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Partindo do preceito de essencialidade de
uma abordagem didática sobre a História
da África, contextualizando-se seus
períodos pré-coloniais a partir de sua
diversidade de organizações políticas,
sociais e culturais, o presente material
almeja constituir-se como ferramenta
para docentes das mais variadas áreas do
conhecimento, possibilitando uma
integração interdisciplinar de seus
conteúdos. Centralizado em uma
concepção histórica, porém, exortamos
para uma liberdade em sua aplicação por
professoras e professores em seus planos
de aula. Por essas questões orientativas,
pensamos na estruturação de uma
aproximação com as formas culturais
africanas sul-orientais por meio de fontes
narrativas, literárias e orais, deslocando-
nos de uma tradução de um conto
integrante da literatura do povo Kaguru,
ocupante da atual Tanzânia. Para isso,
vale ressaltar que esse empreendimento
se revela igualmente pensado em uma
relativa liberdade tradutória, já que,
mesmo atendo-se aos termos tal qual
apresentados em inglês, nos norteamos
por uma adequação de suas formas
narrativas de modo a ter uma aplicação
mais extensa entre as séries escolares, 



abrangendo alunas e alunos dos mais
variados níveis fundamentais. Assim sendo,
esperamos que essa produção se mostre
enquanto um caminho frutífero para se
pensar o ensino da história das sociedades
do continente africano, conforme o
estipulado pela aplicabilidade da lei n.
10.639/03, em suas intersecções
historiográficas, literárias e artísticas.
Em mesma medida, podemos pensar o
empregro deste material segundo os
critérios estabelecidos pela Base Nacional
Comum Curricular (BNCC), em consonância
com os conteúdos recomendados do 5º ao 9º
ano do Ensino Fundamental I. Isso pois, em
sua composição, intencionamos perpassar
por temas como a formação política
(EF05HI02), comunicativa e cultural
(EF05HI06), as construções de narrativas
memorialísticas (EF05HI07) e de noções
temporais, documentais e patrimoniais
(EF05HI08/EF05HI09/EF05HI10) dos
grupos sociais de Ukaguru. Nessa mesma
linha, argumentamos sobre a possibilidade
de desvendar suas lógicas organizacionais
internas, ultrapassando os limiares do
mundo pré-colonial e abrindo brechas para
se pensar os impactos do colonialismo e da
colonialidade sobre tais ordenações
(EF08HI23/EF09HI14). Dessarte, é por
meio de um enfoque eminentemente
multidisciplinar, tratando da História
também pela Linguística e pela Literatura,  



que tais fatores socioculturais e
sociopolíticos das comunidades africanas
podem ser aqui propostos. Isso pois,
partindo da centralidade da oralidade
para muitas das sociedades da costa leste
ocidental, nas quais são enquadrados
geograficamente os Kaguru, verificamos,
por meio de Zima (1976), como os
processos de formação linguística e
literária indiciam movimentos de
transformação e de permanência, de
associação entre o histórico e o cultural,
sejam em manifestações prosaicas ou
poéticas, literárias ou não. 
Por essa forma, realçamos nosso
alinhamento a uma concepção de
Literatura Oral tracejada por Finnegan
(2012) para a construção dessa
abordagem histórico-cultural sobre o
passado Kaguru. Com isso, consideramos
necessário realçar as diferenciações pelas
quais se formam as manifestações
literárias da oralidade, as quais tomam
como cerne uma construção narrativa de
elementos próprios. Esses, ao longo de
nosso breve estudo, puderam ser
apreendidos em sincronia com o
apresentado por Nicolle (2014) sobre as
“narrativas climáticas”, tendo em vista
uma congregação de seções orientadoras,
de episódios animadores, de
desenvolvimento, do auge, do desfecho e



conclusão de trama. Por essa forma,
exprimem-se enquanto elementos passíveis
de serem trabalhados em uma aula literária
e gramatical, mas que devem ser
ressalvados pelas qualidades performáticas
de sua essência verbal. São, afinal,
pautados em sua execução social, em
enredos configurados tanto nos moldes de
produtos da atualidade quanto nos de
reminiscências de um passado, carregando
elementos de sua efemeridade e de sua
perenidade. Desse modo, sua adequação à
performance de um contador de histórias
revela-se enunciadora de sua liberdade
adaptativa, manifesta nos fatos, nos
motivos e nos personagens narrados, na
vivificação relatora por mecanismos
interativos, tais como as pausas e
digressões, o vigor do narrador, a música, a
voz e o corpo. 
Nesse ponto, é também interessante que
nos atenhamos a uma outra abordagem
teórica sobre a expressão oral artística,
esta que deve revelar-se um enunciado
interessante a ser trabalhado em espaços
pedagógicos. Formulada à obra de Zumthor
(2007), a interpretação linguística da
performance anuncia-se uma perspectiva
interessante ao pautar a revelação dos
entes poéticos e dos intervalos receptivos
na interpretação literária, cuja
manifestação corporal faz-se na constante
reelaboração da vibração entre leitura,     



leitor e texto. Além disso, nosso interesse
por essa apreensão pode ser expresso em
um possível trato mais consolidado da
subjetividade performática, ao encarar a
retomada da voz, da oralidade, como meio
outro de reencontrar uma sensibilidade
exclusiva, uma outra apreensão do mundo
e de si. É por essa aproximação, portanto,
que propomos uma compreensão do uso
de elementos retóricos e linguísticos, tal
qual o principiado por Nicolle (2012),
para a criação de meios de vinculação
entre os discursos orais e a consciência
histórica discente, espelhando-se não só
sobre uma comum noção temporal
humano-centrada dos grupos bantu,
conforme o exposto por Coetzee (1966),
mas também sobre suas singularidades e
diferenças internas às estruturações
históricas, como examinado ainda por
Nicolle (2012). 
Porquanto tomada a centralidade dessas
diretrizes teórico-metodológicas no trato
da performatividade da Literatura Oral
Kaguru, será, agora, importante traçar
algumas considerações sobre os
conteúdos e funções dessas narrativas
prosaicas orais bantu, dentre as quais
enquadra-se o conto por nós selecionado
e traduzido. Seguindo da base analítica de
Růžička (1976), de Finnegan (2012) e de
Seroto (2011), aferimos haver um comum



respaldo ficcional em seu cerne, partindo de
elementos espirituais, de personagens
zoomórficos e de processos metamórficos,
em apresentações cíclicas e adaptadas
conforme a interação de sua audiência. Por
conseguinte, nos aparenta ser útil
relacionar o desenvolvimento dessas
partículas narrativas e comunicativas com
algumas das funcionalidades sócio-
históricas adquiridas por essas
manifestações literárias. Em um primeiro
momento, realçamos a frequência das
menções a seus empregos educativos, os
quais, ecoados entre o público infantil,
determinariam a expectativa social sobre a
vida individual madura, sobre a manutenção
das tradições passadas e sobre a
advertência acerca da necessidade do
cumprimento de certos regramentos e
convenções sociais. Estendidos, em um
segundo plano, ao público adulto, essas
orientações comportamentais ressoam,
talvez, nos gostos literários da atualidade,
pois, como demonstrado por Zima (1976),
nota-se entre o público leitor sul-saariano
um contínuo interesse por livros de caráter
pedagógico aparente. Logo, em um segundo
ponto, denotamos as referências aos teores
fundacionais desses contos, cujas urdiduras
mostram-se enquanto justificações para a
proeminência social de certos sujeitos, bem
como enquanto canais para as formas
constitutivas de suas sociedades. Enfim, e     



não menos relevante, encontramos a
eminência do próprio valor estético-
literário, congregante da moral prosaica,
de contextos imaginados e reais, dos
mundos interiores e exteriores. 
Assim, com nossos referenciais de uma
abordagem teórica, metodológica,
contextual e histórica sobre a Literatura
Oral Africana Bantu expostos – exposição
esta que esperamos que possa orientar
docentes em suas reflexões e suas ações
em sala de aula – tecemos nossas últimas
considerações da apresentação desta
produção didática. Organizada, a partir
de agora, na veiculação do original e da
tradução do conto selecionado para a
composição de nosso escopo, este
produto reúne, ainda, uma breve análise.
Em seu âmago, pontuamos alguns
elementos da organização social e
cultural de seus autores que podem vir a
ser esmiuçados em aulas sobre História e
Literatura africanas, seguindo os
preceitos curriculares já nomeados
introdutoriamente. Além disso,
objetivamos redigir, em nossas
Considerações Finais, um ensaio sobre a
continuidade da história Kaguru, de modo
a ampliar espaços para uma reflexão
sobre a agência colonial em seus
territórios, em suas vivências e
experiências sociais, políticas e culturais. 



Por esse modo, esperamos indicar apenas
alguns caminhos, sob a égide da
primordialidade da expressão literária, para
uma abordagem didática frutífera sobre a
História da África em sua complexidade, e,
mais proeminentemente, em sua
diversidade.     

Uma boa leitura!



Havia um homem pobre cujo trabalho
provia comida por não mais de dois dias
por vez, um dia e a próxima manhã. Seu
trabalho era pescar. Se acontecia de ele
pegar um grande peixe, ele o venderia
para conseguir cereais para o dia [1]. Um
dia, quando ele foi ao lago, ele viu uma
coisa maravilhosa. Um pássaro enorme
veio até a costa enquanto ele estava com
a sua canoa no meio do lago pescando [2].
Quando ele chegou, o pássaro o
cumprimentou do jeito que um ser
humano faria: "Como estão as coisas
aqui? O que você está fazendo?"
O pobre homem respondeu: "Sou pobre e
por isso estava pescando no lago. Se eu
conseguir um peixe, será minha comida
porque dependo disso para comprar meus
cereais. É assim todos os dias".
O pássaro disse a ele: "E se eu lhe
encontrar um lugar onde você seja o chefe
e seja rico? Siga as ordens que lhe darei e
você verá a bondade e os prazeres do
mundo".
O pobre homem disse: "Eu devo obedecer
às ordens que você me dará por todos os
dias de minha vida".



O pássaro disse: "Eu sou um humano. Não
me chame de pássaro! Eu fui enfeitiçado e
por isso eu virei um pássaro. Mas às vezes
posso me transformar em um humano de
novo. Deixe-me lhe contar sobre uma
terra onde não há homens. Todos os
homens se foram com a guerra e por isso
há apenas mulheres [3]. Eu tenho cinco
irmãs e nosso pai era o chefe da terra. Por
isso, quando ele morreu, ficamos sem
chefe. Em nossa terra, uma menina não
tem o direito de ser chefe. Nem pode o
segundo filho alcançar a chefia. Mas se a
criança mais velha for uma mulher que
esteja viva e casada, então seu marido se
tornaria o chefe. Você gostaria disso?
Mas tem apenas uma coisa - é proibido
que esse homem se case com as irmãs
dela". [4]
O pobre homem disse que ele seguiria
essas ordens como ele pediu. O pássaro
disse, então: "Segure nas minhas asas.
Vamos! Mas eu sei que pessoas pobres,
quando recebem muito, podem às vezes
esquecer de suas promessas, aquelas que
fizeram quando viviam ainda em
pobreza". [5]
Então eles subiram ao céu e voaram até o
momento em que o homem viu algumas
casas grandes. Eles desceram ali e, então, 
o pássaro se transformou em um homem.
Logo os dois entraram em uma das casas. 



Assim que o pobre homem entrou, ele
encontrou uma garota bonita, que brilhava
como o próprio sol. Ele foi recebido pelos
proprietários, que lhe perguntaram se ele se
casaria com a menina que era a filha mais
velha. O pobre homem concordou muito
feliz. Sete dias depois da cerimônia de
casamento, eles convidaram todo o povo
[6]. Havia comida, cerveja e carne em
quantias incontáveis para que as pessoas
não pudessem acabar com elas. O novo líder
ficou lá por muitos dias até que ficou
entediado. Então ele decidiu fazer uma
jornada como os outros chefes fazem, mas
quando ele chegou na casa de sua cunhada,
ele descobriu que ela era ainda mais bonita
que a sua esposa. Ele esqueceu das ordens
que lhe foram dadas, e os dois se
apaixonaram. Ele a amou, e até aquela
mulher o amou. O líder ficou lá por vários
dias. Quando ele foi embora, ele viajou até a
casa das outras cunhadas, e fez exatamente
a mesma coisa. Ele seguiu por esse caminho
até que tivesse se apaixonado por todas
elas. A última era uma feiticeira [7] e sua
beleza ultrapassava a de todos os seus
parentes. O chefe disse: "Essa é a mulher
com quem devo ficar! Por bem ou mal,
nunca a deixarei!"
Quando ele tinha saído em viagem, ele já
havia sido nomeado chefe. Então quem
poderia recusá-lo como líder? E então quem
seria o chefe? "Essa é a única mulher que se 



encaixa no que se chamaria pela esposa
do chefe. Então é isso!". Assim, o líder lá
ficou e fez dessa a sua casa. 
Para se manter bonita, aquela mulher
tinha um poço que ficava perto das grades
de seu jardim. Quando ela fazia as tarefas
domésticas, ela primeiro ia ao poço e
então entraria na água e usaria as
palavras mágicas: "Você, poço, não deixe
que a fumaça estrague minhas roupas."
Então ela cozinharia suas refeições e nada
dela seria danificado pela fumaça.
Quando ela fosse falar com seu marido
sobre alguma coisa, ela primeiro iria ao
poço para se banhar e dizer: "Água,
limpe-me para que meu marido me veja
bonita". E quando ela terminava, vocês
deveriam ver como ela brilhava!
O chefe viu isso e disse: "Oh, aqui é o
lugar onde eu devo me transformar em um
homem jovem e bonito". Então ele
perguntou: "Minha esposa, e se eu me
banhar naquele poço? Então eu seria
capaz de dizer o quão bonito eu sou?"
A mulher respondeu: "Você está proibido.
Nem tente!"
Mas o chefe não gostou do que ela disse, e
esperou até que ela tivesse ido embora, e
então entrou no poço por si só. De
repente, ele descobriu que o lugar à sua
volta tinha mudado: o poço se
transformou em um grande lago e ele



[1] No passado, muitos Kaguru não consideravam
peixe como alimento adequado. 
[2] Existem muitos contos Kaguru em que pássaros
servem como portadores de boa sorte. 
[3] Ele aparentemente desconsidera a si mesmo,
possivelmente porque ele é na maior parte dos
casos um pássaro ao invés de um ser humano, ou,
talvez, porque ele não pode se casar com as
mulheres de sua família. 
[4] Essa é puramente uma regra de sucessão
concebida para a história; não tem similaridade
com as regras para a sucessão dos líderes políticos
Kaguru. Entretanto, regras matrimoniais são
também presentes entre os Kaguru: um homem não
pode se casar ou ter relações sexuais com as irmãs
de sua esposa ou qualquer mulher do clã
matrilinear de sua esposa. 
[5] Literalmente "ordens", e não promessas. 
[6] Após um casamento, os Kaguru acreditam que
um casal deveria passar algum tempo junto sem
deixar sua casa. Isso era um modo de testar sua
compatibilidade sexual. 
[7] Mapelo: não uma bruxa, mas uma pessoa que
possui poderes mágicos para fazer as coisas
aparentarem ser diferentes do que realmente são.
É importante que a palavra 'muhai' (bruxa) não é
usada. 'Muhai' denota uma pessoa antissocial,
mas, nesse conto, a mulher performa ações que são
moralmente justificáveis, já que ela é um
instrumento de punição para o homem que rompe
uma proibição. 
[8] As vestimentas de um chefe eram um de seus
recursos de diferenciação, pelo fato de que apenas 

mesmo estava ali pescando. Suas roupas se
foram. Ele morreu em pobreza. [8] 

NOTASNOTAS



homens abastados poderiam pagar por roupas no
passado. 
O tema de uma terra de mulheres sem homens
ocorre em outros lugares na literatura Bantu, e. g.,
Tracey. Nessa história, um homem é elevado da
pobreza a uma grande fortuna por meios
sobrenaturais e perde tudo porque comete 'kuhasa'
(mistura), uma quebra de regulamentações sexuais
e maritais, cf. também o terceiro conto dessa
coleção. Os três principais personagens do conto
acima passam por uma série de transformações
(pássaro-homem) (pobre-chefe-pobre novamente)
(comum-bonita). Isso envolve a passagem de uma
categoria ou estado a outra, e isso, por sua vez,
envolve regulamentações para prevenir confusões.
O homem falha em obedecer a essas regulações e
sua transformação é mal sucedida, viz., ele retorna
a seu estado inicial. Nesse sentido, o conto acima e
o terceito conto (a origem dos baboons) são
semelhantes. A falha em seguir regras nas
perigosas transformações de iniciação (crianças-
adultos) leva à confusão e à falha, expressa na
existência de baboons, os quais representam a
confusão de distintas categorias de humanos e
animais. Em ambos os contos, a importância dessas
regulamentações e proibições na manutenção
dessas diferenças é ressaltada. 

There was a poor man whose work
provided foot for no more than two days
at a time, one day and the next morning. 



This work was fishing. If he happened to get
a big fish, he would sell it in order to get
grain for that day [1]. One day, when he
went to the lake, he saw a wonderful thing.
An enormous bird came to the shore while
he was in his canoe in the middle of the lake
fishing [2]. As it arrived, the bird greeted
him in the way a human being would, “How
are thing here? What are you doing?”
The poor man replied, “I am poor and that
is why I fishing in the lake. If I get a fish, it
will be my food for I depend upon that to
buy my grain. That is the way it is every
day.”
The bird told him, “What if I find you a
place where you will be chief and be rich?
Follow the orders which I give you and you
will see the kindness and pleasure of the
world.”
The poor man said, “I shall obey the orders
which you’ll give me all the days of my life.”
The bird said, “I myself an human. Don’t
call me a bird! I was bewitched so that I
became a bird. But sometimes I can change
back into a man. Let me tell you of our land
where there are no men. All the men were
done away with in warfare and for that
reason there are only women [3]. I have
five sisters and our father was chief of the
land. Therefore when he died, we had no
chief. In our land a female child has no right
to be a chief. Neither can the second born
child get the chiefdom. But if the eldest 



child is a woman and is alive and married,
then her husband would be chief. How
would you like that? But there is just one
thing – it is forbidden for that man to
marry her sisters." [4]
The poor man said that he would follow
these orders as required. The bird then
told him, “Hold on to my wings. Let’s go!
But I know that poor people who are
given plenty are sometimes forgetting
their promises which they made when
they were poor”. [5]
Then they went up into the sky until the
man saw some large houses. They stood
there and then the bird changed into a
man. Then they both entered one of the
houses. As the poor man entered, he met
a beautiful girl shining like the sun itself.
He was received by the owners who asked
if he would marry this girl who was the
eldest child. The poor man happily
agreed. Seven days after the marriage
ceremony, the people were invited [6].
There was food, beer and meat in
uncountable quantities so that the people
there could not finish them. The new
leader stayed there for many days until he
became bored. Then he decided to make a
journey about as other chiefs do, but
when he arrived at his sister’s-in-law, he
found that she was even more beautiful
than his wife. He forgot his orders and 



slept with her and they loved one another.
He loved her and even that woman herself
loved him. This leader, spent several days
there. When he left, he went on the other
sisters-in-law and did the same with them
as well. He went on in this way until he had
slept with all his sisters-in-law. The last one
was an enchantress [7] and her beauty
surpassed that of all her relatives. The chief
said, “This is the woman to stay with!
Trough bad and good I will never leave
her!”
When he had left to travel about in the
chiefdom he had already been made chief.
So who then was there who could dismiss
him? And then who would be chief? “This is
the only woman fit to be called the wife of
chief. So that’s that!” So this leader stayed
there and made this his home.
To keep herself beautiful that woman had a
well which was near the fence of her yard.
When she did her household chores, she’d
first go to the well and then she’d get into
the water and use the magic words: “You,
well, don’t let the smoke spoil my cloth.”
Then she’d cook her meal and nothing of
hers would be spoiled by the smoke. When
she’d go to talk with her husband about
something, she’d go first to the well in order
to put the water on herself and say,
“Water, clean me so that my husband sees
me beautiful.” Then when she had finished,
you should have seen how she shone!



The chief saw all this and said, “Oh, here
is a place where I shall make myself into a
handsome young man.” Then he asked,
“My wife, what if I bathe in that well?
Then shall I be able to say how handsome
I am?” 
The woman replied, “You are forbidden.
Don’t try!”
But the chief didn’t like what she had said
so he waited until she had gone out and
then he got into the well himself. Then
suddenly he found the land about him had
changed: the well had become a large lake
and himself was on the lake fishing. His
cloth was gone. He died in poverty [8].  

NOTAS NO ORIGINALNOTAS NO ORIGINAL
[1] In the past, many Kaguru did not consider fish
fit food. 
[2] There are many Kaguru tales in which birds
serve as bearers of good fortune. 
[3] He apparently discounts himself, possibly
because he is on most occasions a Bird rather than
a human being, or, perhaps, because he cannot
himself marry his kinswomen. 
[4] This is purely a rule of succession devised for
this story; this has no similarity with rules for the
succession of Kaguru political leaders. However,
this marriage rule is also true for the Kaguru: a
man must not marry or have sexual intercourse
with his wife’s sisters or with any other women of
his wife’s matri-clan. 
[5] Literally, “orders” rather than promises. 



[6] After marriage, Kaguru believe that a couple
should spend some time together without leaving
their house. This is to test their sexual
compatibility.  
[7] Mapelo: not a witch but merely someone who
possesses a magical power to make things appear
different from what They actually are. It is
important that the word ‘muhai’ (witch) is not
used. ‘Muhai’ denotes an anti-social person, but in
this tale, the woman performs acts which are
morally defensible since she is the instrument of
punishment for the man who breaks a prohibition. 
[8] The garments of a chief were one of his
distinguishing features, for Only an affluent man
could afford cloth in the past. 
The theme of a land without men occurs elsewhere
in Bantu literature, e. g., Tracey. In this story a
man is raised from poverty to great fortune
through supernatural means and loses everything
because he commits ‘kuhasa’ (to mix), a breaking of
sexual and marital regulations, cf. also the third
tale in this collection. The three main characters in
this tale above all undergo a series of
transformations (bird-man) (poor-chief-poor
again) (ordinary-beautiful). These involve the
passage from one category or state into another
and this in turn involves regulations to prevent
confusion. The man fails to obey such regulations
and his transformation is unsuccessful, viz., he
returns to his initial state. In this sense, the tale
above and the third tale (origin of baboons) are
similar. The failure to follow rules in the dangerous
transformations of initiation (children-adults) led
to confusion and failure, expressed in the existence
of baboons which represent a confusion of the
distinct categories of humans and animals. In both
these tales, the importance of such regulation and
prohibitions in maintaining such differences is
stressed.  





Em tradução bilíngue, de apresentação do
original Chikaguru e da versão inglesa, o
conto “The Land of Women with no Men”
constitui-se parte integrante do material
coletado e reunido por Beidelman (1965),
podendo ser enquadrado, conforme visto
em nossa Apresentação, nos termos de
uma Literatura Oral Africana (FINNEGAN,
2012). Imerso em uma pretensa
linearidade perceptiva, suas conjecturas
narrativas, não obstante, parecem ecoar
uma transposição de eminência Kaguru.
Perante esse apontamento, nos faz
necessário delinear uma contextualização
sucinta sobre a constituição dessa grande
comunidade africana, ocupante da antiga
Tanganica e da atual Tanzânia, e
ressoante de concepções históricas
“humano-centradas”, em sincronia com o
afirmado por Coetzee (1966), e das
formas organizacionais matrilineares.
Assim, em uma ambientação sobre sua
inserção geográfica e sobre sua
constituição social, tomaremos como 



referencial a apresentação de Beidelman
(1976), à qual encontramos estudos mais
aprofundados sobre suas estruturas sociais,
políticas, religiosas e econômicas,
nomeadamente sob uma perspectiva
histórica e antropológica. 
No tocante a sua colocação espacial,
frisamos sua ocupação das terras baixas,
das cadeias montanhosas e do platô da
região Ukaguru (ver mapas reproduzidos na
seção Anexos), um espaço cuja fertilidade
permite seu potencial desenvolvimento
agrícola, igualmente favorecido pelas
condições climáticas cerceadas por
precipitações sazonais. Para além dessa
intensa atividade produtora, seu histórico
exprime-se permeado, em um ambiente de
contatos culturais intensos, por práticas
comerciais interrelacionadas com o mundo
árabe, tornando-se ponto importante na
rota das caravanas direcionadas ao
comércio índico. Em tal quesito, é
interessante pensar como sua narrativa
fundadora, concorrendo a esse mundo
plural ao qual se colocam, realça o motivo
da imigração original, atrelada aos pontos
cardeais cosmogônicos de noroeste. Nessas
mesmas histórias, podem, ainda, ser
encontrados os mecanismos edificadores da
organização social Kaguru, qualificada em
términos clânicos e em orientações
matrilineares de exogamia. Dentre tais
fatores, averiguamos uma certa 



preponderância da relação entre os clãs e
as terras de Ukaguru, em um trato pela
ancestralidade e pela ritualística
periódica. Dessarte, revelam-se, nessas
esferas religiosas, uma percepção
cosmogônica enfocada na atuação dos
espíritos, complementares à agência dos
vivos, bem como voltada para uma
imagem negativada da figura das bruxas e
de seus encantamentos. 
Ademais desses aspectos, é central o
papel tomado pela matrilinearidade, à
primazia da relação entre a mãe e sua
filha ou seu filho, havendo essencialidade
no compartilhamento de laços
consanguíneos concernentes à linhagem
materna. Por essa forma, em períodos
pré-coloniais, o prisma matrilinear
serviria de modo a arranjar os mais
variados espaços da vida social, provendo
um reconhecimento para a organização
interna e para a formação de estruturas
protetivas sociais. Em extrapolação, agia,
em mesma medida, para a
regulamentação das relações entre os
sexos, para a criação de estruturas de
armazenamento para o enfrentamento de
situações imprevistas, como a fome, e
para a organização política na detenção
da força guerreira. Assim, possibilita-se
traçar uma conclusão sobre a formação
de uma estrutura matrilinear tradicional 



Kaguru, apoiada na ligação de homens e
mulheres de um mesmo grupo clânico, bem
como na guia comunitária levada por seus
membros mais velhos. Porém, pensando a
igual repercussão da contemporaneidade
sobre a forma literária aqui analisada, é
válido recorrer ao envolvimento de sua
conjuntura entre as influências dos
contatos com árabes, asiáticos, germânicos
e ingleses, cuja força colonial, segundo
Beidelman (1978), serviria de gênese para
uma artificial noção de tradição Kaguru.
São eles, pois, também presentes aos
componentes artificiais retóricos e
literários de suas narrativas, os quais se
tornam, em sua generalidade Kaguru, meios
constituintes de apreensão para alguns dos
elementos sociais, culturais e políticos,
particularmente em sua vivência pré-
colonial.
Dessarte, o primeiro desses aspectos, e
talvez o mais realçado, poder ser
enunciado, através da leitura de “The Land
of Women with no Men”, na
matrilinearidade da organização
sociopolítica Kaguru. Tais práticas de
sucessão, perpassadas pela transposição do
poder através da figura feminina a um
homem, torna-se base narrativa para o
conto, como se assevera por esta passagem:



Cingido, pois, pela hereditariedade
masculina e primogênita da liderança
social, esse excerto parece, igualmente,
ecoar a matrilinearidade Kaguru, seja na
importância conferida às mulheres para o
desenvolvimento da narrativa, seja em
seu papel secundário de interlocução do
poder. Além disso, surge, aqui, e em uma
possível indicação da presença contínua
de temas sexuais e sentimentais da
literatura africana, alinhados ao gosto
pela cultura oral (ZIMA, 1976), uma de
suas primeiras regulamentações sociais
sobre os relacionamentos matrimoniais,
os quais se tornam condenáveis quando
realizados entre irmãos – uma proibição a
ser pensada, pois, no caso de educação e
sociabilidade pueril. 
Por consequência, é interessante notar
como tais esferas educativas surgem,
ainda, interligadas na trama, uma vez
que, referem-se a rituais de casamento:

Todos os homens se foram com a guerra e por
isso há apenas mulheres. Eu tenho cinco

irmãs e nosso pai era o chefe da terra. Por
isso, quando ele morreu, ficamos sem chefe.
Em nossa terra uma menina não tem direito

de ser chefe. Nem pode o segundo filho
alcançar a chefia. Mas se a criança mais velha
é uma mulher que esteja viva e casada, então
seu marido se tornaria o chefe. Você gostaria
disso? Mas tem apenas uma coisa – é proibido

que esse homem se case com as irmãs dela
(BEIDELMAN, 1965, p. 38, tradução nossa).



“Ele foi recebido pelos proprietários, que
lhe perguntaram se ele se casaria com a
menina que era a filha mais velha. O pobre
homem concordou muito feliz. Sete dias
depois da cerimônia de casamento, eles
convidaram todo o povo” (BEIDELMAN,
1965, p. 38, tradução nossa). Por essa
forma, a oralidade, tomada como meio
educativo informal, mescla-se à ritualística,
uma forma de ensino formalizada dentre os
povos pré-coloniais bantu, conforme
precisado por Seroto (2011). Logo,
esboçando-se uma verdadeira ferramenta
de iniciação às regras sociais, a história, em
seu desenrolar, passa a revelar
regulamentações sociais outras, sobretudo
nos campos de relacionamentos sociais
afetivos e conjugais, conforme já acima
mencionado. Tais normatizações são
enunciadas, em um outro exemplo, no
seguinte extrato:

O novo líder ficou por lá por muitos dias até que
ficou entediado. Então ele decidiu empreender uma
jornada como os outros chefes fazem, mas quando
ele chegou na casa de sua cunhada, ele descobriu
que ela era ainda mais bonita que sua esposa. Ele

esqueceu das ordens que lhe foram dadas e dormiu
com ela e eles se amaram. [...] Ele seguiu por esse

caminho até que tivesse dormido com todas as suas
cunhadas. A última era uma feiticeira e sua beleza

superava a de todos os seus parentes. O chefe
disse, ‘Essa é a mulher com quem devo ficar! Por

bem ou mal, nunca a deixarei!’ (BEIDELMAN, 1965,
p. 38, tradução nossa). [1]



Neste caso,pontua-se, portanto, uma
igual normatização sobre a produção de
laços amorosos e maritais entre um
homem e suas cunhadas, tendo em vista a
posterior maldição do personagem
praticante de tais atos. Com isso, vale
exemplificar a aplicabilidade prática
dessas censuras sociais, pautadas sobre a
ligação conjugal socialmente tida como
indevida, a partir do caso de Malanda.
Seguindo o relatado por Beidelman
(1978), teria esse líder Kaguru, em sua
imagem já pouco atraente aos olhos de
seu povo por suas conexões políticas
ambíguas e por seus hábitos alcoólatras,
sido ainda menos bem-quisto entre os
seus com a contração de seu casamento
com a viúva de seu sobrinho. Por essas
equiparações, evidencia-se, por
consequência, a perpetuidade de estritas
regências grupais sobre as ações
comportamentais individuais entre os
Kaguru, revelando-se, assim, uma
tradição social recuada temporalmente.
Para além do exposto, é possível de se
exteriorizar, em mesma medida, a
centralidade das esferas sobrenaturais e
mágicas no escopo dessa narrativa.
Associada à última esposa do
protagonista, essas imagens são
sinalizadas em suas preocupações
estéticas: “Para se manter bonita, aquela 



mulher tinha um poço que ficava próximo às
grades de seu jardim” (BEIDELMAN, 1965,
p. 38, tradução nossa). Dessa maneira,
tem-se aqui uma brecha para a especulação
sobre os níveis de deferência Kaguru para
com as práticas mágicas, ainda que, nesse
caso, apenas seja possível assegurar, por
Finnegan (2012), sua matriz literária.
Acompanhando, sequencialmente, o
desfecho da história, podemos qualificá-lo,
em consonância com essa mesma autora,
por seu caráter moral, nomeadamente
manifesto em vinculação com as
expectativas sociais sobre os sujeitos
Kaguru. Mas, sobressaindo-se
singularmente, encontra-se, nessa
narrativa, a imprescindibilidade do
cumprimento destas perspectivas por
líderes, imagens essenciais para a
organização sociopolítica desses grupos,
dotados de uma escolha social
particularmente pautada em seus atributos,
como assimilado por Beidelman (1978).
Assim, o personagem, feito chefe no ápice
da trama, revela os comportamentos a não
serem seguidos pelos que testemunham os
eventos de sua vida, pois, descumprindo as
regras estipuladas para a efetividade dos
benefícios a ele concedidos, seria retribuído
com este destino:

Mas o chefe não gostou do que ela disse, e esperou
até que ela tivesse ido embora e então entrou no

poço por si só. De repente, ele descobriu que a 



Desse modo, por essas tessituras
expressas na literatura oral Kaguru,
torna-se possível apreender como suas
sociedades concentram alguns elementos
de suas formas organizacionais
sociopolíticas nas narrativas orais e
geracionais. Concebe-se, portanto, uma
intrínseca referência ao passado, em
enredos suscetíveis a um enfoque de sua
cultura pré-colonial, articulados às
funções educativas na preparação dos
infantes para sua vida adulta, para a
sobrevivência de uma tradição social –
ainda que propensa, conforme já
constatado por Finnegan (2012), a
modificações. Dessa maneira, deve-se
ponderar, ainda, sobre a constante
agência da historicidade colonial sobre as
prosas orais, maiormente em suas
transcrições e veiculações à academia
ocidental, questões essas que serão mais
bem examinadas em nossa próxima seção. 

 terra à sua volta tinha mudado: o poço se
transformou em um grande lago e ele mesmo

estava ali pescando. Suas roupas se foram. Ele
morreu em pobreza (BEIDELMAN, 1965, p. 39,

tradução nossa).

NOTASNOTAS
[1] Nesse excerto, decidimos manter a conotação
sexual original do conto tendo em vista seu caráter
analítico. Ela foi suprimida na tradução a ser
utilizada em classe de modo a permitir uma maior
adequação às variedades de séries que buscamos
abranger por esse material. 





As tessituras expressas na literatura oral
Kaguru nos permitiram, ao longo desse
trabalho, apreender como suas
sociedades concentram alguns elementos
de suas formas organizacionais
sociopolíticas dentre suas narrativas
orais e geracionais. Partindo, então, de
abordagens teórico-metodológicos sobre
os conceitos de uma Literatura Oral
Africana, substancialmente performática,
bem como de sua contextualização
histórico-cultural, foi possível,
igualmente, conceber sua intrínseca e
particular referência ao passado. Assim,
em enredos suscetíveis a um enfoque da
cultura pré-colonial, como já aferido,
integra-se na tradição comunitária,
submetendo-se a continuidade das
modificações do tempo presente. Dessa
maneira, a despeito da essencial
perenidade de seus motivos anteriores ao
mundo colonial, é essencial construirmos,
ao fechamento desta produção, algumas
ponderações sobre a agência da
historicidade colonialista em seu escopo.
Isso pois, tal qual demonstrado por
Beidelman (1978), vem ela sendo
permeada pelos ideais de etnicidade e de
tribalismo, propagando-se no íntimo da 



academia ocidental. Firmam-se, por esse
modo, pontos de reflexão sobre a
estereotipação grupal, de mesma forma
que sobre o decorrente engendrar de
limites identitários fixos, não
correspondentes ao mundo anterior ao
imperialismo europeu. Esses aspectos
podem ser firmemente acentuados no
conto selecionado a partir de sua
construção estrutural, tendo sua
centralidade performática negligenciada,
ainda que revele a primordialidade da
ausência de fortes identificadores
grupais, no sentido colonial, por sua
ancestralidade.
Seguindo essa linha conceitual, nos é
interessante referenciar, de modo
particularmente breve, o desenvolvimento
das forças coloniais sobre os grupos
Kaguru. Assume, afinal, um papel
fundamental no ensino sobre a ação do
colonialismo e da colonialidade ao
continente africano, admitindo, conforme
já notado por Beidelman (2012), as
capacidades de criação de uma tradição
local a partir de referenciais pós-
coloniais, deslocando-se de conceitos
raciais, étnicos e, portanto, “tribais”. Isto
posto, e ainda envoltos pelas
argumentações do autor, observamos
como a imposição de um regime de
Governo Indireto, nos momentos de 



dominação germânica e, mais
exponencialmente, britânica, delineou
ressonâncias tanto em espaços
educativos e culturais dessas sociedades.
Por conseguinte, desvenda-se a formação
desse posicionamento a partir do
exercício colonial de inferiorização e de
subestimação da capacidade intelectual
Kaguru, cujos sujeitos foram limitados às
atividades agrícolas e aos trabalhos
manuais, e, em paralelo, continuamente
segregados das esferas comerciais e
administrativas. Além disso, pela
apresentação do antropólogo, realçamos
uma análoga estagnação de movimentos
culturais, circunscritos em nome de uma
suposta “tradição africana” e,
primordialmente, da manutenção da
estabilidade local. 
Através dessas posturas, portanto,
acreditamos poder tornar compreensível
uma outra tendência da regência colonial
sobre os campos literatos, os quais são de
abordagem pedagógica elementar.
Apontada por Zima (1976) em sua
introdução, ela se revela ao rompimento
dos limiares das antigas organizações da
literacia africana, criando sistemas outros
de expressão linguística. No caso da
Tanzânia, onde hoje localiza-se Ukaguru,
isso se manifestaria, tal qual anunciado
por esse mesmo pesquisador, em uma 



relação entre os espaços estatais e a
diversidade de línguas esparsadas por seu
território, contrapondo-se com a
unicidade de um idioma oficial
representativo. Além disso, ecoam sobre
as interrupções de processos associativos
entre os sistemas linguísticos e as
estruturas socioculturais, empreendo, por
consequência, uma reorientação das
formas linguísticas e das grafias.  
Sendo assim, defendemos a possibilidade
de se pensar na existência de uma ação
da geopolítica do conhecimento, segundo
a definição de Mignolo (BRAGATO, 2014),
ao se notar, no escopo da ação colonial, a
distinção entre os lugares de fala Kaguru
e europeus, ecoando os privilégios
epistemológicos e a exclusão de
conhecimentos a partir de uma orientação
linguística eurocentrada. Por esse mesmo
modo, nos é denotada a essencialidade de
se desenvolver, em sincronia com a
apresentação do mundo pré-colonial
dessas comunidades orientais africanas,
uma aproximação com o entendimento da
estrutura colonizadora, aos termos de
Mudimbe (2019), nos trabalhos escolares.
Por suas marcações, podemos, então,
alçar uma significação histórica mais
complexificada sobre o empreendimento
colonial de reelaboração dos espaços não-
europeus, elencando seus procedimentos 



exploratórios territoriais, produtivos e
humanos. Reverberam, por esses
mecanismos, sobre a dominação pública,
sobre a transformação do complexo
mental autóctone e sobre a adaptação
histórica e historiográfica, fatores
visualizados ao momento de dominação
colonial sobre povos Kaguru. Dessa
forma, pensamos abrir janelas para que
professoras e professores incitem a
reflexão de suas alunas e de seus alunos
sobre os movimentos de marginalização,
os quais criam espaços, ainda segundo
Mudimbe (2019), para o significante
subdesenvolvimentista, atrelado ao
misticismo histórico, e constituinte de
claros raciocínios paradoxais. 
Por fim, esperamos, por meio da análise
da história da região de Ukaguru, suscitar
ponderações sobre a inclusão das
basilares tendências de integração e de
dispersão presentes no mundo pré-
colonial da África, rompendo com uma
percepção de estagnação cultural e de
marginalização geopolítica do continente.
Tendo isso em vista, exortamos, em
proximidade à teoria de Mbembe (2015),
para uma educação no Afropolitanismo,
tomando como base seus elementos
culturais, estéticos, filosóficos e
artísticos, sua integração globalizada e
seu reavivamento nos ideais de um



espírito africano particular e plural.
Torna-se, assim, fundamental que as
narrativas literárias orais, em suas
qualidades performáticas e históricas,
sejam percebidas “como parte de seus
contextos sociais e não meros
sobreviventes” (FINNEGAN, 2012, p. 321,
tradução nossa).  
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