro dela a
ventosa envolta pela bolsa. Cuspiu argila branca em
po no horrivel calombo no pescogo de Kamahasanyi
onde estava a ventosa, “para estriar ¢ purificar cle”,
Nesse momento. Kachilewa pds sua mao por cima
da cumbuca coberta por folhas. cngquanto esperava-
mos com atengao. Ele removeu as tolhas ¢ merguthou
4 mao na mistura sanguinolenia, Depois de um tem-

po. sacudiv a sua cabeca ¢ disse "Mwosi™ ("Nada
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aqui™). Ficamos todos desapontados, mas [hembi
assumiu 0 comando com um pequeno sorriso. Mer-
gulhou os dedos no liquido repugnante ¢, quando 0s
retirou, pude ver um britho do branco. Depois saiu
rapidamente do cireulo da audiéncia com o que quer
que estivesse entre os seus dedos. Do limite da al-
deia cle gesticulou chamando os ancifos ¢ a mim.
Fomas até Thembi um a um, liderados por Samuwinu
¢ Kachimba. Tivemos de admitir que se tratava real-
mente de um dente humano, ¢ nao de um dente de
macaco ou de porco selvagem. Com jabilo. conta-
mos o fato as mulheres que vibraram de alegria.
Homens ¢ mulheres, que mantinham relagoes dis-
tantes entre si até recentemente. apertavam-se as
maos afetuosamente ¢ celebravam com alegria.
Kachimba chegou mesmo a sorrir para Makayi. que
sorriu de volta. Virias horas depois. o clima de sa-
tistacio ainda parecia emanar dos habitantes da

aldeia.

Esses eventos aconteceram no final da minha primeira viagem ao
campo. Mais de um ano depois, quando visitei a aldeia novamente
durante a minha segunda viagem, descobri que muitas mudangas ti-
nham acontecido na sua composi¢do. Nio restava nenhum membro
do grupo de Nkonkoto em Nswanamundong u. O velho Kapansonyi
morrera ¢ Makayi emigrara para a drea do Chefe Ikelenge. ¢ Jackson.
o amante de Maria, tinha ido como trabalhador migrante para a cida-
de mineira de Chingola (onde o encontrei por acaso um dia na rua —
ele disse que nunca mais retornaria a vida na aldeia). no Copperbelt.
Douras ¢ Robson. os filhos de Kachimba, tinham construido novas
cabanas em outra area da chefia de Mukang ala. Kamahasanyi ainda
morava na aldeia ¢ Maria ainda cra a sua esposa, na verdade ele tinha
aumentado O seu grupo ao CoNVENcer seu irmao ¢ sua irma mais no-
vos a residir em Nswanamundong u. Além disso. ele tinha aumentado
0 seu prestigio ao se tornar um adepto de alguns dos cultos. nos quais
havia sido iniciado através do sofrimento, embora nao do thamba.
pois ¢le nao cra um cagador que usasse armas de fogo. Em termos de
morfologia social. Nswanamundong™u perdera suas ligagoes pa-
trilincares ¢ havia sido reduzida ao seu nucleo matrilinear. embora
tivesse aumentado de tamanho. Kamahasanyi me deu @ impressace
de estar aproveitando a vida. de ser aceito pelos seus confrades de
aldeia. de ser amado por sua esposa. Ele me mostrou com orgulhe
suas novas rocas de mandioca ¢ me disse que agora era bem-suced:
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d(‘) na caga com armadilhas. Parccia que a “terapia” de IThembi tinha
“ 7 2 ‘
funcionado™, mesmo que apenas por algum tempo!

Parece que o “curandeiro” Ndembu vé sua missdo como sendo me-
nos a cura de um paciente individual que a solucio dos prob]enias de
um grupo. A doenga do paciente € o sinal principal de que “altﬂmw
coisa esta podre™ no grupo. O paciente nio melhora até que todbas a;
tenspgs ¢ agressoes nas inter-relagdes do grupo tenham shid(.)
explicitadas e expostas ao tratamento ritual. Mostrei o quiao comple-
Xas cssas relacoes podem ser e como os contlitos em uma dimeniib
sﬂocml podem reverberar em outras. A missdo do curandeiro ¢ idC;](ti-
tlcar. as varias fontes de afeto associadas com esses conflitos ¢ com
as Q1sputzis socials e interpessoais, ¢ canaliza-las em uma direcédo
socxa.lmcntc positiva. As energias brutas dos conflitos sio assim do-
m,c:stlcadas a servico da ordem social tradicional. Uma vcz\ que as
varias causas dos sentimentos negativos contra Kamahasanyi e d(()é
seplyncntos negativos deste contra os outros foram “tornadas visf;
vels (para usar o idioma Ndembu), o curandeiro Ihembi foi éaplez
por ~melo do mecanismo cultural do framba, de. com sangrias con:
fissoes, purificacdes. oracdes aos mortos tradicionais. rebrirad’as de
dentc:s. ¢ construgao dc expectativas, transformar os sentimc}lt()ﬁ
negativos cm bem-querer. As emogoes sao induzidas e, em seouida}
desp¥das dos scus aspectos ilicitos ¢ anti-sociais. mas t’oda a SCL’m in:
tcns@adc € seu aspecto quantitativo sio prcscrvadosAncsw
lranst(?rmagﬁo. As normas e valores sociais dos Ndembu, cgprcsé;);
cm objelos ¢ agoces simbolicas, sao saturados com essa cmogﬁ(; ;‘C~—
neralizada. que. cla propria, € enobrecida através do contato csm
essas normas ¢ valores. O individuo doente exposto a esse processo
¢ reintegrado no seu grupo. assim como, passo a passo, os membros
d.eslc sao reconciliados uns com os outros em circunstancias emo-
clonalmente carregadas,

E. no entanto. existe nurgem de manobra nesse processo para o cu-
randetro fevar em consideracio as nuancas ¢ distincoes delicadas
presentes nas relacoes interpessoais. Por exemplo, Thembi lidou com
relagoes idiossineraticas entre um pai ¢ um filho. um marido o u;n;;
CNpOSIL unt '.i-o ¢ i sobrinhor mas o seu objetivo principal era (:1;‘/1‘!‘
COm Yue os indsviduos Tossem capazes de realizar 08 scus pandis
SOCits com sucesso. no dmbito de uma estrutura tradicional de Posi-

l_:\“,\\‘ S \'.LV I ole CTYYY (e o - H ;
oes socks, Pareccele a doenca era g nueca do desvio do norma, As

sambras punens sias desvios, Nestes empos de rapidas mudingas, ¢
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provavel quc as sombras dos velhos cagadores sejam sensivels a
violacoes de normas tradicionais, pois a caga €, para 0s Ndembu, a
atividade em torno da qual se formou a constelagdo basica de valores
tribais. Assim, é coerente que as sombras dos cacadores “mordam”
aqueles que sd0 mais expostos as transformagdes modernas.

Despida da sua roupagem sobrenatural, a terapia Ndembu pode ofe-
recer licdes a pratica clinica do Ocidente. Poderia dar-se alivio a
muitos dos que sofrem de doencas neuroticas se todos os que esti-
vessem envolvidos nas suas redes de relacoes sociais se encontrassem
e confessassem publicamente a sua mé vontade em relagdo ao pa-
ciente e suportassem, por sua vez, o recital de ressentimentos deste
contra eles. Entretanto, ¢ provavel que nada menos que a sangao
ritual para tal comportamento ¢ a crenga nos poderes misticos do
curandeiro sejam as €ausas de tal humildade e forcem as pessoas a
mostrar caridade em relagao ao scu “yizinho” que sofre!

NOTAS

I publicado anteriormente ¢m Magic, faith and healing. Ari Kiev. ed. Glencoce: Free Press.
1064, Reimpresso com a permissao de The Free Press, copyright © 1964, The Free Press,
uma divisao da The Macmillan Company.

Um tipo de convulsio ritmica indicativa de possessdo, que comega com o ritmo do tambor
¢. depois, pode se tornar incontroldvel.
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