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RESUMO 

 

COSSA, D. M. A. Mhamba ya ukanyi (O ritual de ukanyi): uma tradição na modernidade – 

entrelaçamentos do rural e urbano. 2017. 196 f. Dissertação (Mestrado em Ciências Sociais) – 

Instituto de Ciências Sociais, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017. 

 

 

Partindo de um viés antropológico e sociológico, este trabalho pretende estudar o ritual de 

ukanyi, um ritual tradicional, traçando uma análise assente numa perspectiva comparativa entre 

os espaços rural e urbano num contexto da modernidade. Assim, procura-se por um lado, 

compreender como é que o ritual de ukanyi, uma prática “tradicional” e decorrente do espaço 

rural é concebido e (re)significado no espaço urbano, um espaço com todo um aparato de 

influências da modernidade dos tempos contemporâneos; e por outro lado, como é que nos 

tempos que correm, à luz dessas influências da modernidade, o ritual de ukanyi é (re)significado 

no espaço rural (um espaço conservador) de onde decorre. Captar e compreender as tensões que 

envolvem essa (re)significação e, acima de tudo, perceber suas implicações. E, portanto, nesse 

âmbito, compreender de que forma ou até que ponto o ritual de ukanyi pode exercer influência 

sobre as relações sociais e as dinâmicas do espaço rural e urbano. Para tal, partindo do 

pressuposto de que, tanto Macuane quanto Marracuene, fora da época de ukanyi, entre os meses 

de abril a novembro/dezembro, podem ser “lugares estáveis”, que durante a época de ukanyi, 

época do ritual de ukanyi, se transformam em “espaços instáveis”, espaços praticados, 

dinâmicos, construídos pelas relações sociais, de ordem cultural, política, econômica que ali se 

estabelecem. E, desta forma, de algum modo, o ritual de ukanyi configuraria a dinâmica dos 

espaços rural e urbano. 

 

Palavras-chave: Ritual de ukanyi. Relações sociais. Tradição. Modernidade. “Espaço” rural e 

urbano. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

ABSTRACT 

 

COSSA, D. M. A. Mhamba ya ukanyi (The ukanyi ritual): a tradition in modernity - intertwining 

of rural and urban. 2017. 196 f.  Dissertação (Mestrado em Ciências Sociais) – Instituto de 

Ciências Sociais, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017. 

 

 

Starting from an anthropological and sociological bias, this work intends to study the 

ritual of ukanyi, a traditional ritual, drawing an analysis based on a comparative perspective 

between rural and urban spaces in a context of modernity. Thus, the aim is to understand how 

ukanyi ritual, a "traditional" practice derived from rural space, is conceived and (re) meaning in 

urban space, a space with a whole apparatus of influences of the modernity of the Contemporary 

times; And on the other hand, how, in the light of these influences of modernity, the ukanyi ritual 

is (re) meaning in the rural space (a conservative space) from which it takes place. To capture and 

understand the tensions that involve this (re) signification and, above all, to understand its 

implications. Therefore, in this context, to understand in what way or to what extent the ritual of 

ukanyi can exert influence on the social relations and the dynamics of rural and urban space, for 

that, starting from the assumption that, as much as Macuane as well as Marracuene, outside of the 

ukanyi period, between the months of April and November / December can be "stable places", 

which during ukanyi's time, the ukanyi ritual season become "unstable spaces", spaces practiced, 

dynamic, constructed by social relationships, cultural, political, and economic conditions 

established there. And in this way, the ukanyi ritual would somehow shape the dynamics of rural 

and urban spaces.  

 

Keywords: Ukanyi ritual. Social relationships. Tradition. Modernity. “Space” rural and urban. 
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INTRODUÇÃO 

 

 

“Mhamba ya ukanyi (O ritual de ukanyi): uma tradição na modernidade –  

entrelaçamentos do rural e urbano” é um estudo com o qual pretendemos compreender o 

significado do ritual de ukanyi, assumido como tradição, tendo em conta o contexto da 

modernidade, pois, entre os meses de dezembro/janeiro a março, algumas comunidades 

das províncias de Maputo, Gaza e Inhambane celebram a época de ukanyi. Época que é 

tradicionalmente tida como Nguva ya ukanyi
2
, período em que se realiza uma série de 

rituais relativos a ukanyi, momento de efervescência coletiva, caracterizado por uma forte 

movimentação de pessoas motivadas por esta série de rituais. É justamente neste período 

em que a abundância do canhú
3
 (no entanto que fruto e como bebida) se faz presente no 

cotidiano dos indivíduos e de alguns espaços moçambicanos.  

Nguva ya ukanyi constitui, deste modo, a época que vai desde a frutificação do 

canhú, a recolha deste fruto, a produção da bebida ukanyi até a realização dos rituais 

relativos à bebida e à época. É, por assim dizer, uma época de encontros e reencontros, 

visto que, novas relações são tecidas e antigas fortalecidas.   

Ukanyi
4
 é uma bebida produzida a partir dos frutos de uma árvore (Marula) em 

Moçambique, denominada também como canhoeiro, cientificamente conhecida como 

Sclerocarya birrea. Trata-se de uma árvore fruteira que ocorre em alguns países do 

continente africano, tais como Moçambique, África do Sul, Namíbia, Suazilândia, 

Zimbabue, Botsuana, África Equatorial (entre a Etiópia e o Sudão, a Norte). E, para esta 

dissertação, interessa-nos o contexto moçambicano, onde localmente o canhoeiro tem o 

nome de nkanyi
5
, pelo menos na região sul do país. Segundo Valoi (2010), ukanyi é uma 

bebida que é dotada de um grande valor sociocultural nesse contexto, isto é, na região sul 

                                                 
2
 Nome em xichangana, língua nativa, que significa “época da bebida de canhú”. 

3
 Nome em língua portuguesa, atribuído ao fruto do canhoeiro, e que serve também para produzir a bebida 

ukanyi. Canhú pode ser também referência à bebida ukanyi.   
4
 Nome em língua nativa (xichangana). 

5
 Nome atribuído ao canhoeiro em língua local (xichangana). 
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do país. Assim, sempre que fizermos referência ao termo ukanyi estaremos nos referindo 

à bebida tradicional. 

Ao estudar o ritual de ukanyi (nosso tema central), importa antes de mais fazer 

menção a alguns relatos que perfazem os discursos dos indivíduos em torno do ritual. 

Pois, a realidade social é construída na relação entre sujeito e objeto, ou seja, na base de 

realidades objetivas e discursos subjetivos, e é nesses discursos subjetivos que 

encontramos os discursos informais (do “senso comum”), que também perfazem e 

compõem a realidade social. Portanto, em torno do ritual de ukanyi, existe um conjunto 

de crenças e valores comumente compartilhados que condicionam o mesmo e, de certa 

forma, orientam a conduta da vida social dos indivíduos. Esses valores e crenças estão no 

limiar dos discursos informais e do conhecimento comum. Contudo, ajudam-nos na 

construção de um conhecimento cientificamente estruturado, que nos remete à 

compreensão da realidade social.  

Desse conjunto de valores e crenças, a crença no poder afrodisíaco da bebida 

ukanyi, segundo a qual, ukanyi fortalece a virilidade, sobretudo dos homens, bem como 

das mulheres, e, por isso mesmo, a bebida, sobretudo no seu teor mais concentrado, é 

reservada aos homens e preferencialmente àqueles que tenham parceiras, pois terão onde 

manifestar sua virilidade sexual. Desta forma, ukanyi é tido como “catalizador” das 

relações sexuais e amorosas, e o ritual de ukanyi é tornado num espaço de possibilidades 

dessas relações, bem como de construção de novos relacionamentos amorosos. Essa 

possibilidade é aberta e notável em algumas canções e danças do ritual que são bem 

sensuais e com conteúdo erótico, com intuito de despertar atenção nos espectadores. Tal 

como podemos conferir no conteúdo da canção
6
 que se segue: 

Nitahlayisiwa hi mani  

Ka muganga lowu 

Nitahlayisiwa hi mani 

Ka muganga lowu  

Nitahlayisiwa hi mani 

                                                 
6
 Canção cantada em lingua nativa xichangana  (cf. COSSA, 2013). 



16 

 

 

 

Tradução para o português: 

Quem irá cuidar de mim?  

Nesta área (referindo-se a partes íntimas do corpo) 

Quem irá cuidar de mim? 

 

Os cantores, ao questionarem “quem irá cuidar de mim?” através da canção, 

fazem-no por via de uma linguagem conotada, pois se referem aos cuidados afetivos e 

carnais que se exigem a um parceiro, isto porque a canção é acompanhada de dança, onde 

o cantor/dançarino vai indicando gestualmente as “partes” íntimas a serem “cuidadas” 

(seios, nádegas, no caso das mulheres e órgão genital), acompanhando os movimentos 

corporais sensuais e eróticos (COSSA, 2013). 

Acredita-se, também, que ukanyi não pode ser comercializado, pois a sua 

comercialização levaria à profanação da bebida e, consequentemente, do ritual de ukanyi, 

pondo em causa a manutenção da “tradição”. Ora, o que estaria realmente por detrás 

desta interpretação? E se assumirmos que se pretende manter a “tradição”, qual seria a 

motivação para este interesse pela manutenção da “tradição”? Provavelmente, as 

respostas a estas questões não sejam tão óbvias quanto possam parecer, daí a necessidade 

de desvendá-las.   

O ritual de ukanyi é parte integrante de uma série de rituais da época de ukanyi 

(nguva ya ukanyi) que comporta três rituais afins: kuhawula mindzeko, xikuwha e 

kuhayeka mindzeko. E, segundo Valoi (2010), durante este período de festa popular, as 

leis sociais normais são mais ou menos suspensas, incluindo a atividade agrícola, de 

forma a se responder ao grande momento da festa comunitária.  

O ritual de ukanyi é um momento festivo, em que o líder comunitário fica mais 

próximo da população sob a sua jurisdição. Com efeito, são organizadas campanhas de 

apanha de makanyi (plural de kanyi – fruto de n´kanyi – árvore) para se preparar a bebida 

em casa do líder. As famílias que não participam das atividades preparatórias têm a 

obrigação social de trazer alguma quantidade de bebida no dia marcado para o ritual de 
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ukanyi. São igualmente associados produtos agrícolas e animais para reforçarem a festa 

(VALOI, 2010).  

Assim, pode-se entender que este ritual movimenta quase toda uma estrutura de 

vida social, dinamizando e refazendo a rotina cotidiana dos indivíduos. Portanto, envolve 

tanto a dimensão sociocultural quanto as dimensões política e econômica. Sendo que o 

seu estudo é justificativamente relevante. 

O nosso estudo materializar-se-á na província de Gaza, distrito de Bilene, 

concretamente em Macuane, e na província de Maputo, distrito de Marracuene, 

especificamente na vila de Marracuene. Ambas as províncias são da região Sul de 

Moçambique. 

Importa fazer uma breve contextualização sobre os distritos nos quais trabalhamos 

e, posteriormente, dos espaços específicos de estudo (Macuane e Marracuene). 

O distrito de Bilene está situado na parte sul da província de Gaza. A sua sede é a 

vila de Macia. O distrito era, anteriormente, conhecido pelo nome de Bilene Macia. E 

está dividido em seis postos administrativos: 

Chissano, Macia, Macuane, Mazivila, Messano e Praia do Bilene
7
. 

Tem limites geográficos, a norte, com o distrito de Chókwè; a leste, com os 

distritos de Chibuto e Xai-Xai; a sul, com o Oceano Índico; e a oeste, é limitado pelos 

distritos de Manhiça e Moamba (da província de Maputo)
8
. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
7
 Disponível em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Bilene_(distrito)>. Acesso em: 22 mai. de 2015. 

8
 Disponível em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Bilene_(distrito)>. Acesso em: 22 mai. de 2015. 

https://pt.wikipedia.org/wiki/Gaza_(prov%C3%ADncia)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Macia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Posto_administrativo
https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Chissano&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Macia
https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Macuane&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Mazivila&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Messano&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Praia_do_Bilene
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ch%C3%B3kw%C3%A8_(distrito)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Chibuto_(distrito)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Xai-Xai_(distrito)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Oceano_%C3%8Dndico
https://pt.wikipedia.org/wiki/Manhi%C3%A7a_(distrito)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Moamba_(distrito)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Maputo_(prov%C3%ADncia)
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Mapa 1 – Distrito de Bilene. 

 

Legenda: Mapa de Moçambique, com a parte destacada correspondente ao distrito de Bilene, onde se   

                 localiza o posto admnistrativo de Macuane (nosso campo de pesquisa). 

Fonte: https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+bilene&client=tablet-android-

samsung&prmd=imvn&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjezsWc27PRAhUDg5AKHTUoB

yEQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=dGWMNGUxik0WLM%3A. Acesso em 08 jan. de 2017.  

 

O distrito de Bilene tem uma superfície de 2 719 km² e uma população 151 548 

habitantes, conforme os dados do censo de 2007, tendo uma densidade populacional de 

66,7 habitantes/km², o que corresponde a um aumento de 13,8% em relação aos 133 173 

habitantes registrados no censo de 1997
9
. 

                                                 
9
 Disponível em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Bilene_(distrito)>. Acesso em: 22 mai. de 2015. 

https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+bilene&client=tablet-android-samsung&prmd=imvn&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjezsWc27PRAhUDg5AKHTUoByEQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=dGWMNGUxik0WLM%3A
https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+bilene&client=tablet-android-samsung&prmd=imvn&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjezsWc27PRAhUDg5AKHTUoByEQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=dGWMNGUxik0WLM%3A
https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+bilene&client=tablet-android-samsung&prmd=imvn&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjezsWc27PRAhUDg5AKHTUoByEQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=dGWMNGUxik0WLM%3A
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A agricultura é a base de desenvolvimento do distrito, e o setor familiar o maior 

contribuinte na produção (agrícola). A pecuária aparece como outro setor que catapulta o 

desenvolvimento do distrito.  

A pequena indústria local (oficinas de reparação de automóveis, serralharia, 

carpintaria, panificação, sapataria, reparação de eletrodomésticos e aparelhos de frio, 

incubação de pintos, matadouro), o comércio são também atividades que compõem o 

universo de atividades que constituem a base de economia do distrito. Adicionalmente, a 

atividade pesqueira e o turismo constituem também setores cruciais de atividades do 

distrito, este último (turismo) praticado em grande parte na Praia do Bilene.  

O distrito de Marracuene situa-se na província de Maputo. A sua sede é a vila 

de Marracuene. E está dividido em dois postos administrativos: Machubo e Marracuene 

(AJUDA; CHAMBE, 2016). 

Tem limite, a norte, com o distrito de Manhiça; a oeste, com o distrito 

de Moamba e com o município da Matola; a sul, com o município de Maputo (ou Maputo 

Cidade); e a leste, com o Oceano Índico (AJUDA; CHAMBE, 2016). 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                                 
 

https://pt.wikipedia.org/wiki/Maputo_(prov%C3%ADncia)
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https://pt.wikipedia.org/wiki/Moamba_(distrito)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Matola
https://pt.wikipedia.org/wiki/Maputo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Oceano_%C3%8Dndico
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Mapa 2 – Distrito de Marracuene. 

 

Legenda: Mapa de Moçambique, com a parte destacada correspondente ao distrito de Marracuene, onde se     

               localiza a vila de Marracuene (nosso campo de pesquisa).   

Fonte: https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+marracuene&client=tablet- 

androidsamsung&prmd=imnv&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwimv7Dpj7PRAhUFk5AK

HfTeAlgQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=FT2ML4sN3gLNHM%3A. Acesso em: 08 jan. de 

2017. 

 

A superfície total do distrito de Marracuene é de 883 km², caracterizada por uma 

vasta área de planície, com uma costa banhada pelo Oceano Índico e dunas na zona do 

litoral, e é atravessado, de Norte a Sudeste, pelo Rio Incomati. O distrito tem uma 

https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+marracuene&client=tablet-%20androidsamsung&prmd=imnv&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwimv7Dpj7PRAhUFk5AKHfTeAlgQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=FT2ML4sN3gLNHM%3A
https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+marracuene&client=tablet-%20androidsamsung&prmd=imnv&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwimv7Dpj7PRAhUFk5AKHfTeAlgQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=FT2ML4sN3gLNHM%3A
https://www.google.com.br/search?q=distrito+de+marracuene&client=tablet-%20androidsamsung&prmd=imnv&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwimv7Dpj7PRAhUFk5AKHfTeAlgQ_AUIBygB&biw=1280&bih=800#imgrc=FT2ML4sN3gLNHM%3A
https://pt.wikipedia.org/wiki/Km%C2%B2
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população 136 784 habitantes, segundo o censo 2007, e uma densidade populacional de 

127,6 habitantes/km² (AJUDA; CHAMBE, 2016). 

À semelhança do distrito de Bilene, a agricultura é a base de desenvolvimento do 

distrito, sendo o setor familiar o maior contribuinte na produção agrícola, gerando 

emprego e auto-emprego para mais de 30 mil pessoas (AJUDA; CHAMBE, 2016). 

Outro setor que se reveste de grande importância para o desenvolvimento do 

distrito é o da pecuária, dado ser uma importante fonte de receita, tanto no setor familiar 

assim como para o privado (AJUDA; CHAMBE, 2016).  

A atividade pesqueira é também um dos setores representativos de atividades do 

distrito de Marracuene, desenvolvendo-se em quase toda a costa, principalmente nos 

centros de pesca de Muntanhana 1 e 2, Hobjana 1 e 2, Pontene e Batelão, pela 

comunidade pesqueira em geral (comerciantes, recoletores e pescadores). Paralelamente à 

atividade pesqueira, desenvolve-se o turismo ao longo da costa da Macaneta e localidade 

Sede (AJUDA; CHAMBE, 2016). 

A pequena indústria local (reparação de automóveis, fabrico de peças, fabrico e 

montagem de aparelhos de frio, fabrico de tintas, tratamento de postes de energia e de 

vedação, incubação de pintos, matadouro, serralharia, carpintaria, panificação e 

processamento de água mineral), o comércio constituem alternativas imediatas à 

agricultura, pecuária, pesca e turismo (AJUDA; CHAMBE, 2016).  

Indo para as especificidades dos nossos campos de pesquisa (Macuane e 

Marracuene), Macuane é, conforme avançado, um posto administrativo do distrito de 

Bilene, província de Gaza, que integra as localidades de Chichango, Macuane e Tuane 

Oriental e faz parte dos seis postos administrativos que compõem o distrito de Bilene, de 

entre os quais: Chissano, Macia, Mazivila, Messano e Praia do Bilene
10

. Já Marracuene é 

uma vila situada no distrito de Marracuene, província de Maputo e faz parte dos dois 

postos administrativos que compõem o distrito de Marracuene, nomeadamente: 

Marracuene-Sede e Machubo
11

. 

                                                 
10 Disponível em: “http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Bilene_Macia_(distrito)&oldid=27509127” 

Acessado em: 02 abr. de 2012. 
11

 Disponível em: “https://pt.wikipedia.org/wiki/Marracuene_(distrito)”. Acessado em: 22 mai. de 2015. 
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Embora Macuane e Marracuene façam parte de distritos que tenham muito em 

comum, ambos se diferem grandemente nas suas especificidades, estrutura social e do 

ponto de vista de desenvolvimento socioeconômico. Enquanto Macuane é um espaço 

conservador de valores tradicionais, com fortes influências da vida rural, Marracuene 

aparece como um espaço influenciado por um modo de vida urbano, sobretudo por fazer 

mediação com a cidade de Maputo (capital de Moçambique).    

Portanto, optamos por Macuane por ser uma comunidade que aspira ser 

conservadora (de valores tradicionais) e comporta vários aspectos e dinâmicas, 

geralmente tidos como “caraterísticos” do espaço rural, como a vida baseada num senso 

de consciência coletiva e assente em relações de comunhão e de coesão social. Também 

optamos por Macuane por ter sido este o local que nos despertou o interesse pelo tema 

aquando do desenvolvimento do nosso trabalho de campo da monografia para a 

conclusão de graduação, onde tivemos a oportunidade de vivenciar algumas sessões de 

ritual de ukanyi (xikuwha). Para esta dissertação, trata-se, portanto, de um retorno ao 

campo de estudo.  

A escolha de Marracuene justifica-se por este local ter caraterísticas e dinâmicas 

tidas como “típicas” do espaço urbano e pelas fortes influências da vida moderna das 

sociedades contemporâneas. A facilidade de mobilidade entre este local e Macuane 

também concorreu para a sua escolha, pois, igualmente, facilitou a recolha de dados. 

Salientar que, provavelmente, nalguns momentos poderemos nos referir a Marracuene e 

cidade de Maputo como uma mesma realidade, isto pelo fato de, sobretudo nos últimos 

tempos, a ligação e a interpenetrabilidade destes (locais) ser muito acentuada, em função 

do desenvolvimento de projetos de grande escala e da própria extensão da cidade de 

Maputo, que tendeu a se alastrar para Marracuene. Portanto, estes aspectos tornam a 

distinção entre ambos os contextos muito ténue, confundindo-se assim Marracuene e 

cidade de Maputo como uma mesma realidade urbana. 

Assim, no campo, o estudo decorreu desde os meses de dezembro/janeiro, período 

de início da época de ukanyi, e os indivíduos abordados foram os participantes do ritual 
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de ukanyi, de entre homens e mulheres, residentes e não residentes daqueles espaços, 

jovens e adultos, casados e solteiros, bem como os anciãos. Foram formalmente 

entrevistados 50 indivíduos, dentre os quais, 25 do sexo feminino e igual número do sexo 

masculino, sendo 26 entrevistados em Macuane e 24 em Marraccuene. Demais 

entrevistados são aqueles com os quais estabelecemos conversas informais, mas que 

foram fundamentais para a pesquisa. 

Portanto, pretendemos assim ampliar a nossa perspectiva de análise, levando em 

conta os discursos e comportamentos dos informantes de forma abrangente, pois, estes 

podem apontar para a ambiguidade tradição – modernidade presente no ritual de ukanyi. 

Através destes sujeitos, abrimos a possibilidade de pensar nos prováveis conflitos, 

divergências e/ou convergências entre o rural e urbano, tradição e modernidade, tanto em 

Macuane quanto em Marracuene.  

Por questões éticas, foi preservada a identidade original desses informantes, daí 

que, parte dos nomes aquí usados são fitícios, excepto os nomes dos régulos de Macuane 

e Marracuene por serem atores fundamentais nesta pesquisa. E o uso de suas identidades 

originais foi de seu consentimento.   

O objetivo geral desta pesquisa é compreender o significado do ritual de ukanyi 

nos espaços rural e urbano no atual contexto da modernidade. E como objetivos 

específicos, procuramos descrever a forma como o ritual de ukanyi decorre; perceber as 

motivações que levam os indivíduos a participarem no ritual de ukanyi; analisar a 

relevância do ritual de ukanyi no cotidiano dos indivíduos; discutir a influência da 

modernidade no ritual de ukanyi; verificar de que forma o ritual de ukanyi pode ser um 

espaço de ensino e aprendizagem; perceber o significado das canções no ritual de ukanyi 

e de que forma as mesmas influenciam a vida social dos indivíduos; compreender de que 

forma, ou até que ponto o ritual de ukanyi pode exercer influência sobre as dinâmicas do 

espaço rural e urbano; entender as causas e implicações da comercialização de ukanyi 

(visto que a sua comercialização é proibida por tradição); perceber o significado que os 

indivíduos atribuem ao ritual de ukanyi no espaço rural e no espaço urbano; entender de 

que forma os indivíduos do espaço rural compreendem o ritual de ukanyi no espaço 
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urbano e de que forma os do espaço urbano compreendem o ritual no rural. Ademais, é de 

meu interesse, também, discutir a ideia de que o ritual de ukanyi estabelece uma 

mediação entre os espaços rural e urbano, ou seja, possibilita a entrada de um modo de 

vida rural no contexto urbano e vice-versa, permitindo assim um entrosamento entre 

ambos os espaços. E dentre esta, o ritual de ukanyi estabelece outras mediações, 

aparecendo assim como um mediador sociocultural por excelência.  

Nesse âmbito, para a consecução do nosso estudo, sendo de dimensão qualitativa 

e abrangendo dois espaços sociais, tomamos como quadro de análise e/ou referencial 

teórico-metodológico o método comparativo, que procede pela investigação de 

indivíduos, classes, fenômenos ou fatos, com vistas a ressaltar e explicar as diferenças e 

similaridades entre eles. Sua ampla utilização nas ciências sociais deve-se ao fato de 

possibilitar o estudo comparativo de grandes grupamentos sociais, separados pelo espaço 

e pelo tempo. Assim, podem ser realizados estudos comparando diferentes culturas ou 

sistemas políticos (GIL, 1999). Articulamos o método comparativo à etnometodologia, 

que é a pesquisa empírica dos métodos que os indivíduos utilizam para dar sentido e, ao 

mesmo tempo, realizar as suas ações de todos os dias: comunicar-se, tomar decisões; ou 

seja, a etnometodologia vai tentar compreender como é que os indivíduos veem, 

descrevem e propõem em conjunto uma definição da situação ou realidade social 

(GARFINKEL, 1967). 

A nossa pesquisa também é sustentada pela ideia de destradicionalização de 

Giddens (1995), segundo a qual, no contexto da modernidade, as tradições passam por 

um processo de transformações acelerado pelo dinamismo das sociedades modernas, o 

que implica que as tradições se inventam e reinventam continuamente. 

Quanto às técnicas, a pesquisa está assente na observação direta, na qual 

combinamos a observação sistemática e assistemática, o que permitiu interagir face-a-

face com os indivíduos e acompanhar o ritual de ukanyi desde a sua preparação até ao 

seu culminar.  

Os dados foram recolhidos através da entrevista semi-estruturada, na qual há 

liberdade por parte do entrevistado, pois, pode manifestar livremente suas opiniões e 
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sentimentos. É uma forma de poder explorar mais amplamente as questões (MARCONI; 

LAKATOS, 2009). E as entrevistas foram auxiliadas por um questionário. Quando 

necessário, recorreremos também à análise de conteúdo, visto que pretendemos também 

entender as canções que acompanham o ritual de ukanyi. 

Para a nossa investidura, tomamos como conceitos-chave: ritual de ukanyi, 

relações sociais, tradição, modernidade, espaço(s) rural e urbano.  

Assim, entendemos o ritual, neste caso, o ritual de ukanyi, como o conjunto de 

atos socialmente formalizados, expressivos, detentores de uma dimensão simbólica e 

social, que se realizam na cerimónia de consumo da bebida tradicional-sagrada ukanyi. E 

tais atos inserem um conjunto de crenças, valores, símbolos e linguagem que moldam 

todo um sistema de comportamento. Trata-se de atos como kuphahla, kuhawula 

mindzheko, xikuwha, kuhayeka mindzheko etc. (COSSA, 2013). 

As relações sociais neste estudo são assumidas como o conjunto de relações que 

resultam da interação social que os indivíduos estabelecem entre si, uns com os outros. E 

tais relações sociais estão assentes na reciprocidade e precisam ser permanentemente 

negociadas e reconstruídas (COSSA, 2013). 

A tradição é concebida como um conjunto de práticas, normalmente reguladas por 

regras tácita ou abertamente aceitas, tais práticas, de natureza ritual ou simbólica, visam 

inculcar certos valores e normas de comportamento. E esta tradição está assente na 

característica de variabilidade e não da invariabilidade, pois, as tradições sofrem 

transformações, como resultado da inevitável dinâmica social da sociedade, acelerada 

também pelo processo da globalização, que transcende a dimensão econômica, política, 

mas implica também uma globalização sociocultural, que invade as diversidades 

culturais, mexendo com a estrutura das mesmas (COSSA, 2013).  

E pretendemos tomar a modernidade como um modo de vida e de organização 

social, impulsionado pelas mudanças econômicas, sociais, políticas, ideológicas e 

culturais, e que pressupõe a coabitação das novas práticas modernas com as práticas 

tradicionais num mesmo espaço. É, portanto, o modo de vida dos tempos 

contemporâneos (COSSA, 2013). 
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E, por fim, entendemos o espaço como um lugar transformado dialeticamente 

com a dinâmica social tomando categoria de espaço. Portanto, o espaço é um lugar 

praticado, transformado como tal pelos pedestres através da interação que estabelecem 

uns com os outros, ou seja, as relações sociais estabelecidas pelos indivíduos constroem e 

reconstroem o espaço, assim como o desconstroem criando novos espaços. Deste modo, 

os espaços rural e urbano também assim se constituem (CERTEAU, 2011). 

Um conceito que, embora não considerado como chave, mas não menos 

importante, é o de comunidade. Neste trabalho, apenas como estratégia analítica, e 

cientes das suas implicações, consideramos comunidade como um espaço com 

caraterísticas peculiares a si, no qual as relações sociais se assentam num alto senso de 

partilha coletiva e que os indivíduos se entendem não como simples membros, mas como 

uma família única. Um espaço com formas de relacionamento caraterizadas por 

intimidade, profundeza emocional, engajamento moral e continuidade no tempo, de 

solidariedade mecânica do tipo durkheimiano (DURKHEIM, 2000), já que os indivíduos 

se ligam ao todo sem intermediário e participam de crenças coletivas idênticas.  

Além desta Introdução, na qual se faz uma contextualização do objeto de pesquisa 

e se explana o referencial teórico-metodológico, a presente dissertação é constituída por 

quatro capítulos. O primeiro capítulo é destinado à revisão de literatura, com o propósito 

de enquadrar o nosso problema à pesquisa. Assim sendo, a revisão compreende as 

discussões sobre o rural, o urbano, os rituais, a tradição e a modernidade. O segundo 

capítulo propõe debruçar-se sobre o “lugar do pesquisador” no campo de pesquisa, bem 

como os desafios que a experiência de campo nos remete. No terceiro capítulo pretende-

se discorrer sobre o ritual de ukanyi, através de uma perspectiva processual que possa 

permitir compreender o mesmo enquanto um processo ritual, permitindo assim uma 

melhor nitidez do nosso objeto. O quarto e último capítulo destina-se a uma análise de 

como o ritual de ukanyi pode sugerir uma série de oposições que, consequentemente, 

permitem vislumbrar inúmeras mediações. E, para encerrar, algumas considerações finais 

que remetem ao encanto do ritual de ukanyi. 
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Uma breve contextualização de Moçambique  

 

 

Mapa 3 – Divisão administrativa de Moçambique (províncias e suas respectivas capitais). 

 

Fonte: 

<ttps://www.google.com.br/search?q=mocambique&biw=1366&bih=662&source=lnms&tbm=isch&sa=X

&ved=0ahUKEwjNr5Cty-fQAhVSPJAKHdJWAUwQ_AUIBigB#imgrc=HdifYLmFsnmIRM%3ª>. 

Acesso em: 09 dez. de 2016. 

 

Moçambique, oficialmente designado República de Moçambique, com a sua 

capital Maputo (que foi chamada Lourenço Marques durante a dominação portuguesa), 
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localiza-se na costa oriental da África Austral, limitado a norte pela Tanzânia, a noroeste 

pelo Malaui e Zâmbia, a oeste pelo Zimbábue, a leste pelo Canal de Moçambique e 

Oceano Índico, e a sul e sudoeste pela África do Sul e Suazilândia. Tem uma área de 

801.590 km² e uma população estimada em 20.069.738 habitantes (dados de 2007). 

Obteve a sua independência a 25 de Junho de 1975, após quase cinco séculos de 

dominação colonial estrangeira imposta por Portugal. Faz parte da Comunidade dos 

Países de Língua Portuguesa
12

. 

 Administrativamente, o território moçambicano está dividido em províncias
13

, e 

estas em distritos, que, por sua vez, se dividem em postos administrativos e estes em 

localidades – que correspondem ao menor nível da representação do estado central. As 

zonas urbanas estruturam-se em cidades e vilas (nos termos dos arts. 1 e 2 da 

Constituição da República de Moçambique de 2004). A estas divisões juntam-se os 

municípios (aprovados pela Lei n° 2/1997, de 18 de Fevereiro), e implantados pela 

primeira vez em 1998, à luz da descentralização governativa, cujos princípios e normas 

de organização, competência e funcionamento são estabelecidos pela Lei n° 8/2003, de 

19 de maio, e regulamentados pelo Decreto n° 11/2005, de 10 de junho (ZIMBICO, 

2016).  

Independente, o país herdou uma estrutura econômica colonial caracterizada por 

uma assimetria entre o Norte e o Sul do país e entre o campo e a cidade. O Sul mais 

desenvolvido que o Norte e a cidade mais desenvolvida que o campo. A ausência duma 

integração econômica e a opressão extrema da mão de obra constituíam as características 

mais dominantes dessa assimetria
14

. 

A estratégia de desenvolvimento formulada para inverter esta assimetria apostou 

numa economia socialista centralmente planificada. No entanto, as conjunturas regional e 
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 Disponível em: < http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique>. Acesso em: 07 dez. de 2016. 
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 Moçambique tem onze (11) províncias: Cabo Delgado, Niassa, Nampula, Zambézia, Tete, Sofala, 

Manica, Inhambane, Gaza, Maputo Província e Cidade de Maputo (que tem estatuto de província).   
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 Disponível em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Economia>. Acesso em: 07 dez. 

de 2016.  
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internacional desfavoráveis, as calamidades naturais e um conflito militar interno de 16 

anos inviabilizaram a estratégia
15

. 

O endividamento externo obrigou o país a uma mudança radical para uma 

estratégia de desenvolvimento do mercado, filiando-se nas Instituições de Bretton Woods 

e a consequente adotação de um Programa de Ajustamento Estrutural, a partir de 1987. 

Desde então, o país tem estado a registrar um notável crescimento econômico. O Produto 

Interno Bruto (PIB) tem estado a crescer numa média acima de 7-8% ao ano
16

. 

O potencial econômico do país para a atração de investimentos na agro-indústria, 

agricultura, turismo, pesca e mineração é enorme. Projetos como o da Mozal, Barragem 

de Cahora Bassa, Corredores Ferro-Portuários e Complexos Turísticos ao longo de todo o 

país têm contribuído significativamente para colocar Moçambique na rota dos grandes 

investimentos regional e internacional. Enfoque particular para os recursos naturais, 

como energia hidroeléctrica, gás natural, carvão, minerais (titânio, grafite etc.), madeiras 

e produtos pescatórios. Sendo que as principais exportações são: camarões, algodão, caju, 

açúcar e chá. Apesar do notável crescimento econômico que o país vem registrando, 

muitos moçambicanos continuam vivendo abaixo da linha da pobreza. O combate à 

pobreza absoluta constitui uma das grandes prioridades do Governo
17

.  

No periodo pré-colonial, os primitivos povos de Moçambique eram bosquímanos 

caçadores e recoletores. As grandes migrações entre 200/300 DC dos povos Bantu de 

hábitos guerreiros e oriundos dos Grandes Lagos forçaram a fuga destes povos primitivos 

para as regiões mais pobres em recursos
18

. 
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Antes do séc. VII, foram estabelecidos entrepostos comerciais pelos Suahil-árabes 

na costa para trocar produtos do interior, fundamentalmente ouro e marfim por artigos de 

várias origens
19

. 

No final do séc. XV (período colonial), há uma penetração mercantil portuguesa, 

principalmente pela demanda de ouro destinado à aquisição das especiarias 

asiáticas. Inicialmente, os portugueses fixaram-se no litoral, onde construíram as 

fortalezas de Sofala (1505), Ilha de Moçambique (1507). Só mais tarde, através de 

processos de conquistas militares apoiadas pelas actividades missionárias e de 

comerciantes, penetraram para o interior, onde estabeleceram algumas feitorias como a 

de Sena (1530), Quelimane (1544). O propósito já não era o simples controlo do 

escoamento do ouro, mas sim de dominar o acesso às zonas produtoras desse produto. 

Esta fase da penetração mercantil é designada de fase de ouro. As outras duas últimas por 

fase de marfim e de escravos, na medida em que os produtos mais procurados pelo 

mercantilismo eram exactamente o marfim e os escravos, respectivamente
20

. 

O escoamento destes produtos acabou sendo efetivado através do sistema de 

Prazos do vale do Zambeze, que teriam constituído a primeira forma de colonização 

portuguesa em Moçambique. Os prazos eram uma espécie de feudos de mercadores 

portugueses, que tinham ocupado uma porção de terra doada, comprada ou conquistada
21

. 

A abolição do sistema prazeiro pelos decretos régios de 1832 e 1854 criou 

condições para a emergência dos estados militares do vale do Zambeze, que se dedicaram 

fundamentalmente ao tráfico de escravos, mesmo após a abolição oficial da escravatura 

em 1836 e, mais tarde, em 1842
22

. 

No contexto moçambicano, as populações macúa-lómuè foram as mais 

sacrificadas pela escravatura. Muitas delas foram exportadas para as ilhas Mascarenhas, 
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 Disponível em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.  

Acesso em: 07 dez. de 2016. 
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Madagáscar, Zanzibar, Golfo Pérsico, Brasil e Cuba. Até cerca de 1850, Cuba constituía 

o principal mercado de escravos zambezianos
23

. 

Com o advento da conferência de Berlim (1884/1885), Portugal foi forçado a 

realizar a ocupação efetiva do território moçambicano. Dada à incapacidade militar e 

financeira portuguesa, a alternativa encontrada foi o arrendamento da soberania e poderes 

de várias extensões territoriais a companhias majestáticas e arrendatárias. A Companhia 

de Moçambique e a Companhia do Niassa são os exemplos típicos das companhias 

majestáticas. A Companhia da Zambézia, a Boror, a Luabo, a Sociedade do Madal, 

Empresa Agrícola do Lugela e a Sena Sugar Estates perfazem o exemplo de companhias 

arrendatárias
24

. 

O sistema de companhias foi usado no Norte do Rio Save. E estas se dedicaram 

principalmente a uma economia de plantações e um pouco do tráfico de mão de obra para 

alguns países vizinhos. O Sul do Rio Save (províncias de Inhambane, Gaza e Maputo) 

ficaram sob administração direta do estado colonial. Nesta região do país, foi 

desenvolvida basicamente uma economia de serviços assente na exportação da mão de 

obra para as minas sul-africanas e no transporte ferro-portuário via Porto de Maputo. Esta 

divisão econômica regional explica a razão da atual assimetria de desenvolvimento entre 

o Norte e o Sul do país
25

. 

A ocupação colonial não foi pacífica. Os moçambicanos impuseram sempre lutas 

de resistência com destaque para as resistências chefiadas por Mawewe, Muzila, 

Ngungunhane, Komala, Kuphula, Marave, Molid-Volay e Mataca. Na prática, a chamada 

pacificação de Moçambique pelos portugueses só se deu no séc. XX
26

. 

A opressão secular e o colonial fascismo português acabariam por obrigar o povo 

moçambicano a pegar em armas e lutar pela independência. A luta de libertação nacional 
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foi dirigida pela FRELIMO (Frente de Libertação de Moçambique). Esta organização foi 

fundada em 1962 através da fusão de 3 movimentos constituídos no exilo, 

nomeadamente, a UDENAMO (União Nacional Democrática de Moçambique), a MANU 

(Mozambique African National Union) e a UNAMI (União Nacional de Moçambique 

Independente)
27

. 

Dirigida por Eduardo Chivambo Mondlane, a FRELIMO iniciou com a Luta de 

Libertação Nacional a 25 de Setembro de 1964 no posto administrativo de Chai, na 

província de Cabo Delgado. O primeiro presidente da FRELIMO, Eduardo Mondlane, 

acabaria por morrer assassinado a 03 de fevereiro de 1969. A ele sucedeu Samora Moisés 

Machel, que proclamou a independência do país a 25 de junho de 1975. Machel, que 

acabou morrendo num acidente aéreo em M'buzini, vizinha África do Sul, acabou sendo 

sucedido por Joaquim Alberto Chissano, que, por sua vez, foi substituido por Armando 

Emílio Guebuza, e este sucedido pelo atual presidente Filipe Jacinto Nyusi
28

. 

A partir do início dos anos de 1980, o país viveu um conflito armado dirigido pela 

RENAMO (Resistência Nacional de Moçambique). O conflito que ceifou muitas vidas e 

destruiu muitas infraestruturas econômicas só terminaria em 1992, com a assinatura dos 

Acordos Gerais de Paz entre o Governo da FRELIMO e a RENAMO
29

. 

Em 1994, o país realizou as suas primeiras eleições multipartidárias, ganhas pela 

FRELIMO, que voltou a ganhar as segundas, terceiras, quartas e quintas, realizadas em 

1997, 2004, 2009 e 2014, respectivamente
30

. 

Além da língua oficial (o português), Moçambique tem outras e diversas línguas 

nacionais, como cicopi, cinyanja, cinyungwe, cisenga, cishona, ciyao, echuwabo, ekoti, 
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elomwe, gitonga, maconde (ou shimakonde), kimwani, macua (ou emakhuwa), memane, 

suaíli (ou kiswahili), suazi (ou swazi), xichangana, xironga, xitswa, zulu etc.
31

. 

 

 

Mapa 4 - Línguas nacionais de Moçambique. 

 

Fonte: 

<https://www.google.com.br/search?q=linguas+nacionais+mocambique&biw=1366&bih=662&source=ln
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ms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjA7e2kzefQAhWFIJAKHW8pDXEQ_AUIBigB#imgrc=aBwH8KD

DeyG1DM%3A>. Acesso em: 09 dez. de 2016. 
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Das autoridades tradicionais ao régulo: entre o poder tradicional e moderno 

 

 

Moçambique é um país democrático, baseado num sistema político 

multipartidário (democracia multipartidária). A Constituição da República consagra, 

entre outros, o princípio da liberdade de associação e organização política dos cidadãos, o 

princípio da separação dos poderes legislativo, executivo e judiciário, e a realização de 

eleições livres
33

. 

Diante disto, importa referir um aspecto extremamente fundamental: a relação 

entre o poder “moderno” e o poder “tadicional”, pois esta relação nos remete à 

importância da autoridade tradicional no contexto moçambicano e da figura do 

“régulo”
34

, personalidade fulcral na mediação do ritual de ukanyi, tanto em Macuane 

assim como em Marracuene. 
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Bem antes da colonização portuguesa em Moçambique, as autoridades 

tradicionais já estavam patentes e culturalmente reconhecidas, exercendo forte influência 

sobre a vida nos respectivos contextos sociais. Durante a colonização, estas autoridades 

se mantiveram firmes; contudo, supõe-se que algumas delas foram coagidas a colaborar 

com o colono, servindo de elo de ligação entre este e os “nativos”.  

Curiosamente, devido à sua influência junto ao povo, as autoridades tradicionais 

foram preponderantes para o triunfo da luta de libertação de Moçambique. 

Não obstante, após a independência, devido a esta suposta ligação com o colono, a 

legitimidade destas autoridades foi questionada pelo governo da Frente de Libertação de 

Moçambique (FRELIMO) – partido no poder – rotulou todas as instituições políticas e 

sociais que baseavam a sua reprodução social na(s) lógica(s) do parentesco e 

asseguravam os lugares da autoridade política legítima pela sucessão hereditária como 

“feudais, obscurantistas e retrógradas” (SERRA, 1993).  

Apesar da retórica ideológica e prática(s) política(s) hostis da FRELIMO, os 

agentes políticos – autoridades tradicionais nunca deixaram completamente de exercer 

influência no mundo rural, quer no imediato período pós-independência de Moçambique, 

quer mesmo durante os anos em que a FRELIMO implementou com sucesso político 

relativo o seu programa de “modernização socialista” (LOURENÇO, 2009); daí a notável 

presença e importância até a atualidade de figuras como o “régulo” no contexto 

sociopolítico e cultural moçambicano; este (juntamente com as demais autoridades 

tradicionais) que tem, dentre várias competências, o conhecimento social suficiente e 

legitimidade para lidar com algumas particularidades socioculturais das comunidades, 

sobretudo rurais, como, por exemplo, o casamento, o divórcio, questões de herança, 

resolução de conflitos familiares e/ou comunitários, encenação de rituais de iniciação, de 

chuva, a súplica aos antepassados e o controlo da feitiçaria (LUNDIN, 1995). Assim, 

compete ao régulo orientar todo o processo do ritual de ukanyi, juntamente com as 

demais autoridades tradicionais, se for o caso.   
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   Mais de três décadas volvidas após o triunfo da luta nacionalista (de 

independência
35

), numa situação em que o Estado estava a perder gradualmente a 

legitimidade política, recuperar a legitimidade e tornar-se um Estado autenticamente 

moçambicano exigiu a recuperação e a reavaliação de práticas anteriormente 

consideradas como tradicionais. Estas, de fato, possuem maior legitimidade popular do 

que os projetos legais do Estado e têm persistido, em parte, também, devido ao vácuo de 

poder estatal em várias regiões (MENESES, 2009). 

O instrumento jurídico legal de reconhecimento das autoridades tradiconais viria a 

ser o Decreto-Lei n° 15/2000. O referido Decreto-Lei remete a ação, intermediação, 

estatuto e funções sociopolíticas das autoridades tradicionais (LOURENÇO, 2009).  

O artigo 10 do decreto n° 15/2000 estabelece o critério de precedência 

ou hierarquização das autoridades, cabendo às comunidades, em função 

das suas normas e princípios, indicar o representante junto às 

autoridades administrativas. O Decreto-Lei n° 80/2004 é mais preciso e 

determina os mecanismos de legitimação. Para o caso dos líderes 

tradicionais, a sua seleção tem de ser validada de acordo com as regras 

da respetiva comunidade (art. 8); já no caso dos secretários, estes serão 

escolhidos e assim legitimados segundo critérios da respetiva 

comunidade local ou grupo social (art. 9). Ou seja, há um elemento de 

diferença no processo de seleção destas autoridades comunitárias, o que 

inclui momentos de legitimação direta (eleições para secretários) e 

outras formas de escolha, que não incluem formas de democracia 

direta. Posteriormente, o líder escolhido é reconhecido formalmente por 

um representante da administração estatal a nível local (MENESES, 

2009, p. 33).  

 

Nas zonas rurais, onde este decreto tem sido maioritariamente aplicado, tem se 

verificado o reconhecimento primordial dos antigos régulos e seus adjuntos, e nalguns 

casos mesmo de secretários. Outras categorias, como médicos tradicionais e líderes 

religiosos, apenas recentemente têm sido integradas na complexa estrutura, reconhecidos 

pelo Estado moçambicano como instâncias de poder local, sendo, porém patente o seu 

descontentamento com tal atraso. Presentes no terreno e reconhecidos pelas bases sociais 

como entidades notáveis, as suas vozes críticas são uma componente importante na área 
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da deliberação sobre situações conflituais, envolvendo temas como o acesso à terra, 

disputas familiares, casos de feitiçaria, entre outros (MENESES, 2009).  

O reconhecimento formal das autoridades comunitárias pelo Estado tem sido um 

exercício de reinvenção da tradição, de criação de novos atores, assim como do reviver de 

crenças e costumes, onde “assenta a nossa moçambicanidade”, como apontam vários 

líderes políticos. Porém, o reconhecimento da presença de “outras autoridades”, além do 

formalismo estabelecido pelo Estado moderno, representa um desafio que implica, em 

simultâneo, outras referências epistêmicas além da forma tecno-burocrática de 

funcionamento do Estado, incluíndo a legitimidade pelos antepassados etc., assim como o 

reconhecimento de privilégios hereditários e de noções plurais sobre direito e 

administração local (MENESES, 2009). 

É crucial destacar a importância do régulo, em particular, e das autoridades 

tradicionais, no geral, neste trabalho, pois é em torno destes que gravita todo o processo 

do ritual de ukanyi. Eles é que são responsáveis e detêm legitimidade sociocultural de 

orientar toda a época de ukanyi, desde a abertura ao encerramento. E para os espaços 

estudados, especificamente, dois régulos se destacam: o régulo José Maria Albuquerque 

Cossa (régulo de Macuane) e o régulo Francisco Madjololo Mabjaia (régulo de 

Marracuene). Portanto, todo este universo perfaz o sistema de poder tradicional em 

Macuane e Marracuene, que se entrelaça com o poder moderno.  
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Imagem 1 – Autoridade tradicional. 

 

Legenda: Líderes tradicionais perfilados na cerimônia de Gwaza Muthini em Marracuene. 

Fonte: Autor, 2016. 
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1 DA REVISÃO DE LITERATURA AO PROBLEMA DE PESQUISA 

 

 

Este capítulo é destinado à revisão de literatura, com o propósito de enquadrar o 

nosso problema de pesquisa. Assim sendo, esta revisão compreende as discussões sobre o 

rural, o urbano, os rituais, a tradição e a modernidade.  

 

 

1.1 Discutindo o “rural” e o “urbano”   

 

 

Sendo a nossa pesquisa uma tentativa de compreensão do ritual de ukanyi à luz do 

rural e do urbano, é imprescindível socorrer-se ao debate sobre estes espaços nos ditames 

das ciências sociais, no âmbito da sociologia e antropologia; seja em suas perspectivas 

clássicas bem como contemporâneas, mas, sobretudo, tendo em consideração a 

concepção “nativa” desses espaços. 

 

 

1.1.1 Ntlhaveni ni Doropeni: o rural e o urbano do ponto de vista “nativo” 

  

 

Face uma diversidade de discussões e abordagens não consensuais, torna-se muito 

complexo tomar uma posição quanto ao que se deve entender  ou conceber como “rural” 

e “urbano”. Contudo, entender o ponto de vista “nativo”
36

 sobre estes espaços parece-nos 

uma estratégia fundamental. Isto é, perceber a forma como os “nativos” de Macuane e 

Marracuene concebem o contexto em que vivem pode permitir-nos captar as categorias 

“nativas” usadas para definir ou determinar o que é rural ou urbano, ou, pelo menos, que 

correspondam a ambos os espaços. Partimos do pressuposto de que a realidade social 
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deve ser compreendida através das concepções que os sujeitos têm de si e do contexto 

social no qual estão envolvidos. Até porque Garfinkel (1967) já nos alerta para esse fato, 

sobre a necessidade de, a partir de práticas e vivências simples do cotidiano, entender os 

métodos que os indivíduos usam para dar significado ao contexto em que vivem.  

Pretende-se propôr, no entanto, uma abordagem do rural e urbano não assente 

somente em diferenças empíricas, mas, também, em representações sociais integrantes de 

sistemas classificatórios tanto do senso-comum como de modelos analíticos 

(MORMONT, 1996; RÉMY, 1989). 

Assim, duas categorias “nativas” são fulcrais para pensar o rural e o urbano: 

ntlhaveni e doropeni (tanto em Macuane assim como em Marracuene). Literalmente, 

ntlhaveni ni doropeni aproxima-se à rural e urbano. Contudo, a tradução literal não cabe 

para estas categorias. A primeira, ntlhaveni, é uma expressão em xichangana, língua local 

da província de Gaza, incluindo, no caso específico, Macuane; e em xirhonga, língua 

local da província de Maputo, incluindo, no caso, Marracuene. Portanto, ambas as línguas 

são praticadas na região sul de Moçambique, e nos remetem, de acordo com nossos 

informantes, a um espaço social no qual reinam normas e práticas enraizadas em valores 

e crenças tradicionais. Desse modo, aprioristicamente, é fundamental reter a noção de 

língua local ou autóctene na concepção do rural, pois é através dela que os indivíduos 

pensam, refletem e concebem o mundo em que vivem. 

 Esse espaço (ntlhaveni) é caracterizado, sobretudo, por um modo de vida de 

coletividade, no qual o senso de comunalidade e partilha estruturam as interações e a 

convivência dos indivíduos, interações essas viabilizadas em grande parte através da 

língua local, autóctene. É, no entanto, um espaço que se aproxima a um tipo de 

solidariedade a que Durkheim (2000) chamou de solidariedade mecânica, referente aos 

laços sociais que unem as pessoas com base numa comunhão de crenças, costumes, 

rituais e símbolos. Este modelo social é caracterizado pelo predomínio de uma 

consciência coletiva, pela homogeneidade e indistinção entre os seus membros 

(DURKHEIM, 2000). Para o autor, este tipo de solidariedade caracterizaria um modo de 

vida do “campo”.  
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Portanto, ntlhaveni é um espaço no qual a cosmovisão de seus membros é 

altamente ifluenciada por um sitema de valores e crenças tradicionais, estas que também 

perfazem o sistema de religiosidade desse espaço. Tal como afirma Park (1973), a 

comunidade local está organizada em torno de uma ordem moral constituída por laços 

simbólicos e relações de colaboração. Em ntlhaveni, a conduta comportamental dos 

indivíduos está assente em direitos consuetudinários, ou seja, correspondentes ao direito 

intercultural ou costumeiro estabelecido pelos antepassados.  

Ntlhaveni é também um espaço no qual a prática da agricultura, pecuária e 

comércio em pequena escala são praticamente a base de sustento das famílias.  O tipo de 

casa que abunda neste espaço é geralmente de construção com material local (disponível 

naquele espaço), extraído da natureza, como caniço, estacas, madeira, barro, capim etc. 

Contudo, não significando isso que esse espaço seja atrasado, precário, menos 

desenvolvido em relação a outros espaços, mas sim, que esse espaço tem uma forma 

própria de organização social, na qual, reduzida a uma rotina pacata e tranquila, segundo 

os “nativos”, a vida de ntlhaveni se distancia dos “perigos” de doropeni
37

 (cidade). 

No entanto, desse mosaico se destaca, ainda em lugar privilegiado, a figura 

emblemática do agricultor – guardião do campo tradicional – paisagem trabalhada pelas 

mãos desses “artesãos” e tão valorizada pela população urbana. Se o agricultor 

tradicional contribui para dar à paisagem rural as tonalidades da agricultura, recuperando 

assim imagens e símbolos antigos, outras ocupações tidas como menos genuínas desse 

espaço, como as de serviço, sobretudo as associadas ao turismo, artesanato, enfim, às 

atividades não agrícolas, levantam a necessidade de se analisar as interações entre o 

mundo rural e o urbano (PEREZ, 2001; GRAZIANO DA SILVA et al, 1996). 

Assim, ntlhaveni, muito mais que um espaço geográfico, é um espaço socialmente 

construído pela interação dos indivíduos, assente num conjunto de normas, práticas, 

valores e crenças, sobretudo tradicionais, autóctones, que perfazem um modo de vida 

peculiar àquele lugar. A noção de ntlhaveni alia características ligadas à agricultura, 

pecuária, paisagem “natural”, comércio em pequena escala etc. e um sistema 

                                                 
37

 Sobre esta categoria nativa discutiremos em seguida.  
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comportamental orientado por normas, valores, crenças, assentes, sobretudo, na tradição, 

que confere o espaço um modo de vida peculiar.  

 Deste modo, dentre as diversas abordagens sobre o espaço rural aqui discutidas e 

cientes da dificuldade e complexidade de delimitar o rural, urge estrategicamente a 

necessidade de tomarmos em consideração a visão nativa de ntlhaveni como perspectiva 

de análise, base para pensar esse espaço. 

A segunda categoria, doropeni, expressão em xichangana e xirhonga, línguas 

locais da província de Gaza, neste caso específico Macuane e da província de Maputo, no 

caso, Marracuene, respectivamente faz menção a um espaço no qual, ao contrário do 

senso de coletividade e comunalidade que reinam no ntlhaveni, as relações sociais estão 

assentes no individualismo, típico de sociedades modernas, capitalistas. Tal como aponta 

George Simmel, essa qualidade individualista do modo de vida urbano pode afigurar-se 

como uma estratégia de proteção da vida interior, desenvolvida pelos habitantes dos 

grandes centros urbanos face às mudanças bruscas e aos estímulos constantes a que são 

continuamente expostos. Esta atitude de reserva traduz-se em comportamentos de 

distanciamento social, de indiferença e de insensibilidade. Ao dissociarem-se dos 

complexos ritmos da vida urbana, os habitantes das grandes cidades privilegiam o 

anonimato como estratégia para a preservação de um espaço pessoal e de fuga à híper-

estimulação das interações sociais com que se confrontam no contexto urbano (SIMMEL, 

2001).  

Doropeni é um espaço no qual a estrutura organizacional aproxima-se à estrutura 

urbana moderna – as infraestruturas, o comércio, a indústria etc. estão envolvidos numa 

rede de relações complexas.  As relações sociais são muito mais heterogêneas, sugerindo 

assim à noção de Durkheim (2000) de solidariedade orgânica, que pretende explicar a 

sociedade moderna como o resultado de um processo de evolução e de diferenciação 

social. Deste modo, a cidade seria concebida em termos de um modelo fundado na 

interdependência funcional, decorrente de uma complexa divisão social de trabalho. Tal 

como um organismo, a sociedade moderna é entendida a partir das relações de 
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dependência que os seus membros estabelecem entre si para poderem sobreviver 

(DURKHEIM, 2000).  

Para Simmel (2001), os efeitos da industrialização e da monetarização da 

economia são elementos fundamentais na estruturação das relações sociais na cidade. 

Estas assumiram um caráter calculista em resposta a uma economia de dinheiro que 

trouxe ao cotidiano de inúmeras pessoas as dimensões da avaliação, do cálculo, da 

enumeração e da tradução em termos quantitativos dos valores qualitativos. Portanto, o 

contexto urbano potencia uma cultura impessoal onde persistem racionalidades 

individualistas, economicistas e objetivas (SIMMEL, 2001). Um dos aspectos que sofre  

influência de tal racionalidade é a própria bebida sagrada ukanyi, que, 

“clandestinamente”, passou a ser comercializada, sendo que, por tradição, ela não pode 

ser vendida, ou seja, é de consumo gratuito. Na vila de Marracuene ouvimos inúmeros 

relatos sobre o caso, inclusive presenciamos alguns deles, provavelmente isso esteja 

relacionado ao fato de a cidade, em geral, ser caracterizada por relações de competição e 

de diferenciação econômica (PARK, 1973). 

Diante desta “comercialização de ukanyi”, urge perceber em função desta 

perspectiva simmeliana da “economia do dinheiro”, própria do contexto urbano segundo 

o autor, como é que se manifesta e de que forma esta prática estrutura ou influencia as 

relações sociais e a vida dos indivíduos.  

A prática “nova” de comercialização da bebida “ritualística – ukanhy” foi 

identificada no âmbito do trabalho de campo para a monografia de graduação, contudo, 

não pudemos desenvolver com detalhes, vislumbrando assim a oportunidade de retomar a 

sua análise (dentre outras) nesta pesquisa de mestrado.   

Na contemporaneidade discute-se o urbano em diversas perspectivas, dando 

ênfase à defesa do conceito de civilização urbana como forma distinta de organização 

social, a importância do espaço como elemento constitutivo das relações sociais e o 

direito à cidade contra a exclusão social. 

Na sua obra, “La Production de l’espace”, Lefebvre desenvolve uma teoria 

unitária do espaço, uma “espaciologia” na qual diferentes espaços são identificados e 
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articulados entre si: o espaço físico (natureza), o espaço mental (abstrações sobre o 

espaço) e o espaço social (prática social). Ao tentar interligar estas diferentes concepções 

de espaço numa única matriz conceitual, Lefebvre procura desmistificar a noção de 

espaço fragmentado, proporcionando, ao mesmo tempo, a possibilidade de uma maior 

consciencialização na luta contra o mundo capitalista urbanizado (LEFEBVRE, 1974). 

Lefebvre (1974) sustenta que as teorias urbanas e as políticas de planeamento 

urbano devem ser entendidas como formas ideológicas que devem ser desconstruídas e 

combatidas através de perspectivas capazes de explicar o espaço como uma construção da 

lógica capitalista. Neste sentido, o espaço não constitui um simples receptáculo social. 

Pelo contrário, o espaço emerge a partir de uma “tríade espacial” – as representações do 

espaço, os espaços de representação e as práticas espaciais – assente numa dinâmica 

dialética e fenomenológica. 

Portanto, a representação do espaço refere-se ao regime discursivo de teorias e de 

conhecimentos produzidos sobre o espaço por profissionais, técnicos, tecnocratas, 

urbanistas, arquitetos, engenheiros etc. Este é o espaço concebido, ideológico, o espaço 

dominante em qualquer sociedade (ou modo de produção). Estas representações 

inscrevem-se em relações dominantes de poder e de conhecimento, cuja expressão se 

materializa nos monumentos, nas fábricas e nos edifícios de escritório, assim como no 

autoritarismo burocrático e político característico de espaços repressivos (LEFEBVRE, 

1974). 

Os espaços de representação dizem respeito ao espaço vivido, na experiência do 

dia-a-dia. É o espaço que se constitui a partir de um conjunto de imagens e símbolos que 

se articulam com a experiência do espaço físico e geográfico. O espaço vivido, sendo 

simultaneamente um espaço real e imaginado, é, sobretudo, o local onde as experiências 

individuais e coletivas são estruturadas e reconfiguradas ao longo do tempo 

(LEFEBVRE, 1974). 

E, por último, as práticas espaciais referem-se às práticas que estruturam a 

realidade do dia-a-dia e que estão relacionadas com formas de percepção do mundo, do 

espaço vivido e concebido. Estas práticas manifestam-se nas redes, nas trajetórias e nos 
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padrões de interação social existentes entre lugares de trabalho e de diversão, englobando 

práticas de produção, de reprodução e de concepção. Esta concepção do espaço cria outra 

dimensão, a qual incorpora tanto o material como o simbólico, tanto o real como o 

imaginado, tanto a fluidez como a ruptura (idem). Para Lefebvre (1974), o espaço 

constitui-se como uma componente da organização social. Ou, por outra, as interações 

sociais não existem no vácuo, mas sim implicam, necessariamente, uma espacialização 

que é estruturada e que, por sua vez, estrutura os comportamentos e práticas sociais e 

simbólicas.  

Portanto, para este autor, a relação entre estas três componentes (representações 

do espaço, espaço de representações e práticas espaciais) é de particular importância para 

compreender o modo como o espaço é socialmente construído, neste caso concreto, o 

espaço urbano, e quiçá o espaço rural. 

Em Moçambique no geral, o fenômeno urbano começa a se intensificar com a 

ocupação colonial portuguesa entre os séculos XV e XX. Qunto a Marracuene, em 

particular, passa por um processo profundo de gentrificação nos últimos tempos, 

resultado da expansão da cidade de Maputo (capital de Moçambique).  

Doropeni, o urbano do qual tratamos aqui (Marracuene), é um urbano peculiar, 

um urbano que não é necessariamente central, mas também não é periférico. Portanto, 

tem fortes influências do centro, pois a margem que separa Marracuene do centro (cidade 

de Maputo) é ténue, visto que a vila de Marracuene está muito próxima da cidade de 

Maputo e está passando por um processo de urbanização muito profundo, tal como 

referimos anteriormente. Assim, estão próximos não só geograficamente, mas, sobretudo, 

próximos do ponto de vista de modo de vida.  

  Não é nossa pretensão reduzir o rural ao atrasado, ao islolamento, à tradição e o 

urbano ao progresso, à integração e à modernidade. Neste trabalho, as peculiaridades do 

rural e do urbano são usadas como estratégia de análise. Com efeito, mostraremos através 

do ritual de ukanyi o quanto mesmo tendo características peculiares, a delimitação do 

espaço rural e urbano é de extrema complexidade, porque é asssente em limites por vezes 

muito ténues, sendo que ambos os espaços se interpenetram mutuamente.  
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 Salientar que esta visão de rural e urbano não é abrangente para todos os 

contextos de Moçambique. Longe de ser generalista, trata-se de uma tentativa de pensar 

nesses espaços (Macuane e Marracuene) a partir do ponto de vista local; fato este que 

permite fazer uma análise mais cuidadosa.   

Ao propormos estabelecer uma ponte entre duas realidades (rural e urbana), 

concebemo-las não como realidades opostas, mas sim, como duas realidades com 

características próprias, socialmente construídas através da cosmovisão dos membros 

constituintes de ambos os contextos, caraterísticas que, embora diferentes, até certa 

medida, se interpenetram.  

Assim, o rural pode ser, em alguns contextos, expressão da tradição, da 

autenticidade das relações interpessoais, do simples, do atraso; como também pode, 

através de uma reelaboração simbólica por parte dos atores sociais, conter ícones da 

modernidade e ser expressão de uma modernização que se realiza em espaços tipicamente 

urbanos (DE PAULA, 1999). No entanto, ao mesmo tempo, o urbano pode ser a 

expressão do moderno, da impessoalidade das relações sociais, do individualismo, do 

complexo, do avanço, bem como pode também, em outros contextos e/ou circunstâncias, 

ser reconfigurado e conter aspectos tradicionais, aspirar ao espírito de coletividade, ser a 

expressão da tradição que se realiza em espaços rurais.   

O espaço rural e o espaço urbano podem ser simples espaços (estáveis) ou lugares 

praticados. Tal como refere Certeau (2011), o espaço é um cruzamento de móveis. É de 

certo modo animado pelo conjunto dos movimentos que aí se desdobram. O espaço é o 

efeito produzido pelas operações que o orientam, o circunstanciam, o temporalizam e o 

levam a funcionar em unidade polivalente de programas conflituais ou de proximidades 

contratuais. O espaço nos remete à instabilidade. Portanto, o espaço é um lugar praticado.  

Deste modo, ntlhaveni (espaço rural) e doropeni (espaço urbano) podem ser 

lugares estáveis e em certas circunstâncias lugares praticados que nos remetem a níveis 

de instabilidades geradas pelo conjunto de relações sociais estabelecidas pelos 

indivíduos. Assim, tanto Macuane bem como Marracuene se desdobram como esses 

espaços praticados, em constante movimento, construção, desconstrução e reconstrução.  
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1.2 Sobre rituais  

 

  

Na revisão sobre os rituais, era de nosso interesse trazer também uma breve 

análise de estudos realizados particularmente sobre o ritual de ukanyi. Contudo, após 

uma revisão bibliográfica, constatamos que quase nada havia sido escrito do ponto de 

vista antropológico e sociológico sobre ukanyi, sendo que parte dos escritos sobre ritual 

de ukanyi são artigos da internet publicados durante a época de ukanyi.  

Dos poucos escritos sobre ukanyi, achamos um estudo que foi realizado pelo 

Instituto de Investigação Sociocultural ou Arquivo de Património Cultural de 

Moçambique (ARPAC), intitulado “Ritual das primícias de ukanyi”, de Fernando Dava et 

al. Porém, não foi possível identificar o estudo neste instituto, supostamente porque não 

se conseguia localizar, mas foi possível por fonte electrônica adquirir alguns extratos do 

mesmo, segundo os quais, Dava (2009) sustenta que, na sua dimensão espiritual, o ukanyi 

reveste-se de uma importância crucial na manutenção do equilíbrio social, pois, a época 

de ukanyi é vista como a fase de maior aproximação das populações locais aos espíritos 

dos seus antepassados, para fazer preces de vária ordem, tendo como finalidade a busca 

de um equilíbrio cosmológico, o que levou à sacralização da bebida e transformou-a num 

produto de venda proibida.  

Doravante, tal estudo nos pareceu generalista, e mais, neste estudo, Dava (2009) 

focaliza a sua análise no ritual de ukanyi enquanto gerador de equilíbrio social, 

remetendo-nos a um ambiente de estabilidade. Contudo, o ritual de ukanyi envolve uma 

série de tensões, de conflitos, polaridades, oposições que nos remete a pensar que não só 

gera equilíbrio, como também é gerador de desiquilíbrio, criando assim uma estrutura 

social caracterizada pela instabilidade. Ou seja, o ritual de ukanyi propicia momentos de 

equilíbrio e momentos de desiquilíbrio, aspecto que discutiremos mais adiante. 
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Importa referir que a conceptualização dos rituais formou-se no campo religioso 

e, no início, na escola antropológica, tanto francesa como inglesa. O rito, como o mito, 

estavam na dependência do estudo das religiões. A multiplicação dos terrenos e abertura 

da etnologia às sociedades modernas orientaram o rito para aspectos mais profanos e, por 

vezes, menos coletivos (SEGALEN, 2000). 

Estudos sobre a prática ritual na antropologia iniciaram com o antropólogo belga 

Van Gennep, considerado como o primeiro autor do século XX a preocupar-se com o 

estudo dos rituais “per si” como objeto de estudo (RODOLPHO, 2004). A partir de Van 

Gennep os rituais foram considerados em sua constituição básica: ritos de separação, ritos 

de margem (ou limen, significando “limiar” em latim) e ritos de agregação (VAN 

GENNEP, 2011).  

Para Émile Durkheim, os ritos são essencialmente momentos de efervescência 

coletiva: as representações religiosas são representações coletivas que exprimem 

realidades coletivas; os ritos são modos de agir que apenas aparecem no meio de grupos 

unidos e que se destinam a suscitar, manter ou fazer renascer certos estados mentais 

desses grupos (DURKHEIM, 1912).  

Durkheim (1912) faz uma relação entre rito e religião, na qual distingue quatro 

categorias de ritos: os ritos simpáticos (que fazem intervir um carácter de similitude); os 

ritos animistas (em que o poder é personificado por Deus ou pelo totem); os ritos com 

base dinamista (em que intervém um poder do tipo mana) e os ritos contagiosos. 

Contudo, segundo Segalen (2000), estas classificações apresentam um fraco valor 

heurístico, uma vez que qualquer rito pode entrar nestas diferentes categorias.  

Referir que, para Durkheim, os ritos tem a finalidade de ligar o presente ao 

passado, o indivíduo à comunidade, a função real de um rito consiste não nos efeitos 

particulares e definidos que ele parece visar, e através dos quais é geralmente 

caracterizado, mas numa ação geral que, apesar de continuar sempre e em todo o lado 

semelhante a si própria, é, no entanto, susceptível de apresentar formas diferentes de 

acordo com as circunstâncias. Enfim, os ritos são, essencialmente, os meios pelos quais o 

grupo social se reafirma periodicamente (DURKHEIM, 1912).  
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Marcel Mauss (1968) parte da noção de sagrado e de sacrifício que lhe parece ser 

o operador do conhecimento dos ritos e dos mitos. Segundo este autor, a noção de 

sacrifício está no centro da definição de rito. Visão esta que veio a ser prolongada por 

Douglas (1971), reaproximando rito e ação simbólica eficaz, oferecendo assim uma nova 

dimensão heurística para estudar os rituais contemporâneos. Douglas (1971) nota, no 

entanto, a estreiteza da definição dada ao rito, que acaba por ser assimilado 

exclusivamente pelo campo religioso.  

Influenciado pelos anteriores teóricos, no século XX aparece outro clássico de 

referência, Víctor Turner. Este concebe os eventos conflitivos enquanto “drama social”. 

Os rituais aqui servem para resolver conflitos e diminuir rivalidades (TURNER, 2013). 

Vítor Turner dedicou grande parte de sua pesquisa aos processos rituais, colocando o rito 

no interior dos processos rituais, tornando possível compreender a profundidade da vida 

social.  

Segundo Turner (2013), no processo ritual, a fase de separação, que constitui a 

primeira, abrange o comportamento simbólico, que significa o afastamento do indivíduo 

ou de um grupo, quer de um ponto fixo anterior na estrutura social, quer de um conjunto 

de condições culturais, ou ainda de ambos. Durante o período limiar, intermédio, que 

corresponde à segunda fase do processo ritual, as características do sujeito ritual (o 

“transitante”) são ambíguas, passam através de um domínio cultural que tem poucos, ou 

quase nenhum, dos atributos do passado ou do estado futuro. Para Turner (2013), as 

entidades liminares não se situam aqui nem lá, estão no meio e entre as posições 

atribuídas e ordenadas pela lei, pelos costumes, convenções e cerimonial. Seus atributos 

ambíguos e indeterminados exprimem-se por uma rica variedade de símbolos, naquelas 

várias sociedades que ritualizam as transições sociais e culturais. Na terceira fase, a de 

reagregação ou reincorporação, consuma-se a passagem. O sujeito ritual, seja ele 

individual ou coletivo, permanece num estado relativamente estável mais uma vez. E, em 

virtude disto, tem direitos e obrigações perante os outros de tipo claramente definido e 

estrutural (TURNER, 2013).    
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Para Segalen (2000), o ritual reconhece-se como sendo o fruto de uma 

aprendizagem, implicando a continuidade das gerações, dos grupos etários ou dos grupos 

sociais em que se produz. O rito é uma linguagem eficaz no sentido em que age na 

realidade social, de onde se deduz que não se pode fazer rito seja com o que for; que é 

necessário apoiar-se em símbolos reconhecidos pela coletividade.     

Portanto, o ritual exprime o conjunto das representações, das decisões dos 

mecanismos que fundam e refundam o conjunto social (COPANS, 1997).  

Assim, o ritual entende-se como um momento estereotipado e já recortado pelos 

nativos, mas que esse é apenas um dos caminhos da análise, pois no outro caminho o 

recorte é feito pelo pesquisador. O ritual assume o status de categoria de análise da vida 

social e a sua eficácia está em fornecer um modelo pelo qual o pesquisador irá observar a 

realidade (PEIRANO, 2000).      

 

 

1.3 A “tradição” no contexto da modernidade 

 

 

Nos últimos tempos tem se notabilizado modos de vida que adquiriram uma 

influência universal, tais modos de vida resumem-se na modernidade, que constitui um 

processo de desconstrução e construção do cotidiano (MEIGOS, 1998). É um processo 

ambíguo e contraditorial, visto que é uma modernidade eurocentrista que 

destradicionaliza as práticas culturais, isto é, permite que num mesmo espaço e tempo 

coabitem formas culturais contraditórias (coabitação de práticas tradicionais dos povos 

autóctones com as novas práticas modernas). O que está por detrás deste processo todo é 

a mundialização do mercado, tecnologias, criação de novos produtos, perda de peso das 

fronteiras geográficas, culturais e históricas, destruindo ou recriando outras formas 

sociais de vida (MEIGOS, 1998).   

O termo tradição, tal como é usado atualmente, é na verdade um produto dos 

últimos duzentos anos na Europa. A noção geral de tradição não existia nos tempos 
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medievais. Não havia necessidade de tal palavra, porque a tradição e o costume estavam 

em toda parte. A ideia de tradição, portanto, é ela própria uma criação da modernidade. 

Não obstante, não deveríamos supor que a construção consciente da tradição é encontrada 

apenas no período moderno. Nenhuma sociedade tradicional era inteiramente tradicional, 

e tradições e costumes foram inventados por uma diversidade de razões. Contudo, todas 

as tradições são tradições inventadas (GIDDENS, 2000). 

As tradições inventadas são reações a situações novas que ou assumem a forma de 

referência a situações anteriores, ou estabelecem seu próprio passado através da repetição 

quase que obrigatória (HOBSBAWN, 2003).     

Portanto, pode ser que muitas vezes se inventem tradições não porque os velhos 

costumes não estejam mais disponíveis, mas porque eles deliberadamente não são usados, 

nem adaptados. Se entendermos o ritual de ukanyi como uma tradição inventada e nas 

influências que sofre da modernidade, provavelmente podemos cogitar a possibilidade de 

ele passar pelo mesmo processo, no qual uns e outros símbolos e/ou elementos do ritual 

deixam de ser usados com frequência não porque não estejam mais disponíveis.      

As tradições sofrem transformações, como resultado da inevitável dinâmica 

social, acelerada também pelo processo da globalização, que transcende a dimensão 

econômica, política, mas implica também uma globalização sociocultural, que invade as 

diversidades culturais, mexendo com a estrutura das mesmas. A globalização vai 

significar um intercâmbio ou uma interdependência de diversas tradições (crenças, 

valores etc.). Daí que as tradições são inventadas e reinventadas consoante o contexto e 

as necessidades presentes (GIDDENS, 1995). 

Nesse contexto, Giddens (1995) fala da destradicionalização
38

, uma vez que a 

transformação das tradições faz com que estas deixem de ser radicalmente tradicionais, 

ganhando novas formas não enraizadas somente na tradição, mas também na 

modernidade.  

Para Giddens, falar da destradicionalização não implica que as tradições deixam 

de existir ou que as tradições se extinguem, mas sim, que as tradições ganham novas 

                                                 
38

 Processo através do qual as tradições se transformam, ganhando novos contornos (Giddens, 1995). 
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dinâmicas, sofrem transformações, sendo que num dado momento a tradição e a 

modernidade passam a coabitar o mesmo espaço social (MEIGOS, 1998; GIDDENS, 

1995). 

Assim, a tradição já não pode ser vista de forma isolada, mas sim, inserida num 

contexto de modernidade. Esta ideia de Giddens é relevante, digna de atenção e reflexão, 

uma vez que, provavelmente, nos tempos que correm, o ritual de ukanyi esteja a passar 

pelo mesmo processo de destradicionalização, passando por transformações e ganhando 

novas formas.  

As características distintivas da tradição são o ritual e a repetição. E as tradições 

são sempre características de grupos, comunidades ou coletividades (GIDDENS, 2000). 

Portanto, o ritual de ukanyi obedece ao critério da repetição. Ademais, o ritual de ukanyi 

tem também a particularidade de ser um ato compartilhado por coletividades ou 

comunidades e grupos, seja no contexto rural, seja no urbano. Daí que é já em si uma 

tradição. Assim sendo, pode-se analisar o ritual de ukanyi como uma tradição inserida ou 

envolvida pela modernidade.  

Ora, como é que essa tradição especificamente é pensada em Macuane e 

Marracuene a partir de uma lógica “nativa” e como é que essa lógica concebe a 

modernidade? Mais adiante traremos a discussão dos desdobramentos da tradição e 

modernidade na perspectiva nativa, ou seja, do ponto de vista local. 

 

 

1.4 Problematizando 

 

 

Após uma revisita e releitura da minha monografia de licenciatura, que se versava 

na análise do significado do ritual de ukanyi, centrado no contexto rural (Macuane), 

surgiu-me a seguinte inquietação: se no contexto rural estudado, influenciado pela 

tradição, o ritual de ukanyi é compreendido e significado de uma determinada forma, 

como então o mesmo ritual seria ressignificado num contexto urbano, no qual as 
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influências da modernidade são mais intensas, um contexto em que as relações sociais 

são muito mais complexas? Esta inquietação foi fundamental para pensar esta dissertação 

como continuidade do anterior estudo e como uma oportunidade de ampliar as visões de 

abordagem do assunto em questão. 

O nosso problema parte também da necessidade de endossar o estudo centrado 

numa análise comparativa que tome o ritual (ritual de ukanyi) como variável de análise 

para a compreensão do espaço rural e urbano, área pouco explorada em Moçambique. Por 

outro lado, pela pretensão que temos de tecer uma análise que dê mais ênfase à dimensão 

das relações sociais que emanam dos rituais e se estabelecem. E pela necessidade de 

aprofundar mais alguns aspetos suscitados pelo trabalho de campo da pesquisa 

monográfica desenvolvido na graduação.  

Segundo Dava (2009), o ukanyi está intimamente associado aos rituais kuphahla 

ukanyi, xikuwha e kuhayeka mindzheko e as comunidades acreditam que estes rituais 

condicionam o sucesso de “nguva ya ukanyi”, ou seja, o sucesso de toda a época de 

ukanyi, alegadamente porque esta bebida também “alimenta os antepassados”. Dava 

(2009) sustenta ainda que, no que se refere à dimensão espiritual, o ukanyi reveste-se de 

uma importância crucial na manutenção do equilíbrio social, pois a época de ukanyi é 

vista como a fase de maior aproximação das populações locais aos espíritos dos seus 

antepassados, para fazer preces de vária ordem, tendo como finalidade a busca de um 

equilíbrio cosmológico, o que levou à sacralização da bebida e transformou-a num 

produto de venda proibida. 

Portanto, este autor enfatiza a necessidade de os indivíduos, através do ritual de 

ukanyi, manterem um elo com os antepassados como determinante para a realização do 

ritual. Ao analisar o ritual desta forma, o autor estabelece um paralelismo entre ritual de 

ukanyi e a dimensão espiritual-sagrada. Ora, a análise de Dava (2009) está centrada na 

ênfase do equilíbrio social gerado pelo ritual de ukanyi, não aprofundando a dimensão 

“conflitual” que envolve o ritual. Contudo, tal como afirmamos anteriormente, o ritual de 

ukanyi envolve uma série de tensões, de conflitos, polaridades, oposições que nos remete 

a pensar que o mesmo não só gera equilíbrio, como também é gerador de desiquilíbrio, 



54 

 

 

 

criando assim uma estrutura social caracterizada pela instabilidade. Ou seja, o ritual de 

ukanyi propicia momentos de equilíbrio e momentos de desiquilíbrio. 

Rivière (1995) sustenta que o ritual designa um conjunto de atos repetitivos e 

codificados, com forte carga simbólica, fundados sobre a crença na força atuante de seres 

ou de poderes sagrados com os quais o homem tenta comunicar, visando obter um 

determinado efeito. Assim, o autor também acaba sendo recorrente à tendência analítica 

de Dava (2009) de estabelecer um paralelismo entre ritual e a dimensão espiritual-

sagrada.  

E mesmo no que toca à ideia de identidade, de Humbane (2008), os rituais são um 

mecanismo de construção e afirmação de identidade, na medida em que, os indivíduos 

exaltam o sentimento de pertença no grupo e os indivíduos se unem por pertencerem a 

um mesmo contexto cultural com significados simbólicos próprios; fato este que torna o 

grupo ou o indivíduo consciente de si mesmo, isto é, detentor de uma identidade, pois, 

com o ritual, os indivíduos que nele participam tomam consciência de um sentimento de 

pertença a um grupo com uma terra comum e com mesmos espíritos antepassados (idem). 

No entanto, no caso do ritual de ukanyi, que é um ritual aberto a qualquer indivíduo 

interessado em participar, o que dizer dos indivíduos que participam no ritual sem 

partilhar dos mesmos valores simbólicos, por pertencerem a outras religiões, a outras 

culturas e por outras prováveis razões? Estarão estes a exaltar o sentimento de pertença 

ao grupo? 

Mas o grande questionamento nisto é, tratando-se de exaltar o sentimento de 

pertença ao grupo e afirmação de identidade, o que estaria por detrás dessa tentativa de 

afirmação de identidade? 

Portanto, todos estes aspectos e outros anteriormente mencionados em torno dos 

estudos sobre rituais, que geralmente nos remetem somente ao significado espiritual-

sagrado e identitário que se atribui aos rituais e que leva os indivíduos a realizarem-nos, 

precisam ser “repensados”. Assim, acreditamos que o encontro com o passado, com os 

ancestrais, a sacralização, a afirmação de identidade a que os estudos se referem, não são 

os únicos pontos ou aspectos a serem analisados em rituais nos tempos que correm. Deste 
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modo, não desconsiderando as significações acima referidas, através do ritual de ukanyi, 

procuraremos mostrar os desdobramentos de (re)significações dos rituais.  

Como a sociedade é dinâmica, cremos que os rituais sofrem a intervenção e a 

força da modernidade das sociedades contemporâneas, o que, em nosso entender, faz com 

que os rituais, tal como o ritual de ukanyi, ganhem novos contornos de significado. Daí 

que não pretendemos defender a ideia do ritual como sinônimo de sagrado, nem a ideia 

de ritual como forma de construção e afirmação de identidade. Muito menos com isso 

queremos negligenciar ou renegar o seu valor espiritual-sagrado e identitário. Mas, 

embora cientes da dificuldade de “distanciar” o ritual destes significados, queremos 

mostrar que, mais do que espiritual, sagrado e identitário, o ritual de ukanyi pode também 

ter outras vertentes de significado, impulsionadas pelos tempos que correm (modernos). 

Não obstante, estamos cientes de que estaremos atentados a tocar, ainda que de soslaio, 

nestas visões clássicas dos rituais no decorrer do trabalho.  

Assim sendo, o nosso foco primordial será o de compreender o significado do 

ritual de ukanyi num contexto moderno, isto é, compreender o significado que é atribuído 

ao ritual de ukanyi, frequentemente concebido como tradicional, atendendo e 

considerando o contexto da modernidade em que nos encontramos envolvidos, e tomando 

o espaço rural e urbano como campos de pesquisa.  

Para ser mais preciso, pretendemos, por um lado, compreender como é que o 

ritual de ukanyi, uma prática “tradicional” e decorrente do espaço rural, é concebido e 

(re)significado no espaço urbano, um espaço com todo um aparato de influências da 

modernidade dos tempos contemporâneos; e, por outro lado, como é que nos tempos que 

correm, à luz dessas influências da modernidade, o ritual de ukanyi é (re)significado no 

espaço rural (um espaço conservador) de onde decorre. Portanto, pretendemos captar e 

compreender as tensões que envolvem essa (re)significação e, acima de tudo, entender 

suas implicações. 

É do nosso interesse também compreender de que forma ou até que ponto o ritual 

de ukanyi pode exercer influência sobre as relações sociais e as dinâmicas no espaço rural 

e urbano, aspecto este que não pudemos desenvolver profundamente na monografia. 
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Portanto, apoiamo-nos na ideia de Michel de Certeau (CERTEAU, 2011) de “espaços” e 

“lugares”. Assim, Macuane e Marracuene, fora da época de ukanyi, entre os meses de 

abril a dezembro, podem ser “lugares estáveis”, que, durante a época de ukanyi – época 

dos rituais de ukanyi – se transformam em “espaços instáveis”, espaços relatados, 

dinâmicos, construídos pelas relações sociais, de ordem cultural, política, econômica que 

ali se estabelecem. E, desta forma, de algum modo o ritual de ukanyi configuraria a 

dinâmica dos espaços rural e urbano.  

Cônscios de que não podemos esgotar o debate dos rituais na sua plenitude, 

devido à sua vastidão e complexidade, esperamos com esta pesquisa alargar o campo de 

análise dos rituais, trazendo novos focos e possibilidades às formas de análise e 

compreensão dos rituais. Deste modo, a nossa pergunta de partida é: 

Que significado o ritual de ukanyi tem no espaço rural e urbano no atual contexto 

da modernidade? 

 

 

Hipóteses 

 

H1: O ritual de ukanyi estabelece uma mediação entre os espaços rural e urbano, 

ou seja, possibilita a entrada de um modo de vida rural no contexto urbano e a entrada de 

um modo de vida urbano no contexto rural, permitindo assim um entrosamento entre 

ambos os espaços.   

H2: No espaço rural, o ritual de ukanyi é um momento de encontro das 

comunidades, que, geralmente, se encontram distantes umas das outras. 

H3: No espaço urbano, o ritual de ukanyi é entendido como uma oportunidade de 

reencontro com a tradição, visto que esta se encontra “ofuscada” pelo modernismo da 

cidade.    

H4: No atual contexto da modernidade, em ambos os contextos, o ritual de ukanyi 

significa um momento de negociação e renegociação das relações sociais. 



57 

 

 

 

 

 

1.5 Justificativa  

 

 

A motivação da escolha do tema parte do fato de, após uma revisão bibliográfica, 

termos constatado que quase nada havia sido escrito do ponto de vista antropológico e 

sociológico sobre ukanyi, sendo que parte dos escritos sobre o ritual de ukanyi se 

encontram em “artigos” disponíveis na internet, publicados durante a época de ukanyi. 

Dentre os escritos sobre o ritual de ukanyi, um constitui um estudo realizado pelo 

Instituto de Investigação Sócio-Cultural ou Arquivo de Património Cultural (ARPAC), 

intitulado “Ritual das primícias de ukany”, de Fernando Dava et al. Contudo, não foi 

possível identificar o estudo neste instituto, supostamente porque não se conseguia 

localizar, mas foi possível por fonte electrônica adquirir alguns extratos do mesmo, que 

fizemos referência na seção anterior. E tal estudo nos pareceu generalista e descritivo. 

O que pudemos constatar na revisão de literatura é o fato de que, no estudo dos 

rituais, frequentemente não tem se dado muita ênfase à dimensão das relações sociais que 

emanam dos rituais e se estabelecem, ou seja, as relações sociais não tem sido o ponto 

central de análise. Contudo, as ações dos indivíduos estão assentes nas relações sociais 

que se estabelecem no dia-a-dia, isto é, as relações sociais estruturam o cotidiano dos 

indivíduos, daí que é relevante o seu estudo.  

Acreditamos na necessidade de trazer outra dimensão de análise dos rituais. 

Pretendemos assim, trazer uma abordagem que tome o ritual como variável de análise das 

dinâmicas do contexto moderno, alargando, assim, o campo de análise dos rituais. Deste 

modo, pretendemos, sobretudo, compreender o significado do ritual de ukanyi no espaço 

rural e urbano tendo em conta o contexto da modernidade. 

Como referimos anteriormente, o ukanyi é a bebida que tem um tratamento muito 

distintivo de entre as outras bebidas tradicionais, pelo menos na região Sul de 
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Moçambique, o que se justifica num movimento muito forte de pessoas durante a época 

de ukanyi, deslocando-se ao encontro de locais onde esteja decorrendo o ritual de ukanyi.  

Portanto, o ritual de ukanyi demonstra ser um manancial cultural, pois está 

carregado de valores, crenças, práticas, que são elementos constituintes da cultura. E, 

sobretudo, os rituais, neste caso o ritual de ukanyi, pode fornecer-nos elementos 

preponderantes para a compreensão da realidade social, que é de interesse das ciências 

sociais. Não obstante, constata-se certa exiguidade na bibliografia nacional sobre o 

assunto. 

O estudo do ritual de ukanyi é relevante pelo fato de este poder disponibilizar-nos 

subsídios ou matéria para a compreensão da realidade social, pois, através do ritual de 

ukanyi, os indivíduos estruturam suas relações sociais, dão significado à sua vida e ao 

contexto social em que se encontram. 

Este estudo é relevante, sobretudo pelo fato de poder trazer o debate sobre a 

influência do contexto moderno para uma prática que se quer tradicional, neste caso 

concreto o ritual de ukanyi, e pelo fato de trazer uma abordagem que demonstra o 

entrosamento que há entre o contexto rural e urbano. 

Deste modo, esperamos que este estudo venha enriquecer o campo de pesquisas, 

sobretudo no âmbito das ciências sociais, e que estimule futuros estudos deste gênero.  
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2 DESAFIOS DO TRABALHO DE CAMPO 

 

 

Este capítulo propõe debruçar-se sobre o “lugar do pesquisador” no campo de 

pesquisa, bem como os desafios que a experiência de campo nos remete. Pensar sobre o 

“lugar do pesquisador”, sobre os desafios, é refletir na forma como lidar com os mesmos, 

como pensá-los e, portanto, como concebê-los. 

 

 

2.1 A família real Cossa e o “meu lugar” no campo de pesquisa  

 

 

O meu lugar no campo de pesquisa é marcado por uma identidade ambígua, 

sobretudo em Macuane, visto que é uma identidade que se afigura entre o “ser 

pesquisador” e o “ser familiar” (familiar ao contexto pesquisado).  

Para entender esta relação (pesquisador – familiar) é preciso recuar no tempo e 

resgatar o contexto social e histórico do qual venho, o que nos remete a uma breve 

história da vida e obra de Albuquerque Muhambe Cossa (meu avô), o então régulo de 

Macuane e provavelmene o que mais se destacou na escala de sucessão no regulado 

(reinado) de Macuane, inclusive para a manutenção do ritual de ukanyi.   

Esta volta ao tempo e o resgate da história do régulo Albuquerque Muhambe 

Cossa é importante na medida em que ajuda a localizar o pesquisador no campo de 

estudo, ou seja, possibilita entender qual o “lugar” do pesquisador e, por sua vez, 

compreender a complexidade do trabalho de campo dependendo do “lugar” em que o 

pesquisador se encontrar. Portanto, esta complexidade advém do fato de que a relação 

com os sujeitos de pesquisa depende, de certa forma, do “lugar” em que nos encontramos 

enquanto pesquisadores. 

 Os relatos que se seguem são baseados nos depoimentos de José Maria 

Albuquerque Cossa, atual régulo de Macuane e filho de Albuquerque Muhambe Cossa; 
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depoimentos esses registrados em um documento em homenagem a Albuquerque 

Muhambe Cossa, no dia 29 de outubro de 2011,  aquando da celebração dos 42 anos do 

seu desaparecimento físico
39

.  

Albuquerque Muhambe Cossa nasceu no dia 27 de setembro de 1915, na 

povoação de Gangane, regulado de Macuane, circunscrição de Bilene-Macia, filho de 

Macuane Cossa e de Govissa Cossa, neto paterno de Magulugulo Cossa e de Nhenhiua 

Muchanga, mais conhecida no meio familiar por (Nwamulhanga), e materno de Guachule 

Cossa e de Machoco Cossa. Portanto, o nome Macuane (nosso campo de pesquisa) 

provém de Macuane Cossa, régulo de Macuane na altura e pai de Albuquerque Muhambe 

Cossa, seu sucessor.  

 

Mapa 5 – Divisão administrativa do distrito de 

Bilene (postos administrativos).  

 

Legenda: Este mapa representa os seis postos administrativos                

do distrito de Bilene (Praia do Bilene, Macuane,      

                Macia, Messano, Mazivila e Chissano). Entretanto,   

               o posto administrativo que nos  

                                                 
39

 Documento disponível nos “anexos”. 
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                interessa destacar é o de   

                Macuane, que está pintado com a cor verde (o     

                segundo de baixo para cima).  

Fonte:: 

<https://www.google.com.br/search?q=posto+administrati

vo+de+macuane&client=tablet-

androidsamsung&prmd=inmv&source=lnms&tbm=isch&

sa=X&ved=0ahUKEwj19LT2h7PRAhVGlpAKHbHmDy

0Q_AUIBygB&biw=1280&bih=800#tbm=isch&q=distrit

o+de+bilene&imgrc=VrcynbQAdC-lBM%3A>. Acesso 

em: 08 jan. de 2017. 

 

Do ventre de sua mãe, apenas eram dois filhos, ele (o mais novo) e sua irmã. A 

sua mãe era a nkosikazi, ou seja, a mais velha esposa do chefe, de um total de 25 

mulheres do então régulo Macuane Cossa. Dizer nkosikazi não significa necessariamente 

dizer a mais velha do ponto de vista de idade, mas sim, a mais velha do ponto de vista de 

status na hierarquia das mulheres do rei ou um patriarca comum, ou seja, é a primeira 

esposa tradicionalmente casada e socialmente reconhecida pela família e demais 

membros do grupo social como tal.  

Na sua infância, cresceu como outras criânças de Macuane, apascentando gado de 

seu pai, na companhia de outros irmãos até o ano de 1928, ano da morte do pai (cujo 

túmulo se encontra ao lado do seu, na mata sagrada dos Cossa). A mata sagrada pertence 

à família real Cossa, pois os Cossa são os legítimos herdeiros.  

Foi neste ano de 1928 que o então administrador, assim, nessa altura, tratado pelas 

comunidades por senhor comandante, decidiu levar o jovem Muhambe para a escola na 

cidade de Lourenço Marques, onde foi internado na Missão de S. José de Lhanguene ao 

cuidado dos padres daquela paróquia. Lá, frenquentou o ensino primário, desde a cartilha 

maternal até concluir a 4ª classe com classificação final de 14 valores (na escala 

classificatória de 0 a 20), conforme consta do diploma. 

Durante a sua permanência no centro internato, foi batizado na Paróquia de S. 

José de Lhanguene com o nome Albuquerque da Silva Baptista, cujo padrinho foi o 
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senhor António Soeiro, mais conhecido por mestre António, professor missionário do 

ensino primário daquela paróquia. No ano de 1937, após a conclusão dos seus estudos, 

regressou à casa, onde foi recebido por sua tia e por sua irmã mais velha, Maluvatilo 

Cossa e Tshulakufa Cossa, respectivamente, como principais tutores responsáveis pela 

sua criação, sustento e educação familiar até o momento em que ele estaria em condições 

de assumir o poder deixado pelo pai, substituíndo deste modo na liderança e chefia de seu 

regulado.  

A decisão da sua tomada de posse por parte das autoridades administrativas não 

tardou chegar, fato este que aconteceu em 1938, cinco anos depois da morte de seu pai e 

tempo em que o mesmo permaneceu na escola para adquirir conhecimentos acadêmicos e 

científicos que lhe permitissem de certo modo governar o seu regulado com alguma 

lucidez. 

O ato da sua investidura como régulo aconteceu na presença das populações da 

região constituída por oito (8) chefados, a saber: P. R. Localidade do próprio régulo, 

Chihossane, Mantai, Joiane, Chilengue, Manenguane, Mahungo e Coluanhane, para um 

território com pouco mais de 20 000 (vinte mil) habitantes da sua população e cerca de 50 

(cinquenta) km² de superfície, constituída por uma vasta área de terra firme, com algumas 

lagoas e banhados por uma zona litoral constituída pela Lagoa Zumbje, ou seja, Praia do 

Bilene. 

No exercício das suas funções como régulo, participou em várias missões 

governamentais, tais como: acessor principal do administrador na resolução de assuntos 

de direito consuetudinário ou costumeiro dos “indígenas”; assistente a certos regulados 

cujos chefes careciam de algum apoio técnico na governação das suas populações; 

intercâmbio para troca de experiências com outros régulos da zona sul do país (sul do Rio 

Save), cuja deslocação era facilitada pelo fato de ele possuir viatura própria e pessoal, 

adquirida pelos proventos das suas machambas na então Lourenço Marques (atualmente 

cidade de Maputo – capital de Moçambique) no ano de 1955. Nas suas deslocações, além 

de bicicletas, motos e mais tarde o famoso Chevrolete, mais conhecido por Masingitane 

(Massinguitane – algo fora do comum), também possuia um cavalo adquirido a um 
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machambeiro (agricultor branco) da região de Magul, que não durou por muito tempo 

pelo fato de o animal ter contraído uma lesão incurável, tendo-o devolvido ao antigo 

proprietário por se mostrar inútil para os seus serviços. Além da camioneta, possuia 

também um Jeep, adquirido em segunda mão no ano de 1959.  

Antes de pensar na compra da viatura, construiu a sua casa com material misto 

(madeira, zinco, caniço, cimento, etc.) em 1939, cuja deterioração se fez sentir no ano de 

1977, devido ao abandono do lugar por consequência das cheias verificadas de forma 

anormal, pois a região nunca tinha antes sido atingida por uma situação daquela natureza.         

Em 1968, Albuquerque Muhambe Cossa foi acometido por uma doença incurável, 

que acabou por lhe tirar a vida em 27 de agosto de 1969. Dos 21 filhos que os gerou, 

apenas 12 estão vivos (no mento da pesquisa). Além dos filhos, sua família é também 

constituída por mais de 53 netos. 

O régulo Muhambe Cossa era um grande mobilizador e dinamizador do ritual de 

ukanyi em Macuane, pois era guardião dos valores, crenças e práticas tradicionais e 

ancestrais, missão que lhe foi incumbida pelos seus antepassados. 

Com a morte de Albuquerque Muhambe Cossa, ascende ao poder do regulado de 

Macuane José Maria Albuquerque Cossa, seu filho mais velho dentre os homens, que 

ainda continua no poder no momento da pesquisa. 

Ora, José Maria Albuquerque Cossa é meu pai, o que pressupõe que sou neto do 

então régulo Albuquerque Muhambe Cossa, consequentemente bisneto de Macuane 

Cossa e trisneto de Magulugulo Cossa, todos anteriores régulos de Macuane.  Ou seja, 

parte de minha identidade está enraizada na família real Cossa, que rege Macuane; o que 

faz de mim “familiar” naquele contexto. Contudo, isso não faz de mim um potencial 

sucessor de meu pai, pois as normas de sucessão postulam que a sucessão de poder em 

Macuane é passada de geração para geração, isto é, de pai para filho mais velho dentre os 

homens, e eu sou o último de cinco filhos do régulo José Maria Albuquerque Cossa. 

Desse modo, presume-se que o potencial sucessor seja o meu irmão mais velho na linha 
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de sucessão – Ricardo Muhambe Albuquerque Cossa (tradicionalmente reconhecido 

como xará
40

 de meu avô, o então régulo Albuquerque Muhambe Cossa).  

Assim, apesar de não ter nascido em Macuane, mas na Macia, o ambiente do 

ritual de ukanyi é no qual fui criado, visto que, desde cedo, ainda na infância, vivenciei as 

práticas rituais que maioritariamente são realizadas na família real Cossa, da qual faço 

parte, o que significa que minha socialização é atravessada por esse sistema de valores e 

crenças que perfazem o ritual de ukanyi, bem como a estrutura social de Macuane.    

Fato interessante é que meu pai – régulo de Macuane (José Maria Albuquerque 

Cossa), mais do que ser meu progenitor viria a se revelar como um de meus informantes-

chave, acompanhando-me em quase grande parte do percurso do trabalho de campo e 

apresentando-me a pessoas que viriam a ser importantes para a pesquisa.  

Mas como gerir isso, como é ter o próprio pai como informante fundamental de 

pesquisa? Ao mesmo tempo em que na maior parte da pesquisa a nossa relação era de 

pesquisador-informante, nalguns momentos era de pai-filho, ou seja, em certas ocasiões 

eu tinha o dever e poder de cobrá-lo informações e noutras ele exigia de mim a postura de 

um filho e não a de um pesquisador. Ora, ser filho do régulo não inviabilizou o meu 

trabalho enquanto pesquisador, mas também não facilitou o mesmo. 

Portanto, não obstante eu ter esta identidade de “ser familiar” no campo em que 

pesquiso, precisava gerenciar outra identidade, a de “pesquisador”, o que deve se 

distanciar dos sujeitos pesquisados e fazer uma autovigilância, distanciando-se também 

de seus preconceitos em torno do contexto estudado. Trata-se de uma missão que, se não 

pode ser vista como quase impossível, é profundamente difícil e complexa.   

 

 

2.2 A entrada no campo de pesquisa e os desafios do trabalho etnográfico  

 

 

                                                 
40

 Referir que, neste caso, a categoria xará, tradicionalmente (pelo menos na provincia de Gaza) não 

implica necessariamente a similaridade do nome completo de registo, mas sim, a similaridade do nome 

atribuido no meio familiar e socialmente reconhecido.   
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Com esta seção espero discutir como foi a minha entrada no campo de pesquisa e 

analisar de forma geral alguns aspectos preliminares relativos ao meu objeto de estudo (o 

ritual de ukanyi). Pretendo através de eventos ocorridos na minha entrada ao campo 

levantar alguns pontos que se mostram relevantes no campo antropológico em particular 

e nas ciências sociais em geral. Tenciono incitar uma discussão concernente à análise 

situacional, às formas de lidar com o campo de pesquisa, a entrada no campo, os 

obstáculos às estratégias no trabalho de campo. O capítulo propõe olhar para os 

obstáculos não como dificuldades a serem ultrapassadas, mas sim a serem pensadas no 

sentido de aprimorar o fazer antropológico.  

Portanto, através de eventos ocorridos na minha entrada no campo de pesquisa, 

procuro refletir como é que de situações não programadas, ou seja, espontâneas, o campo 

pode se revelar ao pesquisador, nos remetendo assim à análise situacional. E, não menos 

importante é a discussão que levanto em torno da relação entre pesquisador e 

informantes, que nos sugere refletir nos limites dessa relação. Assim, tomo como 

conceitos de referência, situação social, estrutura social, relações sociais e conflito, por 

considerar que são conceitos que podem contribuir para a compreensão das relações 

sociais e da vida em sociedade ou comunidade.  

Em suma, a partir de eventos (aparentemente isolados entre si), situações sociais 

por mim vividas no decorrer do meu trabalho de campo de mestrado em Macuane, um 

posto administrativo do distrito de Bilene e em Marracuene, em Moçambique, pretendo 

refletir em como tais situações podem revelar-nos muito sobre a estrutura social de um 

contexto e pensar em como tais situações nos remetem aos desafios do trabalho de 

campo, e como eles devem ser pensados no campo da antropologia, no campo do fazer 

etnográfico.  

Após tentativas falhadas, o momento marcante da minha entrada em Marracuene 

foi o de comensalidade na cerimônia que marca a despedida dos guerreiros de 

Marracuene para a batalha de Gwaza Muthini
41

. No exato momento, um ancião 

                                                 
41

 Gwaza Muthini é como ficou conhecida a batalha travada em Marracuene a 02 de fevereiro de 1895, que 

simboliza a luta de resistência contra a ocupação colonial portuguesa. 

 



66 

 

 

 

perguntou-me se já tinha comido e eu respondi negativamente. De imediato, ordenou que 

me servissem um prato de comida “bem recheado de carne”, pois havia à fartura; isto 

porque, tal como a Festa do Divino Espírito Santo estudada por Gonçalves e Contins
42

 

(2009), a cerimônia de Gwaza Muthini não era da “fome” ou da “necessidade”, mas 

principalmente da fartura. Fui imediatamente servido um prato bem delicioso, mas que 

confesso que me custou a acabar pela quantidade que não era de menos. Deliciei-me, 

enquanto conversava e observava o ambiente do evento. Nisso, eu ia fazendo entrevistas 

informalmente e, por vezes, formalmente durante a minha interação com os participantes 

da cerimônia e fui ampliando meu campo de relações e “amizades” na vila de 

Marracuene, o que viria a “facilitar” a minha convivência com os marracueneses.  

Embora quase que reconhecido pelos marracueneses como 

pesquisador/antropólogo, eu não me sentia completamente “próximo” e envolvido na 

vida daquele povo, pois a minha “invisibilidade” naquele espaço era notória na medida 

em que cada um vivia um estado de individualização, isto é, sem se preocupar muito com 

a presença dos outros. Portanto, o sentimento de indiferença era bastante presente nos 

indivíduos. Ou seja, em comparação, o senso de coletivismo em Marracuene não era tão 

marcante como na comunidade de Macuane, que era já um contexto rural. Daí que, por 

vezes, eu passava despercebido e tinha dificuldade de conversar com alguns indivíduos e 

entrevistá-los, pois estes mostravam certa hesitação. Assim, a minha inserção em 

Marracuene foi processual, até que eu ganhasse confiança dos marracueneses. Ora, a 

minha imersão em Macuane foi a que mais suscitou várias reflexões. 

Cinco horas da manhã, dia 12 de Janeiro de 2016. O despertador tocava 

incessantemente, o ouvido escutava, mas o corpo se negava a levantar; contudo, a mão se 

erguia para desligar o som do despertador que perturbava o sono. Era hora de ir ao campo 

de pesquisa, pois o trabalho de campo me esperava. Era hora de enfrentar os desafios do 

trabalho etnográfico, hora de usar a “máscara do antropólogo”, momento de desativar e 

ativar certos elementos identitários na “pessoa” do pesquisador. 

                                                 
42

 Analisam as festas do Divino Espírito Santo entre imigrantes açorianos no Rio de Janeiro como rituais de 

fartura.  
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Doze km por percorrer me esperavam até a comunidade de Macuane; e o meio de 

transporte era a garupa de uma motocicleta (garupa da motocicleta de meu pai). Mas, 

antes da partida, certifico-me se estou munido de todos os meus instrumentos de trabalho, 

sobretudo os que eu precisaria no dia. Assim, lanço na mochila o meu diário de campo, 

caneta, lápis, gravador, câmera fotográfica, computador, tablet etc. Tal como um soldado 

deve ir à batalha munido de toda sua artilharia de guerra, o antropólogo também deve 

estar “armado até aos dentes”, pois o campo de pesquisa é um território imprevisível, 

ainda que não desconhecido, e este já me era “familiar”. Primeiro, porque Macuane é 

terra natal dos meus pais e é o meu pai superior líder na estrutura hierárquica de liderança 

tradicional, ou seja, ele é o régulo
43

. Contudo, é um lugar que pouco frequento por 

diversas razões que não cabe aqui mencionar; e, por isso, em algum momento, eu me 

parecia estranho a certas pessoas daquele espaço. Segundo, porque é onde desenvolvi o 

trabalho de campo da minha monografia de licenciatura. Portanto, embora desconhecido 

aos olhos de alguns, eu não era tão estranho naquela área; ou seja, ao mesmo tempo, eu 

era e não era estranho. 

A missão a cumprir nesta viagem ao campo era presenciar o ritual kuhawula 

mindzheko
44

 ou kuphahla nguva ya ukanyi
45

, que é o ritual de abertura da época de ukanyi 

                                                 
43

 Como afirmamos anteriormente, régulo (do latim regulus, "pequeno rei", reizete) foi a designação dada 

na historiografia e administração colonial portuguesa aos chefes tribais e outros potentados africanos e mais 

raramente da Ásia, nomeadamente de Timor. O título foi utilizado durante toda a história colonial 

portuguesa para designar figuras de autoridade, de qualquer natureza, entre os povos colonizados. 

Disponível em <https://pt.wikipedia.org/wiki/R%C3%A9gulo_(governante)>. Acesso em: 29 jun. de 2016.  

Portanto, no caso, régulo em Moçambique é um rei que administra certo território e representa, sobretudo, a 

autoridade tradicional comumente reconhecida e institucionalizada como o patriarca da comunidade. A 

sucessão do régulo em Moçambique é transmitida de geração em geração na mesma família; e, geralmente, 

o sucessor tem sido o filho mais velho do régulo (geralmente homem), mas, em certos casos, pode ser uma 

mulher (a esta se denomina “rainha”). Salientar que, de acordo com as conversas tidas com alguns régulos, 

no meu ponto de vista, o termo régulo foi implementado pelos colonizadores portugueses, entre outros 

motivos, como uma estratégia de reduzir o poder dos grandes reis africanos das colónias portuguesas para 

subalternizá-los e melhor dominá-los. 
44

 Em xichangana, língua local de Macuane, mais frequentemente falada no Sul de Moçambique, 

sobretudo na província de Gaza, kuhawula mindzheko é o nome atribuído ao ritual de abertura da época de 

ukanyi (uma bebida tradicional). 
45

 Em xichangana, kuphahla nguva ya ukanyi é relativo a abençoar a época de ukanyi. 

https://pt.wikipedia.org/wiki/Latim
https://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%81sia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Timor
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(época em que se realiza o ritual de ukanyi – mhamba ya ukanyi
46

 – meu objeto de 

estudo).  

Portanto, lá fui na garupa da motocicleta, o trajeto era “Macia – Macuane” (12 km 

como me referi anteriormente), estrada “terra-batida”, com areial, uma picada de mata 

meio serrada. Ainda de partida na vila da Macia, eis que recebo um telefonema, estando 

na motocicleta em movimento ignorei o telefonema, mas meu celular continuava tocando 

incessantemente, e achando que se tratasse de um caso de “vida ou morte”, decidi atende-

lo. Para minha surpresa, era um de meus informantes de Macuane que vou tratá-lo por 

Mussotxuwa. Ele me pedia que eu levasse da vila algumas bebidas alcoólicas como 

brinde para ele, pão e farinha de milho para a comunidade, pois (a comunidade) matara/ 

sacrificara um cabrito para a cerimônia. Então, naquele momento, recordei-me que um 

dia antes Mussotxuwa me teria abordado sobre o assunto quando me ligara para avisar-

me da realização do ritual, contudo, eu me havia esquecido.  Assim, Mussotxuwa me 

ligava para assegurar que eu levasse os brindes.  

Tratei de dar uma parada nas lojas e, de bom modo e com agrado, perguntei ao 

Mussotxuwa que bebida ele preferiria, e ele respondeu-me que bebia “diversos”. Então, o 

tipo de bebida dependia de mim, mas, em seguida, ele frisou: tem que ser uma bebida 

bem forte, bebida para soldado. Percebi imediatamente a “deixa” (dica) e já sabia de que 

se tratava. Providenciei as bebidas e o resto dos produtos solicitados. Logo, em seguida, 

prossegui com a viagem. 

Ciente do debate da antropologia sobre “brindes para informantes”, no qual não 

há um consenso sobre o ser ou não ser correto ou ético, durante a viagem eu me 

questionava se tinha tomado a atitude correta levando aqueles brindes. Seria aquele um 

meio para garantir informações fidedignas no campo? Estava sendo posto à prova a 

minha fidelidade junto a meus informantes? Quais eram as expectativas de meu 

informante? Esperava de mim uma reação de amigo, de um conhecido, ou de um 

pesquisador? E quais eram minhas expectativas como pesquisador? 

                                                 
46

 Em xichangana (língua nativa), mhamba ya ukanhy é relativo a ritual de ukanyi. 
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As interrogações eram tantas, mas o certo é que eu precisava garantir informações 

e estar profundamente e, talvez, intimamente mergulhado no meu campo de pesquisa e 

relacionar-me bem com a comunidade e demais informantes. Logo, tinha que garantir que 

não frustrasse as expectativas de meu(s) informante(s).   

Minutos depois de viagem, contemplando verdes campos e ouvindo o som dos 

pássaros, eis que chego a Macuane e dirigi-me direto à casa de meu informante 

Mussotxuwa, que ouvindo o som da motocicleta logo tratou de se posicionar para me 

receber. E, antes que eu saltasse da motocicleta, uma mulher veio em minha direção para 

me receber, ou seria para receber as trouxas que eu trazia, pois me parecia mais 

preocupada com as trouxas do que comigo (o visitante), como se já soubesse de antemão 

o que eu levava (nas trouxas).  

Tratamos então de desamarrar as referidas bagagens da motocicleta. Saudei a 

família, um abraço ao Mussotxuwa e ele no meu ouvido bem baixinho perguntou-me: que 

tal, não te esqueceste das bebidas do soldado né? E eu, com cara de desapontado, 

respondi que não tinha conseguido comprar as bebidas, pois as lojas estavam encerradas. 

Naquele momento senti os batimentos cardíacos de Mussotxuwa a desacelerarem e 

vislumbrei no seu rosto um semblante melancólico. Com receio de que apanhasse um 

“ataque cardíaco”, rindo eu disse-o que estava a brincar, e aí num impulso voltei a sentir 

os batimentos cardíacos de Mussotxuwa a acelerarem e seus lábios rasgavam uma 

gargalhada (acho que era emoção), o ambiente voltou a se tranquilizar e a emoção era 

contagiante. 

Imediatamente Mussotxuwa ordenou as mulheres da casa que providenciassem a 

refeição. Enquanto esperávamos a refeição, trocamos uma conversa e falamos de vários 

assuntos, da seca e da fome que assolavam a região, da colheita que não era a desejada, 

falou-me de suas aventuras e de outras intempéries, e eu falei-lhe da minha viagem de 

motocicleta e do andamento do meu trabalho e também das minhas aventuras e 

conquistas. E, em seguida, tomamos a refeição. Era carne de cabrito ao molho, 

acompanhado de xima (massa de farinha de milho – prato frequente naquele espaço). E 

Mussotxuwa segredou-me que aquela carne era do cabrito de que me falara que tinha sido 
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sacrificado (diga-se de passagem, a carne estava muito deliciosa). Enquanto isso, 

Mussotxuwa abriu uma das bebidas que eu o tinha ofertado, para brindarmos. 

Como eu estava ciente do trabalho de campo que ia lá fazer, recusei-me a beber, 

pois não podia consumir álcool, visto que precisava manter o “juízo no lugar” para 

enfrentar as entrevistas, conversas com as pessoas, enfim, precisava manter-me sóbrio e 

lúcido, sob risco de ter todo o trabalho etnográfico deturpado.  

Mussotxuwa insistiu e eu recusei, mais uma vez insistiu e eu recusei uma vez 

mais. Então voltei a ver mais um momento melancólico e a decepção aos olhos de 

Mussotxuwa se instalando. Assim, em seguida, por iniciativa própria, decidi pedir um 

cálice da bebida e Mussotxuwa sorrindo disse: toma logo dois, tomei e continuamos 

conversando. 

Naquele momento, percebi que tomar a bebida com meu informante era muito 

mais do que tentativa de nos embriagarmos e muito mais do que o belo prazer do álcool; 

era sim um meio através do qual eu compartilhava algo que fazia parte do dia-a-dia dele. 

E ao aceitar a bebida era aceitar seu modo de vida, era aceitá-lo tal como ele é, e mais do 

que isso, era eu sendo reconhecido não só como “pesquisador”, como “antropólogo”, mas 

também como “integrante daquele espaço social”, pois abunda naquele meio uma bebida 

tradicional e bem forte, destilada artesanalmente, de nome sope ou ntón-ntón-ntón, que 

faz parte do cotidiano de Macuane e é compartilhada pelos demais membros daquele 

espaço rural.     

No ato de aceitar a bebida pesava mais o ato de “aceitação”, não necessariamente 

da bebida, mas aceitação do outro, e negar a bebida seria visto como um ato de negação 

do outro, inclusive de inferiorização do outro. Pois, naquele espaço o que é oferecido por 

alguém não se pode rejeitar, sob o risco de ser visto como um ato de estranhamento, 

sobretudo quando quem é ofertado é estrangeiro naquele meio ou visitante. 

Portanto, negar ou rejeitar a bebida seria negar a “cultura” de Mussotxuwa e negar 

a cultura de Macuane. Assim, em parte, a estrutura social de Macuane se entrelaça nas 

relações sociais de seus membros, que envolvem a troca e aceitação de oferendas entre os 

membros da comunidade e entre os membros e visitantes. 
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2.2.1 O convite “relâmpago” 

 

 

No exato momento em que eu estava com Mussotxuwa, fui convidado a participar 

dum encontro, uma reunião da comunidade com os líderes locais, de entre os quais, 

líderes tradicionais e representantes da administração formal do estado. O encontro 

visava reunir a comunidade e seus líderes para o balanço do ano 2015 e transição para 

2016 e discutir ainda os planos do futuro da comunidade de Macuane. Contudo, esse 

encontro não fazia parte da minha agenda e muito menos tinha a ver com o meu trabalho 

de campo naquele dia, visto que o que me levava a Macuane era o ritual kuhawula 

mindzeko, que se realizaria naquele dia. O convite foi relâmpago, ou seja, pegou-me de 

surpresa. 

Decidi ir ao encontro, mas meio desapontado, pois eu queria começar logo com o 

trabalho de campo propriamente dito, e para mim o relógio contava rápido e seria tempo 

perdido. 

Chegados ao encontro, faltavam ainda algumas personalidades sem as quais o 

encontro não poderia começar, e tivemos que esperar, o que frustrava mais a minha 

paciência. Passado um tempo, o encontro finalmente iniciou. E antes de mais, fui posto 

junto aos líderes e eu insistindo em estar junto aos demais populares, fui “coagido” a 

estar com os líderes diante da comunidade, por um lado, porque eu era filho do régulo de 

Macuane (o régulo José Maria Albuquerque Cossa), ou seja, eu era membro da família 

real Cossa
47

, e, por outro lado, porque era pesquisador. Ora, tudo isso me criou certo 

constrangimento. Mas, ao mesmo tempo, esse ato era uma forma de me indicar o “lugar” 

que eu merecia tomar na comunidade, tanto como pesquisador, bem como filho.  

Na reunião, a comunidade estava dividida em dois grupos: homens sentados de 

um lado e mulheres sentadas do outro, prática comum naquele espaço, naquele contexto 

                                                 
47

 Família real Cossa seria a família do régulo Cossa, que é a família que rege a comunidade de Macuane. 
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e, sobretudo, em contextos rurais em diversas regiões de Moçambique. Iniciada a reunião, 

vários membros se apresentaram e, por fim, fui apresentado à comunidade e me foi dada 

a palavra para que eu falasse pessoalmente, me apresentasse e explicasse à comunidade a 

minha presença em Macuane e o “viés” do meu trabalho. E, diante de tamanha 

oportunidade, usei de todas as minhas artimanhas de expressão para me apresentar como 

antropólogo, pesquisador e explicar o cerne do meu trabalho. 

A minha apresentação na comunidade, ora como filho de uma família daquela 

comunidade (no caso, a família real, e tal como referi anteriormente, Macuane era terra 

natal de meus pais), ora como pesquisador se formando no Brasil (diáspora), significava 

pelo menos três coisas para a comunidade de Macuane. Primeiro, era visto como 

pesquisador-antropólogo, através do qual a cultura de Macuane, seu modo de vida, seus 

valores, práticas, costumes, podiam ser levados e reconhecidos além fronteiras. Segundo, 

era visto também como um exemplo a ser seguido na comunidade, visto que eu seria uma 

das poucas pessoas, senão a única, com origens naquela comunidade e que alcançara o 

grau de estudos que eu frequentava (mestrado) e que voltara para a sua comunidade para 

se empenhar em estudar sua cultura e difundi-la pelo “mundo afora”. Terceiro, eu 

representava esperança para o desenvolvimento da comunidade, uma vez que se 

acreditava que aquele estudo de certa forma traria benefícios à comunidade e que, 

também, com o meu nível de formação eu poderia corroborar para catapultar o 

desenvolvimento.  

Contudo, estes fatos eram para mim como indivíduo e cidadão motivos de 

orgulho, mas, também, tantas expectativas depositadas em mim significavam 

constrangimento como pesquisador, uma vez que poderiam ter implicações na pesquisa, 

ou seja, esta situação simbolizava, ao mesmo tempo, orgulho e constrangimento. 

Como pesquisadores e fazendo parte da rede de relações do grupo pesquisado, 

procuramos não frustrar as expectativas do grupo, e, por sua vez, o grupo estudado 

também procura satisfazer as nossas expectativas. Ora, isto pode de certa forma minar o 

rigor científico da nossa pesquisa. Assim como nota Da Costa (2003), a proximidade 

pode, por um lado, facilitar a entrada no campo, por outro, pode dificultar o trabalho. 
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Contudo, é fundamental pensar na “observação do familiar” tal como aponta Velho 

(1978), a necessidade de observar o familiar, o próximo a nós, refletir sobre o contexto ao 

qual pertencemos. É fundamental, segundo Velho (1987), pensar em quais as implicações 

dessa observação, a que nos remete a ideia de tornar o familiar “exótico”. Daí que, como 

pesquisadores, precisamos fazer uma vigilância constante e contínua na relação que 

estabelecemos com o nosso grupo ou campo de pesquisa e nossos informantes. 

Na reunião, dentre vários aspectos discutidos, um me despertou especial atenção. 

Um dos líderes comunitários levantou-se para narrar um acontecimento. O fato é que, 

segundo ele, tinha achado, durante a sua atividade de caça no mato, um embrulho 

composto de cueca, lâminas, agulhas, algumas raízes e fios de diversas cores que 

envolviam os objetos. Ao achar, tratou de chamar membros da comunidade para que em 

conjunto avaliassem o embrulho; estes, por fim, decidiram queimar o referido embrulho, 

pois concluíram (em consenso) que se tratava de um trabalho de “feitiçaria”, de ordem 

“supersticiosa”, feito para alguém da comunidade ou para a comunidade em geral; e tal 

ato de “feitiçaria” estaria por detrás de certos infortúnios, males e insucessos naquela 

comunidade, tal como relataram alguns membros da comunidade. Contudo, a 

tentativa de queimar resultou em fracasso, fracasso esse que a comunidade acreditava que 

se devia ao forte poder do “feitiço” feito.  

O fato de os membros da comunidade concordarem de forma consensual em 

queimar o embrulho da feitiçaria remete-nos à partilha de valores em comum tais como a 

“não prática de atos de feitiçaria” e à solidariedade entre os membros que caracteriza a 

comunidade de Macuane, solidariedade essa que pressupõe a um dado momento certo 

equilíbrio temporário da estrutura social de Macuane, se entendermos o “equilíbrio como 

as relações interdependentes entre partes diferentes da estrutura social de uma 

comunidade em um período particular” (GLUCKMAN, 1995, p. 260). Contudo, pode-se 

notar que, além do equilíbrio temporário e tranquilidade, as relações sociais dos 

macuaneses são caracterizadas também por tensões e conflitos devido às diferenças, não 

raciais como constatou Gluckman (1995) ao analisar a estrutura social da Zululândia, mas 

às diferenças de crenças e valores dos membros de Macuane.  
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Portanto, este fato ilustra o sistema de crenças que envolve as relações sociais dos 

macuaneses e reflete consequentemente parte da estrutura social de Macuane. Deste 

modo, pode se dizer que a estrutura social de Macuane é caracterizada em parte, também, 

por conflitos decorrentes da existência no mesmo contexto social de um sistema de 

valores e crenças compartilhado por toda uma coletividade e de um sistema de valores e 

crenças que não é compartilhado por todos, neste caso, a feitiçaria.    

Entretanto, importa salientar que a forma como os indivíduos estavam dispostos 

ou distribuídos naquela reunião, onde cada um dos participantes estava sentado, os líderes 

e eu sentados em frente dos demais membros da comunidade, as mulheres e homens 

sentados de forma separada, fez-me perceber como é que a estrutura social de Macuane 

se organiza no que concerne ao “lugar” ou “posição social” de cada membro no seio da 

comunidade. Assim, com isso, passei a perceber também o “lugar” de indivíduos 

visitantes da comunidade, como era o meu caso: “visitante-pesquisador-antropólogo”.  

Mais ainda, a reunião possibilitou-me entender que a estrutura social de Macuane 

se configura num sistema de valores, costumes e crenças que perfazem as relações sociais 

estabelecidas entre os membros da comunidade, e que a estrutura social de Macuane é 

também constituída pelo que Gluckman (1995) chamou de “situações de conflito”.  

Portanto, certos aspectos importa frisar nestes fatos narrados. Primeiro, é que, de 

um encontro fora da agenda e aparentemente distante do meu objeto de pesquisa, fui 

introduzido à comunidade de Macuane em geral, por um lado, eu como “indivíduo” e, 

por outro lado, eu como “pesquisador/antropólogo”. Ou seja, dali passei a ser 

“reconhecido” pela comunidade como “pesquisador” e como “membro”, familiar à 

comunidade, o que facilitaria e fortaleceria o meu relacionamento com os demais 

membros da comunidade de Macuane; reconhecimento esse que veio a intensificar-se 

quando, num dos rituais de ukanyi, decidi espontaneamente e de forma esporádica entrar 

na roda de dança cantando e dançando uma canção em xiChangana (língua nativa), ato 

que “pegou” todos de surpresa e valeu-me muitos aplausos, pois não se esperava que “o 

antropólogo” que ali estava em missão de pesquisa dançasse e cantasse tão bem (acho) 



75 

 

 

 

algo tradicional quanto o fez. Esse ato também manifestava uma reação espontânea de 

valores culturais que eu carregava enquanto familiar àquele contexto social.  

Naquele momento, o respeito e o reconhecimento por mim se fortificava, e eu me 

tornara “membro por reconhecimento”, se entendermos a noção de membro, na visão de 

Garfinkel (1967), como aquele que compartilha da mesma “linguagem” do contexto 

social em que está inserido. Assim, a noção de membro transcende a pertença ao grupo 

social. Ademais, a dança e o canto tradicional formavam parte da linguagem da 

comunidade de Macuane, ou seja, ao dançar e cantar em língua local xiChangana eu 

estabelecia uma comunicação, de âmbito corporal e verbal, que constitui o sistema de 

interação naquele contexto social. E mais ainda, o conteúdo da canção retratava, em 

parte, fatos do cotidiano de Macuane, o que implicava que retratar fatos do cotidiano de 

Macuane por via da canção significava para a comunidade a partilha de certos valores da 

coletividade que constituem a estrutura social. 

Segundo, naquele encontro, o campo revelou-me indivíduos que viriam a ser 

sujeitos de pesquisa e informantes para o meu trabalho de campo, importantes para a 

compreensão do ritual de ukanyi; o campo revelou-se a mim e mostrou-me os contornos 

que configuram a estrutura social de Macuane.  

Assim, tal como propõe Geertz (1989) na observação da briga de galos balinesa, 

presenciar o encontro, a reunião, foi para mim como pesquisador, de certa forma, “ler” 

uma parte do universo sociocultural e político de Macuane, visto que pude ficar sabendo 

de vários problemas, valores, hábitos, costumes, enfim, parte do modus de vida daquela 

comunidade, uma vez que a reunião era do balanço do dia-a-dia da comunidade. Não 

quero com isso sugerir que a vida de Macuane se resume naquela reunião, mas sim, que 

parte dos fatos levantados no encontro refletem parte do cotidiano dos macuaneses e 

consequentemente a estrutura social de Macuane. 

Portanto, estes fatos narrados sugerem-nos que, por vezes, o campo se revela a 

nós por via de algumas situações, alguns acontecimentos ou eventos não programados, 

acontecimentos espontâneos que surgem como dados fundamentais para nossa pesquisa. 

E que os obstáculos do trabalho de campo, talvez, nem sejam para serem ultrapassados, 
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mas para serem pensados, ou seja, mais do que superá-los, os obstáculos do trabalho de 

campo devem nos remeter a uma reflexão profunda sobre os desafios do trabalho de 

campo, e provavelmente este seja um dos maiores desafios do trabalho etnográfico.   

Mais ainda, estas situações sociais presenciadas, narradas, nos remetem à questão 

da autoridade etnográfica levantada por Clifford (1998), sobre como é que o antropólogo 

legitima a autoridade dos dados que nos revela, como ele nos garante que “esteve lá” tal 

como aponta Geertz (2002), e penso que os fatos aqui narrados em sim são reveladores 

dessa autoridade, e nesse caso, a “descrição densa” de Geertz (1989) é e deve ser 

fundamental para sustentar essa autoridade etnográfica. E a nossa “tentativa” aqui foi 

trazer a descrição densa à superfície. 

Em suma, algumas notas finais importa ressaltar, portanto, os desafios do trabalho 

de campo convidam-nos a rever a relação entre pesquisador e informantes, ou seja, no 

trabalho de campo tem que se ter em conta as expectativas tanto do pesquisador bem 

como do grupo pesquisado. Ademais, o fato de o campo se revelar a nós, por via de 

algumas situações sociais não programados que surgem como dados fundamentais à 

nossa pesquisa, remete-nos à ideia de que os obstáculos do trabalho de campo não são 

para serem ultrapassados, mas sim para serem pensados. 

Os eventos de Macuane que apresentei e discuti demonstram o quanto a análise 

situacional se apresenta como um método eficaz para a compreensão das relações sociais 

e da estrutura social de grupos, comunidades e a sociedade no geral. Deste modo, a 

observação participante é uma atividade ou “arte” que exige do pesquisador um olhar 

muito atento, rigoroso e uma vigilância constante. E tal como a observação participante, o 

trabalho etnográfico é ou deve ser também um trabalho de vigilância contínua. 

Debatidas algumas questões que julgo preponderantes para o pensamento 

antropológico, passarei para outras seções. Nessas próximas seções interessa-me 

descrever e fazer uma análise do ciclo do ritual de ukanyi no espaço rural e no espaço 

urbano, apontando para as etapas ou fases/estágios que perfazem o ritual e a época de 

ukanyi. Começando pelo ritual kuhawula mindzheko, depois o ritual xicuwha e por fim o 

ritual kuhayeka mindzheko. 
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3 O RITUAL DE UKANYI NO ESPAÇO RURAL (MACUANE) E NO ESPAÇO 

URBANO (MARRACUENE): TRÊS ETAPAS, UM SÓ RITUAL  

 

 

 Neste capítulo, pretende-se discorrer sobre o ritual de ukanyi através de uma 

perpectiva processual que possa permitir compreender o mesmo enquanto um processo 

ritual, permitindo assim uma melhor clareza do nosso objeto. Contudo, ao analisar o 

ritual de ukanyi enquanto “processo”, não se tenciona demarcar os limites fixos das fases 

do ritual, mas sim pontua-lo enquanto resultado de um processo contínuo, em que a 

transição de uma fase para outra se dá de forma flexível e também contínua.   

 

 

3.1 Ukanyi – a bebida tradicional-sagrada-ancestral e o processo de produção 

 

 

Ukanyi
48

 é uma bebida produzida a partir dos frutos de uma árvore (Marula) em 

Moçambique, denominada também como (canhoeiro), cientificamente conhecida como 

Sclerocarya birrea, uma árvore fruteira que ocorre em alguns países do continente 

africano tais como Moçambique, África do Sul, Namíbia, Suazilândia, Zimbabue, 

Botsuana, na África Equatorial (entre a Etiópia e o Sudão, a Norte), entre outros. Na 

África do Sul, os frutos do canhoeiro são usados para produzir uma bebida de nome 

Amarula. Na região Sul de Moçambique, sobretudo nas províncias de Maputo e Gaza 

(nossos campos de pesquisa), os frutos do canhoeiro são conhecidos como makanyi
49

 

(plural) ou kanyi (singular). 

Ukanyi é uma bebida geralmente produzida por mulheres, tanto no contexto rural 

(como Macuane) bem como no contexto urbano (como Marracuene), ambos os espaços 

que são nossos campos de pesquisa. O envolvimento dos homens no seu processo de 

                                                 
48

 Nome em língua local (xichangana). 
49

 Makanyi é o plural de kanyi que seria o fruto do canhoeiro (n’kanyi) através do qual se produz ukanyi – a 

bebida sagrada. Makanyi é uma expressão da lingua local (xichangana e xirhonga), linguas de Gaza e 

Maputo respectivamente.  
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produção não é comum, visto que, durante a época de ukanyi, os homens envolvem-se em 

outras atividades relativas ao ritual de ukanyi. Assim, no processo do ritual de ukanyi, as 

atividades são divididas de acordo com o gênero.  

A produção da bebida tradicional-sagrada ukanyi é um processo que leva alguns 

dias até que esta fique pronta. Deste modo, quando chega a época de ukanyi e se 

aproxima uma cerimônia de consumo de ukanyi, as mulheres reúnem-se em grupos para 

começar a apanha/recolha de makanyi
50

 (frutos de n’kanhy – canhoeiro) para a produção 

da bebida sagrada. Recolhidos os frutos do conhoeiro (makanyi) são juntados num único 

lugar e daí as mulheres decidem em consenso um dia para elas em conjunto prepararem a 

bebida.  

Chegado o dia da produção da bebida, as mulheres furam makanyi com ajuda de 

objetos pontiagudos como facas e garfos, por exemplo, e juntam-no num recipiente 

maior, tradicionalmente o recipiente usado para tal é chamado de khuwane
51

 (um pote de 

barro) e na falta deste, sobretudo nos dias de hoje, usa-se também o tambor, geralmente 

plástico.  No khuwane, junto a makanyi, vai um pouco de água e faz-se a mistura. Feito 

isso, espreme-se makanyi, deixando ficar apenas o seu suco no pote (khuwane) por um 

dia para que fermente, isto no primeiro dia. Já no segundo dia, quando ukanyi está 

fermentado, espreme-se mais makanyi para que ukanyi fermentado se junte ao suco doce 

de makanyi recém-espremido e deixa-se ficar mais um dia. E só no terceiro dia, ukanyi é 

considerado pronto para ser bebido e para se fazer a festa. Porém, antes da fermentação, o 

suco doce de ukanyi é reservado para as crianças e outras pessoas que não consumam 

bebidas alcoólicas.  

Ukanyi é uma bebida de pouco teor alcoólico e não é alucinógena. Pode ser 

consumido/a por qualquer indivíduo de sexo masculino e/ou feminino sem discriminação 

de idade. Contudo, às crianças só se recomenda o suco de ukanyi ainda doce, que não 

tenha fermentado, ou seja, que não tenha teor alcoólico. 

                                                 
50

 Makanyi é o plural de kanyi, que seria o fruto do canhoeiro (n’kanyi), através do qual se produz ukanyi – 

a bebida sagrada. 
51

 Khuwane é o nome atribuído ao pote usado para conservar ukanyi. Não é de uso exclusivo para a 

conservação de ukanyi, pois pode ser usado também para conservar água. 
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As sementes de makanyi (concretamente as amêndoas) são chamadas de timongo 

em xichangana e xirhonga e servem para usos diversos, como aproveitar o seu caroço, 

que é conotado como tendo poder de fortalecer a virilidade masculina. Timongo também 

servem para produzir óleo alimentar. Assim, timongo (sementes) e makanyi (frutos) 

detem de um valor nutritivo.   

Importa ressaltar que a difusão da árvore (nkanyi) no continente africano deu-se 

através do povo bantu. Por ser um importante produto alimentar na dieta do povo bantu 

desde os primórdios, eles levaram consigo as sementes em todas as suas peregrinações, 

que eram utilizadas, entre outras coisas, para a prática dos jogos de covas. Além disso, o 

fruto constitui uma boa fonte de alimentação, pois é rico em gorduras e proteínas. Nos 

dias atuais, a polpa ainda pode ser usada para a fabricação de etanol. O chá das flores 

também auxilia no tratamento da indigestão alimentar. O caroço é utilizado na África do 

Sul para se fazer um óleo que serve como protetor da pele. Em Moçambique, o caroço 

também é utilizado para se praticar os jogos de covas. Na medicina tradicional dos 

antepassados moçambicanos, a casca interna do canhoeiro era usada para tratamento da 

malária, tosse, aftas, hemorroidas e no alívio às picadas de escorpiões e cobras. A raiz é 

usada para o tratamento de diarreias. O chá produzido pelas folhas é usado para o 

tratamento de indigestão e dores de ouvido (PEREIRA, 2016). 
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Imagem 2 –
 
Ukanyi no khuwane (pote de barro). 

 

Fonte: Eduardo Intsamuel, 2015. 

 

Imagem 3 – Makanyi, frutos de n’kanyi (canhoeiro). 

 

 Fonte: Autor, 2016. 
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Imagem 4 – Ukanyi no ndzeko (cabaça para beber ukanyi).                                             

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

 

3.2 Kuhawula mindzheko: o ponto de partida do ritual de ukanyi 

 

 

Quando chega a época de ukanyi, Macuane e Marracuene param, literalmente, 

para vivenciar e testemunhar esse momento. Uma época constituída por três etapas: 

kuhawula mindzheko
52

, xikuwha
53

 e kuhayeka mindzheko
54

, respectivamente. 

Assim, é preparado primeiro o ritual kuhawula mindzheko, que marca o início ou 

abertura da época de ukanyi e marca o início do ritual de ukanyi, e é assim a primeira 

                                                 
52

 Em xichangana, kuhawula mindzheko é o nome atribuído ao ritual de abertura da época de ukanyi (uma 

bebida tradicional). 
53

 Em xichangana, xikuwha é o nome atribuído às festas de consumo e celebração de ukanyi (uma bebida 

tradicional) em comunidade. 
54

 Em xichangana, kuhayeka mindzheko é o nome atribuído ao ritual de encerramento da época de ukanyi 

(uma bebida tradicional). 
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fase do ritual. É a etapa que no processo ritual corresponde ao momento de separação 

(TURNER, 2013). 

Na comunidade de Macuane, kuhawula mindzheko realiza-se na casa do régulo 

Cossa (José Maria Albuquerque Cossa), como patriarca e instância superior da 

comunidade. Vale observar que a casa do régulo é tradicionalmente denominada por ka 

Mukhulu, que, em xichangana, significa residência do supremo, a casa do patriarca, pois 

mukhulu, literalmente, significa chefe-supremo da comunidade. Ora, tradicionalmente 

mukhulu transcende à tradução literal; é muito mais do que chefe; é, sobretudo, a figura-

referência da comunidade, o responsável por instituir junto à comunidade as normas de 

conduta, as regras e sanções que regem a comunidade. É o detentor da sabedoria 

ancestral, pois se acredita que é protegido e guiado pelos ancestrais, pelos antepassados. 

É, portanto, o “guardião” da comunidade, guardião dos valores, costumes e práticas do 

grupo. É assim como mukhulu, o régulo Albuquerque Cossa, é visto pela comunidade de 

Macuane. 
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Imagem 5 - Mukhulu (José Maria Albuquerque Cossa, régulo de Macuane). 
  

 

 

 

 

 

 

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Antes de mais, a família real dirige-se a um cemitério familiar onde jazem outros 

membros (da família real), para uma cerimônia à parte. A cerimônia visa uma 

comunicação entre membros e entes queridos da família real.    
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O ritual kuhawula mindzheko inicia com outro ritual denominado Kuphahla
55

, 

que é justamente o ritual que legitima a abertura oficial da época de ukanyi. Kuphahla é, 

no entanto, a fase inicial de todo o processo e o momento principal para dar partida a 

época de ukanyi, tradicionalmente denominada nguva ya ukanyi
56

, pois é neste ritual em 

que o líder tradicional, o régulo, o patriarca anuncia aos ancestrais, antepassados que a 

época de ukanyi está a começar. E, assim, com este ritual, o patriarca pede autorização 

aos ancestrais para permitir o início da época e ao mesmo tempo pede para que os 

antepassados abençoem a época. Faz-se, portanto, o anúncio do balanço da vida da 

comunidade, das suas intempéries, suas conquistas e roga-se para que haja mais 

produtividade, sobretudo na colheita.  

Kuphahla é assim o meio pelo qual se invoca os antepassados. Contudo, mais do 

que invocar os ancestrais, existe também a crença comum de que kuphahla é o meio 

através do qual os ancestrais bebem e desfrutam do ukanyi e mantêm-se presentes no 

ritual. Portanto, estas crenças são comportamentos de senso comum que, segundo 

Garfinkel (1967), são os constituintes necessários de todo o comportamento socialmente 

organizado, e é assim que os indivíduos veem, descrevem e propõem em conjunto uma 

definição da situação social do ritual de ukanyi e do cotidiano em Macuane (COSSA, 

2013). 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
55

 Em xirhonga e xichangana, kuphahla é relativo ao ritual de invocação dos antepassados. 
56

 Expressão em xichangana, a mesma significa época de ukanyi. 
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Imagem 6 - kuphahla no Gandzelweni (árvore sagrada onde é feita a invocação dos    

                   antepassados). 

 

Legenda: Régulo Cossa (régulo de Macuane) realizando o ritual kuphahla. 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Assim, a comunidade, os participantes do ritual, junto do régulo dirigem-se a um 

lugar específico da casa, que geralmente tem sido uma árvore escolhida na família, 
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denominada Gandzelweni
57

. Trata-se de uma árvore sagrada. E, neste caso, a árvore 

escolhida é nkuhlu (mafurreira). Segundo alguns entrevistados e membros da comunidade 

de Macuane, geralmente, as árvores escolhidas como sagradas para servirem de 

gandzelweni têm sido a mafurreira e o canhoeiro (nkanyi – árvore que produz o fruto de 

nome kanyi, com o qual se fabrica a bebida tradicional ukanyi). E contam os informantes 

que estas árvores são consideradas sagradas, pois foram as escolhidas pelos ancestrais 

desde um passado muito longínquo.  

 

Imagem 7 - Gandzelweni (árvore sagrada, onde é feita a invocação dos antepassados em             

                    Macuane). Localizada na casa da família real Cossa. 

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

                                                 
57

 Na zona Sul de Moçambique (particularmente em Maputo e Gaza), Gandzelweni é uma espécie de altar 

onde se faz a invocação dos antepassados.  
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Junto à árvore todos se ajoelham em seu redor com o régulo. E na árvore sagrada 

ficam dispostos alguns objetos sagrados, símbolos através dos quais se estabelece a 

comunicação com os ancestrais. Refiro-me a objetos como um prato que porta alguns 

tecidos/panos sobre os quais se põe um frasco de nome donchi, que contem fole (um tipo 

de rapé, derivado de tabaco consumido pelos antepassados), ao lado do prato com dôntxi 

fica um pote menor de barro de nome xikhuwane, contendo ukanyi e um ndzeko para 

servir ukanyi.  

Todos ajoelhados na árvore sagrada, o régulo começa a comunicação com os 

ancestrais, proferindo algumas palavras em língua local (xichangana), “joga” um pouco 

de fole e ukanyi para o chão. Nesse exato momento, o régulo pede aos ancestrais que 

recebam e aceitem consumir fole e ukanyi que lhes foram preparados pela comunidade 

com todo agrado. Dá-se aos ancestrais o relatório do dia a dia da comunidade de 

Macuane e da vida de seus membros; informa-se os eventos ocorridos naquela 

comunidade e por fim anuncia-se a eles a chegada da época de ukanyi e, sobretudo, roga-

se para que os ancestrais abençoem a época, no sentido de que esta decorra sem 

sobressaltos, pede-se proteção, chuva (no caso de escassez) e sucessos na colheita. E 

como aquela época tinha coincidido com o fracasso na colheita devido a seca e escassez 

de chuva, rogou-se abundância, para que as próximas épocas fossem diferentes e 

produtivas. 

Assim sendo, os ancestrais abençoam a época e liberam o consumo de ukanyi. 

Logo, o régulo com a permissão dos ancestrais anuncia a abertura oficial da época de 

ukanyi (nguva ya ukanyi). A este ritual dá-se o nome de kuphahla nguva ya ukanyi, 

relativo a “abençoar a época de ukanyi”.   

Feito isso, cumprido o kuphahla e consequentemente liberado o consumo de 

ukanyi, o régulo e os participantes dirigem-se a outra árvore ainda no quintal real, onde 

decorre então o consumo da bebida tradicional ukanyi.  

Os participantes sentam-se em volta da árvore escolhida em forma de círculo ou 

meia lua, dependendo do número de participantes, onde as mulheres se sentam juntas de 

um lado e os homens do outro lado. Geralmente, as mulheres sentam-se em esteiras 
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artesanais e os homens em cadeiras ou “banquinhos”, ou mesmo em troncos 

improvisados de árvores. O régulo como superior hierárquico tem o direito exclusivo de 

sentar-se sempre em uma cadeira. Ora, isso simboliza o lugar do régulo na estrutura 

hierárquica no seio da coletividade. No centro dos participantes vai um tambor plástico 

de 210 litros contendo a bebida tradicional ukanyi. E fiquei sabendo que, antigamente, no 

lugar de tambor plástico, ukanyi era conservado em potes gigantes de barro denominados 

khuwane
58

 para este tipo de cerimônia, sendo que, atualmente, essa é uma prática cada 

vez mais pouco frequente, ora porque os potes de barro vão se escasseando, ora porque, 

pela quantidade cada vez maior de pessoas que participam no ritual, os tambores se 

mostram mais eficazes pelo tamanho, pois, no caso, seria preciso mais de um pote para 

tanta bebida enquanto que um tambor plástico de 210 litros já é minimamente suficiente. 

Ao lado do tambor, uma bacia plástica contendo ndzeko(s)
59

 com o(s) qual(is) se bebe 

ukanyi. Antigamente, no lugar de bacia usava-se alguidar de barro de nome lihisu
60

 para 

conservar ndzeko(s). E, ainda mais, um balde de tamanho menor contendo um saco para 

coar ukanyi para que a bebida não fosse servida com resíduos indesejados para o 

consumo. 

Preparados todos os requisitos para o consumo da bebida tradicional, que são 

verificados pelos escolhidos para servir ukanyi (que geralmente são membros da 

comunidade), estes proferem algumas palavras. E, tratando-se de abertura da época que é 

feita na residência do régulo, o mestre de cerimônias, que pode ser um dos servidores de 

ukanyi ou outro membro da comunidade escolhido para tal (neste caso o mestre de 

cerimônia era um dos servidores de ukanyi), grita bem alto: Awuzaaaayéeee...! E os 

participantes responderam: Awuzaye, Muminthi, Cossa. O mestre de cerimônias grita 

mais uma vez, e desta vez diz: Game! E os participantes respondem: Cossa!. Portanto, 

estes dizeres exaltam, por um lado, a família real Cossa e, por outro, a continuidade das 

árvores, sobretudo, do canhoeiro (nkanyi), sem o qual não se produz a bebida ukanyi. Ou 

seja, awuzaye muminthi Cossa socialmente significa “bem hajam as árvores dos Cossa e 

                                                 
58

 Nome em xichangana, atribuído ao pote usado para conservar ukanyi. Não é de uso exclusivo para a 

conservação de ukanyi, pois pode ser usado também para conservar água. 
59

 Nome em xichangana, atribuído as cabaças usadas para beber ukanyi. 
60

 Nome em xichangana, atribuído ao alguidar que conserva ndzeko e hongwe. 
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bem hajam os Cossa”. E Game Cossa representa a forma de evocação dos espíritos dos 

antepassados dos Cossa, estes que são os “guardiões” da comunidade de Macuane, e 

acredita-se que os mesmos participam do ritual. Contudo, ressaltar que estes termos não 

tem tradução literal, senão um significado social. 

Desta feita, o mestre de cerimônias anuncia uma das regras básicas do ritual: a 

regra de que homens e mulheres devem ir a “banheiros” diferentes e bem distantes um do 

outro, pois, pelo poder afrodisíaco que se acredita que ukanyi possui, procura-se evitar 

qualquer tipo de envolvimento “amoroso” entre os participantes, que possa criar 

problemas e um mau ambiente no decorrer do ritual. Daí, um dos servidores serve um 

ndzeko
61

 de ukanyi ao régulo, o patriarca, que é o primeiro a beber ukanyi depois de 

alguns anciãos provarem a qualidade da bebida. Antes de beber, o régulo jorra um pouco 

de ukanyi no chão dando de beber aos ancestrais como forma de com eles compartilhar a 

bebida tradicional e honrá-los, em seguida ele bebe também. Posto isso, é solicitado um 

dos netos da família real, que é servido um ndzeko de ukanyi no centro da roda de 

participantes, e é convidado a beber ukanyi e logo em seguida tem o dever de dançar 

diante dos participantes. Após a dança do neto da família real, ukanyi é então servido aos 

demais participantes do ritual. De pessoa em pessoa, ukanyi vai sendo servido em ndzeko. 

Entre risos e gritos, ukanyi vai sendo bebido e a animação vai se complementando com 

momentos de canto e dança tradicionais que retratam o cotidiano da comunidade, 

retratam desde a ociosidade até a necessidade de ser produtivo, e dar valor a vida, 

valorizar e seguir a tradição, respeito mútuo, a boa convivência etc. Algumas canções 

com linguagem formal e outras com um tom humorístico, mas sempre na tentativa de 

transmitir algum ensinamento. Dentre danças e canções não ousadas vai-se às mais 

ousadas (com gestos e linguagem eróticos). 

A azáfama vai aumentando a cada vez que se bebe mais ukanyi, homens e 

mulheres vão ficando cada vez mais próximos, a interação se intensifica e o ambiente fica 

mais coeso. Entre ordem e tranquilidade, alguns se exaltam, mas logo de imediato a 

ordem é reposta com a intervenção imediata da “polícia comunitária”, composta por 
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 Nome em xichangana, atribuído as cabaças usadas para beber ukanyi. 
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membros da comunidade de Macuane e responsável pela vigilância popular. E quando o 

assunto é grave, tal como presenciamos num dos rituais, fica a cargo do régulo solucioná-

lo como líder superior e, sobretudo, pai da comunidade.   

Entre jovens, crianças e adultos, misturam-se gerações, um encontro geracional 

que ora remete ao consenso, ora remete ao conflito. Enfim, uma relação dialética na qual 

os adultos acusam os mais novos de desvirtuarem a tradição, de não respeitá-la, de não 

seguir os valores deixados pelos antepassados; acusam os mais novos de não respeitarem 

os mais velhos. E os mais velhos olham para essa mudança de mentalidade dos mais 

novos como resultado das influências dos tempos atuais, dos tempos modernos, 

influências da cidade, influências dos hábitos da vida urbana. Como disse um de nossos 

entrevistados: 

Lavatsongo avahahloniphi lavakulu hi mhaka sviphati-phati sva doropa, vali  

hikhaluteliwile [...]. A vana va hina lava va yaka doropeni va vuya ni svanyuwani, 

svasvimphswa, hi tlhelo lin’wani, lava va doropeni vataka ka ti mhamba ta ukanyi 

navona vata nitavutomi lavona, ni moya wa doropa [...]
62

 (Djiplokotso, Macuane).   

Tradução: 

Os mais novos já não respeitam os mais velhos por causa das novidades da 

cidade, dizem que somos ultrapassados [...]. Os nossos filhos que vão à cidade voltam 

com hábitos novos, por outro lado, os citadinos que vêm aos rituais de ukanhy também 

trazem seus hábitos e “ares” da cidade [...]. 

Enquanto isso, os mais novos também acusam os mais velhos de serem apegados 

à tradição, de serem um pouco atrasados pelo fato de não aceitarem certas mudanças que 

no seu entender são normais, pois acompanham os tempos que correm: Os nossos ‘mais 

velhos’ não entendem que agora os tempos são outros e as coisas mudaram – disse um 

jovem com o qual conversei. Mas outros jovens rebateram de imediato: [...] mas alguns 

de nós também exageramos [...]; os ‘velhos’ por vezes tem razão pah[...].  

Contudo, tanto jovens quanto os adultos afirmam em consenso que os 

participantes dos rituais de ukanyi vindos das cidades trazem consigo boas novas para 
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 Em xichangana. 
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Macuane e ensinam-lhes bastantes coisas, ao mesmo tempo em que eles levam consigo 

ensinamentos de Macuane (passados pelos macuaneses) para cidade, ou seja, levam parte 

dos modos de vida do campo para a cidade. 

Vislumbramos aqui momentos de discordância e momentos de concordância que 

nos remetem ao consenso e ao conflito. Ao mesmo tempo, remetem-nos à relação entre 

estrutura e agência, ou seja, à prevalência da ordem cultural por via dos valores e normas 

tradicionais da cultura que se impõem aos indivíduos e, por outro lado, a ação dos 

indivíduos que recai sobre esses valores tradicionais transformando-os, ora negando-os, 

ora miscigenando-os com valores “modernos” que achem convenientes para si 

(SAHLINS, 2004).   

Estes fatos nos remetem a pensar que existe, por um lado, um conflito geracional, 

entre os mais novos e os mais velhos. Por outro lado, o conflito aparece como mediador 

entre espaço rural e espaço urbano, ou seja, a ponte entre o espaço rural e urbano (neste 

caso, Macuane e cidades arredores) se estabelece pelas “más” influências da cidade, aos 

olhos dos mais velhos, más influências essas ora trazidas pelos participantes dos rituais 

de ukanyi oriundos das cidades, ora pelos macuaneses que se deslocam às cidades. Mas 

também a ponte entre o rural e urbano se constitui nas “boas” influências trocadas por via 

da partilha de ensinamentos entre macuaneses e citadinos. Portanto, entre consenso e 

equilíbrio, o conflito também constitui o ritual kuhawula mindzheko e a estrutura social 

de Macuane.  

Isto faz nos refletir no quanto o modo de vida urbano influencia e é influenciado 

pelo modo de vida rural e vice-versa, estabelecendo-se assim uma medição entre ambos 

os contextos sociais (rural e urbano). E esta mediação, por sua vez, remete-nos a pensar 

na imbricação que se estabelece entre o moderno e o tradicional. Assim, kuhawula 

mindzheko e, consequentemente, o ritual de ukanyi aparece ora como mediador de ambos 

os espaços sociais, ora como mediador da tradição e da modernidade.  

Assim, o que vivenciei no kuhawula mindzheko em Macuane permite-me levantar 

provisoriamente a hipótese de que, no ritual de ukanyi, pode se vislumbrar os meios pelos 

quais os indivíduos articulam sua capacidade de agência perante a estrutura, 
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estabelecendo assim uma relação dialética entre ambos, que se vai reconstruindo 

continuamente.  

Quando, finalmente, acaba a bebida tradicional ukanyi e resta simplesmente a 

bebida do fundo do tambor, denominada hongwe
63

, que é ukanyi mais denso, são 

chamados os jovens para beber. Ora, tais jovens devem ser rapazes que, de preferência, 

tenham parceiras, no sentido de evitar envolvimento com outras mulheres que estejam a 

participar do ritual, porque isso geraria conflito no ritual, pois se acredita que ukanyi, 

sobretudo hongwe, a parte mais concentrada da bebida, é dotada de um poder afrodisíaco. 

Contudo, caso haja algum tipo de envolvimento “amoroso”, esse problema não é 

resolvido ali no ritual, pois se acredita que o ato tenha sido causado não pela vontade dos 

envolvidos, mas sim pelo poder afrodisíaco de ukanyi. Ademais, durante a época de 

ukanyi, as normas que regem a comunidade são suspensas, inclusive as repreensivas, de 

modo a garantir a ordem e tranquilidade na comunidade, para que a época de ukanyi 

decorra em perfeitas condições. Assim, os infratores só são “julgados” após os rituais, em 

momento propício, adequado.  

Ressaltar que, resa o costume, embora hongwe seja para o consumo preferencial 

dos jovens, estes devem pedir permissão para o efeito aos mais velhos – chamados 

madoda
64

 e, por sua vez, os madoda autorizam o consumo de hongwe, consoante o 

ambiente que se vive no ritual. E se não acharem conveniente que os jovens bebam, então 

o consumo é vedado aos mesmos e só os madoda é que bebem. E caso os jovens insistam 

em beber hongwe, estes devem, por via de algo de valor “simbólico” como, por exemplo: 

dinheiro, um objeto, produto alimentar, um animal, cabrito, galinha etc., pedir 

autorização para beber, e só aí é que hongwe é liberado pelos madoda (José Maria 

Albuquerque Cossa, régulo de Macuane). 

Portanto, o fim da bebida é também o fim da cerimônia. E, deste modo, termina 

kuhawula mindzheko, que marca a abertura oficial da época de ukanyi na comunidade de 

Macuane.  

                                                 
63

 Nome em xichangana, atribuído à parte mais densa de ukanyi, onde existe a maior concentração do teor 

afrodisíaco desta bebida tradicional. 
64

 Anciãos, idôneos, conselheiros, responsáveis pela resolução de problemas. 
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Na vila de Marracuene, o ritual kuhawula mindzheko é dirigido pelo régulo de 

Marracuene, no caso, o régulo Mabjaia (Francisco Mabjaia), que é o líder tradicional 

superior na estrutura hierárquica de Marracuene. E o ritual é iniciado numa mata sagrada, 

onde repousam os antepassados da família real Mabjaia, os guardiões de Marracuene.  

 

Imagem 8 – Régulo Francisco Madjololo Mabjaia (régulo de Marracuene). 

 

Fonte: Autor, 2016.  

 

Na mata sagrada, todos os participantes entram descalços como forma de 

demonstrar respeito aos antepassados e honrá-los, visto que, reza a tradição, os 

antepassados andavam descalços; e estar descalço na mata sagrada é uma forma de estar 
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em contato direto com a terra; e estar em contato com a terra é um meio de estar em 

contato cada vez mais próximo com os antepassados.  

Assim, no lugar do ritual dentro da mata, junto a uma árvore sagrada – um espaço 

chamado gandzelweni
65

, os indivíduos se reúnem e o régulo, com outros líderes 

tradicionais, se ajoelha, deitando ukanyi no chão e proferindo algumas palavras, discursos 

que apelam a boa convivência, a paz, a harmonia, saúde, pedido de chuva, sorte na 

produção agrícola. E sendo que Moçambique passava por um momento de crise política e 

estiagem, os discursos recorrentes eram os de pedido de paz e chuva.  

 

Imagem 9 – Gandzelweni da mata sagrada de Marracuene. 

 

Legenda: Régulo Mabjaia, (régulo de Marracuene) e demais líderes tradicionais,  

                realizando o ritual kuphahla, de invocação dos antepassados.  

Fonte: Autor, 2016. 

 

                                                 
65

 Em xirhonga e xichangana, gandzelwêni faz referência ao lugar onde se realizam rituais de invocação 

dos antepassados; é uma espécie de altar tradicional. 
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Ora, o interessante é que, em Marracuene, diferentemente da comunidade de 

Macuane, nem todos os elementos que simbolizam o ritual de ukanyi vimos patentes, ou 

seja, tradicionalmente, tal como contaram os próprios marracueneses, ukanyi é bebido 

num copo específico, uma cabaça de nome ndzeko, mas que não vimos ali, no lugar de 

ndzeko, ukanyi era bebido em copo de vidro, inclusive no ritual de comunicação com os 

antepassados que se chama kuphahla, o régulo usou um copo de vidro para beber e servir 

ukanyi e não ndzeko. Contudo, ukanyi – a bebida sagrada – foi conservada em um pote de 

barro (khuwane), tradicionalmente concebido para tal.   

Antes da retirada na mata sagrada, visita-se algumas campas onde jazem membros 

da família real e presta-se um ritual de consumo de carne assada de animais sacrificados 

ali mesmo na mata, no caso, carne de cabrito e galinha.  

 

Imagem 10 – Ritual de consumo de carne assada (sacrificada na mata sagrada de  

          Marracuene).  

 

Fonte: Autor, 2016. 
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O ambiente na mata é de reprodução do ambiente do contexto rural no seio do 

contexto urbano. Dito de outra forma, é a recriação do ambiente do contexto rural no qual 

viveram os antepassados outrora no seio de um contexto urbano, moderno, vivenciado 

nos dias de hoje. 

É, portanto, no nosso entender, uma tentativa que o espaço urbano moderno 

desenvolve para resgatar e afirmar valores e práticas culturais tradicionais do contexto 

rural vivido pelos ancestrais. Deste modo, esta reprodução do ambiente rural no espaço 

urbano seria um meio de revitalização da cultura tradicional e mecanismo de interligação 

de um modo de vida urbano a um modo de vida rural.  

Terminada a cerimônia na mata sagrada, os participantes se dispersam rumo à 

casa da família real Mabjaia para dar continuidade à cerimônia.  

Chegados a casa da família real Mabjaia, presta-se outro ritual junto à árvore 

sagrada (nkanyi – canhoeiro), onde, junto aos demais participantes, o régulo anuncia aos 

antepassados o decurso do ritual na mata sagrada, anuncia que a cerimônia de kuhawula 

mindzeko deverá continuar na casa da família real e pede para que o evento seja 

abençoado. 

 

Imagem 11 – Gandzelweni (árvore sagrada, onde é feita a invocação dos antepassados em             

                      Marracuene). Localizada na casa da família real Mabjaia. 

 

Fonte: Autor, 2016. 
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Imagem 12 – kuphahla no Gandzelweni, Marracuene. 

 

Legenda: Régulo Mabjaia (régulo de Marracuene) e demais líderes realizando o ritual  

                 kuphahla no Gandzelweni, localizado na casa da família real Mabjaia. 

Fonte: Autor, 2016. 

 

A cerimônia então continua entre muita agitação dos participantes, estes se 

sentam não em forma de roda em volta da bebida sagrada como acontece na comunidade 

de Macuane. Em Marracuene os participantes sentam-se de forma aleatória e não 

seguindo a lógica tradicional usada em Macuane de que homens, mulheres e crianças 

sentam-se de forma separada no mesmo espaço (homens de um lado, mulheres e crianças 

do outro lado), em Marracuene as pessoas se misturam. Contudo, contaram-nos alguns 

entrevistados que nem sempre foi assim, ou seja, segundo estes, antigamente essas 

normas eram seguidas de forma rígida em Marracuene, mas com o andar do tempo 

foram perdendo a força e deixaram de ser praticadas com rigorosidade [...] o problema 

é que hoje em dia as coisas mudaram, a tradição já não é a mesma (Nhaca, Marracuene). 

Esta fala mostra, de forma clara, o quanto, na visão de Nhaca, a tradição está passando 

por um processo de transformação. Não obstante, nalgum momento nessa aleatoridade 

nota-se que existe uma tendência de as pessoas se agruparem por sexo, o que significa 

que, embora os participantes se sentem de forma aleatória, essa aleatoriedade é quase 

aparente, pois o agrupamento por sexo enquanto norma surge de forma implícita, o que 
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faz com que os indivíduos a obedeçam, ainda que de forma expontânea, pois é exterior a 

si. 

A posição de não separação entre homens, mulheres e crianças não é consensual. 

Inclusive, um ancião de Marracuene de nome Mpfumo com o qual conversamos teria nos 

falado que, por regra da tradição no ritual de ukanyi, em norma as pessoas sentam-se de 

forma bem dividida, ou seja, os homens sentam-se de um lado e as mulheres e crianças 

também do seu lado, embora seja o mesmo espaço e pelo mesmo motivo que é beber 

ukanyi e comemorar o ritual de ukanyi. 

Portanto, estas contradições quanto a certas normas indicam as variações que o 

ritual de ukanyi sofre dentro do mesmo contexto (Marracuene). Ou seja, na vila de 

Marracuene, o ritual kuhawula mindzheko e, consequentemente, o ritual de ukanyi não 

são realizados à risca de forma unânime como acontece na comunidade de Macuane, 

onde a unanimidade na forma de realizar o ritual é mais ou menos coesa. Não obstante, 

isso não implica que um destes espaços (Macuane e Marracuene) seja mais autêntico que 

o outro, mas que cada um deles tem as suas particularidades na forma de realizar o ritual.  

Quando a bebida sagrada – ukanyi é então servida aos participantes, é servida 

maioritariamente em copos de vidro ou plásticos, devido à escassez de ndzheko – o copo 

tradicionalmente concebido para beber ukanyi. E nossos entrevistados contaram-nos que 

a escassez do ndzheko devia-se a infertilidade dos solos que assolava Marracuene nos 

últimos tempos e que faz com que não se colha ndzheko, visto que ele (ndzheko) é fruto 

de uma planta. Contudo, o interessante é que, com a mesma infertilidade dos solos nos 

últimos tempos, na comunidade de Macuane, os ndzheko abundam e se fazem presentes 

durante toda a época de ukanyi, o que nos faz acreditar que a escassez de ndzheko em 

Marracuene não se deve somente à infertilidade dos solos. Podem existir outras causas. 

Será uma das causas o fato deste ser um contexto urbano? Provavelmente. Seria, tal como 

afirma Giddens (1995), que na modernidade muitas vezes se inventem tradições não 

porque os velhos, costumes não estejam mais disponíveis, mas porque eles 

deliberadamente não são usados, nem adaptados.     
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A alegria de beber ukanyi em Marracuene também vai se juntando a canções e 

danças, sobretudo tradicionais. Canta-se, dança-se, bebe-se e come-se, e em tempos de 

fartura a comida é mesmo típica da região.  

Já no final da bebida ukanyi, a parte mais densa, em Marracuene chamada de 

phongwe
66

 (em Macuane denominada hongwe) é reservada aos jovens, devido à 

conotação do poder afrodisíaco que se acredita que o phongwe tenha.  

Portanto, o fim da bebida sagrada ukanyi marca praticamente também o fim da 

cerimônia (literalmente). Contudo, assim fica liberado o consumo de ukanyi na vila de 

Marracuene. E daí os indivíduos ficam livres de prosseguir com o consumo de ukanyi e 

realizar as próximas cerimônias de ukanyi que seriam as fases ou etapas subsequentes do 

ritual de ukanyi.      

Deste modo, kuhawula mindzheko corresponde em Marracuene e Macuane uma 

fase na qual os indivíduos consumam a passagem de um ritmo de vida “normal” para 

uma fase de efervescência ritualística de aproximação com os antepassados.  Fase esta 

que, segundo Turner (2013, p. 97), “abrange o comportamento simbólico que significa o 

afastamento do indivíduo ou de um grupo, quer de um ponto fixo anterior na estrutura 

social, quer de um conjunto de condições culturais (um ‘estado’), ou de ambos”. Ora, no 

nosso entendimento, esse afastamento não é linear, ou seja, não significa que os 

indivíduos de Marracuene e Macuane se afastam por completo de sua rotina diária 

normal para uma “nova vida”. O que se pretende destacar aqui é que essa fase de 

kuhawula mindzheko demarca uma transição periódica, momentânea, na qual os 

indivíduos transitam entre uma rotina de vida normal e um momento ritualístico, de 

exaltação ancestral e vice-versa.    

 

 

3.3 Xikuwha: o auge do ritual de ukanyi 
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 Em xirhonga, phongwe refere-se a parte mais densa da bebida sagrada ukanyi. 
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Xikuwha é o ritual ou uma etapa do ritual de ukanyi que vem após o ritual 

kuhawula mindzheko, ou seja, após o ritual da abertura oficial da época de ukanyi, este é 

o momento derradeiro de festa ritual; é o ápice do processo ritual que remete à 

liminaridade apontada por Turner (2013).  

No dia marcado para a cerimônia de xikuwha em Macuane, levei comigo dois 

amigos (Beto “Massingue” e Napaz “Pelembe”). Durante a viagem, Massingue e 

Pelembe falaram-me da sua ansiedade em participar do ritual e beber ukanyi, pois havia 

bastante tempo que não bebiam daquele sagrado líquido e não participavam de um ritual 

tão grande daquele gênero, visto que o ritual só decorre uma vez em cada ano. Falaram-

me também da possibilidade que teriam de encontrar no ritual xicuwha em Macuane 

gente que havia bastante tempo não a viam.  

Ora, Massingue e Pelembe ao fazerem referência da possibilidade de no ritual 

xikuwha encontrar gente que não a viam havia bastante tempo, remetem-nos à hipótese de 

que o ritual de ukanyi, a época de ukanyi, são espaços e momentos de encontros entre os 

indivíduos do mesmo contexto social e de contextos diferentes, indivíduos distanciados 

pela vida “frenética” dos tempos que correm, dos tempos modernos, distanciados pelas 

novas exigências, pelos hábitos de um modo de vida característico dos espaços urbanos 

como o individualismo. 

Chegados ao local da cerimônia, que era a casa da família Muminthi, fomos 

devidamente recebidos e encontramos uma multidão já reunida se organizando para o 

ritual. Sendo que as pessoas, a comunidade, os participantes também esperavam 

anciosamente a chegada do régulo, o patriarca José Maria Albuquerque Cossa, para o 

início da cerimônia, este que chegara minutos depois.  

Assim que chegamos fomos convidados a uma cabana construída com material 

não convencional, paredes de caniço e cobertura de capim. Na cabana estavam o régulo 

Cossa, seu acessor, um líder comunitário e nós (eu e meus amigos – Massingue e 

Pelembe). Estavam também algumas mulheres adultas que representavam a comunidade.  

Portanto, nós (os homens) estávamos sentados de um lado e, nas cadeiras, as 

mulheres sentadas do outro lado, nas esteiras de palha. É assim como homens e mulheres 
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se sentam em Macuane quando compartilham o mesmo espaço. Na estrutura social de 

Macuane, a posição social do homem e da mulher está bem definida e se reflete nas ações 

do dia a dia como “sentar-se”.  

O que justificava a presença de todos nós naquela cabana era o consumo da 

refeição feita à base do cabrito, que tinha sido sacrificado naquele dia. Mas o que 

justificava a nossa presença em particular (eu e os meus) era a ligação que tínhamos com 

a família real e a minha posição de pesquisador. Enquanto passávamos a refeição 

apercebi-me que a comida estava dividida, ou seja, havia comida dos homens de um lado 

e comida das mulheres do outro lado, inclusive parte da carne que era só para homens e 

outra para mulheres. Portanto, a posição social de homens e mulheres na comunidade de 

Macuane se manifesta não só no ato de “sentar-se”, como constatamos anteriormente, 

mas também na comida preparada, no ato da refeição; e isto implica que é nas pequenas 

“coisas”, nas pequenas ações que podemos desvendar a estrutura na qual se assenta o 

modo de vida de Macuane.   

Na primeira sessão de xikuwha que presenciamos, o lugar reservado para o ritual 

era uma árvore frondosa de canhoeiro (n’kanyi
67

), na qual os participantes já se 

encontravam sentados à sua volta. Homens de um lado e mulheres do outro. No centro da 

roda, a bebida tradicional, sagrada – ukanyi –, conservada em um tambor plástico de 210 

litros, os ndzheko
68

, conservados em um alguidar de barro (lihisu) e um balde plástico 

com um saco para coar ukanyi. 

Portanto, o mestre de cerimônia pede a palavra para dar início à sessão. Este toma 

a palavra e anuncia algumas regras básicas do ritual, a separação de banheiros (uns para 

mulheres e outros para homens). Pede-se que o ritual decorra com tranquilidade e que os 

participantes comportem-se bem. Feito isso, o mestre de cerimônia profere algumas 

palavras, como “auzaye, muminthi, Cossa”, que enaltessem a continuidade dos Cossa 

bem como das árvores sagradas para que haja mais ukanyi. E, também, proferem-se 

                                                 

67
 Em xichangana, n’kanyi é a árvore que produz o fruto (kanyi), do qual se produz a bebida sagrada 

ukanyi. 
68

 Em xichangana, ndzheko é uma cabaça, recipiente que serve para beber ukanyi.  
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palavras que enaltecem e evocam a família anfitriã, neste caso, a família Muminthi, que 

foi a escolhida para iniciar a sessão de xikuwha.  

E, assim, seguiu-se a norma. Alguns especialistas na bebida escolhidos no ritual, 

chamados madoda
69

, provaram a bebida e aprovaram-na. Assim serviu-se o primeiro 

ndzheko de ukanyi ao régulo, que é o primeiro a beber; este, que antes de mais jorrou 

parte de ukanyi ao chão para que os ancestrais bebessem-no também.  Após isso, ukanyi 

foi sendo servido de ndzheko em ndzheko pelos participantes. Os demais (participantes) 

iam partilhando o ndzeko, sendo que o régulo é o único que não partilhava, e seu ndzeko 

era apoiado em makanyi
70

, o que o diferenciava dos demais. Portanto, isto indicava já 

uma regra implícita e até, talvez, explícita, segundo a qual, pela sua posição de régulo e, 

sobretudo, patriarca de Macuane, ele goza de certos privilégios que lhe dão o direito de 

ter certos objetos que só devem ser usados por ele e mais ninguém, não podem ser 

partilhados. 

Este fato, analisado sob uma perspectiva crítica, remete à “postura” do patriarca 

nas famílias no seio da estrutura social de Macuane. Ou seja, na estrutura social de 

Macuane, o patriarca goza de certos privilégios no seio familiar; e certas “coisas” são 

reservadas ao uso exclusivo do patriarca e são partilhadas com os demais membros da 

família. Por exemplo, existe uma cadeira do patriarca, um lugar na casa a ele reservado, 

um copo só para ele, certo tipo de comida, certas partes da carne de um animal. Todas 

estas coisas são de gozo exclusivo do patriarca. E, portanto, isto reflete certa hierarquia e 

“poder” no sistema familiar. 

Os demais participantes ao beber ukanyi têm o dever de jorrar parte da bebida 

para o chão no primeiro ndzheko como forma de honrar e beber também com os 

ancestrais. Esta é uma das regras básicas para se beber ukanyi no ritual.  

Portanto, isto indica-nos o fato de que na estrutura social de Macuane, as relações 

sociais do cotidiano são compartilhadas, estabelecidas entre dois mundos (o dos vivos e o 

dos não vivos). Ou seja, o dia a dia se estrutura na relação entre os membros da 

comunidade e seus antepassados. Os antepassados, mesmo não pertencendo ao mundo 

                                                 
69

 Anciãos conselheiros.  
70

 Makanyi é o plural de kanyi (fruto do canhoeiro, com o qual se produz a bebida tradicional ukanyi). 
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dos vivos fisicamente, a ele pertencem espiritualmente. Daí que as ações dos macuaneses 

são desenvolvidas tendo em conta a presença dos antepassados, o que inibe de certa 

forma a prática de más ações por parte dos indivíduos, visto que estão em constante 

vigilância dos antepassados. Pode-se assim dizer que, neste contexto, os antepassados 

desempenham também a função de manter a ordem social de Macuane, mantendo um 

controle social constante e contínuo sobre a vida dos indivíduos.  

Assim, a festa prossegue e vai sendo requintada com momentos de canto e dança, 

homens e mulheres nesse momento de intensa alegria vão se misturando e o ambiente se 

intensifica cada vez mais. Entre conversa, cantos e dança vai se bebendo e celebrando 

ukanyi – a bebida sagrada.  

 

Imagem 13 – Momento de canto e dança durante o ritual de ukanyi (sessão de xikuwha)                      

em Macuane.  

 

Fonte: Autor, 2016.  
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Imagem 14 – Momento de canto e dança durante o ritual de ukanyi na casa da família 

real Cossa em Macuane. 

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Sobre as canções, importa ressaltar um aspecto interessante. Numa das sessões de 

xikuwha, enquanto o momento de canto e dança decorria, um fato chamou-me atenção. 

Geralmente, nesse momento de festa ritual, as pessoas cantam sem nenhum som 

eletrônico. Contudo, havia ali, ao lado da roda de ukanyi, um som eletrônico que tocava. 

O som vinha de um aparelho ligado a um carro, pois não existe corrente elétrica em 

Macuane. O som era acompanhado pelos presentes e eles dançavam, sinal de que as 

músicas eram já conhecidas naquele espaço. Ora, eram músicas recentemente gravadas, 

da autoria de um nativo de Macuane de nome Munyuwane. Na verdade, Munyuwane 

fazia uma apresentação oficial das músicas à sua comunidade, pois ele pedira um 

momento aos presentes para proferir algumas palavras sobre as músicas que apresentava. 

E o que tornava aquelas músicas especiais e merecedoras de tanta cortesia era o fato de o 

seu conteúdo ser de enaltecimento da comunidade de Macuane e seus moradores. 

O conteúdo de uma das músicas era basicamente este: Munyuwane é um membro 

de Macuane que de lá saíra para trabalhar na cidade e por lá morou e constituiu família, 
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visitando a comunidade de vez em quando, dependendo de sua disponibilidade. O fato é 

que Munyuwane canta de forma nostálgica a distância que o separa de sua terra natal e a 

certeza de que um dia voltará à terra definitivamente, pois, segundo ele, Macuane é uma 

terra de muitas potencialidades e que um dia o desenvolvimento se revelaria. Portanto, 

em viva voz, todos cantam e dançam o enaltecimento da comunidade de Macuane. 

Percebia-se no discurso de Munyuwane que ele se mostrava preocupado e empenhado na 

visibilização de Macuane.  

Dois aspectos merecem atenção. Primeiro, pode-se vislumbrar aqui a música ou 

canção como um meio através do qual os macuaneses afirmam sua identidade, 

enaltecendo a sua existência, seus valores, práticas, enfim, sua cultura.  

Segundo, é que não tem sido habitual que no ritual de ukanyi a música cantada e 

dançada seja eletrônica; até porque, pelo que constatamos, foi a primeira vez que tal 

aconteceu; era um fato inédito, pois, tradicionalmente, a festa de ukanyi é acompanhada 

por canções executadas apenas oralmente, sobretudo num contexto rural e tradicional 

como Macuane. Portanto, isto leva-nos a afirmar que esta prática é resultado do advento 

das tecnologias da modernidade que, embora de forma tímida, são trazidas das cidades 

para Macuane, do contexto urbano para o contexto rural. E Munyuwane e sua música são 

referência desse contato com a cidade, pois ele é de Macuane (um espaço rural), mas 

mora na cidade, uma “ponte” entre práticas e hábitos de um modo de vida urbano, tal 

como diz Wirth (1973), e um modo de vida rural, ponte essa que podemos dizer que foi 

mediada, sobretudo, pelo ritual de ukanyi, neste caso, visto que Munhuwane foi a 

Macuane para participar e celebrar a festa de ukanyi.  

Quase já terminando a bebida ukanyi e consequentemente quase a encerrar a 

sessão, os jovens são convidados pelos mais velhos para beber hongwe
71

 (a parte densa e 

terminal da bebida, reservada só para os mais velhos e jovens, caso assim o desejarem os 

mais velhos). Portanto, a bebida não recomendável a mulheres e crianças, pelo seu poder 

afrodisíaco e, também, porque assim determinaram os antepassados, como reza a 

                                                 
71

 Em xichangana, hongwe é a parte mais densa da bebida sagrada – ukanyi.  
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tradição. Hongwe tinha sido drenado num recipiente aberto de barro, localmente 

conhecido como lihisu
72

.  

Terminado ukanyi, é encerrada a sessão e parte-se para outra sessão numa outra 

casa. Portanto, o fim da bebida sagrada anuncia também o fim da sessão. Ou seja, o fim 

da sessão de consumo de ukanyi é marcado pelo término da bebida. Desse modo, todos os 

presentes na sessão se mobilizam e se dispersam rumo a outra casa. 

E, portanto, essa rotina de sessões de xikuwha, sessões de consumo de ukanyi, vai 

acontecendo sessão por sessão, de forma contínua durante toda a época de ukanyi em 

Macuane. 

Durante uma das sessões de xikuwha, conversei com um senhor de nome 

Manhique, que literalmente me pediu que o entrevistasse para que ficasse registrado seu 

testemunho sobre a tradição que, no seu entender, devia ser conservada e não se podia 

deixar morrer, tal como disse nas suas próprias palavras: Akulavekéi hitshika ntumbuluku 

wufa (tradução: não podemos deixar a tradição morrer). E na sua concepção, a tradição é 

o que é da natureza.  

Mas o que chama atenção na conversa com o senhor Manhique? O fato é que o 

seu discurso até o final da nossa conversa, e quase que repetidamente, deixou  

transparecer a necessidade que se tem, sobretudo naquele espaço rural (Macuane), de 

salvaguardar o ritual de ukanyi enquanto tradição. Ou, por outra, na fala do senhor 

Manhique, “espreita” um projeto de afirmação de “autenticidade” do ritual de ukanyi, 

afirmação da tradição. A inquietação que urge é: o que estaria por detrás desse apelo pela 

afirmação de autenticidade cultural, da afirmação da tradição? 

Em Macuane, xikuwha corresponde ao momento em que os indivíduos, grupos e 

comunidades se encontram com mais frequência, realizando sessões de ukanyi, escaladas 

de casa em casa, os indivíduos encontram-se em Macuane para beber a bebida sagrada – 

ukanyi. É, portanto, o “auge” do ritual de ukanyi: é o momento mais alto da festa de 

ukanyi.                          

 

                                                 
72

 Em xichangana, lihiso é um recipiente aberto de barro.  
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Imagem 15 – Sessão de ritual de ukanyi na casa da família real Cossa em Macuane.   

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 16 – Sessão de xikuwha em Macuane. 

 

Fonte: Autor, 2016. 
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Em Marracuene, xikuwha também representa o momento de pico do ritual de 

ukanyi. Momento em que os moradores (inclusive não moradores) de Marracuene se 

encontram para celebrar a época de ukanyi, os indivíduos reúnem-se para beber ukanyi, 

para celebrar a bebida sagrada.  

Esta fase segue o ritual de abertura da época de ukanyi, denominado kuhawula 

mindzheko. Ora, após a abertura oficial da época em casa da família real Mabjaia, eis o 

momento de os indivíduos realmente celebrarem a grande festa de ukanyi. Contudo, 

diferentemente da comunidade de Macuane, em que nesta fase de xikuwha a bebida é 

consumida de casa em casa, reunindo quase todos os membros da comunidade, 

independentemente da afinidade de uns para com os outros, em Marracuene a 

convocatória dos participantes varia de acordo com a aproximação ou afinidade dos 

participantes com a família organizadora da festa de consumo de ukanyi. Ou seja, 

enquanto que em Macuane a festa de xikuwha é aberta a qualquer indivíduo, da 

comunidade ou não, até quem passa da rua é bemvindo em qualquer casa que esteja 

decorrendo a cerimônia, em Marracuene, geralmente participa da festa quem é chamado 

ou convidado pelos organizadores da cerimônia, sendo que as famílias preparam a bebida 

sagrada – ukanyi e convidam quem lhes convêm para se juntar.    

Outro detalhe fundamental é que, em Macuane, a sequência da realização das 

festas de xikuwha bem como a definição do lugar ou família que acolhe as festas é 

discutida e determinada por toda a comunidade em conjunto e previamente anunciada em 

cada festa que se realiza. Ora, em Marracuene pelo fato de as festas de xikuwha hoje em 

dia serem de inteira responsabilidade das famílias, não existe uma organização do tipo 

sequenciada e previamente anunciada.  

Portanto, podemos assim dizer que, em Marracuene, enquanto espaço urbano, a 

cerimônia de xikuwha é de responsabilidade ou de cunho “particular”, ou seja, familiar, 

enquanto que em Macuane como espaço rural, a cerimônia de xikuwha é de cunho 

“coletivo”, isto é, da comunidade como um todo. No nosso entender, isto se deve ao fato 

de Marracuene ser um contexto caracterizado por comportamentos de um modo de vida 
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urbano, que geram nos indivíduos atitudes mais individualistas que coletivistas como a 

atitude blasé, a insensibilidade para com os demais, a indiferença, como demonstra 

Simmel (1973), por um lado pelo hábito que os indivíduos têm da complexidade e 

heterogeneidade da vida na urbe e, por outro lado, como forma de se resguardarem da 

agitação das sociedades complexas como diria Velho (2013). 

Contudo, apesar de em Marracuene as festas de xikuwha corresponderem a um 

nível mais particularizado, estritamente familiar, enquanto que em Macuane 

correspondem a um nível mais coletivizado, o de comunidade, em ambos os contextos, 

urbano e rural, xikuwha é assumido e entendido como um momento ou uma prática de 

grupo, no qual a convivência, a interação mútua é negociada continuamente. E isto se 

mostra fundamental para a manutenção das relações sociais, seja a nível familiar ou 

comunitário. 

O fato de as festas de xikuwha em Marracuene serem de cunho familiar, restritas, 

particulares, faz com que a presença do régulo, líder tradicional nas sessões de xikuwha, 

não seja tão frequente, enquanto que em Macuane a presença do régulo, líder tradicional 

é imprescindível, até porque o régulo representa, de modo geral, a comunidade naquele 

espaço, e as festas de ukanyi são tidas como momentos coletivos de convivência 

comunal.   

As festas de xikuwha em Marracuene não seguem normas tão rígidas do ponto de 

vista tradicional como em Macuene. Sendo que a organização, as normas ficam muito a 

cargo da família que organiza a cerimônia. Em algumas famílias, por exemplo, na sessão 

de ukanyi, as pessoas se sentam em roda e separados entre homens, mulheres e crianças. 

Em outras famílias, não se impõe a mesma regra para se sentar. Os participantes sentam-

se onde lhes for mais conveniente. O uso de ndzheko, que é a cabaça tradicionalmente 

concebida para beber ukanyi é muito pouco frequente, sendo frequente o uso de copos de 

vidro, plástico etc. Em Marracuene, é muito frequente a abundância de outras bebidas não 

tradicionais, como cerveja, whisky, no mesmo espaço em que se bebe a bebida 

tradicional – sagrada – ukanyi durante as sessões de xikuwha.  
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Contudo, embora haja essas variações das festas de xikuwha em Marracuene, 

também pudemos constatar que existe um esforço de manter a continuidade da tradição 

de ukanyi, visto que certos valores e práticas são ainda seguidos. Como indicadores dessa 

tendência, pudemos notar, por exemplo, que ainda se tem em consideração que antes de 

beber ukanyi é preciso deitar um pouco da bebida tradicional-sagrada para o chão como 

forma de compartilhar com os antepassados/ancestrais; se tem em consideração também, 

ainda que de forma superficial ou não tão manifesta, que ukanyi é uma bebida sagrada 

para ser compartilhada com os demais, de tal forma que os indivíduos se reúnem em 

grupos, embora que menores, para beber ukanyi, salientando que neste contexto o 

consumo das outras bebidas é meio que reduzido em favor do consumo de ukanyi, e ainda 

mantem-se a norma da proibição da comercialização da bebida tradicional – sagrada – 

ukanyi.   

Em Marracuene, durante as sessões de xikuwha também não há muita rigidez 

sobre quem deve ou não beber phongwe (a parte mais densa/concentrada da bebida 

sagrada – ukanyi, em Macuane denominada hongwe), geralmente reservada aos mais 

velhos e jovens e preferencialmente do sexo masculino, pelo poder afrodisíaco que se 

acredita que esta bebida tenha.  

Os momentos de canto e dança também costumam acompanhar as festas de 

xikuwha em Marracuene. Nesse âmbito, as canções podem ser executadas pelos 

participantes de xikuwha ou por via de aparelhagem sonora, esta última que se nos parece 

resultado ou consequência das tecnologias de informação e comunicação, sobretudo 

abundantes nos espaços urbanos e característicos de um modo de vida urbano, tal como o 

é o de Marracuene.  
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Imagem 17 – Momento de canto e dança numa sessão de ukanyi em Marracuene.  

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 18 – Performatividade feminina de canto e dança em Marracuene.  

 

Legenda: Performatividade feminina de canto e dança na cerimônia de Gwaza Muthini  

                (cerimônia que, embora não diretamente ligada ao ritual de ukanyi, passou a  
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                fazer parte das comemorações da época de ukanyi).  

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 19 – Momento de canto e dança em Marracuene. 

 

Legenda: Performance do cantor de Marrabenta Dilon Djindji e suas dançarinas na  

                cerimônia de Gwaza Muthini (cerimônia aprior não diretamente ligada ao    

                ritual de ukanyi, mas passou a fazer parte das comemorações da época de  

                ukanyi). 

Fonte: Autor, 2016. 
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Imagem 20 – Momento de canto e dança em Marracuene. 

 

Legenda: Performance do grupo de canto e dança de Makwayela na cerimônia de Gwaza  

                Muthini (cerimônia aprior não diretamente ligada ao ritual de ukanyi, mas  

                passou a fazer parte das comemorações da época de ukanyi). 

Fonte: Autor, 2016.  
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Imagem 21 – Momento de canto e dança em Marracuene. 

 

Legenda: Performance de canto e dança do grupo dos guerreiros de Gwaza Muthini na    

                cerimônia de Gwaza Muthini (cerimônia aprior não diretamente ligada ao ritual   

                de ukanyi, mas passou a fazer parte das comemorações da época de ukanyi). 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 22 – Atuação da banda militar das Forças Armadas de Moçambique em  

                      Marracuene. 

 

Legenda: Performance da banda militar das Forças Armadas de Moçambique na  



115 

 

 

 

                cerimônia de Gwaza Muthini (cerimônia aprior não diretamente ligada ao ritual   

                de ukanyi, mas passou a fazer parte das comemorações da época de ukanyi). 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 23 – Momento de canto e dança em Marracuene. 

 

Legenda: Performance de canto e dança do grupo dos guerreiros de Gwaza Muthini no    

                 ritual kuphahla na mata sagrada de Marracuene. 

Fonte: Autor, 2016.  

 

Portanto, assim como em Macuane, em Marracuene as festas de xikuwha 

correspondem ao momento de celebração, de encontros, de visitas, de fortalecimento de 

laços, momento esse proporcionado pelo ukanyi – a bebida tradicional sagrada. É um 

momento em que amigos, conhecidos, parentes, familiares, distantes e próximos se 

reúnem por uma mesma causa – ukanyi. 

Xikuwha é, deste modo, o período liminar ou de liminaridade, intermédio, em que 

as características dos sujeitos são ambíguas, passam através de um domínio que tem 

poucos ou quase nenhuns dos atributos do passado ou do estado futuro. Os atributos de 

liminaridade ou de pessoas liminares são necessariamente ambíguos, uma vez que esta 
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condição e estas pessoas se furtam ou escapam à rede de classificações que, 

normalmente, determinam a localização de estados e posições num espaço cultural 

(TURNER, 2013). Assim, as entidades liminares, neste caso os macuaneses e 

marracueneses, não se situam aqui nem lá, estão no meio e entre as posições atribuidas e 

ordenadas pela lei, pelos costumes, convenções e cerimonial. Seus atributos ambíguos e 

indeterminados exprimem-se por uma rica variedade de símbolos (TURNER, 2013).  

     

 

3.4 Kuhayeka mindzheko: o ponto final do ritual de ukanyi 

 

 

Kuhayeka mindzheko
73

 é a fase ou a etapa terminal do ritual de ukanyi. Depois da 

abertura da época de ukanyi, tida como kuhawula mindzheko, e de xikuwha, que 

corresponde às sessões de consumo de ukanyi em grupos, kuhayeka mindzheko, que, 

traduzido literalmente, significa pendurar as cabaças (usadas para beber ukanyi), encerra-

se o ciclo do ritual de ukanyi, abrindo espaço para que os indivíduos retomem a sua vida 

normal. Seria, segundo Turner (2013), o momento de reagregação, que corresponde ao 

processo ritual.   

O ritual de encerramento da época de ukanyi sempre deve ser realizado na casa da 

família real (ka mukhulo
74

) à semelhança do ritual de abertura da época. 

Chegado o derradeiro dia do ritual, os participantes se reúnem mais uma vez na 

casa do régulo, na família real, onde, antes de mais, é seguido o ritual kuphahla
75

, ritual 

de invocação dos antepassados, no qual se volta à mesma árvore sagrada onde se realizou 

o ritual kuphahla nguva ya ukanyi
76

 (ritual de invocação dos antepassados a quando da 

                                                 
73

 Em xirhonga e xichangana, kuhayeka mindzeko é o nome atribuído ao ritual de encerramento da época 

de ukanyi (uma bebida tradicional). 
74

 Ka Mukhulo, expressão em língua xichangana, denomina a residência do supremo, régulo, a casa do 

patriarca.  
75

 Em xichangana, kuphahla é relativo ao ritual de invocação dos antepassados. 
76

 Em xichangana, kuphahla nguva ya ukanyi é relativo a abençoar a época de ukanyi. 
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abertura da época de ukanyi). Desta vez, o ritual é para anunciar o término da época de 

ukanyi.     

Assim, na árvore escolhida (mafurreira), o régulo de Macuane, acompanhado dos 

participantes, se ajoelha junto à árvore com os demais. Na árvore, fica um pote pequeno 

de barro de nome khuwane
77

, contendo ukanyi, um ndzheko (copo tradicional – cabaça), 

alguns panos (recortes de tecido) e um frasco plástico com tabaco (fole).  

Iniciando o ritual kuphahla, o régulo deita um pouco de fole (tabaco) no chão e 

também deita ukanyi no chão, proferindo algumas palavras em língua local xichangana. 

À medida que o régulo vai proferindo tais palavras, os participantes com palmas batidas 

duas vezes e com alguns dizeres também na língua local acompanham-no. No final, o 

régulo diz: Game! Os participantes respondem: Cossa! Numa segunda vez, o régulo diz: 

auzaye! E os participantes respondem: auzaye, muminthi, Cossa! Esta é a forma de 

enaltecer a família real Cossa e a sua continuidade, bem como a continuidade das árvores 

sagradas, sobretudo da árvore que proporciona ukanyi, que é o n’kanyi (canhoeiro).                 

Feito isso, todos se dirigem a outra árvore do quintal, onde se sentam em forma de 

roda e decorre a festa de ukanyi. O ambiente é intercalado com momentos de canto e 

dança, um por um entra na roda e entoa uma canção e dança, enquanto os participantes o 

acompanham cantando também e ao som de palmas. Os ânimos se elevam e a tensão cada 

vez mais se intensifica. Noutro momento, o ambiente relaxa e reinam gritos de conversa; 

os presentes se exaltam, o ambiente é de festa. E à medida que ukanyi vai acabando no 

tambor, adiciona-se a bebida que está nos bujões menores e a festa continua. Por este 

momento, as diferenças são deixadas para trás e a igualdade e respeito é o que imperam.  

Assim, podemos dizer que o ritual de ukanyi é caracterizado por “momentos de 

calma – equilíbrio” e “momentos de tensão – desiquilíbrio”, de “efervescência coletiva”, 

parafraseando Durkheim (1912). O momento de calma e equilíbrio, correspondendo, tal 

como diria Goffman (2002), aos bastidores do ritual kuhayeka mindzheko, em particular, 

e do ritual de ukanyi, em geral, onde os atores se encontram relaxados, distantes dos 

                                                 
77

 Em xichangana, khuwane refere-se a um pote de barro geralmente usado sobretudo para conservar 

líquidos, neste caso específico usado para conservar ukanyi. 
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holofotes e da atenção dos espetadores, enquanto que os momentos de tensão 

correspondem à atuação dos atores, onde procuram representar os papéis incorporados 

em seus personagens, e os espetadores ficam atentos a eles, pois atuam cantando e 

dançando, interagindo com a plateia.   

Ora, uma ligeira peculiaridade ocorre no ritual de ukanyi quanto, ao que Goffman 

(2000) aponta, à representação. É que, no ritual de ukanyi, os bastidores e o palco não 

estão separados. O que se separa são os momentos. Ou seja, existe “momento de 

bastidores” e “momento de palco” (atuação), sendo que os atores ora se transformam em 

espetadores e os espetadores em atores e vice-versa. Isto é, os bastidores e o palco 

transcendem o espaço físico, eles não se cingem apenas a espaços físicos, senão em 

alguns momentos, pois tudo decorre no mesmo espaço e os envolvidos nas ações, ora 

como atores ora como espetadores, são os próprios participantes do ritual, trocando-se 

mutuamente de papéis. Em suma, o espaço do ritual de ukanyi é simultaneamente palco e 

bastidor.   

Fala-se de tudo na cerimônia, faz-se o balanço da época de ukanyi, trocam-se as 

últimas impressões; afinal é um momento ímpar, é a despedida da época de ukanyi, pois a 

bebida começa a escassear. E os participantes que vêm das cidades e outras comunidades 

terão de se separar dos nativos. E provavelmente nem mesmo a comunidade de Macuane 

voltará a ter um momento de tamanha proximidade durante o ano, senão até o ano 

seguinte, na próxima época de ukanyi. Trocam-se contatos para encontros futuros, pois a 

vida não para. E quando a bebida (ukanyi) se esgota, a festa também termina e os 

participantes se dispersam. Assim marca-se o fim de mais uma época de ukanyi em 

Macuane.  

Em Marracuene esta etapa de kuhayeka mindzheko volta a reunir os 

Marracueneses e regiões arredores de Marracuene numa única cerimônia dirigida pelo 

régulo Mabjaia e demais líderes tradicionais, visando uma comunicação com os espíritos 

dos antepassados para dá-los o relatório de como decorreu toda a época de ukanyi – 

nguva ya ukanyi e anunciar oficialmente o fim da época, o fim do ritual de ukanyi.  
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Portanto, a cerimônia de kuhayeka mindzheko começa com o ritual kuphahla
78

 

(ritual de invocação dos antepassados), no qual se retorna a mata sagrada onde repousam 

os ancestrais da família real Mabjaia, os guardiões de Marracuene, e onde se realizara 

também o início da cerimônia de abertura da época de ukanyi – kuhawula mindzheko. Na 

mata, junto à árvore sagrada, o régulo e outros líderes tradicionais jogam ukanyi no chão 

e um pouco de tabaco (fole) para que os ancestrais disfrutem. Nesse momento, os demais 

participantes acompanham o ritual interagindo com respostas à comunicação que é feita 

entre o régulo e os espíritos dos antepassados, interação essa que é verbal e não verbal, ou 

seja, os participantes reagem com batidas de palmas (duas batidas) e dizeres em língua 

local de Marracuene (xirhonga). Portanto, essa interação estaria assente numa linguagem 

gestual – não verbal (palmas) e verbal (falas), onde a ação (bater palmas) seria um 

estímulo ou reação às falas do régulo; daí que bater palmas corresponderia a uma ação 

social, se quisermos entender este conceito na perspectiva de Weber (1979), como toda a 

ação que tem em consideração a presença do outro, ou seja, aquela que resulta e tem 

sentido enquanto resposta à ação do outro.   Enquanto isso, são sacrificados alguns 

animais para alimentar os participantes.  

Em Marracuene esse ritual de comunicação com os espíritos dos antepassados, 

chamado kuphahla, deve realizar-se logo ao amanhecer, antes de o sol nascer, pois se 

acredita que nesse espaço de tempo os espíritos ainda repousam no local.   

Feita a comunicação e comida a carne do/s animal/s sacrificado/s na mata 

sagrada, a cerimônia continua na casa da família real Mabjaia, onde o principal atrativo é 

ukanyi – a bebida sagrada. A comida preparada sacia os participantes da cerimônia. 

Contou-nos o régulo Mabjaia (régulo de Marracuene) que, em tempos de fartura, 

antigamente, os moradores de Marracuene e participantes da cerimônia organizavam-se e 

contribuíam comida resultante de suas colheitas para preparar pratos tipicamente 

tradicionais como nyangana (folhas de abóbora), Vusva (xima – massa de farinha de 

milho), e outros. Contudo, em tempos atuais, de escassez,  isso já não ocorre com 

frequência; e também porque, segundo um de nossos informantes de nome Zucula, hoje 
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 Em xirhonga, kuphahla é relativo ao ritual de invocação dos antepassados. 
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em dia como as pessoas vivem na cidade já não ligam para pratos tradicionais/comida 

tradicional, só comem coisas finas porque são gente fina. 

Portanto, esta fala do Zucula nos indica que Marracuene, por ter influências da 

vida urbana, até os hábitos alimentares tradicionais estão “modernizados”, não obstante, 

existir um esforço de sempre fazer com que pelo menos alguns pratos tradicionais se 

façam presentes na cerimônia de ukanyi, juntando assim o tradicional ao dito moderno 

em termos de culinária ou hábitos alimentares. Ou seja, nos hábitos alimentares procura-

se em Marracuene enquanto espaço urbano aliar o urbano ao rural.  

No ritual kuhayeka mindzheko de Marracuene, que é uma autêntica festa, a 

animação é feita também de canções e danças, sobretudo tradicionais. É, portanto, a 

despedida da época de ukanyi, que só se viverá numa próxima vez, no ano seguinte. É a 

despedida de um momento de maior aproximação entre os indivíduos, que não se vive 

todos os dias, devido à vida corrida da cidade. É a despedida de um momento no qual os 

indivíduos, embora inseridos dentro de um contexto urbano moderno, têm de vivenciar 

não só o moderno, mas também o tradicional. 

Assim, entre um copo e outro, a ansiedade é que ukanyi não acabe para prolongar 

esse momento ímpar. Portanto, kuhayeka mindzheko é a cerimônia, festa, ritual que 

encerra o ciclo do ritual de ukanyi. É literalmente o pendurar das cabaças, que só voltarão 

a ser usadas no ano seguinte quando chegar a próxima época de ukanyi. Tal como os 

disse um de nossos entrevistados: [...] i kuhela ka nguva ya ukanyi, lesvi “até” lembe leri 

taka, a ukanyi li phuziwa kan’we hi lembe [...] i ntumbuluko lowu
 79

 (Mugubani, 

Marracuene).  

Tradução: [...] É o fim da época de ukanyi, assim até o próximo ano, ukanyi bebe-

se uma vez por ano [...] esta é a tradição, é a natureza.  

Assim, finda esta fase que corresponderia a reagregação, segundo Turner (2013), 

os sujeitos, sejam eles individuais ou coletivos, permanecem num estado relativamente 

estável mais uma vez, e, em virtude disto, têm direitos e obrigações diante de outros de 
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 Dito/falado em xichangana. 
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tipo claramente definido e estrutural, esperando-se que se comportem de acordo com 

certas normas e padrões éticos.   

Desta forma, fecha-se o ciclo de ukanyi e com estas três etapas: kuhawula 

mindzheko, xikuwha e kuhayeka mindzheko completa-se o ritual de ukanyi. Ou seja, estas 

três etapas ou “subrituais”, se assim se pode dizer, perfazem o que tradicionalmente em 

língua local em Macuane e Marracuene se chama mhamba ya ukanyi, que traduzido 

corresponde ou aproxima-se a ritual de ukanyi. Portanto, cumprir com estas três etapas 

implica passar pelos momentos de separação (kuhawula mindzheko), liminaridade 

(xikuwha) e de reagregação (kuhayeka mindzheko), completando o processo ritual, 

segundo Turner (2013). 

Um dado importante que marca a duração do ciclo da época de ukanyi é a 

abundância do fruto kanyi nas árvores, através do qual se produz ukanyi. Assim, o 

término da época depende da existência deste fruto, daí que, de uma ou de outra forma, as 

etapas do ritual de ukanyi são condicionadas pelo kanyi.       

Feito isto, Macuane e Marracuene deixam de ser espaços instáveis e voltam à vida 

normal como espaços meramente estáveis; e a distância de sociabilidade entre os 

membros do contexto rural e os citadinos do contexto urbano volta a tornar-se maior. 

Contudo, o ritual de ukanyi estabelecera uma mediação entre ambos os espaços, que 

mantêm uma relação contínua entre seus membros e seus modos de vida. Portanto, o 

ritual de ukanyi estabelece uma mediação entre um modo de vida rural e um modo de 

vida urbano.  

Fato curioso é que em Marracuene o evento do ritual de ukanyi é registrado. Ora, 

não só se limitam na oralidade para registrar o evento, como também fazem um registro 

escrito anualmente sobre a época do ritual de ukanyi para garantir que outras gerações 

tenham alguma fonte escrita sobre o ritual, no sentido de incentivar a manutenção da 

tradição do ritual de ukanyi. Entretanto, na comunidade de Macuane, ao invés de um 

registro escrito sobre o ritual, a manutenção, a continuidade do ritual de ukanyi é 

garantida pela oralidade e assim transmitida para gerações mais novas. 
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Portanto, o registro escrito e a oralidade urgem como fontes de manutenção, de 

reprodução, de continuidade da tradição do ritual de ukanyi, sendo, por um lado, o 

registro escrito concernente ao espaço urbano (Marracuene) e a oralidade concernente ao 

espaço rural (Macuane). Porém, isso não implica que em Macuane não exista a escrita e 

Marracuene não exista a oralidade. Ambas as fontes existem nos dois espaços. Contudo, 

cada um desses contextos assume a mais conveniente e, num dado momento, ambas as 

fontes são usadas simultaneamente em Macuane assim como em Marracuene. 

Tanto em Marracuene assim como em Macuane, o ritual de ukanyi é geralmente 

dirigido pelo líder local, que é o superior hierárquico e representante da comunidade, 

sendo este o primeiro a beber ukanyi. E as cerimônias são predominantemente dirigidas 

em línguas locais (xirhonga, no caso de Marracuene) e (xichangana, no caso de 

Macuane), que são as línguas mais comuns ou fluentes durante o ritual. Isto se deve ao 

fato de o xirhonga e xichangana serem as línguas do contexto social de ambos espaços, o 

que, em etnometodologia de Garfinkel (1967), equivale à indicialidade, segundo a qual, a 

vida social se constitui através da linguagem da vida de todos os dias, sendo que as 

expressões indiciais, neste caso de xirhonga e xichangana, tiram o seu sentido do próprio 

contexto social. Ademais, falar xirhonga e xichangana implica domínio da linguagem 

institucional comum, que é, por sinal, um elemento fundamental para que os indivíduos 

se sintam ou sejam considerados membros da comunidade, pois a noção de membro não 

se refere à pertença social, mas ao domínio da linguagem natural, atendendo e 

considerando o contexto social (COSSA, 2013).  

Nessa lógica de ideias, os indivíduos que não fazem parte da vila de Marracuene e 

da comunidade de Macuane e que lá vão para participar no ritual de ukanyi ao falarem 

xirhonga e xichangana não estariam necessariamente a procurar afirmar a identidade 

daquele contexto, mas sim, estrategicamente, integrarem-se no contexto e possibilitar a 

interação com os demais, tornando-se membros, na ótica de Garfinkel (1967). 

O ritual de ukanyi é, portanto, mediador das relações sociais entre os indivíduos, 

visto que permite e regula a interação destes através de normas e práticas. Mais ainda, o 

ritual de ukanyi pode, assim, de um modo geral, estabelecer uma mediação entre os 
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espaços rural e urbano, através do entrosamento dos modos de vida de ambos (os 

espaços). 

Durante a época de ukanyi, algo muito forte e comum mantem estes dois espaços 

(Macuane e Marracuene) e provavelmente outros espaços interligados. Isto porque, nessa 

época, ambos os contextos deixam de ser aqueles espaços corriqueiros, estáveis. Suas 

diferenças se tornam ténues, não correspondendo nem a espaço rural nem a espaço 

urbano, mas sim se transformando em espaços de ukanhyi; se tornam em lugares 

praticados, parafraseando Certeau (2011).  

Portanto, o ritual de ukanyi estabelece uma mediação entre o espaço rural 

(Macuane) e urbano (Marracuene), sobretudo porque permite a “transitoriedade” de um 

modo de vida rural e um modo de vida urbano, além de que permite a “transitoriedade” 

dos indivíduos de ambos os espaços (rural – Macuane e urbano – Marracuene).                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                           
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4 DAS OPOSIÇÕES ÀS MEDIAÇÕES DO RITUAL DE UKANYI 

 

 

 O capítulo em causa se destina a uma análise de como o ritual de ukanyi pode 

sugerir uma série de oposições que consequentemente permitem vislumbrar inúmeras  

mediações, possibilitando uma melhor compreensão dos espaços ou contextos sociais 

pesquisados. 

 

 

4.1 Ntumbuluku ni Xisvosvi-svosvi – tradição e modernidade no universo “nativo”  

 

 

Se em vários momentos o ritual de ukanyi nos sugere recorrentemente ora ao 

tradicional, ora ao moderno, ou a ambos, urge-nos a necessidade de compreender como é 

que, então, a tradição e a modernidade são pensadas e (re)significadas do “ponto de vista 

local”, pois, em minha opinião, na pesquisa antropológica, alem das lentes do 

antropólogo, a realidade social, o mundo, devem ser captados também e, sobretudo, tal 

como nota Geertz (2001) através do ponto de vista dos “nativos”. 

 

 

4.1.1 Ntumbuluku: a tradição do ponto de vista “nativo”  

 

 

Uso a categoria “nativo(s)” entre aspas propositadamente, já tencionando evitar o 

entendimento um tanto quanto “pejorativo” da categoria, forjado por algumas 

perspectivas antropológicas, que a tomam como se referindo a representação de grupos 

ou pensamento de grupos “primitivos”, “ultrapassados”, “atrasados”, “menos 

civilizados”, “inferiores” etc., perspectivas essas pelas quais não pretendo enveredar. Até 

porque Malinowski (1976) e outros antropólogos que lhe seguiram criaram um novo 
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contexto para descrever os outros, no qual, o outro e sua cultura eram distanciados e 

apresentados como diferentes, uma diferença de perspectiva, não de evolução. O ponto de 

vista “nativo”, ao se reproduzir o seu contexto específico, não poderia mais ser 

incorporado ao da cultura do antropólogo e de seus leitores, mas sim, partir das próprias 

condições existenciais do contexto do “nativo” (MALINOWSKI, 1976). 

Assim, tomamos a categoria “nativos” como referência a indivíduos ou grupos 

com origem num determinado contexto social e que gozam e compartilham do sistema de 

valores e crenças do mesmo. Deste modo, o ponto de vista “nativo” seria o pensamento 

articulado pelos indivíduos, baseado nesse conjunto ou sitema de valores. Ou mais ainda, 

seriam maneiras de agir, sentir, pensar, assentes no sistema sociocultural de um 

determinado contexto social.    

Como referimos anteriormente, o termo tradição, tal como é usado atualmente, é 

na verdade um produto dos últimos duzentos anos na Europa. A noção geral de tradição 

não existia nos tempos medievais. Não havia necessidade de tal palavra, porque a 

tradição e o costume estavam em toda parte. A ideia de tradição, portanto, é ela própria 

uma criação da modernidade. Não obstante, não deveríamos supor que a construção 

consciente da tradição é encontrada apenas no período moderno. Nenhuma sociedade 

tradicional era inteiramente tradicional, e tradições e costumes foram inventados por uma 

diversidade de razões. Contudo, todas as tradições são tradições inventadas (GIDDENS, 

2000). As tradições são inventadas e reinventadas consoantes o contexto e as 

necessidades presentes (GIDDENS, 1995). 

A tradição é concebida como um conjunto de práticas, normalmente reguladas por 

regras tácita ou abertamente aceitas, tais práticas, de natureza ritual ou simbólica, visam 

inculcar certos valores e normas de comportamento. E esta tradição está assente na 

característica de variabilidade e não da invariabilidade, pois as tradições sofrem 

transformações, como resultado da inevitável dinâmica social da sociedade, acelerada 

também pelo processo da globalização, que transcende a dimensão econômica, política, 

mas implica também uma globalização sociocultural, que invade as diversidades 
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culturais, mexendo com a estrutura das mesmas. Assim, nestes moldes, mhamba ya 

ukanyi é uma tradição (COSSA, 2013). 

Não obstante, a tradição no ponto de vista “nativo” em Macuane e Marracuene, 

embora tenha parte destas características, parte de uma lógica completamente diferente 

desta, que podemos assumi-la como ocidental. Neste caso, a tradição aproxima-se à 

categoria “nativa” ntumbuluku. Ntumbuluku estaria relacionado ao que é de natureza 

divina e/ou ancestral. Ou seja, no sistema de classificação “nativo” de Macuane e 

Marracuene, ntumbuluku tem a ver com o conjunto de valores, crenças, práticas etc., 

deixado pelos antepassados e de natureza divina, com um carácter sagrado e não profano. 

Valores esses que são compartilhados por coletividades, visto que estão assentes num 

senso de consciência coletiva.  

É por condução de ntumbuluku que os indivíduos ou grupos sociais agem e dão 

significado às suas ações e práticas do dia a dia, bem como significam e ressignificam o 

contexto no qual estão inseridos, pelo menos em Macuane e Marracuene.  

Portanto, é neste âmbito que mhamba ya ukanyi é pensado enquanto ntumbuluku, 

ou seja, enquanto tradição.  Assim, apesar de o ocidental e o “nativo” pensarem ou 

refletirem sobre a mesma realidade social (tradição), eles o fazem partindo de pontos e 

lógicas diferentes, pois usam métodos diferentes para pensar e as suas reflexões são, 

sobretudo, baseadas nos seus próprios contextos sociais, o que implica que ambos 

pensam através de suas próprias linguagens. 

 

 

4.1.2 Xisvosvi-svosvi: o moderno do ponto de vista “nativo”  

 

 

Se em Macuane e Marracuene a tradição é pensada através de uma visão “nativa” 

assente nos valores, crenças, ancestralidade e divindade, como é que o “nativo” pensa o 

moderno em ambos os contextos?  
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O moderno, do ponto de vista da concepção ocidental, é pensado através de 

marcos históricos, ora pela eclosão da revolução industrial no século XVIII na Europa, 

mas sobretudo pelo desenvolvimento da ciência e técnica no século XV.  

A Modernidade refere-se a estilo, costume de vida ou organização 

social que emergiram na Europa a partir do século XVII e que 

ulteriormente se tornaram mais ou menos mundiais em sua influência 

(GIDDENS, 1998, p.8).  

 

Assim, a modernidade é pensada enquanto um período de profundas 

transformações e, como tal, como um modo de vida gerado por essas transformações 

(GIDDENS, 1998; LYOTARD, 2003). Portanto, a noção de modernidade ou moderno 

tem claros marcos em variáveis como tempo e espaço, ou seja, é marcada por um 

contexto espaço – temporal.   

Ora, como pensar no moderno na lógica “nativa”, ou do ponto de vista dos 

“nativos”, como sugeriria Geertz (2001)? Quais os métodos que o “nativo” usa para 

pensar, (re)significar o moderno, se assumirmos que, segundo a etnometodologia, os 

indivíduos usam certos métodos para pensar e dar significado às coisas e ações do dia a 

dia, do cotidiano e ao contexto em que vivem (GARFINKEL, 1967)? Como é que, então, 

a categoria “moderno” é pensada ou classificada pelos macuaneses e marracueneses? 

Existe o termo xisvosvi-svosvi no vocabulário “nativo” de Macuane e Marracuene, 

termo este usado para fazer referência a coisas, práticas, ações, modos de ser, estar e 

pensar que não pertencem ao tempo dos antepassados (tempo indeterminado ou passado 

indeterminado); que não pertencem a uma lógica tradicional (ntumbuluku – lógica do 

mundo dos antepassados), mas sim que pertencem a um tempo presente, tempo de novas 

tendências impulsionadas pela dinâmica da sociedade, e geralmente na visão “nativa” 

essas tendências contrastam com ntumbuluku (tradição), na medida em que são vistos 

como geradores de “choques culturais”, ou seja, não compactuam com os valores 

estabelecidos pelos antepassados, pela ancestralidade.  

Contudo, os “nativos” de Macuane e Marracuene quando pensam no moderno não 

usam a lógica ocidental, ou seja, xisvosvi-svosvi não é pensado tendo em conta marcos 

histórico-temporais como a emergência da ciência e técnica no século XV no ocidente e a 

revolução industrial do século XVIII, até porque, até o momento, o que mais marca a 
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lógica “nativa” são mais as “crenças” do que a ciência; não que estes não tenham noção 

de ciência, mas as crenças se encontram na base estrutural de seu pensamento. 

Portanto, o moderno é pensado tendo em conta as transformações no seio de 

valores e crenças dos “nativos”, ou seja, o moderno é pensado tendo em conta as 

condições existenciais do próprio contexto social “nativo”, xisvosvi-svosvi é pensando 

tendo em conta o ntumbuluku.  

Ora, o contexto “nativo” não é isolado do mundo; daí que, hábitos e modos de 

vida ocidental têm certa influência no mundo “nativo”. Contudo, estas influências não 

são o mais gritante para pensar xisvosvi-svosvi, ou seja, o moderno.  

Assim, o moderno na forma como foi concebido na lógica ocidental não tem 

enquadramento na visão “nativa” de Macuane e Marracuene. O moderno não pode ser 

traduzido literalmente para a lógica “nativa”. Provavelmente, um ocidental ao pensar no 

moderno lhe viria à mente a ciência, técnica e revolução industrial, mas um “nativo” 

pensaria nas transformações ocorridas no seu sistema de valores e crenças relacionados à 

ancestralidade. 

Portanto, não obstante o ocidental e o “nativo” pensem ou reflitam sobre a mesma 

realidade social (moderno), eles o fazem partindo de pontos e lógicas diferentes, pois 

usam métodos diferentes para pensar e as suas reflexões são, sobretudo, baseadas nos 

seus próprios contextos sociais, o que implica que ambos pensam através de suas próprias 

linguagens, através de suas condições existenciais. Essas linguagens constituem parte dos 

métodos através dos quais os indivíduos dão significado e sentido à realidade social, 

métodos pelos quais resignificam os seus contextos socias e as ações do dia a dia como 

diria Garfinkel (1967).   

Deste modo, a oposição xisvosvi-svosvi e ntumbuluku nos aparece como mais uma 

das mediações patentes e estabelecidas por mhamba ya ukanyi, ou pelo ritual de ukanyi. 

Oposições estas que estão assentes numa relação dialética, de tensões, na qual xisvosvi-

svosvi e ntumbuluku se interpenetram continuamente, de tal modo que tanto em Macuane 

como em Marracuene vimos no ritual de ukanyi práticas tidas como da tradição 
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(ntumbuluku) coabitando com práticas tidas como modernas (xisvosvi-svosvi) e vice-

versa. 

De um vasto leque de situações, uma nos pode servir de exemplo dessa relação 

moderno-tradicional, que pode se encaixar muito bem no que se discute acima. Refiro-me 

concretamente a uma situação social que vivenciei em Marracuene, aquando da 

comemoração da época de ukanyi.  

Num dia em que me pus cedo à estrada, contudo, ligeiramente atrasado para a 

cerimônia, Netabu (meu informante) já me aguardava no local da cerimônia e eu cheguei 

justamente quando iniciava o ritual. O lugar era uma mata sagrada, algures da vila de 

Marracuene, com sepulturas onde jazem os antepassados da família real Mabjaia. É na 

mata sagrada onde são anunciadas todas as cerimônias que dizem respeito à vila de 

Marracuene. É lá onde são invocados os ancestrais da vila, é também o lugar de consulta 

junto aos antepassados sobre qualquer situação ou evento que se passe em Marracuene. E 

a comunicação com os ancestrais só é estabelecida pelo régulo de Marracuene, nesse 

caso, o régulo Mabjaia (como o patriarca da vila) e alguns líderes tradicionais de relevo 

naquele espaço.  

O ambiente na mata é de reprodução do ambiente do contexto rural no seio do 

contexto urbano. Dito de outra forma, é a recriação do ambiente do contexto rural no qual 

viveram os antepassados outrora no seio de um contexto urbano, moderno, vivenciado 

nos dias de hoje, recriação do tradicional junto ao moderno. 

É, portanto, em nosso entender, uma tentativa que o espaço urbano moderno 

desenvolve para resgatar e afirmar valores e práticas culturais tradicionais do contexto 

rural vivido pelos ancestrais. Deste modo, esta reprodução do ambiente rural no espaço 

urbano seria um meio de revitalização da cultura tradicional e mecanismo de interligação 

de um modo de vida urbano a um modo de vida rural, ligação entre um modo de vida 

moderno e um modo de vida tradicional. O que implica que, mais do que recriação da 

tradição num contexto moderno, é também o moderno nos mostrando a sua visão da 

tradição.  
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4.2 O resgate da ancestralidade nas canções resignificando o presente 

 

 

Em todos os eventos, cerimônias, rituais em que participei, a música, seja ela 

tradicional ou não, se fazia presente. O que nos remete a pensar que não há ritual de 

ukanyi sem a mesma, e nisso as canções, ritmos e danças tradicionais são frequentemente 

o forte, ou seja, as que mais se destacam. 

Mas o que esse ambiente musicalmente cultural, esse leque de canções 

especificamente, nos pode dizer sobre esses contextos estudados? Se é que nos pode dizer 

algo. Qual seria o seu significado, qual a sua relevância no ritual de ukanyi, e que reflexo 

tem nos indivíduos e no seu cotidiano? 

Numa das festas rituais que vivenciei a cerimônia, foi sendo abrilhantada por 

alguns grupos culturais que representavam Marracuene e zonas circunvizinhas. À medida 

que os grupos se apresentavam notava-se uma preocupação dos mesmos em resgatar 

valores tradicionais. Esse resgate era notório no conteúdo das canções que faziam 

menção aos antepassados, à ancestralidade, sobretudo no resgate dos seus modos de vida, 

visto que os modos de vida atuais, na visão de certos marracueneses, contrastam com os 

da ancestralidade, seja no modo de se comportar, na forma de vestir, de se relacionar com 

os outros, o respeito mútuo etc. Exemplo disso é que, na sua apresentação, um grupo 

cantava que: as mulheres tinham perdido o seu senso de mulher e se desvalorizavam; na 

medida em que andavam de saias extremamente curtas, de tronco nú etc.; práticas e 

hábitos esses da “cidade”, do contexto urbano e moderno, que contrastam com os 

valores culturais tradicionais. Então, pedia-se o bom senso às mulheres de Marracuene. 

Ao mesmo tempo em que o grupo cultural “ataca” as mulheres também faz um apelo aos 

homens, sobretudo jovens, pelo envolvimento com a bandidagem (criminalidade), drogas 

etc., apelando assim à mudança de comportamento.  

O resgate da tradição era também notório pela endumentária usada por alguns 

grupos, estes que se apresentavam vestidos de pele de animais, descalços ou de sandálias 
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improvisadas com pele de animais, empunhando escudos e azagaias e cantando em língua 

local. Tudo isto como forma de incorporar e representar a imagem do ancestral, que era, 

ao mesmo tempo, homem comum, guerreiro, caçador, provedor de famíla etc. 

Ora, esse resgate da tradição, muito mais do que um simples resgate, representava 

um grito de apelo à afirmação da tradição vindo de indivíduos inseridos num contexto 

urbano e moderno, que praticamente miscegenou a tradição e a modernidade, sendo que 

esta última se visibiliza e tenta se impor mais.  

A afirmação da tradição e o resgate da ancestralidade aparecem como uma visão 

nostálgica virada para o passado. Contudo, isso não implica que os indivíduos queiram 

voltar para o passado e viver o tempo dos antepassados, mas, sim, que pretendem fazer 

um apelo às condições em que, na modernidade gritante do presente, hoje em dia se 

encontram submetidos. Isto é, existe uma precariedade no presente que faz com que os 

indivíduos olhem para o passado e o modo de vida ancestral como meios nos quais se 

pode buscar, resgatar valores para repensar a condição presente. Assim, o ritual de ukanyi 

faz uma mediação entre o passado e o presente. Este fato fica mais evidente na fala de 

Makheleni, que reflete um discurso muito recorrente entre nossos informantes tanto de 

Macuane como de Marracuene:   

Hiza himaha lesvi hi kusa “himalu”, hiyimbelela tingoma leti hi kusa 

himalu ka vutomi leri hi nga karona nyan’waka, asvahafani ni xikhale, 

hi kusa a nkameni waxikhale a mpfula ayina svinene, a mumu 

awurikona, mara a mpfula ayina, asviampsa! Kambe nyan’waka svilo 

svicincile, kuhisa ngopfu, a mpfula ayini. Hinkwasvu lesvi hi kusa 

ahihloniphi ntumbuluku! [...] Loko akule xikhale, tolo ka masiku, lesvi 

ku nga nguva ya ukanyi, a tihosi atitophahla kuva mpfula yina 

(Makheleni, Macuane). 

 

Tradução: 

 

Fazemos isto porque estamos mal, cantamos essas músicas porque 

estamos mal na vida em que nos encontramos hoje em dia, já não é 

mais como antes, pois há tempos atrás a chuva era abundante, fazia 

muito calor, mas chovia. Valia a pena, mas hoje em dia tudo mudou 

pois o calor é intenso e não chove, tudo isto porque não 

respeitamos/seguimos a tradição […] se fosse antigamente, em tempos 

remotos, como estamos na época de ukanyi nossos líderes realizariam o 

ritual kuphahla (invocariam os antepassados) e teríamos chuva.    
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Contudo, ao mesmo tempo em que se procurava afirmar a tradição, apresentavam-

se grupos com a mesma lógica de conteúdo de resgate da tradição nas canções, mas estes 

se apresentavam com uma indumentária diferente, embora cantassem na língua local, 

trajados de terno e gravata representando o “homem moderno” e urbano, contrastando 

com a indumentária de pele de animais, escudos e azagaias, que representam o “homem 

tradicional” e rural.  

Portanto, isso nos remete a pensar que presenciar aquele momento cultural e 

assistir àqueles grupos era vivenciar num mesmo espaço urbano a materialização de um 

modo de vida urbano e de um modo de vida rural, e aquele evento, cerimônia, ritual, 

emergia como mediador desses modos de vida.  

As ilações que se podem tirar desta discussão remetem-nos a pensar que as 

canções, sobretudo que apelam à tradição, circundam a vida dos indivíduos em Macuane 

e Marracuene, perfazendo assim a estrutura social daqueles contextos, pois exercem forte 

influência no imaginário que orienta as ações dos indivíduos. É através das canções que 

os indivíduos manifestam seus valores e crenças, fazem apelo à afirmação destes face às 

transformações da sociedade e, sobretudo, do “mundo moderno”.  

É, portanto, através das canções e seu conteúdo que são formuladas as 

cosmovisões dos macuaneses e marracueneses; é delas que os sujeitos manifestam a sua 

capacidade de agência, significando e/ou resignificando o contexto em que estão 

inseridos. 

O ritual de ukanyi é, como afirma COSSA (2013, p. 37),  

uma rede de relações sociais que propicia um ambiente de 

convergência e divergência de ideias. Sendo assim, é por meio dessa 

rede de relações sociais que se estabelece a transmissão do 

conhecimento, garantindo o legado do aprendizado, de geração para 

geração. E essa transmissão de conhecimento acontece de forma 

recíproca, pois é um processo mútuo, ou seja, é um processo de 

aprendizagem e ensinamento em que, se aprende e se ensina.   
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4.3 A comercialização de ukanyi: profanação do sagrado ou mediação entre 

mercado e reciprocidade? 

 

 

15 de janeiro de 2016. Era o primeiro dia que eu ia, de fato, a Marracuene, uma 

vila no seio da província de Maputo, onde, por sinal, também se localiza a cidade capital 

de Moçambique com o mesmo nome (Maputo). Das vezes que por lá passei, nunca tinha 

ficado mais de trinta minutos. Minha missão era o trabalho de campo. Dia anterior viajara 

do distrito de Bilene, onde se localiza a comunidade de Macuane para Maputo onde se 

localiza Marracuene, ambos meus campos de pesquisa (Macuane e Marracuene), uma 

viagem que tinha durado cerca de três horas de tempo, de carro.  

A minha viagem a Marracuene nesse dia não era necessariamente de exploração 

de campo, mas sim de reconhecimento do campo de pesquisa e de apresentação às 

estruturas administrativas, visto que este era um campo ainda não explorado por mim, e, 

portanto, eu não passava de um estranho naquele espaço.  

Assim, chegado à vila de Marracuene, dirigi-me imediatamente à estrutura 

administrativa que me tinha sido indicada por um morador daquela urbe, que eu 

encontrara na rua. Gentilmente, fui recebido e atendido. E, depois de me apresentar e 

explicar devidamente o trabalho que pretendia fazer, fui credenciado. Contudo, o 

responsável ou a pessoa mais indicada para introduzir-me às demais estruturas locais se 

encontrava ausente naquele instante. Daí que tive que voltar a Marracuene num outro dia. 

Mas como na mesma semana eu tinha que transitar para o meu outro campo (Macuane), 

só voltei à vila de Marracuene duas semanas depois.  

Portanto, passadas quase duas semanas, voltei à Marracuene e, dessa vez, 

conseguí encontrar-me com o responsável em encaminhar-me às estruturas locais, que o 

tratarei por Netabu e que por sinal foi uma peça chave para a minha introdução em 

Marracuene e como informante. Conversamos por vários minutos; falei-lhe do trabalho 

que estava desenvolvendo e ele também me falou muito sobre o assunto (ritual de 

ukanyi) naquele contexto social. Foi então que Netabu me sugeriu que fizéssemos uma 
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espécie de plano de atividades que nos guiasse. E me falou de um evento que decorreria 

em Marracuene nos dias consecutivos, que seria uma oportunidade ímpar para o meu 

trabalho.  

Depois do encontro com Netabu, decidi, por iniciativa própria, dar umas voltas 

pela vila para um reconhecimento da área, embora que superficial. Conversei com alguns 

moradores, com alguns indivíduos que fui conhecendo pelas ruas. E, para minha surpresa, 

eis que me deparo com uma amostra da bebida tradicional sagrada – ukanyi e logo 

suspeitei que estivesse à venda (prática não aceitável, pois reza a tradição que ukanyi não 

se pode vender). A minha suspeita era justamente porque não tem sido normal ou 

habitual a publicização de ukanyi com amostras na rua. Gentilmente, me aproximei e 

conversei com a senhora que ali se encontrava. Esta então me confirmou que a bebida 

estava à venda. Mostrei interesse em comprar, mas manifestei a falta de dinheiro naquele 

momento. Então, pedi que ela me oferecesse pelo menos um copo para que eu 

experimentasse. Porém, ela se recusou. A única solução era mesmo comprar, dinheiro 

vivo. E ela ainda arrematou: a bzala leli la kala, nitokuxavisela ntsena. Tradução: esta 

bebida é rara, então só posso vender-te. Tentei de forma indireta aprofundar a conversa 

sobre a bebida ukanyi, sobre a sua comercialização, para ver se colhia algum dado, mas 

ela demonstrou exitação em desenvolver a conversa, como se soubesse da transgressão da 

tradição que estava cometendo. Apercebendo-me do constrangimento da senhora, sem 

prolongar a conversa, despedi-me e continuei com a minha caminhada.  

Mas, durante a caminhada, sozinho pensei: que significava o que acabara de 

presenciar? Seria o sagrado sendo profanado? Seria a tradição sendo desvalorizada? Ou 

teria ukanyi um valor e significado naquele contexto urbano (Marracuene) que diferia do 

contexto rural (Macuane)? 

Sem respostas, essas indagações acompanharam-me durante todo o percurso da 

minha pesquisa. Ora, este fato despertava já o fato de que estávamos num outro contexto 

social altamente influenciado pelo espírito utilitarista das sociedades modernas, contexto 

esse que diferia do outro contexto rural (Macuane), que também estava pesquisando, pois 

na comunidade de Macuane, embora que relatado de forma tímida, a comercialização de 
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ukanyi não é uma prática comum, pelo menos não de forma aberta como presenciamos na 

vila de Marracuene. Daí que não chegamos de vivenciar nenhum caso de venda de ukanyi 

em Macuane, uma vez que esta prática é tradicionalmente proibida, porque ukanyi é uma 

bebida sagrada de consumo comunitário e grátis. Então, qualquer tentativa de profaná-la 

é reprimida.  

Tanto em Macuane como em Marracuene, a venda ou comercialização da bebida 

sagrada ukanyi é proibida e punida por tradição, pois é ato contra o legado deixado pelos 

antepassados; é visto como profanação do sagrado. Este aspecto fica evidente no discurso 

do régulo José Maria Albuquerque Cossa, ao afirmar que,  

ukanyi foi/é a bebida escolhida pelos antepassados como sagrada e para 

a comemoração do tempo da colheita, que é o tempo em que colhemos 

tudo quanto produzimos, então é momento de festa porque todo o povo 

está a festejar o fruto do seu trabalho, e a enaltecer os nossos 

antepassados. Portanto, esta bebida por regra e por lei tradicional não se 

pode vender, é uma bebida que é feita para se consumir gratuitamente 

para a satisfação da população e dos antepassados [...] (José Maria 

Albuquerque Cossa, régulo de Macuane).  

 

No contexto rural (Macuane), esta posição é mais contundente. Inclusive, o 

controle da prática de comercialização de ukanyi é automaticamente assumido pelos 

próprios indivíduos, estes que fazem uma espécie de autocontrole, um controle quase que 

intrínsico a eles mesmos. Sinal de que as normas neste contexto têm um alto poder 

coercitivo; sendo este exterior aos indivíduos, se pensarmos a coersitividade nos moldes 

de Durkheim (2007). 

Enquanto que, no espaço urbano (Marracuene), embora essa proibição esteja 

patente, existe uma tendência maior de comercialização de ukanyi, de forma clandestina, 

mas uma clandestinidade que quase se confunde com uma prática meio que 

institucionalizada, na medida em que não chega a ser tão dificil achar a sagrada bebida à 

venda, seja no mercado ou em residências. E na visão de alguns entrevistados nossos, 

tanto de Macuane assim como de Marracuene, ukanyi nesses moldes perde todo o seu 

valor tradicional-sagrado. Portanto, isto já indica algumas diferenças, ainda que ténues do 

espaço urbano (Marracuene) e espaço rural (Macuane) face a esta situação de 

“mercantilização” do sagrado (ukanyi).  
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Esta situação suscita-nos alguns questionamentos, como: o que faz com que as 

pessoas vendam ukanyi mesmo sabendo que, por ser uma bebida sagrada, a sua venda é 

proibida? E por outro lado, o que faz com que os compradores, mesmo sabendo da 

proibição da compra da bebida, insistam em compra-la? E mais, o que faz com que 

ambos (vendedores e compradores) estejam neste esquema, mesmo sabendo que se trata 

de “profanação” do sagrado? Trata-se de desrespeito aos antepassados, aos ancestrais. 

Por que correm tanto risco mesmo sabendo das consequências disso, que podem até ser 

drásticas, pois existe a crença popular segundo a qual o desrespeito aos antepassados 

pode enfurece-los e gerar uma série de catástrofes, epidemias, seca, fome, falta de chuva, 

enfim, e outras intempéries? 

Os indivíduos do espaço rural (Macuane) apontam os indivíduos dos espaços 

urbanos como os mentores dessas ideias de venda de ukanyi. Tal como nos falou o senhor 

Manhique: essas coisas de vender ukanyi vêm de lá das cidades, nós aqui em Macuane 

não temos isso, ninguém faz isso aqui, nós respeitamos esta bebida sagrada, é bebida de 

nossos antepassados esta, temos que respeitar, é nossa cultura e cultura não se vende 

nem se compra. Está patente nesta fala a ideia de que valores culturais estão assentes na 

reciprocidade, ou seja, pode haver trocas recíprocas de práticas, hábitos, modos de vida e 

não necessariamente trocas monetárias de valores culturais.  

Com isso, procuramos aprofundar o assunto da comercialização de ukanyi, 

sobretudo no espaço urbano (Marracuene). E parte de nossos entrevistados defendiam 

que a venda de ukanyi devia-se à escassez dos canhoeiros (nkanyi – àrvore que gera 

makanyi, frutos através dos quais se produz a bebida sagrada), sendo que o processo de 

urbanização é um dos fatores apontados como responsável pelo abate das árvores. E, 

enquanto isso, com a escassez a demanda pela procura de ukanyi aumenta, o que de certa 

forma abre espaço para a venda da sagrada bebida.  

Por outro lado, justifica-se o fato de que, justamente por causa dessa escassez do 

canhoeiro, o custo de produção (entenda-se custo de produção enquanto energia 

demandada para a produção, tempo de produção, a recolha do fruto para produzir a 

bebida etc.) acarreta muitos custos adicionais. Assim, cobra-se o dinheiro não como 
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forma de vender o produto final em si, mas como forma de encobrir esses custos 

adicionais que garantem a produção de ukanyi.   

Fato bastante curioso é que, durante o trabalho de campo em Marracuene, 

enquanto conversavamos com um de nossos entrevistados sobre o assunto “venda de 

ukanyi”, ele teria nos questionado o seguinte: se em Marracuene, com todo aparato de 

cidade é dificil apanhar ukanyi, seja porque as árvores que produzem a fruta para fabricar 

a bebida escasseiam, seja porque as pessoas cada vez mais se interessam menos com a 

produção da bebida, o que vale mais a pena: entre não vender ukanyi e assistir-se a 

derrocada da tradição ancestral; e vender-se a sagrada bebida garantindo que ela se 

mantenha presente no dia a dia da presente e futura geração?  

Portanto, pode-se perceber que esta visão parte da ideia de que consumir ukanyi é 

uma forma de afirmar e dar continuidade à tradição, garantindo que passe para as outras 

gerações. Então, não consumir implicaria a sua morte. E nessa lógica, a comercialização 

de ukanyi seria vista como benéfica, na medida em que permitiria pelo menos a 

circulação da bebida nos meandros da vida dos indivíduos e, com isso, a sua continuidade 

enquanto tradição sociocultural a ser preservada.   

Portanto, nossa intenção aqui não é defender que a comercialização de ukanyi é 

boa ou má, muito menos promover ou incitar essa prática, mas compreender as 

implicações que essas oposições de opiniões suscitam, ou a que elas nos remetem. 

Com isso, podemos constatar com todo esse debate sobre a comercialização de 

ukanyi, que, enquanto no espaço rural (Macuane) a partilha de ukanyi é concebida como 

uma questão de “reciprocidade”, no espaço urbano (Marracuene) a partilha desta bebida 

sagrada é entendida não só como uma questão de reciprocidade, mas também de 

“mercantilização/mercado”. Ainda que por interesses particulares, isso acaba levando, 

porém, a efeitos que podem ser benéficos à cultura, como a garantia da continuidade da 

bebida sagrada ukanyi e consequentemente da manutenção da tradição por mais gerações. 

Deste modo, o espaço urbano, ou se quisermos, a modernidade, se assumirmos 

Marracuene como um espaço “moderno”, tem uma forma peculiar de reafirmar e 

(re)significar a tradição. 
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Assim, podemos afirmar que o ritual de ukanyi estabelece também uma mediação 

entre “reciprocidade” e “mercado”, sendo que a oposição reciprocidade e mercado, 

dialeticamente combinados, contribuem para a continuidade do ritual, se entendermos 

que uma das condições fundamentais para a realização do ritual é a existência da bebida 

sagrada ukanyi.   

 

 

4.4 Ritual de ukanyi mediando entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos 

 

 

Pelo que se pode notar do trabalho de campo feito e da discussão que tenho 

sugerido, o ritual de ukanyi estabelece uma série de mediações socioculturais decorrentes 

de inúmeras oposições. Assim, dentre elas, urge a necessidade de aprofundar e 

compreender a mediação entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos, que decorre de 

oposições que se manifestam nas práticas do dia a dia dos indivíduos de Macuane e 

Marracuene. Práticas essas que envolvem formas de agir, pensar e sentir dos indivíduos, 

que visivelmente emergem no mhamba ya ukanyi/ritual de ukanyi, ou na época do ritual 

(nguva ya ukanyi). E estas práticas perfazem o sistema de religiosidade tradicional 

africana, particularmente de Macuane e Marracuene. Portanto, esta oposição está 

praticamente patente em todo o ciclo ritual da festa de ukanyi. 

Assim, é imperioso tecer algumas considerações sobre como é que o ritual de 

ukanyi estabelece a mediação entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos. Para isso, 

remeto a análise a uma situação social específica do meu trabalho de campo. 

Aquando da minha ida a Macuane, onde ia presenciar o ritual kuhayeka mindzeko, 

que seria a festa de encerramento do ciclo da época de ukanyi e que, por sinal, decorreria 

na casa da família real Cossa, vivenciei uma situação que me despertou bastante atenção. 

O fato é que, chegado ao local, reinava um ambiente muito calmo naquele espaço, todos 

conversavam em voz baixa, ou quase não conversavam; os anciãos quase que 
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concentrados com o régulo falavam bem baixinho. Era um ambiente melancólico e 

atípico, se comparado aos que tínhamos vivido em outras sessões de ukanyi. 

Eis que um ancião toma a palavra e anuncia a morte de um membro da 

comunidade, por sinal, vizinha da família real, o que justificava a ausência de um dos 

mestres de cerimônias que habitualmente se fazia presente nas sessões de ukanyi, pois era 

parente da malograda. Tratava-se de uma anciã que teria sucumbido de uma doença 

prolongada. A comunidade de Macuane estava de luto.     

Assim, estando a comunidade de luto, acordou-se em consenso que a cerimônia 

não decorreria de acordo com o protocolo tradicional habitual. Ou seja, não havia 

condições de realizar o ritual kuhayeka mindzheko naquele dia, pois este é um ritual 

festivo, porque marca o fim de uma época que deve ser celebrada e aclamada; mas o 

ambiente instalado na comunidade era de luto e não de festa. Desse modo, o ritual 

kuhayeka mindzheko foi remarcado para outro dia adequado. Não obstante, como a 

bebida sagrada já tinha sido preparada e não podia ser deixada para outro dia, sob risco 

de se estragar, e os participantes estavam presentes em massa, o régulo Cossa decidiu 

anunciar que se devia beber ukanyi até que acabasse, mas num ambiente tranquilo, de 

calma, sem canções nem dança, sem palmas nem gritos, absoluto silêncio como forma de 

honrar a memória da malograda/finada.  

Naquele momento, minhas expectativas como pesquisador se frustravam, pois eu 

ia com a intenção de vivenciar o grande ritual de encerramento da época de ukanyi. Meu  

trabalho de campo parecia perdido naquele dia. Ao mesmo tempo, minha sensibilidade 

como ser humano era tocada com aquela situação, afinal, existe um senso de moralidade 

em mim. Não obstante, apercebi-me que aquele ambiente de luto, de melancolia, todo 

aquele conjunto de fatos era o campo tentando me revelar algo sobre a estrutura social de 

Macuane, ou seja, aquela situação desvendava a forma como a rede de solidariedade 

funciona na comunidade de Macuane, pois, com aquela morte na comunidade, acionara-

se o espírito de comunalismo e de respeito ao próximo, neste caso à família enlutada.  

Ora, este respeito ao próximo revela-nos não só o respeito que se tem com os 

vivos, mas, sobretudo, a relação que se tem com os mortos, neste caso concreto a 
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malograda anciã que do mundo dos vivos partiu para o dos mortos, passando a pertencer 

ao mundo dos antepassados de Macuane, estes que se mantem presentes no dia a dia dos 

indivíduos na comunidade.  

Portanto, isto implica que na comunidade de Macuane existe uma estrita ligação 

entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos (antepassados), ligação essa que remete a 

uma relação, na qual ambos os mundos interagem continuamente, razão pela qual quando 

se bebe ukanyi deita-se parte da bebida para o chão como forma de dar de beber aos 

antepassados. E quando se faz a abertura da época de ukanyi realiza-se um ritual 

denominado Kuphahla, no qual os antepassados são invocados para abençoar a época e 

liberar o consumo de ukanyi. E, no final da época, realiza-se de novo o ritual em que os 

antepassados são novamente invocados para dá-los o relatório da época de ukanyi e 

agradecê-los pela mesma, sinal de que os antepassados se fazem presentes no ritual de 

ukanyi e no cotidiano dos macuaneses assim como dos marracueneses, visto que em 

Marracuene também se realiza. Kuphahla é, no entanto, o marco da fase inicial de todo o 

processo e o momento principal para dar partida à época de ukanyi, tradicionalmente 

denominada nguva ya ukanyi
80

, pois é neste ritual em que o líder tradicional, o régulo, o 

patriarca anuncia aos ancestrais, antepassados que a época de ukanyi está a começar. E 

assim, com este ritual, o patriarca pede autorização aos ancestrais para permitir o início 

da época e, ao mesmo tempo, pede para que os antepassados abençoem a época. Faz-se, 

portanto, o anúncio do balanço da vida da comunidade, das suas intempéries, suas 

conquistas e roga-se para que haja mais produtividade, sobretudo na colheita. Por outro 

lado, é o marco do fim da época de ukanyi, pois kuphahla aparece também como forma 

de agradecer aos antepassados por mais uma festa de ukanyi. 

Kuphahla é assim o meio pelo qual se invoca os antepassados. Entretanto, mais 

do que para invocar os ancestrais, existe também a crença comum de que kuphahla é o 

meio através do qual os ancestrais bebem e desfrutam do ukanyi e mantêm-se presentes 

no ritual. Portanto, estas crenças são comportamentos de senso comum que, segundo 

Garfinkel (1967), são os constituintes necessários de todo o comportamento socialmente 
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 Expressão em xichangana, que significa época de ukanyi. 
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organizado, e é assim que os indivíduos veem, descrevem e propõem em conjunto uma 

definição da situação social do ritual de ukanyi e do cotidiano em Macuane e Marracuene 

(COSSA, 2013). 

Mas, qual é o significado da morte nas tradições africanas? O que é o 

antepassado? O que ele representa? Qual a sua relação com o mundo dos vivos? 

Segundo Altuna (2014, p. 431):  

A morte pode ser definida como separação (como ruptura do equilíbrio) 

dos elementos constitutivos, seguida duma destruição imediata ou 

progressiva, total ou parcial, de certos elementos, enquanto que os 

outros são promovidos a um novo destino. [...] Apresenta-se assim 

como a “destruição do todo” (a pessoa), da sua unidade e harmonia, 

mas nunca é “destruição de tudo”.  

 

Com a morte, parte da pessoa deixa de existir para sempre, finaliza a realidade 

humana e a sua plenitude (ALTUNA, 2014, p. 431). Traz o fim do existir como vivente, 

o homem fica em “espírito” que somente “existe”, sem que jamais seja possível chamar-

lhe “vivente” (KAGAME, 1976). 

Neste caso, seria a morte uma iniciação? Para Kagame (1976), a morte é o fim do 

existir como vivente; “o antepassado passa a ser um ‘existente não vivente’” (ALTUNA, 

2014, p. 432).  

Segundo Altuna (2014, p. 433),  

o homem morto transforma-se em ‘outro ser’, ‘existe de modo 

diferente’, ‘é outra coisa’ sem semelhança neste mundo. A morte 

ocasiona uma mudança de estado porque é uma “passagem” que 

modifica a personalidade. 

 

No pensamento bantu, a morte, apesar de destruição e desordem, aparece como 

um momento necessário da vida, que brota no nascimento e culmina no estado de 

“antepassado”. Entre “ser vivo” e “ser antepassado”, dá-se uma continuidade ontológica 

(ALTUNA, 2014). O antepassado, além de perdurar, prolonga-se na sua descendência.  

 Os mortos regulamentam as relações entre os membros do grupo. Todos 

reconhecem as suas regras. A conformidade é total e os excessos individuais coartados. A 

coesão, a boa ordem, a participação na vida comunitária e nas suas cerimônias, certa 

igualdade das condições materiais, o respeito mútuo, são assim assegurados sem 

dificuldade por poderes superiores, sempre atentos, onde a sabedoria expressa a 



142 

 

 

 

conformidade do homem com a ordem das coisas (DESCHAMPS, 1970). Tal como 

Deschamps, Altuna (2014) também comunga com esta ideia, pois em seu entendimento, 

os antepassados desempenham um papel “estabilizador” social básico.  

Ora, o problema é que, ambos os autores, assim como muitos outros, concebem os 

mortos, os antepassados só enquanto geradores de ordem social e equilíbrio, sendo que, 

em minha percepção, estes não só são responsáveis pelo equilíbrio, mas também pelas 

tensões, conflitos, enfim, pelo desiquilíbrio social na estrutura social.  

Para Castiano (2010, p.85), filósofo moçambicano, nas tradições religiosas 

africanas “a vida espiritual após a morte é concebida, de certa forma, numa perspectiva 

materialista: os antepassados mortos ainda comem e bebem connosco; às vezes são 

mesmo capazes de nos visitar em casa”. Isto porque, para os africanos, viver aqui e agora 

(mas de forma honrosa e boa) torna-se muito mais importante e interessante para a ética 

religiosa.  

Os antepassados vivem também aqui e o agora (o presente), pois, nas tradições 

religiosas africanas, embora exista a ideia de uma vida após a morte física, esta crença, 

porém, não leva aos africanos a cultivarem a esperança de um futuro glorioso para além 

da vida que levam aqui na terra (CASTIANO, 2010; MBITI, 1969), ou seja, “não existe 

paraíso no qual teremos uma vida plena e nem um inferno onde teremos uma ‘vida 

horrível depois da morte’” (MBITI, 1969, p. 4). Daí, urge a necessidade de os 

antepassados se manterem não só no mundo dos mortos, mas também e, sobretudo no 

mundo dos vivos. 

Para Mbiti (1969), o tempo atual implica e contém automaticamente o passado. O 

tempo, entre os africanos, move-se em direção ao passado e não ao futuro. O que no 

nosso entender contribui para que os antepassados, apesar de pertencerem ao passado, 

continuem se mantendo presentes nas vidas dos macuaneses e marracueneses, compondo 

ou como parte integrante da estrutura social de Macuane e Marracuene.   

Altuna (2014, p. 421), referindo-se ao mundo dos mortos, dos antepassados, como 

“invisível” argumenta que “o mundo invisível está povoado de espíritos, génios e 

antepassados com diferentes modalidades”. Por não esclarecer a sua identidade, sugere o 
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autor, cometeram-se erros ao descrevê-los ou arbitrariamente se estabeleceram diversos e 

estratificados panteões. Todavia, a pirâmide vital e o monoteísmo bantu evitam qualquer 

confusão. Deus, Único e Criador, permanece num âmbito superior qualitativamente 

diferente (ALTUNA, 2014).  

“Os espíritos, génios e antepassados nunca usurpam o lugar de Deus, mesmo que 

pela participação ocupem um lugar preponderante. O bantu situa-os como intermediários 

entre a divindade e os vivos. Há muitas expressões que lhes atribui esta mediação” 

(ALTUNA, 2014, p. 421). Este fato fica evidente com uma das falas do régulo de 

Macuane, José Maria Albuquerque Cossa, proferidas em uma das conversas que tivemos 

com ele, na qual sustenta que na nossa religião tradicional, a árvore sagrada chamada 

gandzelweni é como se fosse nosso altar, representa o lugar onde ivocamos e nos 

comunicamos com os nossos antepassados, inclusive com Deus… Portanto, segundo esta 

visão, onde estão os antepassados está Deus e vice-versa. 

Estes intermediários são concebidos pelo bantu como “mensageiros de 

Deus”. A sua presença ativa abrange o mundo invisível tão real como o 

visível. Os dois mundos ficam independentes; com o seu poder 

determinam vastas esferas do mundo visível que, por sua vez, 

condiciona com o seu culto revitalizador a permanência pujante dos 

antepassados (ALTUNA, 2014, p. 422). 

 

Ora, em minha opinião, faz sentido a ideia de que os dois mundos (invisível e 

visível) com o seu poder determinam vastas esferas do mundo visível que, por sua vez, 

condiciona com o seu culto revitalizador a permanência pujante dos antepassados. 

Entretanto, penso que o mundo visível e o mundo invisível não são tão independentes 

como Altuna (2014) sugere, mas sim dependentes, pois entre eles existe uma 

reciprocidade. Tal que, apesar de sua presença no mundo visível ser gritante, e isso a 

gente pode compreender nas práticas e ações do dia a dia dos sujeitos, inclusive e, 

sobretudo, nos rituais, e neste caso específico mhamba ya ukanyi, essa presença é 

perpetuada também pelos indivíduos do mundo visível, por exemplo, quando reproduzem 

os rituais de culto aos antepassados, garantindo a sua permanência de geração em 

geração. Até porque o próprio Altuna (2014, p. 422) pauta isso, quando sugere que “por 

sua vez, o mundo visível condiciona com o seu culto revitalizador a permanência pujante 
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dos antepassados”. Como então o autor pode conceber ambos os mundos como 

independentes? Parece-me contraditório, ou pelo menos, confuso.  

Portanto, a presença dos antepassados no mundo visível não depende só do poder 

destes, mas também dos indivíduos que habitam o mesmo, daí que penso que existe uma 

profunda interdependência entre estes, que garante esta relação. Ou seja, a relação entre o 

mundo visível e o mundo invisível não é de dominação, mas sim de reciprocidade, na 

medida em que os antepassados permacem presentes e condicionam a vida do mundo 

visível e, por sua vez, a sua permanencia neste mundo depende, em parte, dos individuos 

através da realização de cultos revitalizadores. 

Os espíritos ou seres espirituais contribuem para a ordem do mundo e constituem 

uma verdadeira “chefia celeste” sob a autoridade de Deus (GRAVRAND, 1970). Por 

isso, os bantu devem lembrá-los e torná-los propícios. O culto bantu reserva-lhes ritos 

especiais (ALTUNA, 2014).  

Ora, em nosso entendimento, para além da ordem, que pressupõe equilíbrio, eles 

também geram desiquilíbrio, de tal forma que, por exemplo, quando algumas normas, ou 

regras sociais são transgredidas pelos indivíduos, os antepassados/mortos, insatisfeitos 

com tal ação, tomam medidas corretivas, que por vezes podem ser duras, tais como, gerar 

catástrofes, pestes etc., no mundo dos vivos, gerando assim um ambiente de tensão e 

desiquilíbrio, como forma de chamar atenção. Inclusive como forma de marcar território 

e presença no mundo visível. 

No dia 2 de fevereiro de 2016, fui à festa de Gwaza Muthini
81

. Nesse dia, cheguei 

bem cedo a Marracuene e a vila já estava bem agitada, um movimento jamais visto em 
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 Gwaza Muthini é como ficou conhecida a batalha de resistência contra a ocupação colonial portuguesa 

travada em Marracuene por volta de 1895, concretamente no dia 2 de fevereiro. Assim, a festa de Gwaza 

Muthini é celebrada todos os anos na mesma data em memória dos guerreiros que tombaram na luta contra 

a dominação colonial. Esta festa é importante e incontornável para a nossa análise visto que, embora a 

princípio não tendo uma relação direta com o ritual de ukanyi, ela coincide sempre dentro da época de 

ukanyi e consequentemente esta bebida sagrada é uma das que são usadas para o ato ritual da cerimônia. E 

mais ainda, é que pelo que constatamos no trabalho de campo, um dos grandes motivos que leva os 

indivíduos a deslocarem-se em massa à vila de Marracuene nesta data (2 de fevereiro), é a possibilidade ou 

oportunidade de beber a tradicional e sagrada bebida – ukanyi. Assim, analisar a festa de Gwaza Muthini 

permite-nos também, de modo geral, compreender melhor a estrutura social de Marracuene, entender a 

forma como a relação entre os vivos e os mortos emana nesta festa e perceber como os espaços sociais se 

transformam com a realização de certos eventos. De salientar também que a cerimônia de Gwaza Muthini 
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dias “normais”. Havia barracas montadas em tudo quanto era canto daquela urbe, as 

calçadas tinham sido tomadas por barracas improvisadas, de tal forma que os pedestres 

tinham perdido seu espaço, passando a compartilhar o mesmo espaço com automóveis. 

Transeuntes de diversos lugares e automóveis compunham as ruas da vila de Marracuene 

e o comércio tinha se intensificado. Palcos e tribunas tinham sido montados no local da 

cerimônia, num monumento em memória dos guerreiros da batalha de Gwaza Muthini. 

Estava tudo ornamentado e com um ar colorido.  

As autoridades tradicionais já lá estavam para iniciar a cerimônia, esta que 

começou com um ritual denominado ku phahla (ritual através do qual se estabelece a 

comunicação com os antepassados). E, segundo as autoridades tradicioanais, o ritual ku 

phahla, pelo menos em Marracuene, só pode ser realizado bem cedo, de manhã, e não 

num outro período do dia, pois se acredita que nesse período os espíritos dos 

antepassados ainda não começaram a diambular, estão ainda em repouso, sendo que 

ficam então disponíveis para uma comunicação com o mundo.  

O ritual consistiu em os líderes tradicionais deitarem para o chão junto ao 

monumento a bebida sagrada ukanyi e outra bebida tradicional de nome uputsu ou xinto e 

ainda vinho, proferindo alguns discursos, discursos esses que estavam relacionados, 

sobretudo ao pedido de paz, visto que Moçambique passava por um momento de crise 

política, pedido de chuva, tendo em conta que a seca assolava o país e pedido de 

tranquilidade, uma vez que Marracuene passava por um dia de muita agitação naquele dia 

festivo.   

Feito isso, alguns membros do governo chegaram e se juntaram à massa ali 

presente. Ora, um detalhe é preciso salientar. É que, na verdade, o ritual tinha que ter 

iniciado com a presença dos membros do governo, o ritual seria dirigido pelas 

autoridades tradicionais, mas na presença das autoridades governamentais, uma vez que 

existe uma articulação entre ambos. Contudo, o ritual acabou iniciando sem os membros 

do governo, devido à sua demora. No meio de tudo isto, os líderes tradicionais 

                                                                                                                                                 
insere um conjunto de performatividades que envolvem uma série de práticas autóctones que se juntam às 

modernas e possibilitam-nos vislumbrar e compreender a relação entre a tradição e a modernidade.   
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queixavam-se dos membros do governo pelo atraso, pois o atraso era visto como um 

desrespeito aos antepassados, à tradição, e isto deixou um ambiente de tensão entre 

ambas as estruturas.  Na visão do campo tradicional, não é qualquer hora do dia que se 

estabelece a comunicação com os ancestrais, nem sempre os antepassados estão 

disponíveis.  

Portanto, assim visto, pensamos que na estrutura social da vila de Marracuene, 

apesar de os antepassados estarem presentes o momento todo na vida das pessoas, a 

comunicação com os mesmos respeita ou segue alguns momentos específicos. A noção 

de tempo é fundamental para a comunicação com os antepassados. Ou seja, a noção de 

tempo é fundamental para compreender em que base se assenta a relação entre os 

indivíduos (marracueneses) e os ancestrais, entre o mundo dos vivos e o mundo dos 

mortos.  

Outro episódio interessante de pensar pelo fato de ter uma carga da relação 

indivíduos – antepassados foi a minha entrada na mata sagrada de Marracuene, na qual eu 

e meu informante Netabu e demais participantes fomos convidados a descalçar e a deixar 

o calçado na entrada. Foi então quando me dei conta de que, no ritual, quase todos 

estavam sem calçado. Procurei saber os “porquês” e explicaram-me que aquele ato 

simbolizava o respeito que se deve ter com os antepassados, e uma forma de manifestar 

respeito era andar descalço, pois os ancestrais andavam descalços, nem sequer 

conheceram o sapato. Portanto, apresentar-se minimamente à semelhança dos 

antepassados era uma forma de honrá-los. Mas, sobretudo, o andar descalço era uma 

forma de manter um contato direto entre os indivíduos e os antepassados, através do 

contato entre o corpo (os pés) e a terra, e isso era também uma condição importante para 

manter a comunicação com o espírito dos antepassados. 

Esta nossa posição tem sustento na fala de um entrevistado nosso que vou tratá-lo 

de Djoka: essas coisas de sapato são de hoje, os nossos antepassados andavam 

descalços, pisando o chão direto, sentindo a terra firme e mantendo contato com a 

natureza. É por isso que nós também temos que valorizar, respeitar e manter essa 
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tradição, para o nosso bem e para que as próximas gerações também sigam isso [...] 

caso não, se calhar pode haver desgraça aqui em Marracuene [...].  

A fala de Djoka desvenda-nos mais um dado, é que a transgressão da tradição, o 

desrespeito aos antepassados pode resultar numa desgraça qualquer em Marracuene, ou 

seja, a transgressão gera desiquilíbrio, este que é comandado pelos antepassados.  

Portanto, tal como pontua Mauss (2003), que a primeira troca dos homens teria 

sido com os mortos/deuses, urge então, a necessidade de compreender como seria essa 

relação nos dias que correm. 

Nestas condições, expostas em todas estas abordagens teóricas, nota-se 

claramente a importância dos mortos na vida dos indivíduos nas tradições africanas, no 

geral, e nas macuaneses e marracueneses, em particular. Desta forma, se a estrutura social 

de Macuane e Marracuene é constituída por um sistema de valores, crenças, então, uma 

prática social, um ritual como mhamba ya ukanyi/ritual de ukanyi, respectivamente, pode 

estabelecer uma mediação entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos, possibilitando 

a visibilização do invisível, ou seja, tornando visível um mundo concebido como 

invisível, no caso, o mundo dos mortos.    

Assim, provisoriamente, podemos adiantar que o ritual de ukanyi estabelece a 

mediação entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos através da presença dos 

antepassados, seja no ritual, ou nas práticas e ações cotidianas dos indivíduos. E, por sua 

vez, o ritual de ukanyi aparece como um culto revitalizador para a permanência dos 

antepassados (mortos) no mundo dos vivos. Sendo que estes (os antepassados) se mantem 

presentes no cotidiano, nas práticas e ações dos indivíduos em Macuane e Marracuene. E 

não só se mantém presentes neste mundo, como também condicionam a vida social. Ou 

seja, os mortos, embora defuntos e pertencentes ao passado, continuam presentes no dia a 

dia dos indivíduos. Não só continuam presentes, como também influenciam a sua conduta 

comportamental, modificando suas ações diárias. Os mortos se fazem presentes no 

cotidiano dos indivíduos e modificam o curso de suas vidas e das coisas, tal como afirma 

o filósofo moçambicano Castiano (2010, p.85) que, nas tradições religiosas africanas, “os 

antepassados mortos ainda comem e bebem connosco; às vezes são mesmo capazes de 
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nos visitar em casa”. Sendo, portanto, os responsáveis pelo equilíbrio e desiquilíbrio 

social.   

Ora, a relação entre o mundo dos mortos (mundo invisível) e o mundo dos vivos 

(mundo visível) é de interdependência, de tensões, conflitos, e, portanto, de negociação e 

renegociação constante e contínua.  

 

 

4.5 Da escassez e fartura à comensalidade no ritual de ukanyi 

 

 

O ritual de ukanyi acontece, geralmente, entre os meses de dezembro e março, no 

período de verão e de abundância de chuva em Moçambique; estação esta denominada 

malanga em Macuane e Marracuene e que coincide com a época de colheita e tem sido 

momento de grande produtividade, podendo variar conforme as condições naturais, às 

quais Macuane e Marracuene dependem consideravelmente. Sendo que a última época 

não foi das melhores comparada às anteriores, segundo contaram-nos nossos informantes, 

contudo a festa foi comemorada. 

Deste modo, geralmente considera-se também o ritual de ukanyi como a festa de 

celebração da época de colheita. É, portanto, uma festa popular que se comemora o muito 

ou o pouco que se produziu, daí que se celebra a festa de ukanyi tanto na fartura bem 

como na escassez. 

Ukanyi foi a bebida escolhida pelos antepassados para a comemoração 

do tempo da colheita, que é o tempo em que os produtos lançados para 

as machambas sao colhidos para casa, então é momento de festa porque 

todo o povo está a festejar o fruto do seu trabalho, que é a colheita do 

seu trabalho. Portanto, esta bebida por regra e por lei tradicional não se 

pode vender, é uma bebida que é feita para se consumir gratuitamente 

para a satisfação da sede da população [...] (José Maria Albuquerque 

Cossa, régulo de Macuane).  

 

Assim, a festa é recheada de produtos colhidos pelos envolvidos no evento, tais 

resultam em pratos típicos de Macuane e Marracuene, como nyangana, nkaka/nkakana, 

upswa, timbaweni, massarroca (milho); tal como nos informou o régulo Cossa: as 
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pessoas levam o pouco que produziram, o seu mantimento, para se consumir em comum, 

o que nos remete a pensar que o ritual de ukanyi muito mais do que ser um momento de 

convívio, de festa, é, também, e sobretudo, um momento de “partilha”. Enquanto isso, 

esses pratos são fortificados com a carne dos animais sacrificados, como galinhas, 

cabritos etc., geralmente sacrificados pelos homens. Uma parte da carne desses animais 

sacrificados o seu preparo segue um modo tradicional, em Marracuene. Por exemplo, é 

assada em fogo improvisado na mata sagrada e só os homens podem assá-la. Após ser 

assada a carne é posta sobre folhas de n’kanyi
82

 (canhoeiro) como faziam os antepassados 

(segundo os informantes) e trinchada pelos líderes tradicionais para compartilhá-la com 

os demais participantes do ritual. Assim, os participantes, um por um levam pedaços da 

carne assada para comer.  

 

Imagem 24 – Cabrito sendo sacrificado.  

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

 

                                                 
82

 N’kanyi ou canhoeiro, lembre-se, é a árvore sagrada da qual se produz a bebida tradicional-sagrada 

ukanyi. 



150 

 

 

 

 

Imagem 25 – Cabrito sendo sacrificado e fogueira sendo preparada. 

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 26 – Cabrito sendo esfolado. 

 

Fonte: Autor, 2016. 



151 

 

 

 

 

Imagem 27 – Frangos e cabrito sendo preparados. 

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 28 – Carne de cabrito sendo assada. 

 

Fonte: Autor, 2016. 
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Imagem 29 – Carne de frango e cabrito sendo assada.   

 

Fonte: Autor, 2016. 

 

Imagem 30 – Momento de comensalidade (partilha da carne assada). 

 

Legenda: Em Marracuene a carne assada e posteriormente posta sobre folhas de nkanyi  
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                (canhoeiro) é trinchada pelos líderes tradicionais e compartilhada pelos  

                participantes do ritual. 

Fonte: Autor, 2016.  

 

 Contudo, de um modo geral, a confecção dos alimentos é reservada às mulheres, 

exceto alguns pratos específicos, como carne assada, as cabeças de cabrito ou de boi (se 

houver) e as partes internas desses animais (intestinos etc.). Cabe também às mulheres 

servir os alimentos aos participantes da festa e aos homens lhes é incumbida a tarefa de 

servir ukanyi, a sagrada bebida.  

Em regra geral, os indivíduos, frequentemente residentes de Macuane e 

Marracuene, contribuem em dinheiro para a aquisição de alguns produtos 

complementares. 

Portanto, a época da festa, do ritual de ukanyi, que coincide com o verão 

(malanga), é uma época de fartura, na qual reina a partilha dos alimentos entre os 

participantes, ou seja, a festa de ukanyi é, tal como afirmam Gonçalves e Contins
83

 

(2009), um ritual não da “fome” ou da “necessidade”, mas principalmente da fartura.    

O contrário à epoca de fartura, o período pós-festa de ukanyi, é o de inverno 

(vuxika) e caracterizado pela escassez, visto que é uma época de seca e de fraca 

produtividade. 

Deste modo, podemos afirmar que a época de ukanyi, sendo verão, corresponde à 

fertilidade e à fartura, opondo-se à época pós-ukanyi, que é inverno e caracterizada pela 

infertilidade e, consequentemente, escassez.  

A fertilidade e a infertilidade tanto em Macuane bem como em Marracuene são 

pensadas como condicionadas pela “boa vontade” ou “má vontade” dos antepassados, dos 

ancestrais, vontades essas que, por sua vez, são dependentes do bom ou mau 

comportamento dos indivíduos desses contextos. Assim, a boa vontade dos antepassados 

resultaria em fertilidade, enquanto que a má vontade redundaria em infertilidade, tal 

como ilustram as falas do Magaia, um informante nosso:  

                                                 
83

 Analisam as festas do Divino Espírito Santo entre imigrantes açorianos no Rio de Janeiro como rituais de 

fartura.  
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A loko hi landza ta ntumbuluku wa hina, a vafi kumbe tinguluvi ta hina 

tatsaka [...]. Hi, xilesvo, hapfuna ngopfu. A kupfuna i njombo leyikulu 

svinene. Kambe, loko hingalandzi ta ntumbuluku, atinguluvi atitsaki, 

kutani ahipfuni (Magaia, Marracuene). 

Tradução:  

 

Quando seguimos a nossa tradição, satisfazemos os antepassados [...]. 

E, com isso, produzimos bastante. A boa produtividade é sinal de muita 

sorte. Mas, quando não seguimos a tradição, os antepassados se 

enfurecem, daí a produção é bastante fraca.  

 

Se se assume que a fertilidade remete a algo positivo, então a época da festa de 

ukanyi simboliza a “boa sorte”, conhecida na lógica “nativa” como njombo, pois 

abençoada pelos antepassados. E se pensar-se na infertilidade como sinal de 

negatividade, implica que a época pós-festa é de “má sorte”, denominada nhlomulu; 

portanto, não abençoada pela ancestralidade.  Essa é a lógica “nativa”, pensada apartir do 

sistema valorativo da estrutura social de Macuane e Marracuene. Assim, as épocas de 

ukanyi e pós-ukanyi são pensadas na base do relacionamento dos indivíduos com os 

antepassados, ou seja, pensadas através do relacionamento que se estabelece entre o 

mundo dos vivos e o mundo dos mortos.  

 

 

4.6 Malanga ni Vuxika: um olhar da antropologia das paisagens e espaços sobre o 

ritual de ukanyi 

 

 

Nesta seção, pretendo discutir o ritual de ukanyi, os espaços de realização do 

ritual (Macuane e Marracuene), através da perspectiva da antropologia das paisagens e 

espaços, apontando para as oposições época de ukanyi e época pós-ukanyi; verão e 

inverno. 

Moçambique é um país tropical, com duas estações principais, a saber, a estação 

das chuvas de novembro a março, que corresponde a verão, e a estação seca, de abril a 
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outubro, correspondendo a inverno
84

. As estações do ano no sistema de classificação 

“nativo” de Macuane e Marracuene também estão divididas em duas categorias: malanga 

que corresponde a verão e vuxika que seria inverno, respectivamente. Ora, a realização do 

ritual de ukanyi tem em conta estas duas estações, sendo que a festa de ukanyi acontece 

justamente na época de malanga (verão), época também da maturação de makanyi (fruto 

através do qual se produz a bebida sagrada ukanyi).    

Para melhor compreensão dos espaços de realização do ritual de ukanyi, é 

fundamental resgatar a forma como aqui concebemos a noção de “espaço”.  

De acordo com Certeau (2011), diversamente do lugar, o espaço não tem, 

portanto, nem a univocidade nem a estabilidade de um “próprio”; o espaço nos remete a 

instabilidade. Contudo, espaço e lugar não são categorias antagónicas, contrapostas, mas 

níveis diversificados que se interdependem. Um lugar transforma-se dialeticamente com 

a dinâmica social, tomando categoria de espaço. Portanto, o espaço é um lugar praticado. 

Assim, a rua, geometricamente definida por um urbanismo, é transformada em espaço 

pelos pedestres. E, acrescentando, dizer que a rua é transformada pelos pedestres implica 

dizer que estes pedestres a transformam pelo fato de estarem interagindo uns com os 

outros. Ou seja, as relações sociais estabelecidas pelos individuos constroem e 

reconstroem o espaço, assim como o desconstroem criando novos espaços. Os espaços 

rural e urbano também assim se constituem. 

Deste modo, pela interação dos diversos atores sociais (participantes/espetadores), 

o lugar onde decorre o ritual torna-se num lugar praticado, transformando-se assim em 

espaço de ritual de ukanyi. Esta visão nos remete a pensar que o espaço rural (Macuane) 

e o urbano (Marracuene) na época de ukanyi transformam-se também em espaços de 

ritual de ukanyi. 

Assim, assumindo a perspectiva de lugares e espaços de Certeau (2006), podemos 

constatar que, durante o ano, fora da época de ukanyi, ou seja, na época pós-ukanyi 

(vuxika – inverno), Marracuene e Macuane são lugares em que a rotina cotidiana dos 
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 Disponível em << http://www.gorongosa.org/pt/planifique-sua-aventura/coisas-saber/clima-e-estações-

do-ano>> Acessado em: 12 out. 2016.  
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individuos, a vida, decorre normalmente, calmamente, tranquilamente e sem grandes 

tensões e as relações sociais são de fraca intensidade, nos remetendo deste modo a 

lugares estáveis. 

Contudo, entre os meses de dezembro, janeiro, fevereiro e março, época de ukanyi 

(malanga – verão), período em que decorre o ritual de ukanyi¸ estes lugares se 

transformam quase que radicalmente, se reconfigurando em lugares instáveis, ou seja, em 

espaços praticados. Pois, é durante esta época que se verifica uma grande movimentação 

de pessoas nos espaços rural e urbano, entre Macuane e Marracuene. Os indivíduos 

procuram se reunir, se concentrar para celebrar o ritual de ukanyi, e a azáfama para 

participar no ritual é mais forte. Tal como descrevemos acima, desde a fase de preparação 

do ritual é organizado todo um aparato de elementos que mobilizam as pessoas a se 

empenharem para o sucesso da festa ritual. Ora, não só se mobilizam os individuos, como 

também se mobiliza a interação entre eles, tornando as relações sociais mais 

intensificadas e aumentando a tensão e a dinâmica daqueles espaços. 

Portanto, estes fatos fazem com que o espaço rural e urbano, Macuane e 

Marracuene, durante a época de ukanyi tornem-se lugares e/ou espaços praticados, 

instáveis, de tensão, em que a estrutura social se modifica quase que completamente, 

dando lugar a novas formas de relações entre os individuos, tais formas podem ser 

instantâneas, momentâneas ou duradouras. 

O debate acima nos remete a pensar em Mauss (1906), em seu “ensaio sobre as 

variações sazonais das sociedades esquimós”, onde se propõe a estudar a morfologia 

social das sociedades esquimós. Entenda-se morfologia social, tal como o autor aponta, 

como ciência que estuda para descrever e explicar o substrato material das sociedades, 

isto é, a forma que elas ostentam ao se estabelecerem no solo, o volume e a densidade da 

população, a maneira como ela se distribui, bem como o cojunto das coisas que servem 

de base para a vida coletiva (MAUSS, 1906). 

O fato é que os esquimós se distribuem de formas desiguais no verão e no 

inverno. No verão, tem uma determinada caracteristica e no inverno outra. 
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Tal como no contexto esquimó, a morfologia social de Macuane e Marracuene 

varia num dado período do ano, ou seja, varia de acordo com as épocas ou estações do 

ano. 

Durante o periodo de malanga (verão), que é a época de ukanyi, os macuaneses e 

marracueneses, parafraseando Mauss (1906), vivem num estado de exaltação religiosa-

tradicional contínua. É o momento em que todos os mitos, os contos transmitem-se de 

uma geração à outra. Essa vida religiosa, de exaltação da religiosidade tradicional, de 

cultos aos antepassados, além de intensa, apresenta um carácter muito particular, ela é 

eminentemente coletiva, pelo qual contrasta com a vida de vuxika (inverno). Com isso, 

não se pretende dizer simplesmente que as festas, no caso as festas de ukanyi, são 

celebradas em comum, mas que nelas transpira de todas as maneiras o sentimento que a 

comunidade tem de si mesma, de sua unidade (MAUSS, 1906), sentimento de ubuntu, 

através do qual os indivíduos (em sociedades africanas) se reconhecem não enquanto 

individualidades, mas como um todo. Portanto, não são coletivas apenas no sentido de 

que uma pluralidade de indivíduos reunidos delas participam; as festas são o assunto do 

grupo, e é sobretudo o grupo que elas exprimem. Mas, tal como aponta o autor, essa 

posição da vida de malanga (verão) e da vida de vuxika (inverno) não se traduz apenas 

nos ritos, nas festas, nas cerimônias religiosas; ela também afeta profundamente as ideias, 

as representações coletivas, em suma, toda a mentalidade do grupo. 

Malanga (verão) é o período em que a sociedade, fortemente concentrada, 

encontra-se num estado crônico de efervescência e superatividade. Como os indivíduos 

estão mais intimamente próximos uns dos outros, as ações e reações sociais são mais 

numerosas, mais frequentes, mais contínuas, trocam-se ideias, sentimentos se 

intensificam e se reforçam mutuamente, o grupo sempre em ato, sempre presente aos 

olhos de todos, tem mais o sentimento de si mesmo e assim ocupa um lugar maior na 

consciência dos indivíduos (MAUSS, 1906). 

E no vuxika (inverno), inversamente, os laços sociais se afrouxam, as relações 

intensas se fazem mais raras. 
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Em suma, fora da época de ukanyi (época pós-ukanyi), de abril até novembro 

(período predominantemente caracterizado pelo inverno) e tida no pensamento “nativo” 

como vuxika, a vida em Macuane e em Marracuene é praticamente calma, tanquila, quase 

que estável. Entretanto, durante os meses de dezembro, janeiro, fevereiro e março, época 

de ukanyi, período dos rituais de ukanyi e predominantemente caracterizado pelo verão, 

denominado malanga, a vida nestes espaços modifica-se, os encontros entre as 

comunidades, entre grupos aumentam; os indivíduos se tornam mais próximos uns dos 

outros para interações cada vez mais interpessoais, a contrariar a impessoalidade do 

período fora desta época (inverno), e as relações sociais se intensificam cada vez mais. 

Homens e mulheres, líderes tradicionais, líderes políticos, todos empenhados em garantir 

o sucesso da época juntam as forças e organizam as festas rituais. E, nesse âmbito, as 

práticas rituais se tornam mais frequentes na vida dos indivíduos. 

Nesta época de ukanyi, ao mesmo tempo em que algumas normas sociais são 

suspensas em prol da realização do ritual de ukanyi, outras normas que regulamentam o 

ritual e próprias do ritual são ativadas. Tal como refere Valoi (2010), por exemplo, que 

durante este período de festa popular, as leis sociais normais são mais ou menos 

suspensas, incluindo a atividade agrícola, por forma a se responder ao grande momento 

da festa comunitária. Em contrapartida, outras normas são ativadas. Deste modo, o que 

chamo direito intercultural, aquele ligado às normas tradicionais, aos direitos 

consuetudinários se reestrutura para se adaptar à época de ukanyi. 

A época do ritual de ukanyi (malanga – verão) é também caracterizada como 

momento de encontro e exaltação dos antepassados, ancestrais e de transmissão dos 

valores culturais de geração para geração e representa um momento coletivo em que se 

reafirma o sentimento de grupo e até de pertença ao grupo. Assim, durante esta época, as 

diferenças religiosas são quase que esquecidas para dar lugar ao espírito de partilha de 

valores e crenças culturais (tradicionais e modernas). Contudo, essa partilha não implica 

necessariamente a aceitação desses valores por todos os indivíduos, mas o respeito e 

reconhecimento pela diferença. Não obstante, contrariamente, fora da época de ukanyi, 

ou seja, na época pós-ukanyi (vuxika – inverno), é bem notável a heterogeneidade 
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religiosa. Poderíamos afirmar tal, como José Reginaldo Gonçalves e Marcia Contins
85

, 

que, enquanto o tempo cotidiano, época pré e pós-ukanyi, é marcado pela horizontalidade 

e pela relativa dispersão entre os indivíduos, o tempo da festa de ukanyi, época de ukanyi, 

desloca-se progressivamente para a verticalidade, uma vez que a ênfase então está na 

concentração entre os “irmãos” e nas relações de troca entre os seres humanos e os 

antepassados, entre o mundano e o supramundano (GONÇALVES; CONTINS, 2009). 

Não só, na época da festa de ukanyi também se intensificam as relações entre o 

espaço rural e urbano, à medida que as pessoas vão se deslocando de um espaço para o 

outro com a finalidade de participar do ritual de ukanyi, da festa de ukanyi. Portanto, a 

morfologia social de Macuane e Marracuene se transforma e se reconfigura com o ritual 

de ukanyi, e os espaços rural e urbano tornam-se espaços instáveis. 

Portanto, podemos afirmar, tal como Mauss (1906), que a vida social em 

Macuane e Marracuene apresenta-se a nós sob duas formas “oponíveis” e paralelas em 

sua ampla morfologia. Assim, os indivíduos têm duas formas de se agrupar, de se 

comportar, e a essas duas formas de agrupamento correspondem dois sistemas jurídicos, 

duas morais, e duas espécies de vida religiosa (ritualística). Contudo, não diria que essas 

duas formas de vida social seriam necessariamente oponíveis, como Marcel Mauss 

sugere, mas que se interpenetram e complementam-se mutuamente, e mais ainda, essa 

tendência de tensão, de conflito, contradição, seria a condição necessária para galvanizar 

a dinâmica daqueles espaços sociais, tornando-os em espaços ou lugares praticados, 

espaços antropológicos dialeticamente constituídos. 

 

 

4.7 As relações de gênero no ritual de ukanyi 

 

 

Em Macuane, um espaço caracteristicamente rural, durante o ritual de ukanyi, a 

separação entre homens e mulheres é bem notável, desde a forma como estes ficam 
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dispostos no espaço às atividades que desempenham, sendo que as mulheres se sentam 

juntas com as crianças, geralmente em esteiras de palha, e os homens também do seu 

lado, frequentemente em cadeiras ou troncos improvisados, embora todos na mesma roda, 

o que demonstra um pouco da hierarquia regente entre eles (homens e mulheres). 

Entretanto, já em Marracuene, espaço com influências urbanas, a separação entre homens 

e mulheres também vigora. Contudo, não é tão forte quanto em Macuane, pois, num dado 

momento, estes se misturam no espaço, mas suas atividades são muito bem demarcadas. 

O processo de produção da bebida tradicional-sagrada, ukanyi, é geralmente todo 

ele reservado especialmente às mulheres, desde a recolha do fruto kanyi ao fabrico da 

bebida. Contudo, já no dia da festa de consumo de ukanyi, cabe aos homens organizar a 

cerimônia, inclusive cabe exclusivamente a estes a tarefa de servir a sagrada bebida aos 

participantes. São os homens que anunciam as regras, asseguram-se de que elas sejam 

cumpridas e orientam todo o processo ritual.  

Às mulheres é incumbida também a tarefa de confeccionar e servir as comidas nas 

festas de ukanyi, exceto alguns pratos específicos, como, por exemplo: cabeça e os orgãos 

internos de cabritos, bois etc., que são reservados aos homens. Assim, as categorias 

“homem” e “mulher” nesse contexto festivo expressam, na verdade, a exemplo das 

noções de “escassez” e “fartura”, categorias totais, pressupondo dimensões morais e 

côsmicas. As atividades femininas no processo do ritual de ukanyi, desde a preparação do 

ritual, a produção de ukanyi, confecção de alimentos etc., são essencialmente 

complementares às atividades dos homens (GONÇALVES; CONTINS, 2009).    

Portanto, o que pretendo sugerir aqui é que estes pontos nos remetem ao “lugar” 

dos homens e mulheres no seio da estrutura social de seus contextos. Ou, por outra, estes 

aspectos revelam-nos a forma como se estruturam as relações de gênero em Macuane e 

Marracuene, como os papéis sociais estão distribuidos de tal maneira que respeitam a 

certo sistema hierárquico.  Os papeis sociais são redistribuídos tendo em consideração ao 

sistema de valores e crenças, hábitos e costumes que orientam a conduta dos indivíduos 

em Macuane e Marracuene.  
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Deste modo, isto significa que as relações de gênero nestes contextos estão 

assentes, sobretudo, numa estrutura sociocultural, que permite localizar homens e 

mulheres consoante os papeis sociais que desempenham e as posições sociais que cada 

um toma.  

Ora, estes aspectos suscitam-nos uma inquietação, pois, pelo que se pode 

constatar, existe uma tendência que, se não se pode afirmar que é manifesta, é no mínimo 

pouco latente. Falo da tendência de uma centralização de grande parte das ações do ritual 

de ukanyi aos homens, o que nos remete à dominação masculina, ou seja, uma relação de 

gênero assente numa sutil subalternização da mulher, relação na qual a voz feminina é 

meio que passiva ou “passivizada”. Contudo, essa dominação não deve ser entendida 

como antagonismo entre homens e mulheres, mas como o lugar que cada um destes toma, 

através do qual podemos compreender a organização e funcionamento da estrutura social 

de Macuane e Marracuene.  

Do ponto de vista de participação no ritual de ukanyi, nalguns momentos a 

imagem da mulher é “versátil”, na medida em que, em certos momentos, como, por 

exemplo, quando a mulher está no ciclo menstrual, ela não pode participar dos rituais, 

visto que esta se encontra “impura” (segundo nossos informantes). E estando nesta 

situação ou condição, a sua presença pode profanar a sagrada bebida, os antepassados e, 

consequentemente, o ritual de ukanyi, o que também pode desembocar no insucesso de 

toda a época de ukanyi. Assim, a imagem da mulher transita entre o “puro” e o “impuro”, 

que os remete à bipolaridade entre o “sagrado” e o “profano”.    

Mas nisso tudo, o que as próprias mulheres pensam da sua posição e participação 

no ritual de ukanyi? A seção que se segue pode ajudar-nos a dar algumas pistas para 

responder a esta questão. Se não para respondê-la, então, pelo menos, para compreendê-

la.  

 

 

4.8 O sagrado é afrodisíaco? Virilidade, fertilidade e infertilidade no ritual de ukanyi 
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Do conjunto de crenças que envolvem o ritual de ukanyi, uma das mais 

preeminentes é a afrodisiedade da bebida sagrada ukanyi. Tanto em Macuane como em 

Marracuene tem se atribuído ao ukanyi um poder afrodisíaco. Contudo, este é um assunto 

abordado quase que de forma tímida, mas que, de certa forma, se reflete em algumas 

práticas e regras do ritual. Portanto, a afrodisiedade da bebida sagrada é um assunto que 

não é debatido abertamente, o que demostra ser este um assunto sensível e delicado de ser 

tratado com nossos informantes. 

Pelo que se constatou no trabalho de campo, não existe um consenso entre os 

entrevistados quanto a este poder que é atribuído ao ukanyi. Contudo, o fato é que reza a 

tradição que ukanyi é dotado de um poder afrodisíaco, o qual se encontra mais 

concentrado no hongwe
86

, a parte mais densa de ukanyi, que fica bem no fundo do pote 

ou tambor; parte esta que, segundo as regras tradicionais, só deve ser bebida pelos 

homens e/ou jovens (rapazes). Porém, estes últimos só podem beber hongwe se os mais 

velhos liberarem, caso achem conveniente.    

Conforme avançado anteriormente, quando ukanyi está quase acabando e resta a 

parte mais densa, são chamados os jovens para beberem. Ora, tais jovens devem ser 

rapazes que, de preferência tenham parceiras, no sentido de evitar envolvimento com as 

mulheres que estejam a participar do ritual, porque isso geraria conflito no ritual, pois o 

poder afrodisíaco de ukanyi está altamente concentrado no hongwe. Contudo, caso haja 

algum tipo de envolvimento “amoroso”, esse problema não é resolvido ali no ritual, pois 

se acredita que o ato tenha sido causado não pela vontade dos envolvidos, mas sim pelo 

poder afrodisíaco de ukanyi. Ademais, durante a época de ukanyi, as normas que regem a 

comunidade são suspensas, inclusive as repreensivas, de modo a garantir a ordem e 

tranquilidade na comunidade, para que a época de ukanyi decorra em perfeitas condições. 

Assim, os infratores só são “julgados” após os rituais, em momento propício, adequado.  

Ressaltar que, resa o costume, embora hongwe seja para ser consumido 

preferencialmente por jovens, estes devem pedir permissão de consumo aos mais velhos 

                                                 
86

 Nome em língua xichangana, atribuído à parte mais densa de ukanyi onde existe a maior concentração do 

teor afrodisíaco desta bebida tradicional. 
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– chamados madoda. E, por sua vez, os madoda autorizam o consumo de hongwe 

consoante o ambiente que se vive no ritual e se não acharem conveniente que os jovens 

bebam, então o consumo é vedado aos jovens e só os madodas bebem. E caso os jovens 

insistam em beber hongwe, estes devem por via de algo de valor “simbólico”, como, por 

exemplo: dinheiro, um objeto, produto alimentar, um animal, cabrito, galinha etc.; pedir 

autorização para beber, e só aí é que hongwé é liberado pelos madodas (José Maria 

Albuquerque Cossa, régulo de Macuane). Às mulheres é vedado o consumo de hongwe. 

Estas só podem beber ukanyi menos denso, com um teor de afrodisiedade menos alto. 

Portanto, pode-se notar que existe nesta crença de afrodisiedade de ukanyi uma 

tendência um tanto quanto de crença de “virilidade” decorrente do consumo de ukanyi. 

Ora, ao se reservar a parte da bebida sagrada com um teor mais forte de afrodisiedade, 

particularmente aos homens, remete-nos a pensar que essa virilidade tem “cara” e essa 

cara é masculina e não feminina. Assim, o consumo de ukanyi, sobretudo hongwe,  é 

sinal de virilidade masculina. Deste modo, participar no ritual de ukanyi é também uma 

oportunidade de ir à busca e de demonstração do poder de virilidade.  

Isto revela-nos ainda o fato de que tanto em Macuane como em Marracuene as 

relações de gênero, no que concerne à sexualidade, envolvem relações de poder assentes 

na dominação masculina, na qual os homens ditam as regras da sexualidade e as mulheres 

subordinam-se a estas. E as mulheres quase que assumem estas normas de forma 

interiorizada, por serem segundo elas mesmas, regras estabelecidas pelos antepassados 

num passado muito longíquo. E sendo instituídas pelos ancestrais, estas devem ser 

respeitadas e seguidas. Visão esta patente no discurso da Nweti, uma informante nossa: 

hongwe é uma bebida para os homens e nós as mulheres não podemos beber. Até 

gostaríamos, mas fazer o quê, os antepassados quiseram assim e temos que respeitar, 

essa é nossa tradição (Nweti, Macuane). E Dlambu, uma mulher de Marracuene, disse-

nos: hina vavasati asvilaveki kuva hin’wa mphongwe, kambe tatana aninfanelo ya 

kun’wa kuva atakuma ntamu wakutamela kahle mamani hala kaya. I ntumbuluku lowo  

(Dlambu, Marracuene). Tradução: nós as mulheres não podemos beber 
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mphongwe/hongwe, mas o papai (esposo) tem o dever de beber para adquirir forças 

suficientes de satisfazer a mamãe (esposa) em casa, essa é a tradição.          

Apesar de a crença no poder afrodisíaco de ukanyi não ser algo consensual, tanto 

em Macuane quanto em Marracuene, não se pode negar que esta (a crença) seja um valor 

enraizado na estrutura social, através do qual ukanyi e o ritual de ukanyi são pensados 

naqueles contextos socias. 

Portanto, do ponto de vista das relações de gênero, de sexualidade, a época de 

ukanyi é uma época de “fertilidade”, sobretudo masculina, visto que é o momento em que 

os homens revigoram e exaltam a sua virilidade através do consumo da sagrada bebida 

ukanyi. E sendo que as mulheres também bebem ukanyi, apesar de a parte que elas bebem 

ser a menos densa de ukanyi e assim ter um teor de afrodisiedade menos forte, de certa 

forma elas também revigoram a sua virilidade e, consequentemente, a sua fertilidade. 

Assim, esta época de ukanyi (verão) tipicamente de fertilidade contrasta com a época 

pós-ukanyi (inverno), caracterizada, se não podemos afirmar, pela “infertilidade”, por um 

revigoramento menos notável de virilidade e fertilidade. Deste modo, o ritual de ukanyi 

faz uma mediação entre a fertilidade e a infertilidade.  
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CONSIDERAÇÕES FINAIS: O ENCANTO DO RITUAL DE UKANYI 

 

 

Primeiramente, as ilações que se podem tirar da discussão ou da análise que 

propusemos permitem-nos afirmar que o ritual de ukanyi estabelece mediação entre o 

espaço rural e o espaço urbano e, consequentemente, entre a tradição e a modernidade,  

visto que permite a entrada de um modo de vida rural no espaço urbano e a entrada de um 

modo de vida urbano no espaço rural, o que faz com que haja a coabitação de práticas e 

valores tradicionais e modernos nos mesmos espaços. Contudo, o ritual de ukanyi não só 

estabelece mediação entre os espaços rural e urbano, mas, também, várias outras 

mediações, na medida em que possibilita diversas oposições que entrelaçadas remetem-

nos a inúmeras mediações. 

Mas por que o ritual de ukanyi continua até hoje, tanto no espaço rural quanto no 

urbano? O que esse ritual tem de tão especial que possibilita a sua persistência bem como 

a sua aderência; ou seja, qual é o encanto do ritual de ukanyi?     

O esclarecimento destes questionamentos remete-nos a uma breve síntese do que 

temos vindo a discutir. 

Em Macuane e Marracuene, a tradição e a modernidade têm formas peculiares de 

serem concebidas. A tradição, enquanto categoria “nativa”, é concebida como 

ntumbuluku, que estaria relacionado ao que é de natureza divina e/ou ancestral. E o 

moderno é concebido como xisvosvi-svosvi.  

É conduzidos por ntumbuluku que os indivíduos ou grupos sociais agem e dão 

significado às suas ações e práticas do dia a dia, bem como significam e ressignificam o 

contexto no qual estão inseridos, pelo menos em Macuane e Marracuene. Portanto, é 

neste âmbito que mhamba ya ukanyi é pensado enquanto ntumbuluku, ou seja, enquanto 

tradição. 

Xisvosvi-svosvi, a categoria que cabe à modernidade no vocabulário “nativo” de 

Macuane e Marracuene, faz referência a coisas, práticas, ações, modos de ser, estar e 

pensar que não pertencem ao tempo dos antepassados; que não pertencem a uma lógica 
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tradicional. Portanto, o moderno é pensado tendo em conta às transformações no seio de 

valores e crenças dos “nativos”, ou seja, o moderno é pensado tendo em conta às 

condições existenciais do próprio contexto social “nativo”; xisvosvi-svosvi é pensando 

tendo em conta o ntumbuluku.  

Assim, a tradição e a modernidade são concebidas apartir de pontos e lógicas 

diferentes e particulares. As reflexões dos macuaneses e marracueneses sobre estas 

categorias são baseadas nos seus próprios contextos sociais, o que implica que cada um 

destes contextos pensa através de suas próprias linguagens, através de suas condições 

existenciais. Essas linguagens constituem parte dos métodos através dos quais os 

indivíduos dão significado e sentido à realidade social, métodos pelos quais 

(re)significam os seus contextos socias e as ações do dia a dia.   

Deste modo, a oposição xisvosvi-svosvi e ntumbuluku nos aparece como mais uma 

das mediações patentes e estabelecidas por mhamba ya ukanyi, ou pelo ritual de ukanyi. 

Oposições estas que estão assentes numa relação dialética, de tensões, na qual xisvosvi-

svosvi e ntumbuluku se interpenetram continuamente, de tal modo que, tanto em Macuane 

como em Marracuene, vimos no ritual de ukanyi práticas tidas como da tradição 

(ntumbuluku), coabitando com práticas tidas como modernas (xisvosvi-svosvi) e vice-

versa. 

Essa relação remete-nos à afirmação da tradição e resgate da ancestralidade, que 

fica bem patente no ritual de ukanyi, por um lado, e à forma como a modernidade 

concebe a tradição, por outro. Ora, a afirmação da tradição e o resgate da ancestralidade 

aparecem como uma visão nostálgica virada para o passado. Contudo, isso não implica 

que os indivíduos queiram voltar para o passado e viver o tempo dos antepassados, mas, 

sim, que pretendem fazer um apelo às condições, nas quais se encontram submetidos hoje 

em dia na modernidade gritante do presente.  

Outra oposição emana da comercialização de ukanyi. Sobre a comercialização da 

sagrada bebida podemos constatar que, enquanto no espaço rural (Macuane) a partilha de 

ukanyi é concebida como uma questão de “reciprocidade”, pois ela não é vendida, mas, 

sim, compartilhada gratuitamente, no espaço urbano (Marracuene), a partilha desta 
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bebida sagrada é entendida não só como uma questão de reciprocidade, mas, também, de 

“mercantilização/mercado”. Ainda que por interesses particulares, essa mercantilização 

de ukanyi acaba levando a efeitos que podem ser benéficos à cultura como a garantia da 

continuidade da bebida sagrada ukanyi e consequentemente da manutenção da tradição 

por mais gerações. Deste modo, o espaço urbano, ou se quisermos, a modernidade, se 

assumirmos Marracuene como um espaço “moderno”, tem uma forma peculiar de 

reafirmar e (re)significar a tradição. 

Assim, podemos afirmar que o ritual de ukanyi estabelece também uma mediação 

entre “reciprocidade” e “mercado”, sendo que a oposição reciprocidade e mercado, 

dialeticamente combinada, contribui para a continuidade do ritual, se entendermos que 

uma das condições fundamentais para a realização do ritual é a existência da bebida 

sagrada ukanyi.   

O ritual de ukanyi também estabelece a mediação entre o mundo dos vivos e o 

mundo dos mortos, através da presença dos antepassados, seja no ritual, seja nas práticas 

e ações cotidianas dos indivíduos. E, por sua vez, o ritual de ukanyi aparece como um 

culto revitalizador para a permanência dos antepassados (mortos) no mundo dos vivos. 

Sendo que estes (os antepassados) se mantem presentes no cotidiano, nas práticas e ações 

dos indivíduos em Macuane e Marracuene. E não só se mantém presentes neste mundo, 

como também condicionam a vida social. Ou seja, os mortos, embora defuntos e 

pertencentes ao passado, continuam presentes no dia a dia dos indivíduos. Não só 

continuam presentes, como também influenciam a sua conduta comportamental, 

modificando suas ações diárias. Os mortos se fazem presentes no cotidiano dos 

indivíduos e modificam o curso de suas vidas e das coisas. Sendo, portanto, os 

responsáveis pelo equilíbrio e desiquilíbrio social.  Ora, a relação entre o mundo dos 

mortos (mundo invisível) e o mundo dos vivos (mundo visível) é de interdependência, de 

negociação e renegociação constante e contínua.  

As oposições e mediações se estendem à escassez e fartura, assim como à 

fertilidade e infertilidade. Portanto, a época da festa, do ritual de ukanyi, que coincide 

com o verão (malanga), período de abundância de chuva, é uma época de fartura, na qual 



168 

 

 

 

reina a partilha dos alimentos entre os participantes. Ou seja, a festa de ukanyi é um ritual 

não da “fome” ou da “necessidade”, mas principalmente da fartura.    

O contrário à epoca de fartura, o período pós-festa de ukanyi é de inverno 

(vuxika), de seca, e caracterizado pela escassez, visto que é uma época de fraca 

produtividade. 

Deste modo, podemos afirmar que a época de ukanyi, sendo verão, corresponde à 

fertilidade e à fartura, opondo-se à época pós-ukanyi que é inverno e caracterizada pela 

infertilidade e, consequentemente, escassez.  

A fertilidade e a infertilidade, tanto em Macuane quanto em Marracuene, são 

pensadas como condicionadas pela boa vontade ou má vontade dos antepassados, dos 

ancestrais, vontades essas que, por sua vez, são dependentes do bom ou mau 

comportamento dos indivíduos desses contextos. Assim, a boa vontade dos antepassados 

resultaria em fertilidade, enquanto a má vontade redundaria em infertilidade. 

Se se assume que a fertilidade remete a algo positivo, então a época da festa de 

ukanyi simboliza a “boa sorte”, conhecida na lógica “nativa” como njombo, pois 

abençoada pelos antepassados. E se se pensar na infertilidade como sinal de negatividade, 

implica que a época pós-festa é de “má sorte”, denominada nhlomulu. Portanto, não 

abençoada pela ancestralidade.   

Analisando as relações de gênero no ritual de ukanyi, vislumbramos a oposição 

entre homens e mulheres. As categorias “homem” e “mulher” nesse contexto festivo não 

expressam apenas relações de gênero, no sentido moderno do termo. Trata-se, na 

verdade, a exemplo das noções de “escassez” e “fartura”, de categorias totais, 

pressupondo dimensões morais e côsmicas. As atividades femininas no processo de 

produção de ukanyi, na confecção de alimentos etc., são essencialmente complementares 

às atividades dos homens.    

Os papeis sociais são redistribuidos tendo em consideração o sistema de valores e 

crenças, hábitos e costumes que orientam a conduta dos indivíduos em Macuane e 

Marracuene. Deste modo, isto significa que as relações de gênero nestes contextos estão 

assentes, sobretudo, numa estrutura sociocultural que permite localizar homens e 
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mulheres consoante os papeis sociais que desempenham e as posições sociais que cada 

um toma.  

Nesta relação, notamos uma tendência de uma centralização de grande parte das 

ações do ritual de ukanyi aos homens, o que nos remete à dominação masculina, ou seja, 

uma relação de gênero assente numa sútil subalternização da mulher, relação na qual a 

voz feminina é meio que passiva ou “passivizada”. Contudo, essa dominação não deve 

ser entendida como antagonismo entre homens e mulheres, mas como o lugar que cada 

um destes toma, através do qual podemos compreender a organização e funcionamento 

da estrutura social de Macuane e Marracuene.  

Do conjunto de crenças que envolvem o ritual de ukanyi, uma das mais 

proeminentes é a afrodisiedade da bebida sagrada ukanyi. Nesta crença de afrodisiedade 

de ukanyi, existe uma tendência um tanto quanto de crença de “virilidade”, decorrente do 

consumo de ukanyi. Ora, ao se reservar a parte da bebida sagrada com um teor mais forte 

de afrodisiedade, particularmente aos homens, remete-nos a pensar que essa virilidade 

tem “cara” e essa cara é masculina e não feminina. Assim, o consumo de ukanyi, 

sobretudo hongwé, é sinal de virilidade masculina. Deste modo, participar no ritual de 

ukanyi é também uma oportunidade de ir à busca e de demonstração do poder de 

virilidade.  

Do ponto de vista das relações de gênero, de sexualidade, a época de ukanyi é 

uma época de “fertilidade”, sobretudo masculina, visto que é o momento em que os 

homens revigoram e exaltam a sua virilidade através do consumo de ukanyi. E sendo que 

as mulheres também bebem ukanyi, apesar de a parte que elas bebem ser a menos densa 

de ukanyi e assim ter um teor de afrodisiedade menos forte, de certa forma, elas também 

revigoram a sua virilidade e consequentemente a sua fertilidade. Assim, esta época de 

ukanyi (verão) tipicamente de fertilidade contrasta com a época pós-ukanyi (inverno) 

,caracterizada, se não podemos afirmar, pela “infertilidade”, por um revigoramento 

menos notável de virilidade e fertilidade.  Deste modo, o ritual de ukanyi também faz 

uma mediação entre a fertilidade e a infertilidade do ponto de vista da sexualidade.   
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Assumindo a perspetiva de lugares e espaços, podemos constatar que, durante o 

ano, fora da época de ukanyi, ou seja, na época pós-ukanyi (vuxika – inverno), 

Marracuene e Macuane são lugares em que a rotina cotidiana dos individuos, a vida, 

decorre normalmente, calmamente, tranquilamente e sem grandes tensões e as relações 

sociais são de fraca intensidade, nos remetendo deste modo a lugares estáveis. 

Contudo, entre os meses de dezembro, janeiro, fevereiro e março, época de ukanyi 

(malanga – verão), período em que decorre o ritual de ukanyi¸ estes lugares se 

transformam quase que radicalmente, se reconfigurando em lugares instáveis, ou seja, em 

espaços praticados. Pois, é durante esta época que se verifica uma grande movimentação 

de pessoas nos espaços rural e urbano, entre Macuane e Marracuene. Os indivíduos 

procuram se reunir, se concentrar para celebrar o ritual de ukanyi, e a azáfama para 

participar no ritual é mais forte. Tal como descrevemos acima, desde a fase de preparação 

do ritual, é organizado todo um aparato de elementos que mobilizam as pessoas a se 

empenharem para o sucesso da festa ritual. Ora, não só se mobilizam os individuos, como 

também se mobiliza a interação entre eles, tornando as relações sociais mais 

intensificadas e aumentando a tensão e a dinâmica daqueles espaços. 

Portanto, estes fatos fazem com que o espaço rural e urbano, Macuane e 

Marracuene, durante a época de ukanyi, se tornem lugares e/ou espaços praticados, 

instáveis, de tensão, em que a estrutura social se modifica quase que completamente, 

dando lugar a novas formas de relações entre os indivíduos, tais formas podem ser 

instantâneas, momentâneas ou duradouras. 

A morfologia social de Macuane e Marracuene varia num dado período do ano, 

ou seja, varia de acordo com as épocas ou estações do ano. 

Durante o período de malanga (verão), que é a época de ukanyi, os macuaneses e 

marracueneses vivem num estado de exaltação religiosa-tradicional contínua. É o 

momento em que todos os mitos, os contos transmitem-se de uma geração à outra. Essa 

vida religiosa, de exaltação da religiosidade tradicional, de cultos aos antepassados, além 

de intensa, apresenta um carácter muito particular. Ela é eminentemente coletiva, pelo 

qual contrasta com a vida de vuxika (inverno). Com isso, não se pretende dizer 
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simplesmente que as festas, no caso as festas de ukanyi, são celebradas em comum, mas 

que nelas transpira de todas as maneiras o sentimento que a comunidade tem de si 

mesma, de sua unidade. Portanto, não são coletivas apenas no sentido de que uma 

pluralidade de indivíduos reunidos delas participa. As festas são o assunto do grupo, e é, 

sobretudo, o grupo que elas exprimem. Essa posição da vida de malanga (verão) e da 

vida de vuxika (inverno) não se traduz apenas nos ritos, nas festas, nas cerimônias 

religiosas. Ela também afeta profundamente as ideias, as representações coletivas; em 

suma, toda a mentalidade do grupo. 

Malanga (verão) é o período em que a sociedade, fortemente concentrada, 

encontra-se num estado crônico de efervescência e superatividade. Como os indivíduos 

estão mais intimamente próximos uns dos outros, as ações e reações sociais são mais 

numerosas, mais frequentes, mais contínuas, trocam-se ideias, sentimentos se 

intensificam e se reforçam mutuamente. O grupo, sempre em ato, sempre presente aos 

olhos de todos, tem mais o sentimento de si mesmo; e assim ocupa um lugar maior na 

consciência dos indivíduos. 

E no vuxika (inverno), inversamente, os laços sociais se afrouxam, as relações 

intensas se fazem mais raras. 

Na época de ukanyi, ao mesmo tempo em que algumas normas sociais são 

suspensas em prol da realização do ritual de ukanyi, outras normas que regulamentam o 

ritual e próprias do ritual são ativadas. Deste modo, o que chamo direito intercultural, 

aquele ligado às normas tradicionais, aos direitos consuetudinários se reestrutura para se 

adaptar à época de ukanyi. 

A época do ritual de ukanyi (malanga – verão) é também caracterizada como 

momento de encontro e exaltação dos antepassados, ancestrais e de transmissão dos 

valores culturais de geração para geração e representa um momento coletivo em que se 

reafirma o sentimento de grupo e até de pertença ao grupo. Assim, durante esta época, as 

diferenças religiosas são quase que esquecidas para dar lugar ao espírito de partilha de 

valores e crenças culturais (tradicionais e modernas). Contudo, essa partilha não implica 

necessariamente a aceitação desses valores por parte dos indivíduos, mas o respeito e 
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reconhecimento pela diferença. Não obstante, contrariamente, fora da época de ukanyi, 

ou seja, na época pós-ukanyi (vuxika – inverno) é bem notável a heterogeneidade 

religiosa. Poderíamos afirmar que, enquanto o tempo cotidiano, época pré e pós-ukanyi é 

marcado pela horizontalidade e pela relativa dispersão entre os indivíduos, o tempo da 

festa de ukanyi, época de ukanyi, desloca-se progressivamente para a verticalidade, uma 

vez que a ênfase está na concentração entre os “irmãos” e nas relações de troca entre os 

seres humanos e os antepassados, entre o mundano e o supramundano. 

Portanto, podemos afirmar que a vida social em Macuane e Marracuene 

apresenta-se a nós sob duas formas. Assim, os indivíduos têm duas formas de se agrupar, 

de se comportar, e a essas duas formas de agrupamento correspondem a dois sistemas 

jurídicos, duas morais, e duas espécies de vida religiosa (ritualística). Essas duas formas 

de vida social se interpenetram e complementam-se mutuamente. E mais ainda, essa 

tendência de tensão, de conflito, contradição, seria a condição necessária para galvanizar 

a dinâmica daqueles espaços sociais, tornando-os em espaços ou lugares praticados, 

espaços antropológicos dialeticamente constituídos. 

Portanto, é justamente porque o ritual de ukanyi aciona várias oposições que ele 

se mantém ou que continua tanto no espaço rural quanto no espaço urbano, Macuane e 

Marracuene. Ou seja, o encanto do ritual de ukanyi/mhamba ya ukanyi reside, sobretudo, 

no fato de ele estabelecer várias mediações derivadas de oposições que de si emanam, 

razão pela qual os indivíduos se sentem motivados a participar nos rituais e pela qual esta 

festa popular persiste até aos dias atuais.   

Outro aspecto não menos importante que causa o encanto do ritual de ukanyi e 

que motiva os indivíduos a participarem do mesmo são as canções que acompanham o 

ritual. Esssas canções, sobretudo que apelam à tradição, circundam a vida dos indivíduos 

em Macuane e Marracuene, perfazendo assim a estrutura social daqueles contextos, pois 

exercem forte influência no imaginário que orienta as ações dos indivíduos. Através 

dessas canções, os indivíduos manifestam seus valores e crenças, fazem apelo à 

afirmação destes face às transformações da sociedade e, sobretudo, do “mundo 

moderno”.  
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É, portanto, também através das canções e seu conteúdo que são formuladas as 

cosmovisões dos macuaneses e marracueneses. É delas que os sujeitos manifestam a sua 

capacidade de agência, significando e/ou ressignificando o contexto em que estão 

inseridos. 

O ritual de ukanyi é uma rede de relações sociais que propicia um ambiente de 

convergência e divergência de ideias. Sendo assim, é por meio dessa rede de relações 

sociais que se estabelece a transmissão do conhecimento (tanto de valores e práticas 

tradicionais quanto modernas), garantindo o legado do aprendizado, de geração para 

geração. E essa transmissão de conhecimento acontece de forma recíproca, pois é um 

processo mútuo, ou seja, é um processo de aprendizagem e ensinamento intergeracional, 

em que se aprende e se ensina.   

Portanto, toda esta discussão confirma em parte as nossas hipóteses segundo as 

quais: o ritual de ukanyi estabelece uma mediação entre os espaços rural e urbano; ou 

seja, possibilita a entrada de um modo de vida rural no contexto urbano e a entrada de um 

modo de vida urbano no contexto rural, permitindo assim um entrosamento entre ambos 

os espaços. No espaço rural o ritual de ukanyi é um momento de encontro das 

comunidades, que geralmente se encontram distantes umas das outras; no espaço urbano 

o ritual de ukanyi é entendido como uma oportunidade de reencontro com a tradição, 

visto que esta se encontra “ofuscada” pelo modernismo da cidade. No atual contexto da 

modernidade, em ambos os contextos, o ritual de ukanyi significa um momento de 

negociação e renegociação das relações sociais. Mas, sobretudo, a grande constatação que 

chegamos é que mhamba ya ukanyi/o ritual de ukanyi estabelece não só uma mediação, 

mas várias mediações, as quais perfazem o universo de Macuane e Marracuene e 

constituem a cosmovisão dos indivíduos ou sujeitos.  

Deste modo, mhamba ya ukanyi é entendido como um mediador sociocultural por 

excelência, que inserido num contexto de modernidade passa por um processo de 

destradicionalização, sendo ressignificado continuamente, remetendo à coabitação de 

práticas da tradição e da modernidade nos mesmos espaços.   
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Participar do ritual de ukanyi é uma possibilidade de ler a estrutura social dos 

contextos pesquisados. Ou seja, o ritual de ukanyi é o meio através do qual se pode ler e 

compreender a vida sociocultural, política e econômica de Macuane e Marracuene. 
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APÊNDICE A – Roteiro de Campo 

 

 

Apresentação:  

Bom dia/ Boa tarde. Chamo-me ________________________, estudante de ciências 

sociais na Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Estou a fazer trabalho de pesquisa 

com o objectivo de compreender o significado do ritual de ukanhy nos espaços rural e 

urbano no actual contexto da modernidade, e também manter conversa em torno das 

práticas do ritual de ukanhy. Por favor esteja à vontade para partilhar connosco as suas 

experiências e percepções durante esta conversa. Aceita? 

I. Informação Demográfica 

1. Nome: ______________________________________________________ 

2. Idade: ______________________________________________________ 

3. Nível de escolaridade que concluiu ou frequenta? ___________________ 

4. Profissão? ___________________________________________________ 

5. Onde nasceu? __________________ Onde vive/mora? 

____________________ 

6. Que religião professa? _________________________________________ 

 

II. 

0. Como é que descreve o espaço em que morra? (para verificar o nivel de percepção que 

os indivíduos de macuane e marracuene tem de espaço rural e espaço urbano).  

1. O que é o ritual de ukanhy? 

2. Relatar o contexto histórico de surgimento de ukanhy comparando com as outras 

bebidas tradicionais moçambicanas que não tem o mesmo tratamento que ukanhy: Xinto 

(uputsu), xicandju, ximovhane, etc.... 

3. De que forma o ritual de ukanhy ocorre/decorre? 

Nota: para além de perguntar sobre como o ritual decorre, também observar como 

decorre.  
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3.1. Qual é o significado de Ku hawula a mindzeko, xikuwha e ku hayeka a mindzeko. 

4. O que difere ukanhy das outras bebidas tradicionais, o que a torna peculiar? 

5. Qual é a tarefa das mulheres no processo de preparação do ritual de ukanhy? 

6. Qual é a tarefa das mulheres no ritual de ukanhy? 

7. Qual é a tarefa dos homens no processo de preparação do ritual de ukanhy? 

8. Qual é a tarefa dos homens no ritual de ukanhy? 

9. Qual é a diferença entre ku hahula a mindzeko e ku phahla nguva.  

10. De que depende a escolha do lugar da realização do ritual de ukanhy? 

11. Quais as regras que regem o ritual de ukanhy? 

12. Que sanções são aplicadas aos que não cumprem com as regras? 

13. Sempre foi assim? 

14. Como era a questão de aplicação das regras e sanções aos transgressores 

antigamente? 

Ritual de ukanhy como património cultural? 

15. O que é mhamba? 

16. Qual é a lógica para escolha da árvore “sagrada” onde se faz mhamba? De que 

depende a escolha da árvore? 

17. Quais as motivações que levam os indivíduos a participarem no ritual de ukanhy?  

18. Pode falar-nos do poder afrodisíaco de ukanhy? (perceber o poder “afrodisíaco” de 

ukanhy e sua influência na vida social dos indivíduos). 

19. Os individuos procuram participar do ritual de ukanhy a busca do poder afrodisiaco? 

a)Usam ukanhy como estimulante?  

20. Se ukanhy tem poder afrodisíaco então o envolvimento entre os participantes é 

liberado? 

21. Quais as causas e implicações da comercialização de ukanhy (visto que a sua 

comercialização é proibida por tradição)?  

22. Onde há mais ocorrência de casos de comercialização de ukanhy? No espaço rural ou 

urbano? 
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23. Existe alguma sanção para quem comercializa (vende) ukanhy? Sim____     

Não_____ 

24. Se sim, qual é ou quais são as sanções?  

25. Qual o significado das canções no ritual de ukanhy?  

26. O que as canções retratam e de que forma as mesmas influenciam a vossa/tua vida. 

27. Qual é a importância do ritual de ukanhy? 

28. Qual o significado do ritual de ukanhy (aqui) em macuane (rural)? 

a) Sempre foi assim? 

b) Como é actualmente?  

29. Qual o significado do ritual de ukanhy (aqui) em marracuene? (urbano)  

a) Sempre foi assim? 

b) Como é actualmente?  

Nota: perceber o significado que os indivíduos atribuem ao ritual de ukanhy no espaço 

rural e no espaço urbano. 

30. Para você que é do meio urbano, qual é o significado do ritual de ukanhy no espaço 

rural? 

31. Para você que é do meio rural, qual é o significado do ritual de ukanhy no espaço 

urbano? 

Nota: entender de que forma os indivíduos do espaço rural compreendem o ritual de 

ukanhy no espaço urbano e de que forma os do espaço urbano compreendem o ritual no 

rural.  

32. Que legado o ritual de ukanhy tem? (para verificar de que forma o ritual de ukanhy 

pode ser ou não um espaço de ensino e aprendizagem). 

33. Qual a relevância do ritual de ukanhy no vosso/teu quotidiano? 

34. Existe diferença na forma de realizar o ritual de ukanhy no campo e na cidade? 

Quais? 

35. Quais as influências da modernidade (dos tempos actuais) no ritual de ukanhy?  
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35. a] O que é que muda aqui no vosso contexto (comunidade) com a realização do ritual 

de ukanhy? (De que forma, ou até que ponto o ritual de ukanhy pode exercer influência 

sobre as dinâmicas do espaço rural e urbano).  

36. Qual é o papel das autoridades no ritual de ukanhy?  

37. Até que ponto as autoridades se envolvem no ritual de ukanhy?  

38. Como é a afluência das pessoas de outros lugares de fora no ritual de ukanhy e como 

lidam com elas?  
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ANEXO A – Breve história da vida e obra do régulo Albuquerque Muhambe Cossa 
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