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Entre o Evolucionismo e a Antropologia Social: a
Secularizacao do ritual em Usos e Costumes dos
Bantos, de Henri Junod

Na década em que Bronislaw Malinowski desenvolvia o método etnografico, um
missionario suico, vivendo no sul de Mocambique, publicou um largo trabalho sobre
o povo que denominou tsonga. Henri-Alexandre Junod nao tinha um método muito
definido para lidar com o conjunto da vida social. Tinha, apenas, uma experiéncia
cientifica fornecida pela entomologia, além da leitura de textos de James Frazer (1956),
Edward Tylor (1994), R. R. Marret (1997), Van Gennep (1978) e estudos realizados por
outros missionarios na Africa. A etnografia “Usos e Costumes dos Bantu”, publicada
entre 1912 e 1913, foi uma tentativa de entender a vida social dos tsonga como um
todo, e colocou, por isso, o desafio de compreender as praticas sociais sem que
houvesse um instrumento teérico-metodolégico desenvolvido para tanto. Junod
ndo pode ser comparado a Malinowski: ndo desenvolveu um método préprio e
paradigmatico. Tentou, a sua maneira, cumprir o objetivo de apresentar um estudo
total de um grupo com as teorias que tinha em mao. Por ter obtido sucesso (sua
monografia foi saudada por importantes antropélogos), o estudo da obra de Junod
nos parece bastante estimulante para visualizar as tensoes entre as perspectivas da
antropologia tida como evolucionista e a nascente antropologia social.

Junod ficou conhecido na histéria da antropologia, principalmente, por
protagonizar um debate com Radcliffe-Brown acerca da relagdo entre o “irmao
da mae” e o “filho da irma”. Na historiografia da disciplina, ele foi considerado,
de maneira geral, um evolucionista, em grande medida, por ter servido como
representante da aplicagcdo da “histéria conjectural” na argumentagao de Radcliffe-
Brown'. Ndo trataremos dessa questdo que, ao nosso ver, deve ser questionada por
sua excessiva generalizacado, mas, no mesmo sentido, defendemos aqui que a obra
de Junod serviu e ainda pode servir para uma antropologia social, fundamentada
no método etnogréfico. De alguma maneira, buscamos, ao mesmo tempo, ressaltar
a importancia de sua obra pouco conhecida no Brasil?, apesar de, como trataremos

Campos 10(2):25-39, 2009 no final do artigo, ser referéncia para importantes antropélogos.
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JUNOD, EVOLUCIONISMO E MISSAOQ SUICA

Os estudos de sociedades chamadas de “primitivas” no final do século XX estavam marcados pela histéria conjectural
e pelo mentalismo. Tylor, Frazer e Marret, entre outros, buscaram comparar a sociedade ocidental com as que
passaram a ser conhecidas por relatos de viajantes, missionarios, administradores coloniais, por meio de uma
abordagem néo propriamente social. Apoiaram-se no estudo de procedimentos mentais da magia e da religidao para
desenvolver teorias sobre o nascimento e desenvolvimento do pensamento e da pratica humana. Evans-Pritchard
(1978) e Marvin Harris (1968) chamaram esse método de mentalismo. Os saberes e praticas nessas sociedades eram
isolados do conjunto social e recolocados de forma artificial numa perspectiva evolucionista, o que foi chamado,
negativamente, de “histéria conjectural”. Com os estudos mais detalhados e profissionais dessas sociedades e
com o desenvolvimento, nas universidades, de uma conhecimento propriamente socioldgico (ressalta-se o papel
da escola durkheimiana), dao-se as principais condi¢cdes para o surgimento da antropologia social. No entanto,
essa passagem nao se fez de forma abrupta, como esperamos demonstrar na analise da obra de Junod. No caso
do presente artigo, apresentaremos a tensao entre essas perspectivas no ambito da discussdo sobre o estudo dos
rituais — elemento-chave no estudo de Junod.

Essa “etnografia completa”, como indicou Malinowski (Junod 1944 vol.l:6), sé p&de obter tal rétulo por uma
articulacdo complexa dos diversos dados etnogréficos recolhidos nas duas dezenas de anos vividos por Junod no
sul de Mogambique quando foi figura destacada da Missao Suiga®. Junod nédo foi um etnografo profissional, porém,
sua posicao de missionario, seu interesse cientifico e o contexto especifico em Mocambique foram fatores que o
ajudaram a apresentar uma etnografia num patamar superior a média dos relatos de viajantes e missionarios.

Em boa parte do tempo, Junod esteve ocupado na missao protestante com as tarefas de evangelizagao.
Para tanto, teve de estudar a lingua vernacula, ajudar na sua sistematizacéo para a traducao da biblia, assim como
analisar as raizes culturais da populacdo para que se pudesse formular maneiras de insercdo de préticas e crengas
cristés. Sua obra abriga uma mistura entre objetivos de compreensao gerais do modo de vida dos tsongas, e nesse
aspecto, ele busca o didlogo com as principais referéncias cientificas do seu tempo, notadamente James Frazer,
e de conclusdes praticas de “reforma” dos costumes em direcdo a vida crista. Nota-se, no entanto, que Junod
se preocupa em dividir as analises nesses dois campos na obra (no final dos volumes ele inclui o que chamou
de “conclusoes praticas”, onde declaradamente aponta para as preocupacoes e julgamentos das condutas dos
tsongas). Apesar de ndo ser nossa preocupacéo, indicaremos ao longo do artigo que ele ndo obtém um pleno
sucesso nesse aspecto, ja que a propria sistematizagdo dos costumes tsonga é marcada pela preocupacao em
encontrar pontos de contato que facilitariam a evangelizacéo.

O contexto colonial — que imp6s uma grande mobilidade populacional; migragcdes constantes dos jovens;
guerras entre os nativos e os brancos, ou mesmo entre nativos; além da imposicdo de condutas através de leis
pelo governo colonial portugués — nao se apresentava como um terreno fértil para a realizacao do tipo de estudo
pretendido pelo missionéario. Seu grande objetivo era sistematizar a “cultura tsonga” para ela servir de relicario
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ao préprio povo que a concebeu (/bidem: 28-29). Essa posigao de reconstruir a cultura tsonga conformou uma
ambiguidade, que percorre toda a obra de Junod, entre a busca por reformas “civilizacionais” e uma atragao
pelas particularidades culturais tsongas em relacao a cultura européia. A antrop6loga mogcambicana Tereza Cruz e
Silva (2001: 47) identifica que a guerra entre chefes locais e o governo portugués foi um fator decisivo para que a
Missao Suica se aproximasse de fato dos africanos, ja que a prépria Misséo foi vista como inimiga pelo governo
portugués, posicao incentivada pela Igreja Catdlica, que buscava a hegemonia religiosa em territério portugués.
Esse contexto criou um ambiente de colaboragao e confianca, muitas vezes, entre missionarios e nativos, que se
expressa em Junod no interesse de resgatar e sistematizar o conjunto da cultura tsonga*.

RITUAL, RELIGIAO E MAGIA EM JUNOD

Para delimitar a “tribo tsonga”, Junod usou o critério da lingua. Porém, com ela nao se poderia unificar as praticas
dos individuos. Era, portanto, necessério que uma linha reunisse todas essas praticas, pensamentos, instituigoes.
Junod teve de buscar outro caminho.

O plano que pretendo adotar é esse: depois de explicar resumidamente, em um capitulo preliminar, o que é a
tribo tsonga, pego em um individuo e sigo-o sempre, durante toda a sua vida, desde o nascimento até a morte.
A histéria da evolugao de um homem e depois de uma mulher constituira primeira parte deste livro (/bidem: 27).

Do nascimento a morte, muitas fases se sucedem: o periodo de amamentacao, a juventude, a puberdade,
o casamento, a idade madura e a velhice. Junod apresentou essas fases como se acompanhasse realmente um
individuo, caminhando pelos anos, vencendo desafios, descobrindo novos e envolto por dilemas. Foi assim que
encontrou no ritual um momento privilegiado para descrever e compreender a relagéao entre individuo e sociedade
tsonga. Pois sdo nesses momentos em que a sociedade e o individuo se apresentam distintamente. Mais do que
isso, sdo nos rituais que marcam passagens das fases vividas por um individuo ou por uma instituicdo que Junod
encontrarad seu mais importante material etnografico. Em uma palavra, se a lingua foi-lhe fundamental para delimitar
e definir o “povo tsonga”, o ritual, particularmente o ritual de passagem, foi a categoria de anélise bésica para unir
as praticas dos falantes tsongas.

O conceito de ritual de passagem fundamentou-se numa visdo de sociedade fragmentada e ao mesmo tempo
totalizante, como fica explicita nas primeiras palavras de Van Gennep em Les Rites de Passage (1978 [1909]): “Toda sociedade
geral contém varias sociedades especiais, que sdo tanto mais autbnomas e possuem contornos tanto mais definidos quanto
menor o grau de civilizagdo em que se encontra a sociedade geral.” (1978: 25) E na dindmica entre sociedade geral e
sociedades especificas, segundo Van Gennep, que o ritual de passagem obtém sua razdo de ser. Numa sociedade em que
se encontrariam sociedades mais autdnomas, o individuo movimenta-se pelo espago através de demarcacgdes e passagens.

Entre os tsongas, Junod ndo encontrou essas sociedades especificas tdo claramente demarcadas. Suas
andlises de descrigdes de rituais basearam-se mais em situagdes de passagem do que em ilustragado das divisorias
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entre sociedades menores. Ainda assim, sua descrigcdo mais nitida do ritual de passagem, nao por acaso, foi relativa
a escola de circuncisdo dos tsongas — uma verdadeira “sociedade especifica”, afastada inclusive geograficamente
da aldeia’®. Nessa analise podemos perceber nitidamente a utilizagdo das categorias, cunhadas por Van Gennep,
de passagem, periodo marginal, ritos de separacao e agregacao.

Junod dividiu os ritos da escola de circuncisdo em trés séries que obedecem, consequentemente, a trés
momentos indicados por Van Gennep: os ritos de separagao; os ritos de margem; e os ritos de agregacao. No
primeiro momento, os meninos saem da aldeia em companhia dos rapazes circuncidados na escola anterior, que
terdo o papel de servidores e guardas dos novatos (1996 vol.:88). A saida da aldeia é, para Junod, o primeiro rito
de separacgao, seguido por outros ritos realizados no caminho para o sungi (escola de circuncisao), que exigem
do iniciado a capacidade de lidar com a dor.

Entre as duas fileiras deixa-se uma passagem. Os rapazes recebem entdo copiosas varadas (a flagelagdo é também,
muitas vezes, um rito de separagao). Depois de submetidos a esta experiéncia inesperada sao agarrados no
outro extremo da passagem por quatro homens que os despojam de todo o vestuario. Os cabelos séo cortados
(evidentemente para mostrar que se separam inteiramente do passado) e em seguida conduzem-nos junto de oito
pedras onde os obrigam a sentarem-se. (...) Em frente delas ha outras oito pedras em que estdo sentados oito
homens. Sao os Nyahambe, os Homens-Ledes (...). Logo que o rapaz tomou o seu lugar numa pedra, em frente
do Homem-Leéo, recebe uma pancada por tras; volta a cabeca para ver quem lhe bateu e avista um dos pastores
que escarnece dele. O operador aproveita este momento, enquanto a atengao do rapaz estd assim desviada, o
operador agarra o prepucio e corta-o com dois movimentos. (/bidem:89)

A ablacao do prepucio é, para Junod, um rito de separacao por exceléncia. Trata-se de uma separagao fisica
de uma parte do corpo, representando a vida que o iniciado deixou para tras ao se dirigir ao sungi. Assemelha-
se bastante as palavras de Van Gennep: “Cortar o prepucio equivale exatamente a arrancar um dente (...). Com
estas praticas retira-se o individuo mutilado da humanidade comum mediante um rito de separacéo (...) que
automaticamente o agrega a um grupo determinado” (1978:74-75).

Da-se, entao, o periodo marginal. Os iniciados viverdo por cerca de trés meses num recinto distante da aldeia
proibidos de ter contato com pessoas a excegcdo dos homens que ja foram iniciados. A alimentacéo provida pelas
maes dos iniciados, por exemplo, é entregue sem que haja contato. Elas caminham diariamente até uma parte do
percurso da escola e deixam as marmitas de comida ao chédo, ddo um sinal e vao embora. Sé depois as marmitas
sao levadas para dentro da escola pelos “pastores”, como denomina Junod os homens ja iniciados (1996 vol.l[:91).

Nesse periodo se impdem varios tabus, o principal é o tabu sexual. O curioso, como atenta Junod, é o
contraste entre essa forte proibicao e o uso deliberado da linguagem obscena durante esse periodo. “Quando as
mulheres levam os alimentos até perto da entrada do sung/, os pastores que os vao buscar podem dirigir a essas
mulheres toda a espécie de palavras impuras que quiserem. As préprias maes tém o direito de cantar cancoes
obscenas quando pilam o milho para o sungi.” (Ibidem:92) Trata-se de uma caracteristica patente do periodo de
margem, como ja mostrara Van Gennep, quando a ordem é suspensa e novos tabus sdo impostos.
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Durante os trés meses, sao introduzidos aos iniciados férmulas secretas, além de aprenderem o oficio da
caca. Ha um largo uso de termos estrangeiros no sungi, desconhecidos pelos ndo-iniciados. Essas férmulas nao
podem ser transmitidas fora deste recinto, e € uma maneira de reconhecimento de um iniciado no cotidiano da
aldeia. Para Junod, essas férmulas tém por finalidade aumentar a impressdo de mistério da escola. “Os ritos do
periodo de margem sao calculados para dar aos candidatos a impressao de que sdo homens novos e de que devem
provéa-lo, submetendo-se virilmente a todas as provas desta dura e as vezes cruel iniciagao.” (/bidem:93)

A marca da passagem imprime-se em sucessivas provacoes. Os iniciados recebem pancadas diariamente
por mais de uma hora, além das pancadas avulsas que levam ao fracassarem nas atividades propostas pelos
pastores; dormem ao relento (/bidem:94); nenhum gole d'dgua é permitido aos iniciados durante todo o periodo
da escola; a alimentacao é precéaria, composta somente de farinha de milho. Essa soma de provacgdes pode levar
alguns iniciados a um estado de saude lamentavel e até a morte (/bidem:96). Se isso ocorre, o infeliz é enterrado
em terreno Umido — tal como um bebé quando falece antes do cordao ter sido atado, ou seja, morre como se ndo
fosse ainda uma pessoa.

O periodo de margem, portanto, ndo parece nada agradavel a esses meninos que aguardam ansiosamente
pelos ultimos dias, quando ocorrem os ritos de agregacgao. O primeiro deles tem lugar em todas as Gltimas manhas
da escola.

Na extremidade acha-se um homem, meio escondido numa massa circular branca parecida com la ou cabelo.
Acordam os rapazes, e os pastores conduzem-nos para o patio. Fazem-nos deitar de costas, cabecas voltadas
para o mastro que se chama mulagaro, e fazem-nos dizer: “Bom dia, av0”. Entdo, uma voz vinda do alto do
mastro responde-lhes: “Eu vos satido, meus netos” (...). A significagdo deste rito é clara: os candidatos sdo postos
em comunicacdo com o velho que representa o cla; é o principio da participacdo na vida dos adultos da tribo.
(/bidem:101)

Como parte desses ritos, ha também um que busca, segundo Junod, a purificacdo através da ingestao de
medicamentos pelos iniciados. “Este rito assemelha-se mais a um rito de separagao que de agregacédo. Encontramos
muitas vezes no fim de periodos de margem ritos de separacgao. Significam a separacdo do préprio periodo de
margem, o qual implica uma espécie de poluigcdo que deve ser apagada”. (/bidem:101)

Jé preparando a volta dos circuncidados a aldeia, uma danca se sucede com os iniciados mascarados, com
a identidade preservada, tendo, como publico, as mulheres da aldeia. Depois, ja no ultimo dia, todos os materiais
usados na escola sao reunidos, alguns homens tacam-lhe fogo, “o grupo dos circuncisos, rodeado dos pastores
e dos homens, dirige-se correndo para um lago sem olhar para tras (separacao do sungi, do periodo de margem).
Se olhassem o que se passava atras de si, teriam os olhos varados e ficariam para sempre cegos!” (/bidem:102)

Dai se dirigem para a capital do chefe, onde realizam uma entrada solene.

Cobertos de ocre eles marcham sobre esteiras estendidas no chdo para que os seus pés nao toquem a poeira;
avancam lentamente, curvados, estendendo primeiro uma perna depois a outra num movimento vivo, tentando
imitar a marcha do camaledo - o sébio, o prudente. Dai em diante sdo homens que pensam e ndo rapazes
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desprovidos de inteligéncia. Depois de todos se sentarem em siléncio na praga central da capital, com as cabecas
ainda inclinadas para o chéo, as irmas e as maes vindas de todas as aldeias devem ir reconhecé-los. Cada mulher
leva consigo um bracelete, ou um xelim, ou qualquer pequeno presente, e procura o seu filho na multidao. Quando
supde té-lo encontrado, beija-o na face e oferece-lhe o seu presente. Os rapazes empunham duas varas. Uma
tem alguns pequenos ramos laterais em que penduram os braceletes (vusenga) que Ihes ddo. A outra é menor;
quando a mae encontra o filho e o beija, ele toca-lhe com ela -levemente se é a mae ou a avd; com muito mais
forca se é a irma — ao mesmo tempo, pronuncia o novo nome que escolheu. Em resposta a esta demonstragéo,
a mae poe-se a dancar e a cantar o louvor do seu filho! E um rito de agregacéo tipico, chamado o kukunga — a
ruptura do siléncio — que encontraremos por mais de uma vez nos ritos de passagem da tribo. (/bidem:102-103)

Nos rituais relacionados a escola de circuncisdo, Junod parece ter encontrado a situacao social perfeita para
aplicar as categorias cunhadas por Van Gennep. Pode identificar nitidamente as vérias fases da escola de circuncisao,
utilizando apenas essas categorias, sem recorrer, portanto, a conceitos provindos diretamente do mentalismo
corrente no evolucionismo. Porém, esse ndo é o Unico caso em que Junod aplicou a ideia de passagem, tampouco
foi a Ginica forma com que analisou os rituais.

No decorrer da etnografia, a analise dessas situagdes se mostra mais complexa e heterodoxa. Faz-se sentir a
influéncia direta de autores como Tylor, Frazer e Marett, pela qual o formalismo marcante do procedimento de Van
Gennep perde espago. A abordagem mais formal do ritual em Junod encontra-se dispersa em toda a sua etnografia.
De outro lado, a abordagem referenciada na analise mentalista encontra-se mais concentrada, apesar de podermos
ver elementos dispersos ao longo da etnografia, no seu estudo sobre a religido e a magia dos tsongas. Esse trecho
constitui uma curiosa oportunidade de observarmos teorias, formuladas num estagio anterior ao desenvolvimento
do método etnografico, serem aplicadas por Junod através de um modo de se realizar pesquisa que possibilitou
a base para a demolicao dessas préprias teorias. Gostaria de me estender um pouco na exposi¢cdo das anélises
de Junod sobre o pensamento religioso tsonga para demonstrar como essas teorias sofreram com a aplicagao
eclética do missionario e como isso se deveu principalmente por estar Junod preocupado também com a prética
ritual.

Para Junod, haveria, entre os tsongas, trés grupos de crengas e praticas magico-religiosas: a ancestrolatria,
o monoteismo e a pratica da adivinhacao. A ancestrolatria seria a religiao mais difundida e presente na vida tsonga.
Para o pensamento desse grupo, concebe-se que todo individuo, quando morre, continua com seu espirito no
mundo. Esse espirito denominado xikwembu, apdés a morte, passa a ser encarado como uma divindade, um
antepassado-deus.

Junod néo vé a ancestrolatria como uma religido bem sistematizada, apesar de estar constantemente presente
na vida tsonga. A principal ideia sobre os antepassados-deuses é a de que moram em bosques sagrados, onde sao
enterrados os chefes da tribo. Esses bosques séo interditados aos homens, apenas é permitida a entrada de um
guardiao, descendente do antepassado |4 enterrado. A proibicdo é reforcada por diversas histérias assustadoras
que os tsongas contam sobre pessoas que invadiram a drea do bosque, ou que colheram frutos de suas arvores,
e, por esses atos, foram perseguidas pelos espiritos ou sofreram inforttnios.
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O relacionamento dos vivos com esses antepassados ocorre através de sacrificios e preces. Existe um termo
nativo que, para Junod, pode ser entendido como sacrificio ou oferenda: o mhamba®é definido como “todo o objeto,
ato ou pessoa que se emprega para estabelecer uma ligacdo entre antepassados-deuses e os seus adoradores”
(1996 vol.ll:359). Junod se utiliza de uma definicdo ampla porque lida com algo de fato amplo, mhamba pode tanto
significar objetos utilizados em dédivas a esses deuses como também referem-se a objetos utilizados em agdes
magicas. Pois os sacrificios que se estabelecem para os antepassados-deuses ndo podem ser classificados como
atos simplesmente religiosos.

A magia apareceria nesses ritos a partir de agdes baseadas em axiomas da mentalidade primitiva, seriam
estes muito préximos aos dos definidos por Frazer, porém com variagdes: “o semelhante age sobre o semelhante
e produz o semelhante; a parte representa o todo e age sobre o todo; o desejo expresso produz o resultado
desejado” (/bidem:313). O primeiro axioma é quase idéntico ao da lei de similaridade de Frazer, o segundo consiste
em uma ampliacao da definicao da lei de contigliidade, pois Junod argumenta que nao é s6 o contato que liga os
objetos ou elementos, como afirmava o pensador britédnico, mas ha “consideracdes mais espirituais”. Transcrevo
o exemplo que o autor usa para ilustrar o argumento:

Por que deve a primeira mulher do cacador encerrar-se na palhota, para salvar seu marido da furia do hipop6tamo?
Porque, sendo, como é, a sua verdadeira mulher, a mulher por exceléncia, ela estd unida a ele por uma ligagédo
misteriosa. A comunidade de vida é mais completa entre ela e seu marido que entre o cacador e suas outras
mulheres (/bidem:314)

Junod parece querer dizer que esse tipo de magia baseada no axioma da parte sobre o todo pressupoe,
por vezes, ndo apenas um contato e uma relagao direta entre os elementos, mas uma concepcéao, chamada de
misteriosa, ou talvez social, dessa relagdo. Nao é a toa que Junod prefira usar o termo magia “comunialista” ao
termo consagrado “simpéatica” por dar um carater mais social e menos mentalista a definigcdo. O terceiro axioma
(“o desejo expresso produz o resultado desejado”) € uma adicdo aos estabelecidos por Frazer, Junod acredita que
a forte hierarquia do grupo social transformou a palavra (primeiramente do chefe) em algo poderoso, fazendo com
que se praticasse essa “magia verbal”. Como ilustracdo desses atos magicos nos ritos do sacrificio, pode-se citar
o uso de unhas e cabelos dos chefes falecidos que agem no rito para que os deuses tomem tal atitude desejada.

Junod encontra, entao, nos rituais envolvidos na ancestrolatria, praticas que denomina por religiosas, sdo
elas: sacrificios de animais, bebidas, objetos de valor e, raramente, humanos. Tais praticas tém o objetivo de agradar
aos deuses, ou de reparar por alguma ofensa. Para Junod, as oferendas nao tém valor real, j& que os deuses ndo
consomem as dadivas e nem os “tsongas” abrem méao de consumi-las; tém, somente, um valor religioso, pois sdo
usadas para entrar em relagdo com os antepassados-deuses. Desse conjunto, Junod viu a ancestrolatria como uma
religido pouco desenvolvida. Estaria presente nos antepassados-deuses o carater divino, trazido pela onipresencga
e onipoténcia destes, mas ainda haveria humanidade em demasia nesses antepassados, uma identificagcdo entre os
vivos e os deuses que é percebida na falta de respeito e temor dos religiosos frente aos antepassados-deuses, bem
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como na ambigliidade desses deuses que poderiam tanto fazer o bem quanto o mal. Faltaria, para a ancestrolatria,
transcendéncia e moral, presentes nas religides “elevadas” (monoteistas).

Junod encontra outras crencas que, acredita, ndo podem ser atribuidas a ancestrolatria. Estariam relacionadas,
antes, a uma religido pouco atuante no pensamento tsonga, de forma a constituirem uma série paralela a
ancestrolatria. Consistiria numa crenga monoteista que teria como deus o Céu (7i/o). O missionario ndo esconde
a animagao em encontrar pistas de monoteismo entre os tsongas: o encontro com essa concepg¢ao religiosa é
definida por Junod como “um filao de ouro que foi descoberto gracas a certas circunstancias fortuitas e que se
deve explorar com grande cuidado” (/bidem:367).

Nao ha muitos ritos e praticas relativas ao 7i/o, que se ocupa, principalmente, de grandes fenédmenos
meteorolégicos e césmicos. Dos poucos campos restantes de atuagdo do Céu, a chuva parece ser o assunto
que apresenta mais indefinicdo sobre seu verdadeiro poder religioso, pois para conseguir a chuva, os tsongas
procurariam o Céu, os antepassados-deuses, como também varias outras forcas. A chuva na vida tsonga é uma
questao capital, a falta nas estagdes Umidas significa fome e miséria, é essa importéncia que, para Junod, faz esse
assunto ser envolvido por varios rituais. Segundo Junod, a principal idéia entre os tsongas consistiria em que a chuva
seria causada pelos antepassados-deuses, portanto os rituais ganhariam a forma de sacrificios com a finalidade de
Ihes agradar. A magia poderia também atuar para impedir a chuva de cair, isso seria efeito de drogas encantadas
manipuladas por deitadores de sorte. Seria possivel também que abortos nao tratados pelas regras da tribo fossem
“causas naturais” da suspensao da chuva, dever-se-ia, entao, realizar ritos purificadores para restabelecer a ordem.

Se o achado de elemento monoteista na crenga tsonga agradou os olhos do missionario, pode-se dizer que,
com mesma intensidade, a arte da adivinhacao impressionou Junod. A complexidade desta prética, a sofisticagao
de seu saber e, principalmente, o carater representativo da “vida tribal”
do pensamento tsonga.

Segundo Junod, a adivinhagao entre os tsongas estaria presente em varias praticas, desde pressagios feitos

, fez esse etndgrafo suspirar pelas qualidades

ao se ver animais que significam certo acontecimento na vida de um tsonga, passando por meios para tirar a sorte
(semelhantes aos dados), ou estados de éxtase que revelam a localizagdo de ouro escondido, até um sistema
complexo que utiliza ossiculos. Junod dedica menos de trés paginas para descrever os primeiros, no entanto,
delonga-se por quase todo o capitulo a explicar a arte de adivinhagéo através de ossiculos. E sobre sua anélise
desta Ultima pratica que, semelhantemente, daremos mais atencéo.

Essa arte consiste em jogar os ossiculos e interpretar suas posicbes como um todo, realizando entao um
progndstico ou um diagndstico. Cada ossiculo representa um elemento presente na vida social tsonga, relacionado
pela semelhanca de formato, pelo local e principalmente por analogia. Por exemplo, Junod mostra que os ossiculos
dos animais domésticos representam as pessoas da aldeia, cada ossiculo de animal representa uma pessoa,
cargo ou idéia baseado nas caracteristicas dos animais. H& outros objetos, porém, que ndo ossos, cuja fungao é
representar idéias e objetos. A interpretagdo dos ossiculos divinatérios obedece a regras resumidas por Junod desta
forma: primeiramente, faz-se perguntas sucessivas para saber de quem é a culpa pelo problema causado (caso
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seja uma doenga), procurando inicialmente nos parentes do lado paterno e depois do lado materno; dependendo
da posicdo em que caem os ossiculos e a relagdo entre eles, tem-se certo significado que aponta o causa do
mal. Para Junod, “o sistema tsonga ultrapassa em muito a engenhosidade dos outros sistemas que [conhece] e
responde admiravelmente as necessidades do indigena, porque corresponde a todos os elementos da sua vida e
fotografa-os, por assim dizer, de tal maneira que, em todos os casos possiveis, indicagdes e diretivas podem ser
obtidas” (/bidem:464-5) “De tudo quanto precede conclui-se facilmente que a arte dos deitadores de ossiculos esta
longe de ser um jogo de criangas e que nao &, também, negécio de charlatdes intrujando o semelhante demasiado
crédito” (/bidem:488).

A interpretagao dos ossiculos, como dito, baseia-se em regras compartilhadas pela populacéao, inclusive as
interpretacoes sdo discutidas, porém néo se trata de uma aplicagcdo de regras matematicas: estdo fundamentadas
na imaginagao. Nao uma imaginacao aproveitadora do deitador, mas uma criatividade aceita pela vontade de se
saber o futuro. Essa crenca, entao, na adivinhacéo, nao parece pertencer a uma matriz clara do pensamento tsonga,
poderia haver um fundamento religioso, pois os antepassados-deuses foram deitadores de sorte, apesar de os
proprios ossiculos poderem revelar desejos desses antepassados, “em certo sentido, os ossiculos sdo superiores
aos deuses” (/bidem:489).

A viséo e descricao de Junod sobre essas trés matrizes magico-religiosas que apresentei aqui nos possibilitam
observar como as categorias de magia e religido — que abrigaram um debate caloroso no evolucionismo classico —
foram utilizadas pelo etndgrafo. Vemos um desvio desses conceitos se compararmos a sua formulacdo no debate
evolucionista. Primeiramente, em Junod, a distingdo entre magia e religidao nado pode ser tracada de maneira clara.
Os atos méagicos nao sao resumidos a uma concepgao desalmada do mundo, e nem a religido pode ser identificada
por apenas exigir a existéncia de espiritos (Frazer 1956). Ao considerar os rituais, além das crencas, na definicado do
carater de certo sistema ou pratica, Junod ndo consegue manter a coeréncia que percebemos nas definigcdes de
Frazer, e torna-se possivel afirmar que o ritual da chuva, mesmo evocando um deus, € magico, ou que sacrificios,
mesmo imerso em crengas magicas, é religioso. A questao, para Junod, nao esta simplesmente na crenga com a
qual se realiza tal agdo, mas no sentido geral do ritual. Como diriam, dez anos antes, Mauss e Hubert, ao criticar
as delimitacoes entre magia e religido em Frazer, para definir certa pratica é preciso olhar o conjunto de praticas
do qual ele faz parte (Mauss & Hubert 1979:52-3).

Outro elemento desviante que aparece na etnografia é a substituicado de alguns termos da teoria mentalista
sobre a magia. Junod utiliza o conceito de magia comunalista, em lugar da magia simpatica. Uma diferenca
significativa se olharmos a partir da crescente importancia da andlise social da pratica magica. A magia simpatica
pressupde uma interrelagdo de efeitos, assim como a comunialista. Porém aquela localiza essa interrelagdo na
similaridade de ideias, objetos ou qualquer caracteristica que é relacionada por associacdo mental. Diferentemente,
a ideia de magia comunialista pressupde uma associacao de elementos distintos a partir das relagées sociais.
Aquilo que fundamentaria uma ligacdo entre dois elementos nao moraria na mente canhestra de um selvagem,
mas nas formas das relagoes sociais.
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Por Gltimo, seu interesse e admiracéo pela pratica da adivinhagao reafirmam a busca crescente pela andlise
social do ritual. A adivinhacao, claramente mégica — para o missionario —, possuiria uma concepc¢éao da sociedade,
e o processo de interpretagao de seus resultados levaria em conta o saber sobre a sociedade e suas relagdes.
Dessa forma, a prépria magia estaria imbuida pelo saber social e pelo conjunto das relagdes presentes na tribo

A CONTRIBUICAO DE JUNOD

Como mostram Sally Falk Moore e Barbara Myerhoff (1977:3), os primeiros estudos antropolégicos sobre o ritual
estiveram intimamente relacionados as praticas religiosas ou magicas. Nessa perspectiva, pode-se incluir Tylor,
Frazer e Marret. A ruptura epistemoldgica que teve em Durkheim o mais forte representante ndo se estendeu
diretamente para uma secularizagado do ritual, mas abriu caminho para tal. Robert Bellah (2008:200) argumenta
que ja n"As Formas Elementares da Vida Religiosa, o autor permite uma leitura que identifique na vida secular
praticas ritualizadas. No entanto, Durkheim, formalmente, ainda define o ritual como pratica referente ao sagrado.

Marcel Mauss, membro da escola durkheimiana, foi o que mais precocemente tratou o ritual de forma secular.
Desde o comeco de sua carreira, segundo Roberto Cardoso de Oliveira (1979:24), Mauss pensava os costumes em
geral como o objeto da antropologia, e ndo uma parte especifica ligada ao pensamento mégico ou religioso. Em
seu texto sobre “A Prece” (1909), Mauss nao mais insistira na divisao entre sagrado e profano (Karady 1968:XLIIl),
e assim abrird campo para seus estudos posteriores sobre préticas rituais seculares.

Nada indica que Junod tenha lido a época Mauss ou Durkheim. Como dissemos, sobre o tema dos rituais,
sua influencia principal é Van Gennep, uma figura ambigua, marcado tanto pelo mentalismo quanto pela analise
social do ritual. Como aponta Da Matta,

Van Gennep foi provavelmente o primeiro a tomar o rito como um fenédmeno a ser estudado como possuindo um
espaco independente, isto é, como um objeto dotado de uma autonomia relativa em termos de outros dominios
do mundo social, e ndo mais como um dado secundario, uma espécie de apéndice ou agente especifico e nobre
dos atos classificados como magicos pelos estudiosos. (1978:12)

No entanto, Les Rites de Passage nao se apresentou como uma critica ao acumulo teérico sobre o ritual
gerado pelos mentalistas. Na verdade, se acompanharmos as primeiras paginas de seu livro, veremos uma estranha
juncdo de conceitos das duas abordagens distintas de ritual. Para Van Gennep, haveria dezesseis combinatérias
de ritos que variariam segundo as seguintes categorias: dinamismo-animismo; positivo-negativo; simpaticos-de
contagio; diretos-indiretos. Sao classificacoes que consideram fundamentalmente o contetido do rito, e nao sua
forma. Sem se confrontar diretamente com essas categorias, e até reproduzindo-as, o autor chama atencgao para
outro elemento: o mecanismo do rito. A analise dos mecanismos formais do rito vai entdo ganhando espago no
texto e, nas palavras de Da Matta,
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é possivel perceber nitidamente como a visao tipoldgica, apresentada logo nas primeiras paginas do livro, cede
lugar a uma visdo estrutural, fundada ndo mais numa classificagdo exclusiva e complicada de tipos de rituais,
mas em principios organizatérios, dos quais a necessidade de incorporar o novo, reduzir a incerteza e realizar a
passagem de posi¢do, num deslocar constante, é fundamental. (1978:17)

O movimento e a tensao vistos em Les Rites de Passage sao, creio, bastante semelhantes ao que pode ser
observado na etnografia de Junod, porém, obviamente, perceptivel de maneira mais ardua, por ndo ser um livro
de sintese, como é o caso da obra de Van Gennep. No que se refere a visao secular do ritual, Van Gennep ainda
define o ritual de passagem como uma forma de se passar por limites que separam o profano e o sagrado’, fala,
ao tratar dos ritos de iniciagao, de “rotacao do sagrado”:

O sagrado, de fato, ndo é um valor absoluto, mas um valor que indica situacdes respectivas.(...) Assim,
alternadamente, conforme nos coloquemos em uma posicdo ou em outra da sociedade geral, hd um deslocamento
dos ‘circulos sagrados’. (1978:32-33)

Nesse sentido, Junod tem uma contribuigao para além de Van Gennep. Como afirmou Gluckman, “Junod also
used this schema [rites de passage], sometimes implicitly, but mostly explicitly, to describe and discuss not only
other Tsonga rituals but also much of Tsonga secular life”. (1966:8-9) Como toda a contribuigao deste missionario,
o aspecto ressaltado por Gluckman encontra-se perdido pelas narrativas etnograficas do missionario. Nao
encontramos, portanto, uma andlise anunciadamente secular do ritual, mas sim o resultado de um uso deliberado
do conceito de “rito de passagem” em quase todas as fases criticas da vida social dos tsongas.

Mesmo na prépria descrigdo da escola de circuncisdo detalhada mais acima, vemos uma abordagem néo
focalizada na relagdo com o sagrado, mas no procedimento pelo qual se opera uma mudanca de status®. Para Junod,
o rito de passagem pelo qual sdo submetidos os jovens tsongas, ao contrario do batismo cristdo que significaria a
entrada numa comunidade santa, “ignora completamente esta idéia moral e espiritual” (1996 vol.l:469). Portanto,
“o fim da escola de circuncisao é, principalmente, introduzir o rapazinho naidade viril, purifica-lo do vukhuna, fazer
dele um membro adulto e consciente da comunidade” (/bidem, 104)°.

Em outras praticas, percebemos a auséncia de uma ideia de sagrado nessa interpretagdo de Junod, apesar
da utilizacdo da ideia de passagem. Um caso interessante é o dos ritos de guerra — os procedimentos pelos quais
passam os guerreiros tsongas durante uma batalha sdo os mesmos, segundo Junod, que os vistos na escola de
circuncisao e nos ritos de luto. Durante o conflito, toda a povoagao deve observar severos tabus, como a proibigao
de relagdes sexuais em toda a povoacao. “O periodo das hostilidades parece ser verdadeiramente considerado
como um periodo a margem para toda a tribo”. (/bidem:425). Tal semelhanga chega a causar espanto no préprio
missionario: “Nao é impressionante ver a correspondéncia que existe entre estes ritos, com a sua seqliéncia
particular, e os da escola de circuncisao, do luto, e da mudanca de uma aldeia?” (/bidem:426).

Portanto, creio, fazendo coro com as palavras de Gluckman, ser essa a contribuicdo de Junod para a teoria
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ritual na antropologia, que deve ser localizada na sua utilizacdo extensiva do conceito de “ritual de passagem”
que se mostrou fértil ao se deparar com a vida social dos tsongas. Junod p6de, assim, explorar alguns limites do
conceito. A visao mais formalista desse conceito permitiu ao missiondario se desfazer, por vezes, da necessidade
de um elemento sagrado no ritual. Explorou o rito de passagem como um procedimento, desenvolvendo as
potencialidades do trabalho impar e criativo de Van Gennep.

Uma demonstracao desse argumento pode ser encontrado ao percorrermos o caminho tracado pelas
referéncias ao Usos e Costumes dos Bantos. A despeito de sua contribuigdo a discussdo do estudo do parentesco, as
referéncias a obra de Junod se restringem a aplicacéo do conceito de “rito de passagem”. Gluckman, certamente, foi
um dos antropélogos que leram o trabalho de Junod com mais atencao (Cabral 1996:26). Victor Turner também foi
um leitor minucioso da obra (Engelke 2000:845). Em ambos podemos entender o interesse e o impacto provocados
pelas descricoes de Junod dos ritos de passagem. Ambos os autores tiveram um papel central na transfiguracéo da
ideia do rito de passagem para a anélise da vida social mais ampla, para a compreensao dos conflitos inerentes as
novas relagdes sociais forjadas no contexto colonial africano. Em Turner, por exemplo, vemos a transformacéo da

|Il

categoria de “periodo marginal” em algo mais amplo, para além de uma existéncia ritual, marcando um processo
comum presente em sociedades variadas, inclusive na sociedade ocidental moderna (Turner 1974). Como coloca
sinteticamente Jodo de Pina Cabral, “Vemos assim surgir uma nova concepgao de liminaridade, que nédo a identifica
exclusivamente com os processos de transicdo, mas abrange também as formas de conceber os fendbmenos
marginais ou antiestruturais” (1996:32).

A Pina Cabral, por sua vez, deve-se atribuir um papel semelhante ao que foi forjado por Gluckman, com a
ressalva do periodo que atuou. O antropdlogo portugués resgatou o trabalho de Junod para indicar a contribuicao
de seu pensamento para o conceito de liminaridade. Caracterizou, em sintonia com Gluckman, o estudo de Junod
como um passo a mais ao que fora dado por Van Gennep, e atribui tal feito ao desenvolvimento de categorias
propriamente sociais (1996:29).

Dois pontos, creio, servem-nos como conclusao. Primeiro, a pouco conhecida obra de Junod, em particular no
Brasil, pode ser objeto de estudo da antropologia social, ja que apresenta reflexdes relevantes que ainda dialogam
com o estagio atual das pesquisas, principalmente, na tematica dos rituais seculares. Por fim, a etnografia Usos e
Costumes dos Bantos demonstra que a transicdo da abordagem mentalista ao foco de analise social ndo foi linear
nem abrupta; mesmo autores que apresentam perspectiva claramente evolucionista (Junod partia da ideia de uma
linha evolutiva da cultura) podem apresentar reflexdes e categorias de analise férteis para uma perspectiva nao
evolucionismo e fortemente social.

Paulo Gajanigo é mestre em Antropologia Social pela UNICAMP e
doutorando em Ciéncias Sociais pela UERJ
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NOTAS

No famoso artigo “The mother’s brother in South Africa”, escrito em 1924, Radcliffe-Brown critica a explicacdo dada por Junod para
o comportamento licito e intimo entre o irméao da mae e o filho da irmao entre os tsongas. Junod argumenta que essa intimidade
pode ser explicada como uma sobrevivéncia de um periodo anterior de matriarcado. Dai a atribuicdo de Junod como partidario
da “histéria conjectural”. Radcliffe-Brown, usando das préprias descrigcdes de Junod, propde uma explicagao sincronica, negando
a busca por explicagdes que ndo poderiam ser encontradas dentro da estrutura social. O debate foi visto como um classico do
confronto entre a nascente antropologia social, e particularmente o estrutural-funcionalismo, com o evolucionismo. Em minha
dissertacéo, discuto como isso obscureceu varias sutilezas que impedem uma definigao tao rigida de Junod, mesmo no que diz
respeito ao tema do parentesco. Para um aprofundamento dessa discussao, ver Gajanigo 2006, especialmente, o capitulo | da
segunda parte “'O irmédo da mée’ de Junod”.

Parte desse objetivo se deu com a publicacéo, pelo Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Unicamp, do vol. | de Usos e
Costumes do Bantos em 2009.

O que chamo de Missao Suica possuiu varios nomes, entre os quais destacamos Mission des Eg//ses Libres de la Suisse romande
(Mission romande), denominacéo que tinha em 1883, e Mission Suisse Romande, nome que receberd em 1917 (Butselaar 1984).

George Stocking, ao comentar sobre a passagem da antropologia evolucionista para a que chama de sociocultural, aponta que no
ambito politico, a critica ao evolucionismo parte ja de um periodo mais avancado do colonialismo, onde a questdo da completa
assimilacdo é questionada, dando cabo a uma resposta roméantica de preservagao das culturas (1987: 289). Junod, de fato, afirmava
que os africanos deveriam se adaptar as novas situacdes de vida, modernizar-se. No entanto, ressaltava que deveriam fazer de
forma propria, através de sua prépria cultura (1996, vol.ll: 534). Sobre a posigao de Junod frente a preservacéo da cultura tsonga,
ver Gajanigo 2006:36-7.

Segundo Junod, os meninos que somavam seus 10 a 16 anos, ou mesmo os adultos que por algum motivo — como estarem
trabalhando nas minas na Africa do Sul — nao puderam ser circuncidados, dirigiam-se a escola de circuncisdo que era realizada com
uma frequéncia de 4 ou 5 anos.

Sobre a caracterizacdo do mhamba, Junod so a realizou na segunda versao de Life in a South African Tribe, ou seja, a que foi traduzida
para o francés e posteriormente para o portugués, sendo essa a que estudamos.

Como afirma Terence Turner, a concepgéo do ritual como transicdo entre profano e sagrado foi fortemente influenciada pelo texto
de Mauss e Hubert sobre o sacrificio e ainda pelo trabalho de Robertson Smith — um precursores na analise social do ritual (Turner
1977:69).

Apesar de em Van Gennep quase todos os dados apresentados serem de cerimdnias méagico-religiosas, encontra-se um dado sobre
ainiciacado profissional do artesao (1978: 95), o que aponta Van Gennep é que ha um principio subjacente no ritual de passagem que
também influencia outros procedimentos, como o citado. Ou seja, Van Gennep d& uma chave fundamental aqui para a utilizagao
do esquema indicado do ritual para eventos seculares.

O fim de purificar o iniciado do vikhuna néo significa que tem um sentido sagrado, pois, segundo Junod, o vukhuna é simplesmente
o estado de um jovem que ainda nao foi circuncidado, sendo considerado um ser incompleto (1996, Vol.l: 74).
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Entre o Evolucionismo e a Antropologia Social: a Secularizagao do ritual em Usos e Costumes dos Bantos, de

Henri Junod

RESUMDO

O conceito de “ritual de passagem”, hoje largamente utilizado para descrever momentos de marcacéo social,
significou um passo no sentido da secularizacdo nos estudos dos rituais. Van Gennep, ao formula-lo, pensou

ainda no sagrado como objeto essencial do rito, mas deu instrumentos importantes para superar essa vinculacao.
Henri Junod, amigo de Van Gennep, missionario e etnégrafo, usou o conceito para dar unidade as suas descricoes
etnograficas, avangando assim no uso desse conceito para a compreensao da vida secular. Buscou-se demonstrar
como o largo uso que Junod faz do conceito de ritual de passagem em sua etnografia Usos e Costumes dos Bantos,
publicada entre 1912 e 1913, criou uma tensao com sua tentativa de aplicar as categorias mentalistas desenvolvidas
por Tylor, Frazer, Marret e outros. Dessa forma, o trabalho de Junod aparece como uma expressao importante do
conflito entre o evolucionismo e a entdo nascente Antropologia Social.

PALAVRAS-CHAVE: Henri-Alexandre Junod; Ritual; Ritos de Passagem; Crenca; Etnografia.

Between Evolutionism and Social Anthropology: The Secularization of Ritual in Henri Junod s Uses and Customs
of the Bantu

ABSTRACT

The concept of rite of passage, which has been widely used nowadays to describe social milestones, meant one
step towards a secular view on the ritual studies. Although Van Gennep thought holiness as an essential ritual object

when first enunciating this concept, he furnished important instruments to overcome this bound. Henri Junod, Van
Gennep “s friend, missionary and ethnographer; applied this concept to unify his ethnographic descriptions grasping
the secular life. We try to demonstrate that the large application made by Junod of the “rite of passage” concept
in his ethnography Life in South African Tribe (published between 1912 and 1913) tensions with his attempt to use
the mentalist categories of Tylor, Frazer, Marret and others. Thus, Junod“s work emerges as a important expression
of the conflict between Evolucionism and the rising Social Anthropology.

KEYWORDS: Henri-Alexandre Junod; Ritual; Rites of Passage; Beliefs; Ethnography.

Recebido em 08/03/2010
Aprovado em 05/10/2010



