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RESUMO

COSSA, D. M. A. Mhamba ya ukanyi (O ritual de ukanyi): uma tradigdo na modernidade —
entrelacamentos do rural e urbano. 2017. 196 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Sociais) —
Instituto de Ciéncias Sociais, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017,

Partindo de um viés antropologico e socioldgico, este trabalho pretende estudar o ritual de
ukanyi, um ritual tradicional, tragando uma analise assente numa perspectiva comparativa entre
0s espacos rural e urbano num contexto da modernidade. Assim, procura-se por um lado,
compreender como € que o ritual de ukanyi, uma pratica “tradicional” e decorrente do espaco
rural € concebido e (re)significado no espaco urbano, um espaco com todo um aparato de
influéncias da modernidade dos tempos contemporaneos; e por outro lado, como € que nos
tempos que correm, a luz dessas influéncias da modernidade, o ritual de ukanyi é (re)significado
no espaco rural (um espacgo conservador) de onde decorre. Captar e compreender as tensdes que
envolvem essa (re)significacdo e, acima de tudo, perceber suas implicacdes. E, portanto, nesse
ambito, compreender de que forma ou até que ponto o ritual de ukanyi pode exercer influéncia
sobre as relagbes sociais e as dinamicas do espaco rural e urbano. Para tal, partindo do
pressuposto de que, tanto Macuane quanto Marracuene, fora da época de ukanyi, entre 0s meses
de abril a novembro/dezembro, podem ser “lugares estaveis”, que durante a época de ukanyi,
época do ritual de ukanyi, se transformam em ‘“espagos instaveis”, espacos praticados,
dindmicos, construidos pelas relacdes sociais, de ordem cultural, politica, econémica que ali se
estabelecem. E, desta forma, de algum modo, o ritual de ukanyi configuraria a dindmica dos
espacos rural e urbano.

Palavras-chave: Ritual de ukanyi. Relagdes sociais. Tradicdo. Modernidade. “Espago” 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. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Sociais) — Instituto de
Ciéncias 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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INTRODUCAO

“Mhamba ya ukanyi (O ritual de ukanyi): uma tradicdo na modernidade —
entrelacamentos do rural e urbano” é um estudo com o qual pretendemos compreender o
significado do ritual de ukanyi, assumido como tradi¢do, tendo em conta o contexto da
modernidade, pois, entre 0s meses de dezembro/janeiro a marco, algumas comunidades
das provincias de Maputo, Gaza e Inhambane celebram a época de ukanyi. Epoca que é
tradicionalmente tida como Nguva ya ukanyi?, periodo em que se realiza uma série de
rituais relativos a ukanyi, momento de efervescéncia coletiva, caracterizado por uma forte
movimentacao de pessoas motivadas por esta série de rituais. E justamente neste periodo
em que a abundancia do canh(® (no entanto que fruto e como bebida) se faz presente no
cotidiano dos individuos e de alguns espacos mogambicanos.

Nguva ya ukanyi constitui, deste modo, a época que vai desde a frutificacdo do
canhd, a recolha deste fruto, a producdo da bebida ukanyi até a realizagdo dos rituais
relativos a bebida e a época. E, por assim dizer, uma época de encontros e reencontros,
visto que, novas relac6es sdo tecidas e antigas fortalecidas.

Ukanyi* é uma bebida produzida a partir dos frutos de uma arvore (Marula) em
Mocambique, denominada também como canhoeiro, cientificamente conhecida como
Sclerocarya birrea. Trata-se de uma arvore fruteira que ocorre em alguns paises do
continente africano, tais como Mocambique, Africa do Sul, Namibia, Suazilandia,
Zimbabue, Botsuana, Africa Equatorial (entre a Etiopia e o Suddo, a Norte). E, para esta
dissertacdo, interessa-nos o contexto mogambicano, onde localmente o canhoeiro tem o
nome de nkanyi®, pelo menos na regi&o sul do pais. Segundo Valoi (2010), ukanyi é uma

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

2 Nome em xichangana, lingua nativa, que significa “época da bebida de canhu”.

* Nome em lingua portuguesa, atribuido ao fruto do canhoeiro, e que serve também para produzir a bebida
ukanyi. Canh( pode ser também referéncia a bebida ukanyi.

* Nome em lingua nativa (xichangana).

® Nome atribuido ao canhoeiro em lingua local (xichangana).
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do pais. Assim, sempre que fizermos referéncia ao termo ukanyi estaremos nos referindo
a bebida tradicional.

Ao estudar o ritual de ukanyi (nosso tema central), importa antes de mais fazer
mencao a alguns relatos que perfazem os discursos dos individuos em torno do ritual.
Pois, a realidade social é construida na relacdo entre sujeito e objeto, ou seja, na base de
realidades objetivas e discursos subjetivos, e € nesses discursos subjetivos que
encontramos 0s discursos informais (do “senso comum”), que também perfazem e
compdem a realidade social. Portanto, em torno do ritual de ukanyi, existe um conjunto
de crencas e valores comumente compartilhados que condicionam o mesmo e, de certa
forma, orientam a conduta da vida social dos individuos. Esses valores e crencas estdo no
limiar dos discursos informais e do conhecimento comum. Contudo, ajudam-nos na
construgdo de um conhecimento cientificamente estruturado, que nos remete &
compreensdo da realidade social.

Desse conjunto de valores e crengas, a crenca no poder afrodisiaco 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 aqueles que tenham parceiras, pois terdo onde
manifestar sua virilidade sexual. Desta forma, ukanyi é tido como “catalizador” das
relacbes sexuais e amorosas, € o ritual de ukanyi é tornado num espaco de possibilidades
dessas relagfes, bem como de construgdo de novos relacionamentos amorosos. Essa
possibilidade é aberta e notadvel em algumas cancBes e dancas do ritual que sdo bem
sensuais e com conteldo erotico, com intuito de despertar atencdo nos espectadores. Tal

como podemos conferir no conteido da cancdo® que se segue:
Nitahlayisiwa hi mani
Ka muganga lowu
Nitahlayisiwa hi mani
Ka muganga lowu

Nitahlayisiwa hi mani

® Canc#o cantada em lingua nativa xichangana (cf. COSSA, 2013).
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Traducéo para o0 portugués:

Quem ira cuidar de mim?
Nesta area (referindo-se a partes intimas do corpo)

Quem ira cuidar de mim?

Os cantores, ao questionarem “quem ira cuidar de mim?” através da cangdo,
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 cancao é acompanhada de danca, onde
0 cantor/dancarino vai indicando gestualmente as “partes” intimas a serem “cuidadas”
(seios, nadegas, no caso das mulheres e 6rgdo genital), acompanhando os movimentos
corporais sensuais e eroticos (COSSA, 2013).

Acredita-se, também, que ukanyi ndo pode ser comercializado, pois a sua
comercializacdo levaria a profanagdo da bebida e, consequentemente, do ritual de ukanyi,
pondo em causa a manutencdo da “tradi¢cdo”. Ora, 0 que estaria realmente por detréas
desta interpretacdo? E se assumirmos que se pretende manter a “tradicdo”, qual seria a
motivacdo para este interesse pela manutencdo da “tradicdo™? Provavelmente, as
respostas a estas questdes ndo sejam tdo Obvias quanto possam parecer, dai a necessidade
de desvenda-las.

O ritual de ukanyi é parte integrante de uma série de rituais da época de ukanyi
(nguva ya ukanyi) que comporta trés rituais afins: kuhawula mindzeko, xikuwha e
kuhayeka mindzeko. E, segundo Valoi (2010), durante este periodo de festa popular, as
leis sociais normais sdo mais ou menos suspensas, incluindo a atividade agricola, de
forma a se responder ao grande momento da festa comunitaria.

O ritual de ukanyi € um momento festivo, em que o lider comunitario fica mais
proximo da populagédo sob a sua jurisdicdo. Com efeito, sdo organizadas campanhas de
apanha de makanyi (plural de kanyi — fruto de n"kanyi — arvore) para se preparar a bebida
em casa do lider. As familias que ndo participam das atividades preparatorias tém a

obrigacdo social de trazer alguma quantidade de bebida no dia marcado para o ritual de
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ukanyi. S&o igualmente associados produtos agricolas e animais para reforcarem 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 individuos. Portanto, envolve
tanto a dimensdo sociocultural quanto as dimens@es politica e econdmica. Sendo que 0
seu estudo € justificativamente relevante.

O nosso estudo materializar-se-4 na provincia de Gaza, distrito de Bilene,
concretamente em Macuane, e na provincia de Maputo, distrito de Marracuene,
especificamente na vila de Marracuene. Ambas as provincias sdo da regido Sul de
Mocambique.

Importa fazer uma breve contextualiza¢do sobre os distritos nos quais trabalhamos
e, posteriormente, dos espacos especificos de estudo (Macuane e Marracuene).

O distrito de Bilene esta situado na parte sul da provincia de Gaza. A sua sede ¢ a
vila de Macia. O distrito era, anteriormente, conhecido pelo nome de Bilene Macia. E
esta dividido em seis postos administrativos:
Chissano, Macia, Macuane, Mazivila, Messano e Praia do Bilene’.

Tem limites geogréaficos, a norte, com o distrito de Chdkwe; a leste, com 0s
distritos de Chibuto e Xai-Xai; a sul, com o Oceano indico; e a oeste, é limitado pelos

distritos de Manhica e Moamba (da provincia de Maputo)®.

" Disponivel em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Bilene_(distrito)>. Acesso em: 22 mai. de 2015.
& Disponivel 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 Mocambique, 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?g=distrito+de+bilene&client=tablet-android-

samsung&prmd=imvn&source=Inms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjezsWc27PRANUDg5AKHTUoB

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

O distrito de Bilene tem uma superficie de 2 719 km2 e uma populagdo 151 548
habitantes, conforme os dados do censo de 2007, tendo uma densidade populacional de
66,7 habitantes/lkm?, o que corresponde a um aumento de 13,8% em relacdo aos 133 173

habitantes registrados no censo de 1997°.

° Disponivel 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 producéo (agricola). A pecuaria aparece como outro setor que catapulta o
desenvolvimento do distrito.

A pequena industria local (oficinas de reparacdo de automoveis, serralharia,
carpintaria, panificacdo, sapataria, reparacdo de eletrodomésticos e aparelhos de frio,
incubacdo de pintos, matadouro), o comércio sao também atividades que compdem 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 ultimo (turismo) praticado em grande parte na Praia do Bilene.

O distrito de Marracuene situa-se na provincia de Maputo. A sua sede é a vila
de Marracuene. E esta dividido em dois postos administrativos: Machubo e Marracuene
(AJUDA; CHAMBE, 2016).

Tem limite, a norte, com o distrito de Manhica; a oeste, com o distrito
de Moamba e com 0 municipio da Matola; a sul, com o0 municipio de Maputo (ou Maputo
Cidade); e a leste, com o Oceano indico (AJUDA; CHAMBE, 2016).



https://pt.wikipedia.org/wiki/Maputo_(prov%C3%ADncia)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Posto_administrativo
https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Machubo&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Marracuene
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 Mogambique, 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?g=distrito+de+marracuene&client=tablet-

androidsamsung&prmd=imnv&source=Inms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwimv7Dpj7PRAhUFK5AK

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

2017.

A superficie total do distrito de Marracuene é de 883 km?, caracterizada por uma
vasta area de planicie, com uma costa banhada pelo Oceano Indico 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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populacdo 136 784 habitantes, segundo o censo 2007, e uma densidade populacional de
127,6 habitantes/km? (AJUDA; CHAMBE, 2016).

A semelhanca do distrito de Bilene, a agricultura é a base de desenvolvimento do
distrito, sendo o setor familiar o maior contribuinte na produgdo agricola, gerando
emprego e auto-emprego para mais de 30 mil pessoas (AJUDA; CHAMBE, 2016).

Outro setor que se reveste de grande importancia para o desenvolvimento do
distrito € o da pecuéria, dado ser uma importante fonte de receita, tanto no setor familiar
assim como para o privado (AJUDA; CHAMBE, 2016).

A atividade pesqueira € 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 Bateldo, pela
comunidade pesqueira em geral (comerciantes, recoletores e pescadores). Paralelamente a
atividade pesqueira, desenvolve-se o turismo ao longo da costa da Macaneta e localidade
Sede (AJUDA; CHAMBE, 2016).

A pequena industria local (reparacdo de automoveis, fabrico de pegas, fabrico e
montagem de aparelhos de frio, fabrico de tintas, tratamento de postes de energia e de
vedacdo, incubacdo de pintos, matadouro, serralharia, carpintaria, panificacdo e
processamento de agua mineral), o comércio constituem alternativas imediatas a
agricultura, pecuaria, pesca e turismo (AJUDA; CHAMBE, 2016).

Indo para as especificidades dos nossos campos de pesquisa (Macuane e
Marracuene), Macuane €, conforme avancado, um posto administrativo do distrito de
Bilene, provincia de Gaza, que integra as localidades de Chichango, Macuane e Tuane
Oriental e faz parte dos seis postos administrativos que compdem o distrito de Bilene, de
entre os quais: Chissano, Macia, Mazivila, Messano e Praia do Bilene'®. J&4 Marracuene é
uma vila situada no distrito de Marracuene, provincia de Maputo e faz parte dos dois
postos administrativos que compdem o distrito de Marracuene, nomeadamente:

Marracuene-Sede e Machubo!,

% Disponivel em: “http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Bilene_Macia_(distrito)&oldid=27509127"
Acessado em: 02 abr. de 2012.
! Disponivel em: “https:/pt.wikipedia.org/wiki/Marracuene_(distrito)”. Acessado em: 22 mai. de 2015.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Km%C2%B2
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Chichango&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Macuane&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Tuane_Oriental&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Tuane_Oriental&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Chissano&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Macia
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Mazivila&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Messano&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Praia_do_Bilene
https://pt.wikipedia.org/wiki/Maputo_(prov%C3%ADncia)
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Bilene_Macia_(distrito)&oldid=27509127
https://pt.wikipedia.org/wiki/Marracuene_(distrito)
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Embora Macuane e Marracuene facam parte de distritos que tenham muito em
comum, ambos se diferem grandemente nas suas especificidades, estrutura social e do
ponto de vista de desenvolvimento socioecondmico. Enquanto Macuane € um espago
conservador de valores tradicionais, com fortes influéncias da vida rural, Marracuene
aparece como um espaco influenciado por um modo de vida urbano, sobretudo por fazer
media¢do com a cidade de Maputo (capital de Mocambique).

Portanto, optamos por Macuane por ser uma comunidade que aspira ser
conservadora (de valores tradicionais) e comporta varios aspectos e dindmicas,
geralmente tidos como “carateristicos” do espaco rural, como a vida baseada hum senso
de consciéncia coletiva e assente em relac@es de comunhéo e de coesdo 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
conclusdo de graduacdo, onde tivemos a oportunidade de vivenciar algumas sessdes de
ritual de ukanyi (xikuwha). Para esta dissertacdo, trata-se, portanto, de um retorno ao
campo de estudo.

A escolha de Marracuene justifica-se por este local ter carateristicas e dindmicas
tidas como “tipicas” do espago urbano e pelas fortes influéncias da vida moderna das
sociedades contemporaneas. 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 Gltimos
tempos, a ligacdo e a interpenetrabilidade destes (locais) ser muito acentuada, em funcéo
do desenvolvimento de projetos de grande escala e da propria extensdo da cidade de
Maputo, que tendeu a se alastrar para Marracuene. Portanto, estes aspectos tornam a
distincdo 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, periodo

de inicio da época de ukanyi, e os individuos abordados foram os participantes do ritual
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de ukanyi, de entre homens e mulheres, residentes e ndo residentes daqueles espacos,
jovens e adultos, casados e solteiros, bem como os ancidos. Foram formalmente
entrevistados 50 individuos, dentre os quais, 25 do sexo feminino e igual namero do sexo
masculino, sendo 26 entrevistados em Macuane e 24 em Marraccuene. Demais
entrevistados sdo aqueles com os quais estabelecemos conversas informais, mas que
foram fundamentais para a pesquisa.

Portanto, pretendemos assim ampliar a nossa perspectiva de analise, levando em
conta os discursos e comportamentos dos informantes de forma abrangente, pois, estes
podem apontar para a ambiguidade tradicdo — modernidade presente no ritual de ukanyi.
Através destes sujeitos, abrimos a possibilidade de pensar nos provaveis conflitos,
divergéncias e/ou convergéncias entre o rural e urbano, tradicdo e modernidade, tanto em
Macuane quanto em Marracuene.

Por questdes éticas, foi preservada a identidade original desses informantes, dai
que, parte dos nomes aqui usados sdo fiticios, 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 espacos rural e urbano no atual contexto da modernidade. E como objetivos
especificos, procuramos descrever a forma como o ritual de ukanyi decorre; perceber as
motivacdes que levam os individuos a participarem no ritual de ukanyi; analisar a
relevancia do ritual de ukanyi no cotidiano dos individuos; discutir a influéncia da
modernidade no ritual de ukanyi; verificar de que forma o ritual de ukanyi pode ser um
espaco de ensino e aprendizagem; perceber o significado das cancgdes no ritual de ukanyi
e de que forma as mesmas influenciam a vida social dos individuos; compreender de que
forma, ou até que ponto o ritual de ukanyi pode exercer influéncia sobre as dindmicas do
espaco rural e urbano; entender as causas e implicagdes da comercializagdo de ukanyi
(visto que a sua comercializacdo € proibida por tradi¢do); perceber o significado que os
individuos atribuem ao ritual de ukanyi no espaco rural e no espaco urbano; entender de

que forma os individuos do espaco rural compreendem o ritual de ukanyi no espago
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urbano e de que forma os do espaco urbano compreendem o ritual no rural. Ademais, é de
meu interesse, também, discutir a ideia de que o ritual de ukanyi estabelece uma
mediagéo entre os espagos 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 0s espacos. E dentre esta, o ritual de ukanyi estabelece outras mediacoes,
aparecendo assim como um mediador sociocultural por exceléncia.

Nesse ambito, para a consecugdo do nosso estudo, sendo de dimensdo qualitativa
e abrangendo dois espagos sociais, tomamos como quadro de andlise e/ou referencial
tedrico-metodolégico o método comparativo, que procede pela investigacdo de
individuos, classes, fendmenos ou fatos, com vistas a ressaltar e explicar as diferencas e
similaridades entre eles. Sua ampla utilizagdo nas ciéncias sociais deve-se ao fato de
possibilitar o estudo comparativo de grandes grupamentos sociais, separados pelo espago
e pelo tempo. Assim, podem ser realizados estudos comparando diferentes culturas ou
sistemas politicos (GIL, 1999). Articulamos o método comparativo a etnometodologia,
que € a pesquisa empirica dos métodos que os individuos utilizam para dar sentido e, ao
mesmo tempo, realizar as suas a¢des de todos os dias: comunicar-se, tomar decisdes; ou
seja, a etnometodologia vai tentar compreender como € que os individuos veem,
descrevem e propdem em conjunto uma definicdo da situacdo ou realidade social
(GARFINKEL, 1967).

A nossa pesquisa também € sustentada pela ideia de destradicionalizagdo de
Giddens (1995), segundo a qual, no contexto da modernidade, as tradicdes passam por
um processo de transformacdes acelerado pelo dinamismo das sociedades modernas, o
que implica que as tradi¢des se inventam e reinventam continuamente.

Quanto as tecnicas, a pesquisa estd assente na observacdo direta, na qual
combinamos a observagdo sistematica e assistematica, o que permitiu interagir face-a-
face com os individuos e acompanhar o ritual de ukanyi desde a sua preparacdo até ao
seu culminar.

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

liberdade por parte do entrevistado, pois, pode manifestar livremente suas opinides e
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sentimentos. E uma forma de poder explorar mais amplamente as questdes (MARCONI;
LAKATOS, 2009). E as entrevistas foram auxiliadas por um questionario. Quando
necessario, recorreremos também a andlise de contedo, visto que pretendemos também
entender as canc¢des que acompanham o ritual de ukanyi.

Para a nossa investidura, tomamos como conceitos-chave: ritual de ukanyi,
relacdes sociais, tradicdo, modernidade, espaco(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 dimensdo simbolica e
social, que se realizam na cerimonia de consumo da bebida tradicional-sagrada ukanyi. E
tais atos inserem um conjunto de crencas, valores, simbolos e linguagem que moldam
todo um sistema de comportamento. Trata-se de atos como kuphahla, kuhawula
mindzheko, xikuwha, kuhayeka mindzheko etc. (COSSA, 2013).

As relacdes sociais neste estudo sdo assumidas como o conjunto de relagdes que
resultam da interacdo social que os individuos estabelecem entre si, uns com os outros. E
tais relacfes sociais estdo assentes na reciprocidade e precisam ser permanentemente
negociadas e reconstruidas (COSSA, 2013).

A tradicdo é concebida como um conjunto de praticas, normalmente reguladas por
regras tacita ou abertamente aceitas, tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam
inculcar certos valores e normas de comportamento. E esta tradicdo esta assente na
caracteristica de variabilidade e ndo da invariabilidade, pois, as tradicGes sofrem
transformacdes, como resultado da inevitavel dindmica social da sociedade, acelerada
também pelo processo da globalizacdo, que transcende a dimensdo econdmica, politica,
mas implica também uma globalizagdo 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 organizagéo
social, impulsionado pelas mudangas econémicas, sociais, politicas, ideoldgicas e
culturais, e que pressupde a coabitacdo das novas praticas modernas com as praticas
tradicionais num mesmo espaco. E, portanto, o modo de vida dos tempos
contemporaneos (COSSA, 2013).
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E, por fim, entendemos o espaco como um lugar transformado dialeticamente
com a dinamica social tomando categoria de espaco. Portanto, 0 espaco é um lugar
praticado, transformado como tal pelos pedestres atraves da interagdo que estabelecem
uns com 0s outros, ou seja, as relacdes sociais estabelecidas pelos individuos constroem e
reconstroem 0 espaco, assim como o desconstroem criando novos espacos. Deste modo,
0s espacos rural e urbano também assim se constituem (CERTEAU, 2011).

Um conceito que, embora ndo considerado como chave, mas ndo menos
importante, € o de comunidade. Neste trabalho, apenas como estratégia analitica, e
cientes das suas implicacGes, consideramos comunidade como um espago com
carateristicas peculiares a si, no qual as relacbes sociais se assentam num alto senso de
partilha coletiva e que os individuos se entendem ndo como simples membros, mas como
uma familia Unica. Um espaco com formas de relacionamento caraterizadas por
intimidade, profundeza emocional, engajamento moral e continuidade no tempo, de
solidariedade mecanica do tipo durkheimiano (DURKHEIM, 2000), ja que os individuos
se ligam ao todo sem intermediario e participam de crencas coletivas idénticas.

Além desta Introducdo, na qual se faz uma contextualizacdo do objeto de pesquisa
e se explana o referencial tedrico-metodoldgico, a presente dissertacdo é constituida por
quatro capitulos. O primeiro capitulo é destinado a reviséo de literatura, com o proposito
de enquadrar o nosso problema a pesquisa. Assim sendo, a revisdo compreende as
discussdes sobre o rural, o urbano, os rituais, a tradicdo e a modernidade. O segundo
capitulo propde debrucar-se sobre o “lugar do pesquisador” no campo de pesquisa, bem
como os desafios que a experiéncia de campo nos remete. No terceiro capitulo pretende-
se discorrer sobre o ritual de ukanyi, através de uma perspectiva processual que possa
permitir compreender 0 mesmo enquanto um processo ritual, permitindo assim uma
melhor nitidez do nosso objeto. O quarto e Gltimo capitulo destina-se a uma analise de
como o ritual de ukanyi pode sugerir uma serie de oposi¢Ges que, consequentemente,
permitem vislumbrar inmeras mediagdes. E, para encerrar, algumas consideracdes finais

que remetem ao encanto do ritual de ukanyi.
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Uma breve contextualizacdo de Mogcambique

Mapa 3 — Divisdo administrativa de Mogambique (provincias e suas respectivas capitais).
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Fonte:
<ttps://www.google.com.br/search?g=mocambique&biw=1366&bih=662&source=Inms&tbm=isch&sa=X
&ved=0ahUKEwjNr5Cty-fQAhVSPJAKHAJWAUWQ_AUIBigB#imgre=HdifY LmFsnmIRM%32>.
Acesso em: 09 dez. de 2016.

Mocambique, oficialmente designado Republica de Mogambique, com a sua

capital Maputo (que foi chamada Lourengo Marques durante a dominagéo portuguesa),
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localiza-se na costa oriental da Africa Austral, limitado a norte pela Tanzania, a noroeste
pelo Malaui e Zambia, a oeste pelo Zimbabue, a leste pelo Canal de Mogambique e
Oceano Indico, e a sul e sudoeste pela Africa do Sul e Suazilandia. Tem uma éarea de
801.590 km2 e uma populagdo estimada em 20.069.738 habitantes (dados de 2007).
Obteve a sua independéncia a 25 de Junho de 1975, apds quase cinco séculos de
dominacdo colonial estrangeira imposta por Portugal. Faz parte da Comunidade dos
Paises de Lingua Portuguesa?,

Administrativamente, o territrio mocambicano esta dividido em provincias®, e
estas em distritos, que, por sua vez, se dividem em postos administrativos e estes em
localidades — que correspondem ao menor nivel da representacdo do estado central. As
zonas urbanas estruturam-se em cidades e vilas (nos termos dos arts. 1 e 2 da
Constituicdo da Republica de Mogcambique de 2004). A estas divisGes juntam-se 0sS
municipios (aprovados pela Lei n°® 2/1997, de 18 de Fevereiro), e implantados pela
primeira vez em 1998, a luz da descentralizacdo governativa, cujos principios e normas
de organizacdo, competéncia e funcionamento sdo 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 pais herdou uma estrutura econémica colonial caracterizada por
uma assimetria entre o Norte e o Sul do pais e entre o campo e a cidade. O Sul mais
desenvolvido que o Norte e a cidade mais desenvolvida que o campo. A auséncia duma
integracdo econdmica e a opressao extrema da méo de obra constituiam as caracteristicas
mais dominantes dessa assimetria'.

A estratégia de desenvolvimento formulada para inverter esta assimetria apostou

numa economia socialista centralmente planificada. No entanto, as conjunturas regional e

12 Disponivel em: < http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique>. Acesso em: 07 dez. de 2016.
3 Mocambique tem onze (11) provincias: Cabo Delgado, Niassa, Nampula, Zambézia, Tete, Sofala,
Manica, Inhambane, Gaza, Maputo Provincia e Cidade de Maputo (que tem estatuto de provincia).

' Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Economia>. Acesso em: 07 dez.
de 2016.
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internacional desfavoraveis, as calamidades naturais e um conflito militar interno de 16
anos inviabilizaram a estratégia™.

O endividamento externo obrigou o pais a uma mudanca radical para uma
estratégia de desenvolvimento do mercado, filiando-se nas Instituicdes de Bretton Woods
e a consequente adotacdo de um Programa de Ajustamento Estrutural, a partir de 1987.
Desde entdo, o pais tem estado a registrar um notavel crescimento econémico. O Produto
Interno Bruto (PIB) tem estado a crescer numa média acima de 7-8% ao ano™®.

O potencial econémico do pais para a atracdo de investimentos na agro-industria,
agricultura, turismo, pesca e mineracdo é enorme. Projetos como o da Mozal, Barragem
de Cahora Bassa, Corredores Ferro-Portuarios e Complexos Turisticos ao longo de todo o
pais tém contribuido significativamente para colocar Mogambique na rota dos grandes
investimentos regional e internacional. Enfoque particular para os recursos naturais,
como energia hidroeléctrica, gas natural, carvdao, minerais (titanio, grafite etc.), madeiras
e produtos pescatdrios. Sendo que as principais exportacdes sao: camardes, algodao, caju,
acucar e cha. Apesar do notavel crescimento econémico que o pais vem registrando,
muitos mocambicanos continuam vivendo abaixo da linha da pobreza. O combate a
pobreza absoluta constitui uma das grandes prioridades do Governo®’.

No periodo pré-colonial, os primitivos povos de Mogambique eram bosguimanos
cacadores e recoletores. As grandes migracGes entre 200/300 DC dos povos Bantu de
habitos guerreiros e oriundos dos Grandes Lagos forcaram a fuga destes povos primitivos

para as regides mais pobres em recursos®®,

'> Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Economia>. Acesso em: 07 dez.
96eéiosgcs).nivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Economia>. Acesso em: 07 dez.
97eéiosgcs).nivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Economia>. Acesso em: 07 dez.
%e 2gligbonivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
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Antes do sec. VII, foram estabelecidos entrepostos comerciais pelos Suahil-arabes
na costa para trocar produtos do interior, fundamentalmente ouro e marfim por artigos de
vérias origens™.

No final do séc. XV (periodo colonial), hd uma penetracdo mercantil portuguesa,
principalmente pela demanda de ouro destinado a aquisicdo das especiarias
asiaticas. Inicialmente, os portugueses fixaram-se no litoral, onde construiram as
fortalezas de Sofala (1505), Ilha de Mocambique (1507). SO mais tarde, através de
processos de conquistas militares apoiadas pelas actividades missionarias e de
comerciantes, penetraram para o interior, onde estabeleceram algumas feitorias como a
de Sena (1530), Quelimane (1544). O propdsito ja ndo era o simples controlo do
escoamento do ouro, mas sim de dominar 0 acesso as zonas produtoras desse produto.
Esta fase da penetracdo mercantil é designada de fase de ouro. As outras duas ultimas 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?.

O escoamento destes produtos acabou sendo efetivado através do sistema de
Prazos do vale do Zambeze, que teriam constituido a primeira forma de colonizacdo
portuguesa em Mocambique. Os prazos eram uma espécie de feudos de mercadores
portugueses, que tinham ocupado uma porcao de terra doada, comprada ou conquistada®.

A abolicdo do sistema prazeiro pelos decretos régios de 1832 e 1854 criou
condigOes para a emergéncia dos estados militares do vale do Zambeze, que se dedicaram
fundamentalmente ao trafico de escravos, mesmo ap6s a abolicdo oficial da escravatura
em 1836 e, mais tarde, em 18427,

No contexto mogambicano, as populacdes macla-lbmué foram as mais

sacrificadas pela escravatura. Muitas delas foram exportadas para as ilhas Mascarenhas,

¥ Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.

Acesso em: 07 dez. de 2016.
% Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
2L Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
2 Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
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Madagascar, Zanzibar, Golfo Pérsico, Brasil e Cuba. Até cerca de 1850, Cuba constituia
o principal mercado de escravos zambezianos®>.

Com o advento da conferéncia de Berlim (1884/1885), Portugal foi forcado a
realizar a ocupagdo efetiva do territdrio mogambicano. Dada a incapacidade militar e
financeira portuguesa, a alternativa encontrada foi o arrendamento da soberania e poderes
de varias extens0es territoriais a companhias majestaticas e arrendatarias. A Companhia
de Mocambique e a Companhia do Niassa sdo os exemplos tipicos das companhias
majestaticas. A Companhia da Zambézia, a Boror, a Luabo, a Sociedade do Madal,
Empresa Agricola do Lugela e a Sena Sugar Estates perfazem o exemplo de companhias
arrendatarias*.

O sistema de companhias foi usado no Norte do Rio Save. E estas se dedicaram
principalmente a uma economia de plantacGes e um pouco do trafico de méo de obra para
alguns paises vizinhos. O Sul do Rio Save (provincias de Inhambane, Gaza e Maputo)
ficaram sob administracdo direta do estado colonial. Nesta regido do pais, foi
desenvolvida basicamente uma economia de servigos assente na exportacdo da mao de
obra para as minas sul-africanas e no transporte ferro-portuério via Porto de Maputo. Esta
divisdo econémica regional explica a razdo da atual assimetria de desenvolvimento entre
o Norte e 0 Sul do pais®.

A ocupacéo colonial ndo foi pacifica. Os mogcambicanos impuseram sempre lutas
de resisténcia com destaque para as resisténcias chefiadas por Mawewe, Muzila,
Ngungunhane, Komala, Kuphula, Marave, Molid-Volay e Mataca. Na préatica, a chamada
pacificacdo de Mocambique pelos portugueses s6 se deu no séc. XX?°.

A opressdo secular e o colonial fascismo portugués acabariam por obrigar o povo

mogambicano a pegar em armas e lutar pela independéncia. A luta de libertagdo nacional

% Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
# Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
®  Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
% Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
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foi dirigida pela FRELIMO (Frente de Libertacdo de Mocambique). Esta organizacéo foi
fundada em 1962 através da fusdo de 3 movimentos constituidos no exilo,
nomeadamente, a UDENAMO (Unido Nacional Democréatica de Mogambique), a MANU
(Mozambique African National Union) e a UNAMI (Unido Nacional de Mogambique
Independente)?’.

Dirigida por Eduardo Chivambo Mondlane, a FRELIMO iniciou com a Luta de
Libertacdo Nacional a 25 de Setembro de 1964 no posto administrativo de Chai, na
provincia 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 independéncia do pais a 25 de junho de 1975. Machel, que
acabou morrendo num acidente aéreo em M'buzini, vizinha Africa do Sul, acabou sendo
sucedido por Joaquim Alberto Chissano, que, por sua vez, foi substituido por Armando
Emilio Guebuza, e este sucedido pelo atual presidente Filipe Jacinto Nyusi?.

A partir do inicio dos anos de 1980, o pais viveu um conflito armado dirigido pela
RENAMO (Resisténcia Nacional de Mogambique). O conflito que ceifou muitas vidas e
destruiu muitas infraestruturas econdémicas s6 terminaria em 1992, com a assinatura dos
Acordos Gerais de Paz entre 0 Governo da FRELIMO e a RENAMO?.

Em 1994, o pais realizou as suas primeiras eleicdes multipartidarias, ganhas pela
FRELIMO, que voltou a ganhar as segundas, terceiras, quartas e quintas, realizadas em
1997, 2004, 2009 e 2014, respectivamente®.

Além da lingua oficial (o portugués), Mocambique tem outras e diversas linguas

nacionais, como cicopi, cinyanja, cinyungwe, cisenga, cishona, ciyao, echuwabo, ekoti,

2" Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.

Acesso em: 07 dez. de 2016.
8 Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
# Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
% Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Historia-de-Mocambique>.
Acesso em: 07 dez. de 2016.
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elomwe, gitonga, maconde (ou shimakonde), kimwani, macua (ou emakhuwa), memane,

suaili (ou kiswahili), suazi (ou swazi), xichangana, xironga, xitswa, zulu etc.*

Mapa 4 - Linguas nacionais de Mogcambique.
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%1 Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambigue/Informacao-Geral>. Acesso em:
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ms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjA7e2kzefQANWFIJAKHWS8pDXEQ_AUIBigB#imgrc=aBwH8KD
DeyG1DM%3A>. Acesso em: 09 dez. de 2016. *

Das autoridades tradicionais ao régulo: entre o poder tradicional e moderno

Mocambique é um pais democratico, baseado num sistema politico
multipartidario (democracia multipartidaria). A Constituicdo da Republica consagra,
entre outros, o principio da liberdade de associacdo e organizagdo politica dos cidadaos, o
principio da separacdo dos poderes legislativo, executivo e judiciario, e a realizacdo de
eleicdes livres®.

Diante disto, importa referir um aspecto extremamente fundamental: a relacdo
entre o poder “moderno” e o poder “tadicional”, pois esta relagdo nos remete a
importancia da autoridade tradicional no contexto mogambicano e da figura do

5934

“régulo””, personalidade fulcral na mediacdo do ritual de ukanyi, tanto em Macuane

assim como em Marracuene.

%2 N#o existe um consenso no que diz respeito a designacio/denominacao e o niimero das linguas nacionais
mocambicanas, sendo que, em diversos casos, as designacdes e o nimero dependem muito do pesquisador
que investiga as mesmas.

¥ Disponivel em: <http://www.portaldogoverno.gov.mz/por/Mocambique/Politica>. Acesso em: 07 dez. de
2016.

% Régulo (do latim regulus, “pequeno rei", reizete) foi a designacdo dada na historiografia e na
administracdo colonial portuguesa aos chefes tribais e outros potentados africanos e mais raramente
da Asia, nomeadamente de Timor. O titulo foi utilizado durante toda a historia colonial portuguesa para
designar figuras de autoridade, de qualquer natureza, entre 0s povos colonizados. Disponivel em
<https://pt.wikipedia.org/wiki/R%C3%A9gulo_(governante)>. Acesso em: 29 jun. de 2016.

Portanto, no caso, régulo em Mogambique é um rei que administra certo territorio e representa, sobretudo, a
autoridade tradicional comumente reconhecida e institucionalizada como o patriarca da comunidade. A
sucessao do régulo em Mogambique é transmitida de geracdo em geracdo na mesma familia, e, geralmente,
o sucessor tem sido o filho mais velho do régulo (frequentemente homem), mas, em certos casos, mesmo a
mulher (a esta se denomina “rainha”). Salientar que, de acordo com as conversas tidas com alguns régulos,
em nosso entender, o termo régulo foi implementado pelos colonizadores portugueses, por um lado, como
uma estratégia de reduzir o poder dos grandes reis africanos das col6nias portuguesas para melhor domina-
los e subalterniza-los.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Latim
https://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%81sia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Timor
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Bem antes da colonizacdo portuguesa em Mocambique, as autoridades
tradicionais ja estavam patentes e culturalmente reconhecidas, exercendo forte influéncia
sobre a vida nos respectivos contextos sociais. Durante a colonizagdo, estas autoridades
se mantiveram firmes; contudo, supde-se que algumas delas foram coagidas a colaborar
com o colono, servindo de elo de ligacao entre este e os “nativos”.

Curiosamente, devido a sua influéncia junto ao povo, as autoridades tradicionais
foram preponderantes para o triunfo da luta de libertagdo de Mogambique.

N&o obstante, apds a independéncia, devido a esta suposta ligagdo com o colono, a
legitimidade destas autoridades foi questionada pelo governo da Frente de Libertacdo de
Mocambique (FRELIMO) — partido no poder — rotulou todas as instituicdes politicas e
sociais que baseavam a sua reproducdo social na(s) logica(s) do parentesco e
asseguravam os lugares da autoridade politica legitima pela sucess@o hereditaria como
“feudais, obscurantistas e retrogradas” (SERRA, 1993).

Apesar da retdrica ideoldgica e pratica(s) politica(s) hostis da FRELIMO, o0s
agentes politicos — autoridades tradicionais nunca deixaram completamente de exercer
influéncia no mundo rural, quer no imediato periodo pés-independéncia de Mocambique,
quer mesmo durante os anos em que a FRELIMO implementou com sucesso politico
relativo o seu programa de “modernizagao socialista” (LOURENCO, 2009); dai a notavel
presenca e importancia até a atualidade de figuras como o “régulo” no contexto
sociopolitico e cultural mocambicano; este (juntamente com as demais autoridades
tradicionais) que tem, dentre varias competéncias, o conhecimento social suficiente e
legitimidade para lidar com algumas particularidades socioculturais das comunidades,
sobretudo rurais, como, por exemplo, o casamento, o divércio, questdes de heranga,
resolucéo de conflitos familiares e/ou comunitarios, encenacao de rituais de iniciacdo, de
chuva, a stplica aos antepassados e o controlo da feiticaria (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 trés décadas volvidas apds o triunfo da luta nacionalista (de
independéncia®®), numa situacdo em que o Estado estava a perder gradualmente a
legitimidade politica, recuperar a legitimidade e tornar-se um Estado autenticamente
mogambicano exigiu a recuperacdo e a reavaliagdo de préticas anteriormente
consideradas como tradicionais. Estas, de fato, possuem maior legitimidade popular do
que os projetos legais do Estado e tém persistido, em parte, também, devido ao vacuo de
poder estatal em varias regides (MENESES, 2009).

O instrumento juridico legal de reconhecimento das autoridades tradiconais viria a
ser o Decreto-Lei n° 15/2000. O referido Decreto-Lei remete a acgdo, intermediacao,

estatuto e funcbes sociopoliticas das autoridades tradicionais (LOURENCO, 2009).

O artigo 10 do decreto n® 15/2000 estabelece o critério de precedéncia
ou hierarquizacao das autoridades, cabendo as comunidades, em funcéo
das suas normas e principios, indicar o representante junto as
autoridades administrativas. O Decreto-Lei n° 80/2004 é mais preciso e
determina os mecanismos de legitimacdo. Para o caso dos lideres
tradicionais, a sua selecdo tem de ser validada de acordo com as regras
da respetiva comunidade (art. 8); ja no caso dos secretarios, estes serdo
escolhidos e assim legitimados segundo critérios da respetiva
comunidade local ou grupo social (art. 9). Ou seja, ha um elemento de
diferenca no processo de sele¢do destas autoridades comunitarias, o que
inclui momentos de legitimagdo direta (eleicBes para secretérios) e
outras formas de escolha, que ndo incluem formas de democracia
direta. Posteriormente, o lider escolhido é reconhecido formalmente por
um representante da administracdo estatal a nivel 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 secretarios. Outras categorias, como médicos tradicionais e lideres
religiosos, apenas recentemente tém sido integradas na complexa estrutura, reconhecidos
pelo Estado mogambicano como instancias de poder local, sendo, porém patente o seu
descontentamento com tal atraso. Presentes no terreno e reconhecidos pelas bases sociais

como entidades notaveis, as suas vozes criticas S0 uma componente importante na area

% A independéncia de Mocambique foi proclamada a 25 de junho de 1975 pelo entdo presidente da
repUblica Samora Moisés Machel.
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da deliberacdo sobre situacdes conflituais, envolvendo temas como o acesso a terra,
disputas familiares, casos de feiticaria, entre outros (MENESES, 2009).

O reconhecimento formal das autoridades comunitarias pelo Estado tem sido um
exercicio de reinvencédo da tradicdo, de criacdo de novos atores, assim como do reviver de
crencas e costumes, onde “assenta a nossa mogambicanidade”, como apontam varios
lideres politicos. Porém, o reconhecimento da presenca de “outras autoridades”, além do
formalismo estabelecido pelo Estado moderno, representa um desafio que implica, em
simultdneo, outras referéncias epistémicas além da forma tecno-burocratica de
funcionamento do Estado, incluindo a legitimidade pelos antepassados etc., assim como o
reconhecimento de privilégios hereditarios e de nocdes plurais sobre direito e
administracdo local (MENESES, 2009).

E crucial destacar a importancia do régulo, em particular, e das autoridades
tradicionais, no geral, neste trabalho, pois € em torno destes que gravita todo o processo
do ritual de ukanyi. Eles é que sdo responsaveis e detém legitimidade sociocultural de
orientar toda a época de ukanyi, desde a abertura ao encerramento. E para 0s espagos
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 entrelaga com o poder moderno.



Imagem 1 — Autoridade tradicional.
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Legenda: Lideres tradicionais perfilados na cerimdnia de Gwaza Muthini em Marracuene.
Fonte: Autor, 2016.
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1 DA REVISAO DE LITERATURA AO PROBLEMA DE PESQUISA

Este capitulo é destinado a revisdo de literatura, com o proposito de enquadrar o
nosso problema de pesquisa. Assim sendo, esta revisdo compreende as discussdes sobre o

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

1.1 Discutindo o “rural” e o “urbano”

Sendo a nossa pesquisa uma tentativa de compreensao do ritual de ukanyi a luz do
rural e do urbano, é imprescindivel socorrer-se ao debate sobre estes espacos nos ditames
das ciéncias sociais, no @mbito da sociologia e antropologia; seja em suas perspectivas
classicas bem como contemporaneas, mas, sobretudo, tendo em consideracdo a

concepgao “nativa” desses espacos.

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

Face uma diversidade de discuss@es e abordagens ndo consensuais, torna-se muito
complexo tomar uma posi¢do quanto ao que se deve entender ou conceber como “rural”

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

sobre estes espagos parece-nos
uma estratégia fundamental. Isto €, perceber a forma como os “nativos” de Macuane ¢
Marracuene concebem o contexto em que vivem pode permitir-nos captar as categorias
“nativas” usadas para definir ou determinar o que ¢ rural ou urbano, ou, pelo menos, que

correspondam a ambos 0s espacos. Partimos do pressuposto de que a realidade social

% Nogao esta que retomaremos com maiores detalhes mais adiante.
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deve ser compreendida atraves das concepc¢des que 0s sujeitos tém de si e do contexto
social no qual estdo envolvidos. Até porque Garfinkel (1967) ja nos alerta para esse fato,
sobre a necessidade de, a partir de préaticas e vivéncias simples do cotidiano, entender os
métodos que os individuos usam para dar significado ao contexto em que vivem.

Pretende-se propdr, no entanto, uma abordagem do rural e urbano ndo assente
somente em diferencas empiricas, mas, também, em representacGes sociais integrantes de
sistemas classificatorios tanto do senso-comum como de modelos analiticos
(MORMONT, 1996; REMY, 1989).

Assim, duas categorias “nativas” s3o fulcrais para pensar o rural e 0 urbano:
ntlhaveni e doropeni (tanto em Macuane assim como em Marracuene). Literalmente,
ntlhaveni ni doropeni aproxima-se a rural e urbano. Contudo, a tradugdo literal ndo cabe
para estas categorias. A primeira, ntlhaveni, € uma expressao em xichangana, lingua local
da provincia de Gaza, incluindo, no caso especifico, Macuane; e em xirhonga, lingua
local da provincia de Maputo, incluindo, no caso, Marracuene. Portanto, ambas as linguas
sdo praticadas na regido sul de Mogambique, e nos remetem, de acordo com nossos
informantes, a um espago social no qual reinam normas e préaticas enraizadas em valores
e crencas tradicionais. Desse modo, aprioristicamente, é fundamental reter a nocdo de
lingua local ou autdctene na concepc¢do do rural, pois é através dela que os individuos
pensam, refletem e concebem o mundo em que vivem.

Esse espaco (ntlhaveni) é caracterizado, sobretudo, por um modo de vida de
coletividade, no qual o senso de comunalidade e partilha estruturam as interacfes e a
convivéncia dos individuos, interacBes essas viabilizadas em grande parte através da
lingua local, autoctene. E, no entanto, um espago que se aproxima a um tipo de
solidariedade a que Durkheim (2000) chamou de solidariedade mecénica, referente aos
lagos sociais que unem as pessoas com base numa comunhdo de crengas, costumes,
rituais e simbolos. Este modelo social € caracterizado pelo predominio de uma
consciéncia coletiva, pela homogeneidade e indistincdo entre 0s 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 espaco no qual a cosmovisdo de seus membros é
altamente ifluenciada por um sitema de valores e crencas tradicionais, estas que também
perfazem o sistema de religiosidade desse espaco. Tal como afirma Park (1973), a
comunidade local estd organizada em torno de uma ordem moral constituida por lagos
simbdlicos e relacbes de colaboracdo. Em ntlhaveni, a conduta comportamental dos
individuos esta assente em direitos consuetudinarios, ou seja, correspondentes ao direito
intercultural ou costumeiro estabelecido pelos antepassados.

Ntlhaveni é também um espaco no qual a pratica da agricultura, pecuéria e
comércio em pequena escala sdo praticamente a base de sustento das familias. O tipo de
casa que abunda neste espaco é geralmente de constru¢do com material local (disponivel
naquele espaco), extraido da natureza, como canico, estacas, madeira, barro, capim etc.
Contudo, nao significando isso que esse espaco seja atrasado, precéario, menos
desenvolvido em relacdo a outros espagos, mas sim, que esse espaco tem uma forma
propria de organizacgdo social, na qual, reduzida a uma rotina pacata e tranquila, segundo
os “nativos”, a vida de ntlhaveni se distancia dos “perigos” de doropeni®’ (cidade).

No entanto, desse mosaico se destaca, ainda em lugar privilegiado, a figura
emblematica do agricultor — guardido do campo tradicional — paisagem trabalhada pelas
maos desses “artesdos” e tdo valorizada pela populacdo urbana. Se o agricultor
tradicional contribui para dar a paisagem rural as tonalidades da agricultura, recuperando
assim imagens e simbolos antigos, outras ocupacdes tidas como menos genuinas desse
espaco, como as de servico, sobretudo as associadas ao turismo, artesanato, enfim, as
atividades ndo agricolas, levantam a necessidade de se analisar as interacGes entre o
mundo rural e o urbano (PEREZ, 2001; GRAZIANO DA SILVA et al, 1996).

Assim, ntlhaveni, muito mais que um espaco geogréafico, € um espaco socialmente
construido pela interacdo dos individuos, assente num conjunto de normas, préaticas,
valores e crencas, sobretudo tradicionais, autoctones, que perfazem um modo de vida
peculiar aquele lugar. A nocdo de ntlhaveni alia caracteristicas ligadas a agricultura,

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

%7 Sobre esta categoria nativa discutiremos em seguida.
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comportamental orientado por normas, valores, crencas, assentes, sobretudo, na tradicéo,
que confere 0 espago um modo de vida peculiar.

Deste modo, dentre as diversas abordagens sobre o espaco rural aqui discutidas e
cientes da dificuldade e complexidade de delimitar o rural, urge estrategicamente a
necessidade de tomarmos em consideracdo a visdo nativa de ntlhaveni como perspectiva
de andlise, base para pensar esse espaco.

A segunda categoria, doropeni, expressao em Xxichangana e xirhonga, linguas
locais da provincia de Gaza, neste caso especifico Macuane e da provincia de Maputo, no
caso, Marracuene, respectivamente faz mencdo a um espaco no qual, ao contrario do
senso de coletividade e comunalidade que reinam no ntlhaveni, as relagdes sociais estéo
assentes no individualismo, tipico de sociedades modernas, capitalistas. Tal como aponta
George Simmel, essa qualidade individualista do modo de vida urbano pode afigurar-se
como uma estratégia de protecdo da vida interior, desenvolvida pelos habitantes dos
grandes centros urbanos face as mudancas bruscas e aos estimulos constantes a que sdo
continuamente expostos. Esta atitude de reserva traduz-se em comportamentos de
distanciamento social, de indiferenca e de insensibilidade. Ao dissociarem-se dos
complexos ritmos da vida urbana, os habitantes das grandes cidades privilegiam o
anonimato como estratégia para a preservacdo de um espaco pessoal e de fuga a hiper-
estimulacdo das interagdes sociais com que se confrontam no contexto urbano (SIMMEL,
2001).

Doropeni € um espaco no qual a estrutura organizacional aproxima-se a estrutura
urbana moderna — as infraestruturas, o comércio, a industria etc. estdo envolvidos numa
rede de relagdes complexas. As relagdes sociais sao muito mais heterogéneas, sugerindo
assim a nocao de Durkheim (2000) de solidariedade organica, que pretende explicar a
sociedade moderna como o resultado de um processo de evolugdo e de diferenciacéo
social. Deste modo, a cidade seria concebida em termos de um modelo fundado na
interdependéncia funcional, decorrente de uma complexa diviséo social de trabalho. Tal

como um organismo, a sociedade moderna € entendida a partir das relacbes de
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dependéncia que os seus membros estabelecem entre si para poderem sobreviver
(DURKHEIM, 2000).

Para Simmel (2001), os efeitos da industrializacdo e da monetarizacdo da
economia séo elementos fundamentais na estruturacdo das relacGes sociais na cidade.
Estas assumiram um carater calculista em resposta a uma economia de dinheiro que
trouxe ao cotidiano de inumeras pessoas as dimensfes da avaliacdo, do calculo, da
enumeracédo e da traducdo 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
influéncia de tal racionalidade é a propria bebida sagrada ukanyi, que,
“clandestinamente”, passou a ser comercializada, sendo que, por tradigédo, ela ndo pode
ser vendida, ou seja, € de consumo gratuito. Na vila de Marracuene ouvimos inimeros
relatos sobre o caso, inclusive presenciamos alguns deles, provavelmente isso esteja
relacionado ao fato de a cidade, em geral, ser caracterizada por relacbes de competicao e
de diferenciagdo econdmica (PARK, 1973).

Diante desta “comercializagdo de ukanyi”, urge perceber em fungdo desta
perspectiva simmeliana da “economia do dinheiro”, prépria do contexto urbano segundo
0 autor, como é que se manifesta e de que forma esta pratica estrutura ou influencia as
relagfes sociais e a vida dos individuos.

A pratica “nova” de comercializagdo da bebida “ritualistica — ukanhy” foi
identificada no ambito do trabalho de campo para a monografia de graduacédo, contudo,
ndo pudemos desenvolver com detalhes, vislumbrando assim a oportunidade de retomar a
sua analise (dentre outras) nesta pesquisa de mestrado.

Na contemporaneidade discute-se o urbano em diversas perspectivas, dando
énfase a defesa do conceito de civilizagdo urbana como forma distinta de organizacdo
social, a importancia do espago como elemento constitutivo das relagdes sociais e 0
direito a cidade contra a exclusdo social.

Na sua obra, “La Production de 1’espace”, Lefebvre desenvolve uma teoria

unitaria do espago, uma “espaciologia” na qual diferentes espagos séo identificados e
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articulados entre si: o espaco fisico (natureza), o espaco mental (abstracdes sobre o
espaco) e o espaco social (pratica social). Ao tentar interligar estas diferentes concepcdes
de espago numa Unica matriz conceitual, Lefebvre procura desmistificar a nogdo de
espago fragmentado, proporcionando, a0 mesmo tempo, a possibilidade de uma maior
consciencializacdo na luta contra 0 mundo capitalista urbanizado (LEFEBVRE, 1974).

Lefebvre (1974) sustenta que as teorias urbanas e as politicas de planeamento
urbano devem ser entendidas como formas ideoldgicas que devem ser desconstruidas e
combatidas através de perspectivas capazes de explicar 0 espaco como uma construcéo da
I6gica capitalista. Neste sentido, o0 espaco ndo constitui um simples receptaculo social.
Pelo contrario, o espago emerge a partir de uma “triade espacial” — as representacfes do
espaco, 0s espacos de representacdo e as praticas espaciais — assente numa dindmica
dialética e fenomenoldgica.

Portanto, a representacdo do espaco refere-se ao regime discursivo de teorias e de
conhecimentos produzidos sobre o espaco por profissionais, técnicos, tecnocratas,
urbanistas, arquitetos, engenheiros etc. Este € o espaco concebido, ideolégico, o espaco
dominante em qualquer sociedade (ou modo de producdo). Estas representagdes
inscrevem-se em relacdes dominantes de poder e de conhecimento, cuja expressdo se
materializa nos monumentos, nas fabricas e nos edificios de escritorio, assim como no
autoritarismo burocréatico e politico caracteristico de espagos repressivos (LEFEBVRE,
1974).

Os espacos de representacdo dizem respeito ao espaco vivido, na experiéncia do
dia-a-dia. E 0 espaco que se constitui a partir de um conjunto de imagens e simbolos que
se articulam com a experiéncia do espaco fisico e geografico. O espaco vivido, sendo
simultaneamente um espaco real e imaginado, €, sobretudo, o local onde as experiéncias
individuais e coletivas sdo estruturadas e reconfiguradas ao longo do tempo
(LEFEBVRE, 1974).

E, por ultimo, as praticas espaciais referem-se as praticas que estruturam a
realidade do dia-a-dia e que estdo relacionadas com formas de percep¢do do mundo, do

espaco vivido e concebido. Estas praticas manifestam-se nas redes, nas trajetorias e nos
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padrdes de interacdo social existentes entre lugares de trabalho e de diverséo, englobando
praticas de producdo, de reproducao e de concepcéo. Esta concepcao do espaco cria outra
dimensdo, a qual incorpora tanto o material como o simbdlico, tanto o real como o
imaginado, tanto a fluidez como a ruptura (idem). Para Lefebvre (1974), o espago
constitui-se como uma componente da organizacdo social. Ou, por outra, as interagdes
sociais ndo existem no vacuo, mas sim implicam, necessariamente, uma espacializacéo
que € estruturada e que, por sua vez, estrutura os comportamentos e praticas sociais e
simbdlicas.

Portanto, para este autor, a relagdo entre estas trés componentes (representacdes
do espaco, espaco de representacOes e praticas espaciais) € de particular importancia para
compreender o0 modo como 0 espago € socialmente construido, neste caso concreto, o
espaco urbano, e quica o espaco rural.

Em Mocambique no geral, o fenbmeno urbano comeca a se intensificar com a
ocupacao colonial portuguesa entre os séculos XV e XX. Qunto a Marracuene, em
particular, passa por um processo profundo de gentrificacdo nos Gltimos tempos,
resultado da expansdo da cidade de Maputo (capital de Mogambique).

Doropeni, o urbano do qual tratamos aqui (Marracuene), € um urbano peculiar,
um urbano que ndo é necessariamente central, mas também ndo é periférico. Portanto,
tem fortes influéncias do centro, pois a margem que separa Marracuene do centro (cidade
de Maputo) é ténue, visto que a vila de Marracuene estd muito proxima da cidade de
Maputo e estd passando por um processo de urbanizagdo muito profundo, tal como
referimos anteriormente. Assim, estdo préximos ndo sé geograficamente, mas, sobretudo,
proximos do ponto de vista de modo de vida.

N&o é nossa pretensdo reduzir o rural ao atrasado, ao islolamento, a tradicdo e o
urbano ao progresso, a integracdo e & modernidade. Neste trabalho, as peculiaridades do
rural e do urbano sdo usadas como estratégia de analise. Com efeito, mostraremos através
do ritual de ukanyi o quanto mesmo tendo caracteristicas peculiares, a delimitacdo do
espaco rural e urbano € de extrema complexidade, porque é asssente em limites por vezes

muito ténues, sendo que ambos 0s espacos se interpenetram mutuamente.
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Salientar que esta visdo de rural e urbano ndo é abrangente para todos os
contextos de Mogambique. Longe de ser generalista, trata-se de uma tentativa de pensar
nesses espacos (Macuane e Marracuene) a partir do ponto de vista local; fato este que
permite fazer uma analise mais cuidadosa.

Ao propormos estabelecer uma ponte entre duas realidades (rural e urbana),
concebemo-las ndo como realidades opostas, mas sim, como duas realidades com
caracteristicas prdprias, socialmente construidas através da cosmovisdo dos membros
constituintes de ambos 0s contextos, carateristicas que, embora diferentes, até certa
medida, se interpenetram.

Assim, o rural pode ser, em alguns contextos, expressdo da tradicdo, da
autenticidade das relacGes interpessoais, do simples, do atraso; como também pode,
através de uma reelaboracdo simbdlica por parte dos atores sociais, conter icones da
modernidade e ser expressdo de uma modernizacdo que se realiza em espacos tipicamente
urbanos (DE PAULA, 1999). No entanto, a0 mesmo tempo, 0 urbano pode ser a
expressdo do moderno, da impessoalidade das relagdes sociais, do individualismo, do
complexo, do avango, bem como pode também, em outros contextos e/ou circunstancias,
ser reconfigurado e conter aspectos tradicionais, aspirar ao espirito de coletividade, ser a
expressao da tradi¢do que se realiza em espacos rurais.

O espago rural e o espaco urbano podem ser simples espacos (estaveis) ou lugares
praticados. Tal como refere Certeau (2011), o espago € um cruzamento de moveis. E de
certo modo animado pelo conjunto dos movimentos que ai se desdobram. O espaco é o
efeito produzido pelas operacBes que o orientam, o circunstanciam, o temporalizam e o
levam a funcionar em unidade polivalente de programas conflituais ou de proximidades
contratuais. O espaco nos remete a instabilidade. Portanto, o espaco é um lugar praticado.

Deste modo, ntlhaveni (espaco rural) e doropeni (espaco urbano) podem ser
lugares estaveis e em certas circunstancias lugares praticados que nos remetem a niveis
de instabilidades geradas pelo conjunto de relagbes sociais estabelecidas pelos
individuos. Assim, tanto Macuane bem como Marracuene se desdobram como esses

espacos praticados, em constante movimento, construgdo, desconstrugéo e reconstrugéo.
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1.2 Sobre rituais

Na revisdo sobre os rituais, era de nosso interesse trazer também uma breve
andlise de estudos realizados particularmente sobre o ritual de ukanyi. Contudo, apos
uma revisdo bibliogréfica, constatamos que quase nada havia sido escrito do ponto de
vista antropolégico e socioldgico sobre ukanyi, sendo que parte dos escritos sobre ritual
de ukanyi sdo artigos da internet publicados durante a época de ukanyi.

Dos poucos escritos sobre ukanyi, achamos um estudo que foi realizado pelo
Instituto de Investigacdo Sociocultural ou Arquivo de Patrimonio Cultural de
Mocambique (ARPAC), intitulado “Ritual das primicias de ukanyi”, de Fernando Dava et
al. Porém, nao foi possivel identificar o estudo neste instituto, supostamente porque nédo
se conseguia localizar, mas foi possivel por fonte electrénica adquirir alguns extratos do
mesmo, segundo os quais, Dava (2009) sustenta que, na sua dimensdo espiritual, o ukanyi
reveste-se de uma importancia crucial na manutencdo do equilibrio social, pois, a época
de ukanyi é vista como a fase de maior aproximacao das populacGes locais aos espiritos
dos seus antepassados, para fazer preces de varia ordem, tendo como finalidade a busca
de um equilibrio cosmoldgico, o que levou a sacralizacdo 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 andlise no ritual de ukanyi enquanto gerador de equilibrio social,
remetendo-nos a um ambiente de estabilidade. Contudo, o ritual de ukanyi envolve uma
série de tensdes, de conflitos, polaridades, oposi¢cGes que nos remete a pensar que ndo so
gera equilibrio, como também é gerador de desiquilibrio, criando assim uma estrutura
social caracterizada pela instabilidade. Ou seja, o ritual de ukanyi propicia momentos de

equilibrio e momentos de desiquilibrio, aspecto que discutiremos mais adiante.
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Importa referir que a conceptualizacdo dos rituais formou-se no campo religioso
e, no inicio, na escola antropoldgica, tanto francesa como inglesa. O rito, como o0 mito,
estavam na dependéncia do estudo das religides. A multiplicagdo dos terrenos e abertura
da etnologia as sociedades modernas orientaram o rito para aspectos mais profanos e, por
vezes, menos coletivos (SEGALEN, 2000).

Estudos sobre a pratica ritual na antropologia iniciaram com o antropdlogo belga
Van Gennep, considerado como o primeiro autor do século XX a preocupar-se com 0
estudo dos rituais “per si” como objeto de estudo (RODOLPHO, 2004). A partir de Van
Gennep os rituais foram considerados em sua constitui¢do basica: ritos de separacao, ritos
de margem (ou limen, significando “limiar” em latim) e ritos de agregacdo (VAN
GENNEP, 2011).

Para Emile Durkheim, os ritos sdo essencialmente momentos de efervescéncia
coletiva: as representacdes religiosas sdo representacBes coletivas que exprimem
realidades coletivas; os ritos sdo 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 relacdo entre rito e religido, na qual distingue quatro
categorias de ritos: os ritos simpaticos (que fazem intervir um caracter 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 0s ritos contagiosos.
Contudo, segundo Segalen (2000), estas classificacdes apresentam um fraco valor
heuristico, 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 individuo a comunidade, a funcdo real de um rito consiste ndo nos efeitos
particulares e definidos que ele parece visar, e através dos quais é geralmente
caracterizado, mas numa acdo geral que, apesar de continuar sempre e em todo o lado
semelhante a si propria, &, no entanto, susceptivel de apresentar formas diferentes de
acordo com as circunstancias. Enfim, os ritos sdo, essencialmente, os meios pelos quais o

grupo social se reafirma periodicamente (DURKHEIM, 1912).
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Marcel Mauss (1968) parte da no¢éo de sagrado e de sacrificio que Ihe parece ser
0 operador do conhecimento dos ritos e dos mitos. Segundo este autor, a nocdo de
sacrificio esta no centro da definicdo de rito. Visdo esta que veio a ser prolongada por
Douglas (1971), reaproximando rito e acdo simbdlica eficaz, oferecendo assim uma nova
dimenséo heuristica para estudar os rituais contemporaneos. Douglas (1971) nota, no
entanto, a estreiteza da definicdo dada ao rito, que acaba por ser assimilado
exclusivamente pelo campo religioso.

Influenciado pelos anteriores tedricos, no seculo XX aparece outro cléssico de
referéncia, Victor Turner. Este concebe os eventos conflitivos enquanto “drama social”.
Os rituais aqui servem para resolver conflitos e diminuir rivalidades (TURNER, 2013).
Vitor Turner dedicou grande parte de sua pesquisa aos processos rituais, colocando o rito
no interior dos processos rituais, tornando possivel compreender a profundidade da vida
social.

Segundo Turner (2013), no processo ritual, a fase de separacdo, que constitui a
primeira, abrange o comportamento simbdlico, que significa o afastamento do individuo
ou de um grupo, quer de um ponto fixo anterior na estrutura social, quer de um conjunto
de condicBes culturais, ou ainda de ambos. Durante o periodo limiar, intermédio, que
corresponde a segunda fase do processo ritual, as caracteristicas do sujeito ritual (o
“transitante”) sdo ambiguas, passam através de um dominio cultural que tem poucos, ou
quase nenhum, dos atributos do passado ou do estado futuro. Para Turner (2013), as
entidades liminares ndo se situam aqui nem I4, estdo no meio e entre as posicdes
atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumes, convencdes e cerimonial. Seus atributos
ambiguos e indeterminados exprimem-se por uma rica variedade de simbolos, naquelas
varias sociedades que ritualizam as transi¢fes sociais e culturais. Na terceira fase, a de
reagregacdo ou reincorporagdo, consuma-se a passagem. O sujeito ritual, seja ele
individual ou coletivo, permanece num estado relativamente estavel mais uma vez. E, em
virtude disto, tem direitos e obrigacfes 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 geracdes, dos grupos etarios 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 ndo se pode fazer rito seja com o que for; que é
necessario apoiar-se em simbolos reconhecidos pela coletividade.

Portanto, o ritual exprime o conjunto das representacfes, das decisbes dos
mecanismos que fundam e refundam o conjunto social (COPANS, 1997).

Assim, o ritual entende-se como um momento estereotipado e ja recortado pelos
nativos, mas que esse € apenas um dos caminhos da analise, pois no outro caminho o
recorte é feito pelo pesquisador. O ritual assume o status de categoria de analise da vida
social e a sua eficacia estd em fornecer um modelo pelo qual o pesquisador ira observar a
realidade (PEIRANO, 2000).

1.3 A “tradi¢cdo” no contexto da modernidade

Nos ultimos tempos tem se notabilizado modos de vida que adquiriram uma
influéncia universal, tais modos de vida resumem-se na modernidade, que constitui um
processo de desconstrucio e construgdo do cotidiano (MEIGOS, 1998). E um processo
ambiguo e contraditorial, visto que é uma modernidade eurocentrista que
destradicionaliza as praticas culturais, isto é, permite que num mesmo espaco e tempo
coabitem formas culturais contraditorias (coabitacdo de praticas tradicionais dos povos
autoctones com as novas praticas modernas). O que esta por detras deste processo todo €
a mundializagcdo do mercado, tecnologias, criacdo de novos produtos, perda de peso das
fronteiras geograficas, culturais e histéricas, destruindo ou recriando outras formas
sociais de vida (MEIGOS, 1998).

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

altimos duzentos anos na Europa. A nocdo geral de tradicdo ndo existia nos tempos
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medievais. Nao havia necessidade de tal palavra, porque a tradi¢do e o costume estavam
em toda parte. A ideia de tradicdo, portanto, € ela propria uma criacdo da modernidade.
N&o obstante, ndo deveriamos supor que a construcao consciente da tradi¢ao € encontrada
apenas no periodo moderno. Nenhuma sociedade tradicional era inteiramente tradicional,
e tradicOes e costumes foram inventados por uma diversidade de razdes. Contudo, todas
as tradicOes sdo tradicdes inventadas (GIDDENS, 2000).

As tradigOes inventadas sdo reagdes a situagdes novas que ou assumem a forma de
referéncia a situacdes anteriores, ou estabelecem seu prdprio passado através da repeticdo
quase que obrigatéria (HOBSBAWN, 2003).

Portanto, pode ser que muitas vezes se inventem tradicdes ndo porque os velhos
costumes nao estejam mais disponiveis, mas porque eles deliberadamente ndo sdo usados,
nem adaptados. Se entendermos o ritual de ukanyi como uma tradi¢do inventada e nas
influéncias que sofre da modernidade, provavelmente podemos cogitar a possibilidade de
ele passar pelo mesmo processo, no qual uns e outros simbolos e/ou elementos do ritual
deixam de ser usados com frequéncia ndo porque nao estejam mais disponiveis.

As tradi¢gBes sofrem transformacBes, como resultado da inevitdvel dindmica
social, acelerada também pelo processo da globalizacdo, que transcende a dimenséo
econbmica, politica, mas implica também uma globalizacdo sociocultural, que invade as
diversidades culturais, mexendo com a estrutura das mesmas. A globalizacdo vai
significar um intercambio ou uma interdependéncia de diversas tradigdes (crencas,
valores etc.). Dai que as tradi¢cdes sdo inventadas e reinventadas consoante o contexto e
as necessidades presentes (GIDDENS, 1995).

Nesse contexto, Giddens (1995) fala da destradicionalizacdo®, uma vez que a
transformacéo das tradi¢es faz com que estas deixem de ser radicalmente tradicionais,
ganhando novas formas ndo enraizadas somente na tradicdo, mas também na
modernidade.

Para Giddens, falar da destradicionalizacdo ndo implica que as tradicdes deixam

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

% Processo através do qual as tradic8es se transformam, ganhando novos contornos (Giddens, 1995).
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dindmicas, sofrem transformacfes, sendo que num dado momento a tradicdo e a
modernidade passam a coabitar 0 mesmo espaco social (MEIGOS, 1998; GIDDENS,
1995).

Assim, a tradi¢do ja ndo pode ser vista de forma isolada, mas sim, inserida num
contexto de modernidade. Esta ideia de Giddens é relevante, digna de atencao e reflexao,
uma vez que, provavelmente, nos tempos que correm, o ritual de ukanyi esteja a passar
pelo mesmo processo de destradicionalizagédo, passando por transformacgdes e ganhando
novas formas.

As caracteristicas distintivas da tradicdo sdo o ritual e a repeticdo. E as tradicdes
sdo sempre caracteristicas de grupos, comunidades ou coletividades (GIDDENS, 2000).
Portanto, o ritual de ukanyi obedece ao critério da repeticdo. 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. Dai que é ja em si uma
tradicdo. Assim sendo, pode-se analisar o ritual de ukanyi como uma tradi¢éo inserida ou
envolvida pela modernidade.

Ora, como € que essa tradicdo especificamente é pensada em Macuane e
Marracuene a partir de uma logica “nativa” e como ¢ que essa logica concebe a
modernidade? Mais adiante traremos a discussdo dos desdobramentos da tradicdo e

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

1.4 Problematizando

Apds uma revisita e releitura da minha monografia de licenciatura, que se versava
na andlise do significado do ritual de ukanyi, centrado no contexto rural (Macuane),
surgiu-me a seguinte inquietacdo: se no contexto rural estudado, influenciado pela
tradicdo, o ritual de ukanyi é compreendido e significado de uma determinada forma,

como entdo o mesmo ritual seria ressignificado num contexto urbano, no qual as
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influéncias da modernidade sd@o mais intensas, um contexto em que as relacBes sociais
sdo muito mais complexas? Esta inquietacdo foi fundamental para pensar esta dissertacéo
como continuidade do anterior estudo e como uma oportunidade de ampliar as visdes de
abordagem do assunto em quest&o.

O nosso problema parte também da necessidade de endossar 0 estudo centrado
numa analise comparativa que tome o ritual (ritual de ukanyi) como variavel de analise
para a compreensao do espaco rural e urbano, area pouco explorada em Mogambique. Por
outro lado, pela pretensdo que temos de tecer uma andlise que dé mais énfase a dimenséo
das relagdes sociais que emanam dos rituais e se estabelecem. E pela necessidade de
aprofundar mais alguns aspetos suscitados pelo trabalho de campo da pesquisa
monografica desenvolvido na graduacao.

Segundo Dava (2009), o ukanyi esta 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, 0 sucesso de toda a época de
ukanyi, alegadamente porque esta bebida também “alimenta os antepassados”. Dava
(2009) sustenta ainda que, no que se refere a dimensdo espiritual, o ukanyi reveste-se de
uma importancia crucial na manutencdo do equilibrio social, pois a época de ukanyi é
vista como a fase de maior aproximacdo das populacGes locais aos espiritos dos seus
antepassados, para fazer preces de véaria ordem, tendo como finalidade a busca de um
equilibrio cosmoldgico, o que levou a sacralizagdo da bebida e transformou-a num
produto de venda proibida.

Portanto, este autor enfatiza a necessidade de os individuos, através do ritual de
ukanyi, manterem um elo com os antepassados como determinante para a realizacdo do
ritual. Ao analisar o ritual desta forma, o autor estabelece um paralelismo entre ritual de
ukanyi e a dimensdo espiritual-sagrada. Ora, a analise de Dava (2009) esta centrada na
énfase do equilibrio social gerado pelo ritual de ukanyi, ndo aprofundando a dimenséo
“conflitual” que envolve o ritual. Contudo, tal como afirmamos anteriormente, o ritual de
ukanyi envolve uma série de tensdes, de conflitos, polaridades, oposi¢cdes que nos remete

a pensar que 0 mesmo nao s6 gera equilibrio, como também é gerador de desiquilibrio,
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criando assim uma estrutura social caracterizada pela instabilidade. Ou seja, o ritual de
ukanyi propicia momentos de equilibrio e momentos de desiquilibrio.

Riviéere (1995) sustenta que o ritual designa um conjunto de atos repetitivos e
codificados, com forte carga simbolica, fundados sobre a crenca na forca atuante de seres
ou de poderes sagrados com 0s quais 0 homem tenta comunicar, visando obter um
determinado efeito. Assim, o autor também acaba sendo recorrente & tendéncia analitica
de Dava (2009) de estabelecer um paralelismo entre ritual e a dimenséo espiritual-
sagrada.

E mesmo no que toca a ideia de identidade, de Humbane (2008), os rituais sdo um
mecanismo de construcdo e afirmacdo de identidade, na medida em que, os individuos
exaltam o sentimento de pertenca no grupo e os individuos se unem por pertencerem a
um mesmo contexto cultural com significados simbdlicos préprios; fato este que torna o
grupo ou o individuo consciente de si mesmo, isto €, detentor de uma identidade, pois,
com o ritual, os individuos que nele participam tomam consciéncia de um sentimento de
pertenga a um grupo com uma terra comum e com mesmos espiritos antepassados (idem).
No entanto, no caso do ritual de ukanyi, que é um ritual aberto a qualquer individuo
interessado em participar, o que dizer dos individuos que participam no ritual sem
partilhar dos mesmos valores simbolicos, por pertencerem a outras religides, a outras
culturas e por outras provaveis razdes? Estardo estes a exaltar o sentimento de pertenca
ao grupo?

Mas o grande questionamento nisto é, tratando-se de exaltar o sentimento de
pertenca ao grupo e afirmacdo de identidade, 0 que estaria por detras dessa tentativa de
afirmacéo 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 identitario que se atribui aos rituais e que leva os individuos a realizarem-nos,
precisam ser “repensados”. Assim, acreditamos que o encontro com o passado, com 0S
ancestrais, a sacralizacéo, a afirmacdo de identidade a que os estudos se referem, ndo sdo

0s Unicos pontos ou aspectos a serem analisados em rituais nos tempos que correm. Deste
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modo, ndo desconsiderando as significagdes acima referidas, através do ritual de ukanyi,
procuraremos mostrar os desdobramentos de (re)significa¢fes dos rituais.

Como a sociedade é dindmica, cremos que os rituais sofrem a intervencdo e a
forca da modernidade das sociedades contemporaneas, o0 que, em nosso entender, faz com
que os rituais, tal como o ritual de ukanyi, ganhem novos contornos de significado. Dai
que nao pretendemos defender a ideia do ritual como sinénimo de sagrado, nem a ideia
de ritual como forma de construcdo e afirmacgédo de identidade. Muito menos com isso
queremos negligenciar ou renegar o seu valor espiritual-sagrado e identitario. Mas,
embora cientes da dificuldade de “distanciar” o ritual destes significados, queremos
mostrar que, mais do que espiritual, sagrado e identitario, o ritual de ukanyi pode também
ter outras vertentes de significado, impulsionadas pelos tempos que correm (modernos).
N&o obstante, estamos cientes de que estaremos atentados a tocar, ainda que de soslaio,
nestas visdes classicas dos rituais no decorrer do trabalho.

Assim sendo, o nosso foco primordial serd o de compreender o significado do
ritual de ukanyi num contexto moderno, isto €, compreender o significado que é atribuido
ao ritual de ukanyi, frequentemente concebido como tradicional, atendendo e
considerando o contexto da modernidade em que nos encontramos envolvidos, e tomando
0 espaco rural e urbano como campos de pesquisa.

Para ser mais preciso, pretendemos, por um lado, compreender como é que 0
ritual de ukanyi, uma pratica “tradicional” e decorrente do espago rural, é concebido e
(re)significado no espaco urbano, um espaco com todo um aparato de influéncias da
modernidade dos tempos contemporaneos; e, por outro lado, como é que nos tempos que
correm, a luz dessas influéncias da modernidade, o ritual de ukanyi é (re)significado no
espaco rural (um espaco conservador) de onde decorre. Portanto, pretendemos captar e
compreender as tensdes que envolvem essa (re)significacdo e, acima de tudo, entender
suas implicagdes.

E do nosso interesse também compreender de que forma ou até que ponto o ritual
de ukanyi pode exercer influéncia sobre as relac6es sociais e as dindmicas no espaco rural

e urbano, aspecto este que ndo pudemos desenvolver profundamente na monografia.
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Portanto, apoiamo-nos na ideia de Michel de Certeau (CERTEAU, 2011) de “espagos” e
“lugares”. Assim, Macuane e Marracuene, fora da época de ukanyi, entre 0s meses de
abril a dezembro, podem ser “lugares estaveis”, que, durante a época de ukanyi — época
dos rituais de ukanyi — se transformam em “espagos instaveis”, espacos relatados,
dindmicos, construidos pelas relagdes sociais, de ordem cultural, politica, econémica que
ali se estabelecem. E, desta forma, de algum modo o ritual de ukanyi configuraria a
dindmica dos espacos rural e urbano.

Conscios de que ndo podemos esgotar o debate dos rituais na sua plenitude,
devido a sua vastiddo e complexidade, esperamos com esta pesquisa alargar o campo de
analise dos rituais, trazendo novos focos e possibilidades as formas de anélise e
compreensdo dos rituais. Deste modo, a nossa pergunta de partida é:

Que significado o ritual de ukanyi tem no espaco rural e urbano no atual contexto

da modernidade?

Hipdteses

H1: O ritual de ukanyi estabelece uma mediacdo entre os espacos 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 0s espacos.

H2: No espaco rural, o ritual de ukanyi é um momento de encontro das
comunidades, que, geralmente, se encontram distantes umas das outras.

H3: No espago urbano, o ritual de ukanyi é entendido como uma oportunidade de
reencontro com a tradicdo, 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 negociacao e renegociacao das relagdes sociais.
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1.5 Justificativa

A motivacdo da escolha do tema parte do fato de, apds uma revisédo bibliogréfica,
termos constatado que quase nada havia sido escrito do ponto de vista antropol6gico e
sociolégico sobre ukanyi, sendo que parte dos escritos sobre o ritual de ukanyi se
encontram em “artigos” disponiveis na internet, publicados durante a época de ukanyi.
Dentre os escritos sobre o ritual de ukanyi, um constitui um estudo realizado pelo
Instituto de Investigacdo Sdcio-Cultural ou Arquivo de Patriménio Cultural (ARPAC),
intitulado “Ritual das primicias de ukany”, de Fernando Dava et al. Contudo, nédo foi
possivel identificar o estudo neste instituto, supostamente porque ndo se conseguia
localizar, mas foi possivel por fonte electronica adquirir alguns extratos do mesmo, que
fizemos referéncia na secdo anterior. E tal estudo nos pareceu generalista e descritivo.

O que pudemos constatar na revisdo de literatura é o fato de que, no estudo dos
rituais, frequentemente nao tem se dado muita énfase a dimensao das relagfes sociais que
emanam dos rituais e se estabelecem, ou seja, as relacbes sociais ndo tem sido o ponto
central de andlise. Contudo, as acBes dos individuos estdo assentes nas relacfes sociais
que se estabelecem no dia-a-dia, isto é, as relages sociais estruturam o cotidiano dos
individuos, dai que € relevante o seu estudo.

Acreditamos na necessidade de trazer outra dimensdo de analise dos rituais.
Pretendemos assim, trazer uma abordagem que tome o ritual como variavel de anélise das
dindmicas do contexto moderno, alargando, assim, o campo de analise dos rituais. Deste
modo, pretendemos, sobretudo, compreender o significado do ritual de ukanyi no espaco
rural e urbano tendo em conta o contexto da modernidade.

Como referimos anteriormente, o ukanyi € a bebida que tem um tratamento muito

distintivo de entre as outras bebidas tradicionais, pelo menos na regido Sul de
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Mocambique, o que se justifica hnum 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 esta
carregado de valores, crencas, praticas, que sdo elementos constituintes da cultura. E,
sobretudo, os rituais, neste caso o ritual de ukanyi, pode fornecer-nos elementos
preponderantes para a compreensdo da realidade social, que é de interesse das ciéncias
sociais. N&o 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
subsidios ou matéria para a compreensao da realidade social, pois, através do ritual de
ukanyi, os individuos estruturam suas relagdes sociais, dao significado a sua vida e ao
contexto social em que se encontram.

Este estudo é relevante, sobretudo pelo fato de poder trazer o debate sobre a
influéncia do contexto moderno para uma pratica que se quer tradicional, neste caso
concreto o ritual de ukanyi, e pelo fato de trazer uma abordagem que demonstra o
entrosamento que ha entre o contexto rural e urbano.

Deste modo, esperamos que este estudo venha enriquecer o campo de pesquisas,

sobretudo no ambito das ciéncias sociais, e que estimule futuros estudos deste género.
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2 DESAFIOS DO TRABALHO DE CAMPO

Este capitulo propde debrugar-se sobre o “lugar do pesquisador” no campo de
pesquisa, bem como os desafios que a experiéncia de campo nos remete. Pensar sobre 0
“lugar do pesquisador”, sobre os desafios, ¢ refletir na forma como lidar com os mesmos,

como pensa-los e, portanto, como concebé-los.

2.1 A familia real Cossa e 0 “meu lugar” no campo de pesquisa

O meu lugar no campo de pesquisa € marcado por uma identidade ambigua,
sobretudo em Macuane, visto que € uma identidade que se afigura entre o “ser
pesquisador” e o “ser familiar” (familiar ao contexto pesquisado).

Para entender esta relacdo (pesquisador — familiar) é preciso recuar no tempo e
resgatar o contexto social e histérico do qual venho, o que nos remete a uma breve
histdria da vida e obra de Albuguerque Muhambe Cossa (meu avd), o entdo régulo de
Macuane e provavelmene o que mais se destacou na escala de sucessdo no regulado
(reinado) de Macuane, inclusive para a manutencédo do ritual de ukanyi.

Esta volta ao tempo e o resgate da histéria 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 relacdo
com os sujeitos de pesquisa depende, de certa forma, do “lugar” em que nos encontramos
enquanto pesquisadores.

Os relatos que se seguem sdo 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 celebracdo dos 42 anos do
seu desaparecimento fisico®.

Albuquerque Muhambe Cossa nasceu no dia 27 de setembro de 1915, na
povoacdo de Gangane, regulado de Macuane, circunscricdo 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, o0 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 — Divisdo administrativa do distrito de

Bilene (postos administrativos).

mma O Bere

Legenda: Este mapa representa os seis postos administrativos
do distrito de Bilene (Praia do Bilene, Macuane,
Macia, Messano, Mazivila e Chissano). Entretanto,

0 posto administrativo que nos

% Documento disponivel nos “anexos”.
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interessa destacar é o de

Macuane, que esta 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=Inms&tbm=isch&
sa=X&ved=0ahUKEwj19LT2h7PRAhVGIpAKHbHmMDy
0Q_AUIBygB&biw=1280&bih=800#tbm=isch&q=distrit
o+de+bilene&imgrc=VrcynbQAdC-IBM%3A>.  Acesso
em: 08 jan. de 2017.

Do ventre de sua mée, apenas eram dois filhos, ele (0 mais novo) e sua irma. A
sua mée era a nkosikazi, ou seja, a mais velha esposa do chefe, de um total de 25
mulheres do entdo régulo Macuane Cossa. Dizer nkosikazi nao 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, € a primeira
esposa tradicionalmente casada e socialmente reconhecida pela familia e demais
membros do grupo social como tal.

Na sua infancia, cresceu como outras criancas de Macuane, apascentando gado de
seu pai, na companhia de outros irmdos até o ano de 1928, ano da morte do pai (cujo
timulo se encontra ao lado do seu, na mata sagrada dos Cossa). A mata sagrada pertence
a familia real Cossa, pois os Cossa sdo os legitimos herdeiros.

Foi neste ano de 1928 que o entdo administrador, assim, nessa altura, tratado pelas
comunidades por senhor comandante, decidiu levar o jovem Muhambe para a escola na
cidade de Lourenco Marques, onde foi internado na Misséo de S. José de Lhanguene ao
cuidado dos padres daguela pardquia. La, frenquentou o ensino primario, desde a cartilha
maternal até concluir a 42 classe com classificagdo final de 14 valores (na escala
classificatdria de 0 a 20), conforme consta do diploma.

Durante a sua permanéncia no centro internato, foi batizado na Paroquia de S.

José de Lhanguene com o nome Albuquerque da Silva Baptista, cujo padrinho foi o
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senhor Antonio Soeiro, mais conhecido por mestre Antonio, professor missionario do
ensino primario daquela paroquia. No ano de 1937, apds a conclusdo dos seus estudos,
regressou a casa, onde foi recebido por sua tia e por sua irma mais velha, Maluvatilo
Cossa e Tshulakufa Cossa, respectivamente, como principais tutores responsaveis pela
sua criacao, sustento e educacdo familiar até 0 momento em que ele estaria em condi¢coes
de assumir o poder deixado pelo pai, substituindo deste modo na lideranga e chefia de seu
regulado.

A deciséo da sua tomada de posse por parte das autoridades administrativas néo
tardou chegar, fato este que aconteceu em 1938, cinco anos depois da morte de seu pai e
tempo em que 0 mesmo permaneceu ha escola para adquirir conhecimentos académicos e
cientificos que lhe permitissem de certo modo governar o seu regulado com alguma
lucidez.

O ato da sua investidura como régulo aconteceu na presenca das populacbes da
regido constituida por oito (8) chefados, a saber: P. R. Localidade do proprio régulo,
Chihossane, Mantai, Joiane, Chilengue, Manenguane, Mahungo e Coluanhane, para um
territério com pouco mais de 20 000 (vinte mil) habitantes da sua populacéo e cerca de 50
(cinquenta) kmz2 de superficie, constituida por uma vasta area de terra firme, com algumas
lagoas e banhados por uma zona litoral constituida pela Lagoa Zumbje, ou seja, Praia do
Bilene.

No exercicio das suas fungGes como régulo, participou em varias missdes
governamentais, tais como: acessor principal do administrador na resolucdo de assuntos
de direito consuetudinario ou costumeiro dos “indigenas”; assistente a certos regulados
cujos chefes careciam de algum apoio técnico na governacdo das suas populagdes;
intercAmbio para troca de experiéncias com outros régulos da zona sul do pais (sul do Rio
Save), cuja deslocacdo era facilitada pelo fato de ele possuir viatura propria e pessoal,
adquirida pelos proventos das suas machambas na entdo Lourenco Marques (atualmente
cidade de Maputo — capital de Mocambique) no ano de 1955. Nas suas deslocages, alem
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 regido de Magul, que ndo durou por muito tempo
pelo fato de o animal ter contraido uma lesdo incuravel, tendo-o devolvido ao antigo
proprietario por se mostrar inGtil para os seus servi¢os. Além da camioneta, possuia
também um Jeep, adquirido em segunda mao no ano de 1959.

Antes de pensar na compra da viatura, construiu a sua casa com material misto
(madeira, zinco, canico, cimento, etc.) em 1939, cuja deterioracdo se fez sentir no ano de
1977, devido ao abandono do lugar por consequéncia das cheias verificadas de forma
anormal, pois a regido nunca tinha antes sido atingida por uma situagdo daquela natureza.

Em 1968, Albuquerque Muhambe Cossa foi acometido por uma doenga incuravel,
que acabou por lhe tirar a vida em 27 de agosto de 1969. Dos 21 filhos que os gerou,
apenas 12 estdo vivos (no mento da pesquisa). Além dos filhos, sua familia é também
constituida por mais de 53 netos.

O régulo Muhambe Cossa era um grande mobilizador e dinamizador do ritual de
ukanyi em Macuane, pois era guardido dos valores, crencas e praticas tradicionais e
ancestrais, missdo que lhe foi incumbida pelos seus antepassados.

Com a morte de Albuguerque 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, 0 que pressupde que sou neto do
entdo 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 esta enraizada na familia real Cossa, que rege Macuane; o que
faz de mim “familiar” naquele contexto. Contudo, isso ndo faz de mim um potencial
sucessor de meu pai, pois as normas de sucessdo postulam que a sucessdao de poder em
Macuane ¢ passada de geracdo para geracao, isto €, de pai para filho mais velho dentre os
homens, e eu sou o Ultimo de cinco filhos do régulo José Maria Albuquerque Cossa.

Desse modo, presume-se que o potencial sucessor seja 0 meu irmdo mais velho na linha



64

de sucessdo — Ricardo Muhambe Albuquerque Cossa (tradicionalmente reconhecido
como xara* de meu avd, o entio régulo Albuquerque Muhambe Cossa).

Assim, apesar de ndo ter nascido em Macuane, mas na Macia, 0 ambiente do
ritual de ukanyi é no qual fui criado, visto que, desde cedo, ainda na infancia, vivenciei as
praticas rituais que maioritariamente sdo realizadas na familia real Cossa, da qual faco
parte, o que significa que minha socializacdo é atravessada por esse sistema de valores e
crencas 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 préprio pai como informante fundamental de
pesquisa? Ao mesmo tempo em que na maior parte da pesquisa a nossa relacdo era de
pesquisador-informante, nalguns momentos era de pai-filho, ou seja, em certas ocasides
eu tinha o dever e poder de cobra-lo informacdes e noutras ele exigia de mim a postura de
um filho e ndo a de um pesquisador. Ora, ser filho do régulo ndo inviabilizou o meu
trabalho enquanto pesquisador, mas também néo facilitou 0 mesmo.

Portanto, ndo 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 autovigilancia, distanciando-se também
de seus preconceitos em torno do contexto estudado. Trata-se de uma missao que, se ndo

pode ser vista como quase impossivel, € profundamente dificil e complexa.

2.2 A entrada no campo de pesquisa e os desafios do trabalho etnografico

0 Referir que, neste caso, a categoria xara, tradicionalmente (pelo menos na provincia de Gaza) ndo
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 se¢do 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 antropoldgico em particular
e nas ciéncias sociais em geral. Tenciono incitar uma discussdo concernente a analise
situacional, as formas de lidar com o campo de pesquisa, a entrada no campo, 0S
obstaculos as estratégias no trabalho de campo. O capitulo propde olhar para os
obstaculos ndo como dificuldades a serem ultrapassadas, mas sim a serem pensadas no
sentido de aprimorar o fazer antropologico.

Portanto, através de eventos ocorridos na minha entrada no campo de pesquisa,
procuro refletir como € que de situagBes ndo programadas, ou seja, espontaneas, 0 campo
pode se revelar ao pesquisador, nos remetendo assim a andlise situacional. E, ndo menos
importante é a discussdo que levanto em torno da relacdo entre pesquisador e
informantes, que nos sugere refletir nos limites dessa relacdo. Assim, tomo como
conceitos de referéncia, situagdo social, estrutura social, relacfes sociais e conflito, por
considerar que sdo conceitos que podem contribuir para a compreensdo das relagdes
sociais e da vida em sociedade ou comunidade.

Em suma, a partir de eventos (aparentemente isolados entre si), situaces 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 Mogambique, pretendo
refletir em como tais situacdes podem revelar-nos muito sobre a estrutura social de um
contexto e pensar em como tais situacbes nos remetem aos desafios do trabalho de
campo, e como eles devem ser pensados no campo da antropologia, no campo do fazer
etnografico.

Apbs tentativas falhadas, 0 momento marcante da minha entrada em Marracuene
foi o de comensalidade na cerimbnia que marca a despedida dos guerreiros de

Marracuene para a batalha de Gwaza Muthini*. No exato momento, um ancido

1 Gwaza Muthini & como ficou conhecida a batalha travada em Marracuene a 02 de fevereiro de 1895, que
simboliza a luta de resisténcia contra a ocupagéo colonial portuguesa.
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perguntou-me se ja tinha comido e eu respondi negativamente. De imediato, ordenou que
me servissem um prato de comida “bem recheado de carne”, pois havia a fartura; isto
porque, tal como a Festa do Divino Espirito Santo estudada por Gongalves e Contins*
(2009), a cerimobnia de Gwaza Muthini ndo 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 néo 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 interagdo com os participantes
da cerimdnia e fui ampliando meu campo de relacdes e “amizades” na vila de
Marracuene, o que viria a “facilitar” a minha convivéncia com os marracueneses.

Embora  quase  que  reconhecido pelos ~ marracueneses  como
pesquisador/antrop6logo, eu ndo me sentia completamente “préximo” e envolvido na
vida daquele povo, pois a minha “invisibilidade” naquele espaco era notdria na medida
em que cada um vivia um estado de individualizacdo, isto é, sem se preocupar muito com
a presenca dos outros. Portanto, o sentimento de indiferenca era bastante presente nos
individuos. Ou seja, em comparacdo, 0 senso de coletivismo em Marracuene ndo era tdo
marcante como na comunidade de Macuane, que era ja um contexto rural. Dai que, por
vezes, eu passava despercebido e tinha dificuldade de conversar com alguns individuos e
entrevista-los, pois estes mostravam certa hesitacdo. Assim, a minha insercdo em
Marracuene foi processual, até que eu ganhasse confianca dos marracueneses. Ora, a
minha imersdo em Macuane foi a que mais suscitou varias reflexdes.

Cinco horas da manhd, dia 12 de Janeiro de 2016. O despertador tocava
incessantemente, 0 ouvido escutava, mas 0 corpo se negava a levantar; contudo, a méo 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 etnografico, hora de usar a “mascara do antrop6logo”, momento de desativar e

ativar certos elementos identitarios na “pessoa” do pesquisador.

%2 Analisam as festas do Divino Espirito Santo entre imigrantes acorianos no Rio de Janeiro como rituais de
fartura.
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Doze km por percorrer me esperavam até a comunidade de Macuane; e 0 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, lan¢co na mochila 0 meu diario de campo,
caneta, lapis, gravador, camera fotografica, computador, tablet etc. Tal como um soldado
deve ir a batalha munido de toda sua artilharia de guerra, o antropélogo também deve
estar “armado até¢ aos dentes”, pois o campo de pesquisa ¢ um territorio imprevisivel,
ainda que ndo desconhecido, e este ja me era “familiar”. Primeiro, porque Macuane ¢
terra natal dos meus pais e € 0 meu pai superior lider na estrutura hierarquica de lideranca
tradicional, ou seja, ele é o régulo*. Contudo, é um lugar que pouco frequento por
diversas razfes que ndo cabe aqui mencionar; e, por isso, em algum momento, eu me
parecia estranho a certas pessoas daquele espago. Segundo, porque é onde desenvolvi o
trabalho de campo da minha monografia de licenciatura. Portanto, embora desconhecido
aos olhos de alguns, eu ndo era tdo estranho naquela area; ou seja, a0 mesmo tempo, eu
era e ndo era estranho.

A missdo a cumprir nesta viagem ao campo era presenciar o ritual kuhawula

mindzheko® ou kuphahla nguva ya ukanyi*®, que é o ritual de abertura da época de ukanyi

3 Como afirmamos anteriormente, régulo (do latim regulus, "pequeno rei", reizete) foi a designacdo dada
na historiografia e administracdo colonial portuguesa aos chefes tribais e outros potentados africanos e mais
raramente da Asia, nomeadamente de Timor. O titulo foi utilizado durante toda a historia colonial
portuguesa para designar figuras de autoridade, de qualquer natureza, entre 0s povos colonizados.
Disponivel em <https://pt.wikipedia.org/wiki/R%C3%A9gulo_(governante)>. Acesso em: 29 jun. de 2016.
Portanto, no caso, régulo em Mocambique é um rei que administra certo territorio e representa, sobretudo, a
autoridade tradicional comumente reconhecida e institucionalizada como o patriarca da comunidade. A
sucessdo do régulo em Mogambique € transmitida de geracdo em geracdo na mesma familia; 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 col6nias portuguesas para
subalterniza-los e melhor domina-los.

* Em xichangana, lingua local de Macuane, mais frequentemente falada no Sul de Mocgambique,
sobretudo na provincia de Gaza, kuhawula mindzheko é o nome atribuido ao ritual de abertura da época de
ukanyi (uma bebida tradicional).

* Em xichangana, kuphahla nguva ya ukanyi é relativo a abengoar 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*® — meu objeto de
estudo).

Portanto, 14 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, ¢ 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 trata-lo por
Mussotxuwa. Ele me pedia que eu levasse da vila algumas bebidas alcoodlicas como
brinde para ele, pdo e farinha de milho para a comunidade, pois (a comunidade) matara/
sacrificara um cabrito para a cerimonia. Entdo, naquele momento, recordei-me que um
dia antes Mussotxuwa me teria abordado sobre o assunto quando me ligara para avisar-
me da realizacdo 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”. Entdo, 0
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 ja 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 ndo
hd& um consenso sobre o ser ou nao ser correto ou €tico, durante a viagem eu me
questionava se tinha tomado a atitude correta levando aqueles brindes. Seria aquele um
meio para garantir informacdes fidedignas no campo? Estava sendo posto a prova a
minha fidelidade junto a meus informantes? Quais eram as expectativas de meu
informante? Esperava de mim uma reacdo de amigo, de um conhecido, ou de um

pesquisador? E quais eram minhas expectativas como pesquisador?

“® Em xichangana (lingua nativa), mhamba ya ukanhy é relativo a ritual de ukanyi.
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As interrogacdes eram tantas, mas o certo é que eu precisava garantir informacoes
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
néo frustrasse as expectativas de meu(s) informante(s).

Minutos depois de viagem, contemplando verdes campos e ouvindo o som dos
passaros, eis que chego a Macuane e dirigi-me direto a 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 dire¢éo para
me receber, ou seria para receber as trouxas que eu trazia, pois me parecia mais
preocupada com as trouxas do que comigo (0 visitante), como se ja soubesse de antemao
0 que eu levava (nas trouxas).

Tratamos entdo de desamarrar as referidas bagagens da motocicleta. Saudei a
familia, um abraco ao Mussotxuwa e ele no meu ouvido bem baixinho perguntou-me: que
tal, ndo te esqueceste das bebidas do soldado né? E eu, com cara de desapontado,
respondi que ndo tinha conseguido comprar as bebidas, pois as lojas estavam encerradas.
Naquele momento senti os batimentos cardiacos de Mussotxuwa a desacelerarem e
vislumbrei no seu rosto um semblante melancélico. Com receio de que apanhasse um
“ataque cardiaco”, rindo eu disse-0 que estava a brincar, e ai num impulso voltei a sentir
os batimentos cardiacos de Mussotxuwa a acelerarem e seus labios rasgavam uma
gargalhada (acho que era emogéo), o ambiente voltou a se tranquilizar e a emogéo era
contagiante.

Imediatamente Mussotxuwa ordenou as mulheres da casa que providenciassem a
refeicdo. Enquanto esperavamos a refei¢do, trocamos uma conversa e falamos de varios
assuntos, da seca e da fome que assolavam a regido, da colheita que ndo 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 refeicdo. Era carne de cabrito ao molho,
acompanhado de xima (massa de farinha de milho — prato frequente naquele espaco). 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 la fazer, recusei-me a beber,
pois ndo podia consumir alcool, visto que precisava manter o “juizo no lugar” para
enfrentar as entrevistas, conversas com as pessoas, enfim, precisava manter-me sobrio e
Iucido, sob risco de ter todo o trabalho etnogréafico deturpado.

Mussotxuwa insistiu e eu recusei, mais uma vez insistiu e eu recusei uma vez
mais. Entdo voltei a ver mais um momento melancélico e a decep¢do aos olhos de
Mussotxuwa se instalando. Assim, em seguida, por iniciativa propria, decidi pedir um
calice 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 alcool;
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 aceitd-lo tal como ele ¢, e mais do
que isso, era eu sendo reconhecido nao s6 como “pesquisador’, como “antropdlogo”, mas
também como “integrante daquele espaco social”, pois abunda naquele meio uma bebida
tradicional e bem forte, destilada artesanalmente, de nome sope ou ntén-ntén-ntén, que
faz parte do cotidiano de Macuane e é compartilhada pelos demais membros daquele
espaco rural.

No ato de aceitar a bebida pesava mais o ato de “aceitacdo”, ndo necessariamente
da bebida, mas aceitacdo do outro, e negar a bebida seria visto como um ato de negacéo
do outro, inclusive de inferioriza¢do do outro. Pois, naquele espaco o que é oferecido por
alguém ndo se pode rejeitar, sob o risco de ser visto como um ato de estranhamento,
sobretudo quando quem € 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 entrelaca nas
relacdes sociais de seus membros, que envolvem a troca e aceitacdo de oferendas entre 0s

membros da comunidade e entre 0s membros e visitantes.
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2.2.1 O convite “relampago”

No exato momento em que eu estava com Mussotxuwa, fui convidado a participar
dum encontro, uma reunido da comunidade com os lideres locais, de entre os quais,
lideres tradicionais e representantes da administragdo formal do estado. O encontro
visava reunir a comunidade e seus lideres para o balanco do ano 2015 e transicdo para
2016 e discutir ainda os planos do futuro da comunidade de Macuane. Contudo, esse
encontro ndo 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 relampago, ou seja, pegou-me de
surpresa.

Decidi ir ao encontro, mas meio desapontado, pois eu queria comegar logo com o
trabalho de campo propriamente dito, e para mim o relégio contava rapido e seria tempo
perdido.

Chegados ao encontro, faltavam ainda algumas personalidades sem as quais 0
encontro ndo poderia comecar, e tivemos que esperar, o que frustrava mais a minha
paciéncia. Passado um tempo, o encontro finalmente iniciou. E antes de mais, fui posto
junto aos lideres e eu insistindo em estar junto aos demais populares, fui “coagido” a
estar com os lideres 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 familia
real Cossa*’, e, por outro lado, porque era pesquisador. Ora, tudo isso me criou certo
constrangimento. Mas, a0 mesmo tempo, esse ato era uma forma de me indicar o “lugar”
gue eu merecia tomar na comunidade, tanto como pesquisador, bem como filho.

Na reunido, a comunidade estava dividida em dois grupos: homens sentados de

um lado e mulheres sentadas do outro, pratica comum naquele espaco, naquele contexto

*" Familia real Cossa seria a familia do régulo Cossa, que é a familia que rege a comunidade de Macuane.
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e, sobretudo, em contextos rurais em diversas regides de Mocambique. Iniciada a reunido,
varios membros se apresentaram e, por fim, fui apresentado a comunidade e me foi dada
a palavra para que eu falasse pessoalmente, me apresentasse e explicasse a comunidade a
minha presenga em Macuane ¢ o “viés” do meu trabalho. E, diante de tamanha
oportunidade, usei de todas as minhas artimanhas de expressdo para me apresentar como
antropélogo, pesquisador e explicar o cerne do meu trabalho.

A minha apresentacdo na comunidade, ora como filho de uma familia daquela
comunidade (no caso, a familia real, e tal como referi anteriormente, Macuane era terra
natal de meus pais), ora como pesquisador se formando no Brasil (didspora), significava
pelo menos trés coisas para a comunidade de Macuane. Primeiro, era visto como
pesquisador-antropélogo, através do qual a cultura de Macuane, seu modo de vida, seus
valores, praticas, 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, sendo a Unica, com origens naquela comunidade e que alcancara 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 esperanca para o desenvolvimento da comunidade, uma vez que se
acreditava que aquele estudo de certa forma traria beneficios a comunidade e que,
também, com o meu nivel de formacdo eu poderia corroborar para catapultar o
desenvolvimento.

Contudo, estes fatos eram para mim como individuo e cidaddo motivos de
orgulho, mas, também, tantas expectativas depositadas em mim significavam
constrangimento como pesquisador, uma vez que poderiam ter implicagdes na pesquisa,
ou seja, esta situacdo simbolizava, ao mesmo tempo, orgulho e constrangimento.

Como pesquisadores e fazendo parte da rede de relagbes do grupo pesquisado,
procuramos ndo frustrar as expectativas do grupo, e, por sua vez, 0 grupo estudado
também procura satisfazer as nossas expectativas. Ora, isto pode de certa forma minar o
rigor cientifico 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.



73

Contudo, ¢ fundamental pensar na “observacao do familiar” tal como aponta Velho
(1978), a necessidade de observar o familiar, o préximo a nos, refletir sobre o contexto ao
qual pertencemos. E fundamental, segundo Velho (1987), pensar em quais as implicacdes
dessa observagdo, a que nos remete a ideia de tornar o familiar “ex6tico”. Dai que, como
pesquisadores, precisamos fazer uma vigilancia constante e continua na relacdo que
estabelecemos com 0 nosso grupo ou campo de pesquisa e nossos informantes.

Na reunido, dentre varios aspectos discutidos, um me despertou especial atencéo.
Um dos lideres comunitarios levantou-se para narrar um acontecimento. O fato é que,
segundo ele, tinha achado, durante a sua atividade de caca no mato, um embrulho
composto de cueca, laminas, agulhas, algumas raizes 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 concluiram (em consenso) que se tratava de um trabalho de “feiticaria”, de ordem
“supersticiosa”, feito para alguém da comunidade ou para a comunidade em geral; e tal
ato de “feiticaria” estaria por detras de certos infortinios, 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 “feiti¢o” feito.

O fato de os membros da comunidade concordarem de forma consensual em
queimar o embrulho da feiticaria remete-nos a partilha de valores em comum tais como a
“ndo pratica de atos de feitigaria” e a solidariedade entre os membros que caracteriza a
comunidade de Macuane, solidariedade essa que pressupde a um dado momento certo
equilibrio temporario da estrutura social de Macuane, se entendermos o “equilibrio como
as relagBes interdependentes entre partes diferentes da estrutura social de uma
comunidade em um periodo particular” (GLUCKMAN, 1995, p. 260). Contudo, pode-se
notar que, além do equilibrio temporario e tranquilidade, as relagbes sociais dos
macuaneses sdo caracterizadas também por tensdes e conflitos devido as diferengas, nao
raciais como constatou Gluckman (1995) ao analisar a estrutura social da Zululandia, mas

as diferencas de crengas e valores dos membros de Macuane.
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Portanto, este fato ilustra o sistema de crencas que envolve as relacdes 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 existéncia no mesmo contexto social de um sistema de
valores e crencas compartilhado por toda uma coletividade e de um sistema de valores e
crencas que ndo é compartilhado por todos, neste caso, a feiticaria.

Entretanto, importa salientar que a forma como os individuos estavam dispostos
ou distribuidos naquela reunido, onde cada um dos participantes estava sentado, os lideres
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 “posi¢ao social” de cada membro no seio da
comunidade. Assim, com isso, passei a perceber também o “lugar” de individuos
visitantes da comunidade, como era 0 meu caso: “visitante-pesquisador-antropologo”.

Mais ainda, a reunido possibilitou-me entender que a estrutura social de Macuane
se configura num sistema de valores, costumes e crencas que perfazem as relacdes sociais
estabelecidas entre os membros da comunidade, e que a estrutura social de Macuane é
também constituida pelo que Gluckman (1995) chamou de “situagdes 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 a comunidade de Macuane em geral, por um lado, eu como “individuo” e,
por outro lado, eu como “pesquisador/antropdlogo”. Ou seja, dali passei a ser
“reconhecido” pela comunidade como “pesquisador” e como “membro”, familiar a
comunidade, o que facilitaria e fortaleceria 0 meu relacionamento com os demais
membros da comunidade de Macuane; reconhecimento esse que veio a intensificar-se
guando, num dos rituais de ukanyi, decidi espontaneamente e de forma esporadica entrar
na roda de danga cantando e dangando uma cancdo em xiChangana (lingua nativa), ato
que “pegou” todos de surpresa e valeu-me muitos aplausos, pois ndo se esperava que “o

antrop6logo” que ali estava em missdo de pesquisa dancasse e cantasse tdo bem (acho)
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algo tradicional guanto o fez. Esse ato também manifestava uma reacdo espontanea de
valores culturais que eu carregava enquanto familiar aquele contexto social.

Naquele momento, o respeito e o reconhecimento por mim se fortificava, e eu me
tornara “membro por reconhecimento”, se entendermos a no¢do de membro, na visdo de
Garfinkel (1967), como aquele que compartilha da mesma “linguagem” do contexto
social em que esta inserido. Assim, a no¢do de membro transcende a pertenca ao grupo
social. Ademais, a danca e o canto tradicional formavam parte da linguagem da
comunidade de Macuane, ou seja, ao dancar e cantar em lingua local xiChangana eu
estabelecia uma comunicacdo, de ambito corporal e verbal, que constitui o sistema de
interacdo naquele contexto social. E mais ainda, o conteldo da cancdo retratava, em
parte, fatos do cotidiano de Macuane, o que implicava que retratar fatos do cotidiano de
Macuane por via da cancdo significava para a comunidade a partilha de certos valores da
coletividade que constituem a estrutura social.

Segundo, naquele encontro, o campo revelou-me individuos que viriam a ser
sujeitos de pesquisa e informantes para o meu trabalho de campo, importantes para a
compreensdo do ritual de ukanyi; o campo revelou-se a mim e mostrou-me 0s contornos
que configuram a estrutura social de Macuane.

Assim, tal como propbe Geertz (1989) na observacdo da briga de galos balinesa,
presenciar o encontro, a reunido, foi para mim como pesquisador, de certa forma, “ler”
uma parte do universo sociocultural e politico de Macuane, visto que pude ficar sabendo
de varios problemas, valores, habitos, costumes, enfim, parte do modus de vida daquela
comunidade, uma vez que a reunido era do balanco do dia-a-dia da comunidade. N&o
quero com isso sugerir que a vida de Macuane se resume naquela reunido, 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, 0 campo se revela a
nos por via de algumas situacgdes, alguns acontecimentos ou eventos ndo programados,
acontecimentos espontaneos que surgem como dados fundamentais para nossa pesquisa.

E que os obstaculos do trabalho de campo, talvez, nem sejam para serem ultrapassados,
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mas para serem pensados, ou seja, mais do que supera-los, os obstaculos do trabalho de
campo devem nos remeter a uma reflexdo profunda sobre os desafios do trabalho de
campo, e provavelmente este seja um dos maiores desafios do trabalho etnogréfico.

Mais ainda, estas situacdes sociais presenciadas, narradas, nos remetem a questao
da autoridade etnogréafica levantada por Clifford (1998), sobre como é que o antropélogo
legitima a autoridade dos dados que nos revela, como ele nos garante que “esteve 13" tal
como aponta Geertz (2002), e penso que os fatos aqui narrados em sim s&o reveladores
dessa autoridade, e nesse caso, a “descricdo densa” de Geertz (1989) ¢ e deve ser
fundamental para sustentar essa autoridade etnogréafica. E a nossa “tentativa” aqui foi
trazer a descricdo densa a superficie.

Em suma, algumas notas finais importa ressaltar, portanto, os desafios do trabalho
de campo convidam-nos a rever a relagdo 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 nds, por via de
algumas situacBGes sociais ndo programados que surgem como dados fundamentais a
nossa pesquisa, remete-nos a ideia de que os obstaculos do trabalho de campo ndo sdo
para serem ultrapassados, mas sim para serem pensados.

Os eventos de Macuane que apresentei e discuti demonstram o quanto a andlise
situacional se apresenta como um método eficaz para a compreensdo das relagdes sociais
e da estrutura social de grupos, comunidades e a sociedade no geral. Deste modo, a
observacdo participante ¢ uma atividade ou “arte” que exige do pesquisador um olhar
muito atento, rigoroso e uma vigilancia constante. E tal como a observacao participante, o
trabalho etnogréafico é ou deve ser também um trabalho de vigilancia continua.

Debatidas algumas questdes que julgo preponderantes para 0 pensamento
antropoldgico, passarei para outras secGes. Nessas proximas segdes interessa-me
descrever e fazer uma analise do ciclo do ritual de ukanyi no espago rural e no espaco
urbano, apontando para as etapas ou fases/estagios que perfazem o ritual e a época de
ukanyi. Comecando 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 ESPACO RURAL (MACUANE) E NO ESPACO
URBANO (MARRACUENE): TRES ETAPAS, UM SO RITUAL

Neste capitulo, pretende-se discorrer sobre o ritual de ukanyi atraves de uma
perpectiva processual que possa permitir compreender 0 mesmo enquanto um processo
ritual, permitindo assim uma melhor clareza do nosso objeto. Contudo, ao analisar o
ritual de ukanyi enquanto “processo”, ndo se tenciona demarcar os limites fixos das fases
do ritual, mas sim pontua-lo enquanto resultado de um processo continuo, em que a

transicdo de uma fase para outra se da de forma flexivel e também continua.

3.1 Ukanyi — a bebida tradicional-sagrada-ancestral e o processo de producao

Ukanyi*® é uma bebida produzida a partir dos frutos de uma arvore (Marula) em
Mocambique, denominada também como (canhoeiro), cientificamente conhecida como
Sclerocarya birrea, uma arvore fruteira que ocorre em alguns paises do continente
africano tais como Mogambique, Africa do Sul, Namibia, Suazilandia, Zimbabue,
Botsuana, na Africa Equatorial (entre a Etidpia e o Suddo, a Norte), entre outros. Na
Africa do Sul, os frutos do canhoeiro sdo usados para produzir uma bebida de nome
Amarula. Na regido Sul de Mocambique, sobretudo nas provincias de Maputo e Gaza
(nossos campos de pesquisa), os frutos do canhoeiro sé&o conhecidos como makanyi*®
(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 0s espacos

que sdo nossos campos de pesquisa. O envolvimento dos homens no seu processo de

*® Nome em lingua local (xichangana).

* 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 expressdo da lingua local (xichangana e xirhonga), linguas de Gaza e
Maputo respectivamente.
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producdo ndo € 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 s&o divididas de acordo com o género.

A producdo da bebida tradicional-sagrada ukanyi é um processo que leva alguns
dias até que esta fique pronta. Deste modo, quando chega a epoca de ukanyi e se
aproxima uma cerimonia de consumo de ukanyi, as mulheres relinem-se em grupos para
comecar a apanha/recolha de makanyi®® (frutos de n kanhy — canhoeiro) para a producao
da bebida sagrada. Recolhidos os frutos do conhoeiro (makanyi) sdo juntados hum Gnico
lugar e dai as mulheres decidem em consenso um dia para elas em conjunto prepararem a
bebida.

Chegado o dia da producdo 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®* (um pote de
barro) e na falta deste, sobretudo nos dias de hoje, usa-se também o tambor, geralmente
plastico. No khuwane, junto a makanyi, vai um pouco de dgua e faz-se a mistura. Feito
IS0, espreme-se makanyi, deixando ficar apenas o seu suco no pote (khuwane) por um
dia para que fermente, isto no primeiro dia. J& no segundo dia, quando ukanyi esta
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 s6 no terceiro dia, ukanyi é
considerado pronto para ser bebido e para se fazer a festa. Porém, antes da fermentacéo, o
suco doce de ukanyi € reservado para as criangas e outras pessoas que ndo consumam
bebidas alcodlicas.

Ukanyi é uma bebida de pouco teor alcodlico e ndo é alucindgena. Pode ser
consumido/a por qualquer individuo de sexo masculino e/ou feminino sem discriminagéo
de idade. Contudo, as criangas s6 se recomenda o suco de ukanyi ainda doce, que ndo

tenha fermentado, ou seja, que ndo tenha teor alcodlico.

*® Makanyi é o plural de kanyi, que seria o fruto do canhoeiro (n kanyi), através do qual se produz ukanyi —
a bebida sagrada.

%! Khuwane é o nome atribuido ao pote usado para conservar ukanyi. N&o é de uso exclusivo para a
conservacdo de ukanyi, pois pode ser usado também para conservar agua.
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As sementes de makanyi (concretamente as améndoas) sdo chamadas de timongo
em xichangana e xirhonga e servem para usos diversos, como aproveitar 0 seu carogo,
que € conotado como tendo poder de fortalecer a virilidade masculina. Timongo também
servem para produzir éleo alimentar. Assim, timongo (sementes) e makanyi (frutos)
detem de um valor nutritivo.

Importa ressaltar que a difusdo da arvore (nkanyi) no continente africano deu-se
através do povo bantu. Por ser um importante produto alimentar na dieta do povo bantu
desde os primordios, eles levaram consigo as sementes em todas as suas peregrinacoes,
que eram utilizadas, entre outras coisas, para a pratica dos jogos de covas. Além disso, 0
fruto constitui uma boa fonte de alimentacdo, pois é rico em gorduras e proteinas. Nos
dias atuais, a polpa ainda pode ser usada para a fabricacdo de etanol. O cha das flores
também auxilia no tratamento da indigestio alimentar. O caroco é utilizado na Africa do
Sul para se fazer um 6leo que serve como protetor da pele. Em Mocambique, o caroco
também € utilizado para se praticar os jogos de covas. Na medicina tradicional dos
antepassados mogambicanos, a casca interna do canhoeiro era usada para tratamento da
malaria, tosse, aftas, hemorroidas e no alivio as picadas de escorpides e cobras. A raiz é
usada para o tratamento de diarreias. O cha produzido pelas folhas € usado para o
tratamento de indigestdo e dores de ouvido (PEREIRA, 2016).
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Ukanyi no khuwane (pote de barro).

Imagem 2

Fonte: Eduardo Intsamuel, 2015.

’kanyi (canhoeiro).

Makanyi, frutos de n

Imagem 3

Fonte: Autor, 2016.



81

Imagem 4 — Ukanyi no ndzeko (cabaca 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 constituida por trés etapas:
kuhawula mindzheko®, xikuwha®® e kuhayeka mindzheko®*, respectivamente.

Assim, é preparado primeiro o ritual kuhawula mindzheko, que marca o inicio ou

abertura da época de ukanyi e marca o inicio do ritual de ukanyi, e é assim a primeira

2 Em xichangana, kuhawula mindzheko é o nome atribuido ao ritual de abertura da época de ukanyi (uma
bebida tradicional).

% Em xichangana, xikuwha é o nome atribuido as festas de consumo e celebracdo de ukanyi (uma bebida
tradicional) em comunidade.

> Em xichangana, kuhayeka mindzheko é o nome atribuido ao ritual de encerramento da época de ukanyi
(uma bebida tradicional).
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fase do ritual. E a etapa que no processo ritual corresponde a0 momento de separacao
(TURNER, 2013).

Na comunidade de Macuane, kuhawula mindzheko realiza-se na casa do régulo
Cossa (José Maria Albuquerque Cossa), como patriarca e instancia superior da
comunidade. Vale observar que a casa do régulo é tradicionalmente denominada por ka
Mukhulu, que, em xichangana, significa residéncia do supremo, a casa do patriarca, pois
mukhulu, literalmente, significa chefe-supremo da comunidade. Ora, tradicionalmente
mukhulu transcende a traducéo literal; € muito mais do que chefe; é, sobretudo, a figura-
referéncia da comunidade, o responsavel por instituir junto a comunidade as normas de
conduta, as regras e sancBes que regem a comunidade. E o detentor da sabedoria
ancestral, pois se acredita que € protegido e guiado pelos ancestrais, pelos antepassados.
E, portanto, o “guardido” da comunidade, guardido dos valores, costumes e praticas do
grupo. E assim como mukhulu, o régulo Albuquerque Cossa, é visto pela comunidade de

Macuane.
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Imagem 5 - Mukhulu (José Maria Albuguerque Cossa, régulo de Macuane).

Fonte: Autor, 2016.

Antes de mais, a familia real dirige-se a um cemitério familiar onde jazem outros
membros (da familia real), para uma cerimbnia a parte. A cerimbnia visa uma

comunicacdo entre membros e entes queridos da familia real.
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O ritual kuhawula mindzheko inicia com outro ritual denominado Kuphahla®,
que € justamente o ritual que legitima a abertura oficial da época de ukanyi. Kuphahla é,
no entanto, a fase inicial de todo o processo e 0 momento principal para dar partida a
época de ukanyi, tradicionalmente denominada nguva ya ukanyi*®, pois é neste ritual em
que o lider tradicional, o régulo, o patriarca anuncia aos ancestrais, antepassados que a
época de ukanyi estd a comegar. E, assim, com este ritual, o patriarca pede autorizacéo
aos ancestrais para permitir o inicio da época e a0 mesmo tempo pede para que 0S
antepassados abengcoem a época. Faz-se, portanto, o anuncio do balanco da vida da
comunidade, das suas intempéries, suas conquistas e roga-se para que haja mais
produtividade, sobretudo na colheita.

Kuphahla é assim o0 meio pelo qual se invoca os antepassados. Contudo, mais do
que invocar 0s ancestrais, existe também a crenca comum de que kuphahla é o meio
atraveés do qual os ancestrais bebem e desfrutam do ukanyi e mantém-se presentes no
ritual. Portanto, estas crengas sdo comportamentos de senso comum que, segundo
Garfinkel (1967), sdo os constituintes necessarios de todo o comportamento socialmente
organizado, e é assim que os individuos veem, descrevem e propdem em conjunto uma
definicdo da situacdo social do ritual de ukanyi e do cotidiano em Macuane (COSSA,
2013).

% Em xirhonga e xichangana, kuphahla é relativo ao ritual de invocac&o dos antepassados.
% Expresséo em xichangana, a mesma significa época de ukanyi.
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Imagem 6 - kuphahla no Gandzelweni (arvore sagrada onde é feita a invocacgédo dos

antepassados).

. %
i

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 especifico da casa, que geralmente tem sido uma arvore escolhida na familia,
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denominada Gandzelweni®’. Trata-se de uma &rvore sagrada. E, neste caso, a &rvore
escolhida é nkuhlu (mafurreira). Segundo alguns entrevistados e membros da comunidade
de Macuane, geralmente, as arvores escolhidas como sagradas para servirem de
gandzelweni tém sido a mafurreira e o canhoeiro (nkanyi — arvore que produz o fruto de
nome kanyi, com o qual se fabrica a bebida tradicional ukanyi). E contam os informantes
que estas arvores sdo consideradas sagradas, pois foram as escolhidas pelos ancestrais

desde um passado muito longinquo.

Imagem 7 - Gandzelweni (arvore sagrada, onde é feita a invocacdo dos antepassados em

Macuane). Localizada na casa da familia real Cossa.

Fonte: Autor, 2016.

%" Na zona Sul de Mogambique (particularmente em Maputo e Gaza), Gandzelweni é uma espécie de altar
onde se faz a invocag8o dos antepassados.
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Junto a arvore todos se ajoelham em seu redor com o regulo. E na arvore sagrada
ficam dispostos alguns objetos sagrados, simbolos através dos quais se estabelece a
comunicagdo com 0s ancestrais. Refiro-me a objetos como um prato que porta alguns
tecidos/panos sobre os quais se pde um frasco de nome donchi, que contem fole (um tipo
de rapé, derivado de tabaco consumido pelos antepassados), ao lado do prato com déntxi
fica um pote menor de barro de nome xikhuwane, contendo ukanyi e um ndzeko para
servir ukanyi.

Todos ajoelhados na &rvore sagrada, o régulo comeca a comunicagdo com 0s
ancestrais, proferindo algumas palavras em lingua local (xichangana), “joga” um pouco
de fole e ukanyi para o chdo. Nesse exato momento, o régulo pede aos ancestrais que
recebam e aceitem consumir fole e ukanyi que Ihes foram preparados pela comunidade
com todo agrado. D&-se aos ancestrais o relatério do dia a dia da comunidade de
Macuane e da vida de seus membros; informa-se 0s eventos ocorridos naquela
comunidade e por fim anuncia-se a eles a chegada da época de ukanyi e, sobretudo, roga-
se para que 0s ancestrais abencoem a época, no sentido de que esta decorra sem
sobressaltos, pede-se protecdo, 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 abundancia, para que as proximas épocas fossem diferentes e
produtivas.

Assim sendo, 0s ancestrais abencoam a época e liberam o consumo de ukanyi.
Logo, o régulo com a permissdo dos ancestrais anuncia a abertura oficial da época de
ukanyi (nguva ya ukanyi). A este ritual da-se o nome de kuphahla nguva ya ukanyi,
relativo a “abengoar 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 arvore ainda no quintal real, onde
decorre entdo o consumo da bebida tradicional ukanyi.

Os participantes sentam-se em volta da arvore escolhida em forma de circulo ou
meia lua, dependendo do nimero 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 € os homens em cadeiras ou “banquinhos”, ou mesmo em troncos
improvisados de arvores. O régulo como superior hierarquico tem o direito exclusivo de
sentar-se sempre em uma cadeira. Ora, isso simboliza o lugar do régulo na estrutura
hierarquica no seio da coletividade. No centro dos participantes vai um tambor plastico
de 210 litros contendo a bebida tradicional ukanyi. E fiquei sabendo que, antigamente, no
lugar de tambor plastico, ukanyi era conservado em potes gigantes de barro denominados
khuwane™ para este tipo de ceriménia, sendo que, atualmente, essa é uma pratica cada
vez mais pouco frequente, ora porque os potes de barro vao 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 plastico de 210 litros ja € minimamente suficiente.
Ao lado do tambor, uma bacia plastica contendo ndzeko(s)>® com o(s) qual(is) se bebe
ukanyi. Antigamente, no lugar de bacia usava-se alguidar de barro de nome lihisu® para
conservar ndzeko(s). E, ainda mais, um balde de tamanho menor contendo um saco para
coar ukanyi para que a bebida ndo fosse servida com residuos indesejados para o
consumo.

Preparados todos 0s requisitos para o consumo da bebida tradicional, que sdo
verificados pelos escolhidos para servir ukanyi (que geralmente sdo membros da
comunidade), estes proferem algumas palavras. E, tratando-se de abertura da época que é
feita na residéncia do régulo, o mestre de ceriménias, que pode ser um dos servidores de
ukanyi ou outro membro da comunidade escolhido para tal (neste caso o mestre de
ceriménia era um dos servidores de ukanyi), grita bem alto: Awuzaaaayéeee...! E 0s
participantes responderam: Awuzaye, Muminthi, Cossa. O mestre de cerimonias grita
mais uma vez, e desta vez diz: Game! E os participantes respondem: Cossa!. Portanto,
estes dizeres exaltam, por um lado, a familia real Cossa e, por outro, a continuidade das
arvores, sobretudo, do canhoeiro (nkanyi), sem o qual ndo se produz a bebida ukanyi. Ou

seja, awuzaye muminthi Cossa socialmente significa “bem hajam as arvores dos Cossa ¢

% Nome em xichangana, atribuido ao pote usado para conservar ukanyi. Ndo é de uso exclusivo para a
conservacdo de ukanyi, pois pode ser usado também para conservar agua.

% Nome em xichangana, atribuido as cabacas usadas para beber ukanyi.

% Nome em xichangana, atribuido ao alguidar que conserva ndzeko e hongwe.
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bem hajam os Cossa”. E Game Cossa representa a forma de evocacao dos espiritos dos
antepassados dos Cossa, estes que sdo os “guardides” da comunidade de Macuane, €
acredita-se que os mesmos participam do ritual. Contudo, ressaltar que estes termos néo
tem traducéo literal, sendo um significado social.

Desta feita, 0 mestre de ceriménias anuncia uma das regras basicas do ritual: a
regra de que homens e mulheres devem ir a “banheiros” diferentes ¢ bem distantes um do
outro, pois, pelo poder afrodisiaco 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. Dai, um dos servidores serve um
ndzeko® de ukanyi ao régulo, o patriarca, que é o primeiro a beber ukanyi depois de
alguns ancidos provarem a qualidade da bebida. Antes de beber, o régulo jorra um pouco
de ukanyi no chdo dando de beber aos ancestrais como forma de com eles compartilhar a
bebida tradicional e honra-los, em seguida ele bebe também. Posto isso, é solicitado um
dos netos da familia 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 dancar
diante dos participantes. Apos a danca do neto da familia real, ukanyi € entdo 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 animacdo vai se complementando com
momentos de canto e danga 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 tradicdo, respeito mutuo, a boa convivéncia etc. Algumas cangdes
com linguagem formal e outras com um tom humoristico, mas sempre na tentativa de
transmitir algum ensinamento. Dentre dancas e canc¢Ges ndo ousadas vai-se as mais
ousadas (com gestos e linguagem eroticos).

A azafama vai aumentando a cada vez que se bebe mais ukanyi, homens e
mulheres vdo ficando cada vez mais proximos, a interagdo se intensifica e o ambiente fica
mais coeso. Entre ordem e tranquilidade, alguns se exaltam, mas logo de imediato a

ordem € reposta com a interven¢do imediata da “policia comunitaria”, composta por

% Nome em xichangana, atribuido as cabagas usadas para beber ukanyi.
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membros da comunidade de Macuane e responsavel pela vigilancia popular. E quando o
assunto € grave, tal como presenciamos num dos rituais, fica a cargo do régulo soluciona-
lo como lider superior e, sobretudo, pai da comunidade.

Entre jovens, criangas e adultos, misturam-se geragdes, um encontro geracional
que ora remete ao consenso, ora remete ao conflito. Enfim, uma relacéo dialética na qual
0s adultos acusam os mais novos de desvirtuarem a tradicdo, de ndo respeitd-la, de néo
seguir os valores deixados pelos antepassados; acusam 0s mais novos de nao respeitarem
0s mais velhos. E os mais velhos olham para essa mudanca de mentalidade dos mais
novos como resultado das influéncias dos tempos atuais, dos tempos modernos,
influéncias da cidade, influéncias dos habitos 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 [...]%* (Djiplokotso, Macuane).

Traducdo:

Os mais novos ja ndo respeitam os mais velhos por causa das novidades da
cidade, dizem que somos ultrapassados [...]. Os nossos filhos que véo a cidade voltam
com héabitos novos, por outro lado, os citadinos que vém aos rituais de ukanhy também
trazem seus habitos e “ares” da cidade [...].

Enquanto isso, 0s mais novos também acusam os mais velhos de serem apegados
a tradicdo, de serem um pouco atrasados pelo fato de ndo aceitarem certas mudancas que
no seu entender s&o normais, pois acompanham os tempos que correm: Os nossos ‘mais
velhos’ ndo entendem que agora 0s tempos sdo outros e as coisas mudaram — disse um
jovem com o qual conversei. Mas outros jovens rebateram de imediato: [...] mas alguns
de no6s também exageramos [...]; os ‘velhos’ por vezes tem razdo pah/...].

Contudo, tanto jovens quanto os adultos afirmam em consenso que 0S

participantes dos rituais de ukanyi vindos das cidades trazem consigo boas novas para

%2 Em xichangana.
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Macuane e ensinam-lhes bastantes coisas, a0 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 discordancia e momentos de concordancia que
nos remetem ao consenso e ao conflito. Ao mesmo tempo, remetem-nos a relacao entre
estrutura e agéncia, ou seja, a prevaléncia da ordem cultural por via dos valores e normas
tradicionais da cultura que se imp8em aos individuos e, por outro lado, a acdo dos
individuos que recai sobre esses valores tradicionais transformando-os, ora negando-os,
ora miscigenando-0s 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 0s mais novos e os mais velhos. Por outro lado, o conflito aparece como mediador
entre espaco rural e espaco urbano, ou seja, a ponte entre o espaco rural e urbano (neste
caso, Macuane e cidades arredores) se estabelece pelas “mas” influéncias da cidade, aos
olhos dos mais velhos, mas influéncias essas ora trazidas pelos participantes dos rituais
de ukanyi oriundos das cidades, ora pelos macuaneses que se deslocam as cidades. Mas
também a ponte entre o rural e urbano se constitui nas “boas” influéncias trocadas por via
da partilha de ensinamentos entre macuaneses e citadinos. Portanto, entre consenso e
equilibrio, 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 medicdo entre ambos
0s contextos sociais (rural e urbano). E esta mediacao, por sua vez, remete-nos a pensar
na imbricacdo que se estabelece entre 0 moderno e o tradicional. Assim, kuhawula
mindzheko e, consequentemente, o ritual de ukanyi aparece ora como mediador de ambos
0S espacos sociais, ora como mediador da tradicdo e da modernidade.

Assim, o que vivenciei no kuhawula mindzheko em Macuane permite-me levantar
provisoriamente a hipétese de que, no ritual de ukanyi, pode se vislumbrar os meios pelos

quais os individuos articulam sua capacidade de agéncia perante a estrutura,
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estabelecendo assim uma relacdo 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®, que é ukanyi mais denso, sdo
chamados os jovens para beber. Ora, tais jovens devem ser rapazes que, de preferéncia,
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 afrodisiaco.
Contudo, caso haja algum tipo de envolvimento ‘“amoroso”, esse problema ndo ¢
resolvido ali no ritual, pois se acredita que o ato tenha sido causado ndo pela vontade dos
envolvidos, mas sim pelo poder afrodisiaco de ukanyi. Ademais, durante a época de
ukanyi, as normas que regem a comunidade s&o suspensas, inclusive as repreensivas, de
modo a garantir a ordem e tranquilidade na comunidade, para que a época de ukanyi
decorra em perfeitas condigdes. Assim, os infratores s6 sdo “julgados” apos os rituais, em
momento propicio, adequado.

Ressaltar que, resa o costume, embora hongwe seja para o consumo preferencial
dos jovens, estes devem pedir permissdo para o efeito aos mais velhos — chamados
madoda® e, por sua vez, os madoda autorizam o consumo de hongwe, consoante o
ambiente que se vive no ritual. E se ndo acharem conveniente que os jovens bebam, entéo
0 consumo é vedado aos mesmos e s6 os madoda € que bebem. E caso 0s jovens insistam
em beber hongwe, estes devem, por via de algo de valor “simbdlico” como, por exemplo:
dinheiro, um objeto, produto alimentar, um animal, cabrito, galinha etc., pedir
autorizacdo para beber, e so ai € que hongwe ¢ liberado pelos madoda (José Maria
Albuquerque Cossa, régulo de Macuane).

Portanto, o fim da bebida é também o fim da cerimdnia. E, deste modo, termina
kuhawula mindzheko, que marca a abertura oficial da época de ukanyi na comunidade de

Macuane.

% Nome em xichangana, atribuido & parte mais densa de ukanyi, onde existe a maior concentracio do teor
afrodisiaco desta bebida tradicional.
% Ancidos, idoneos, conselheiros, responséveis pela resolugio de problemas.



93

Na vila de Marracuene, o ritual kuhawula mindzheko é dirigido pelo régulo de
Marracuene, no caso, o régulo Mabjaia (Francisco Mabjaia), que € o lider tradicional
superior na estrutura hierdrquica de Marracuene. E o ritual é iniciado numa mata sagrada,

onde repousam os antepassados da familia real Mabjaia, os guardides de Marracuene.

Imagem 8 — Régulo Francisco Madjololo Mabjaia (régulo de Marracuene).
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Fonte: Autor, 2016.

Na mata sagrada, todos os participantes entram descalcos como forma de
demonstrar respeito aos antepassados e honra-los, visto que, reza a tradicdo, 0s

antepassados andavam descalcos; e estar descal¢o na mata sagrada ¢ uma forma de estar
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em contato direto com a terra; e estar em contato com a terra € um meio de estar em
contato cada vez mais proximo com os antepassados.

Assim, no lugar do ritual dentro da mata, junto a uma arvore sagrada — um espaco
chamado gandzelweni®, os individuos se retnem e o régulo, com outros lideres
tradicionais, se ajoelha, deitando ukanyi no chdo e proferindo algumas palavras, discursos
que apelam a boa convivéncia, a paz, a harmonia, saude, pedido de chuva, sorte na
producdo agricola. E sendo que Mogambique passava por um momento de crise politica e
estiagem, os discursos recorrentes eram os de pedido de paz e chuva.

Imagem 9 — Gandzelweni da mata sagrada de Marracuene.
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Legenda: Régulo Mabjaia, (régulo de Marracuene) e demais lideres tradicionais,
realizando o ritual kuphahla, de invocacdo dos antepassados.
Fonte: Autor, 2016.

% Em xirhonga e xichangana, gandzelwéni faz referéncia ao lugar onde se realizam rituais de invocacio
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 proprios marracueneses, ukanyi € bebido
num copo especifico, uma cabaga de nome ndzeko, mas que ndo vimos ali, no lugar de
ndzeko, ukanyi era bebido em copo de vidro, inclusive no ritual de comunicagdo com o0s
antepassados que se chama kuphahla, o régulo usou um copo de vidro para beber e servir
ukanyi e ndo 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 familia 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 reproducdo do ambiente do contexto rural no seio do
contexto urbano. Dito de outra forma, é a recriacdo do ambiente do contexto rural no qual
viveram os antepassados outrora no seio de um contexto urbano, moderno, vivenciado
nos dias de hoje.

E, portanto, no nosso entender, uma tentativa que o espaco urbano moderno
desenvolve para resgatar e afirmar valores e praticas culturais tradicionais do contexto
rural vivido pelos ancestrais. Deste modo, esta reprodu¢do do ambiente rural no espaco
urbano seria um meio de revitalizagdo da cultura tradicional e mecanismo de interligacéo
de um modo de vida urbano a um modo de vida rural.

Terminada a cerimdnia na mata sagrada, os participantes se dispersam rumo a
casa da familia real Mabjaia para dar continuidade a ceriménia.

Chegados a casa da familia real Mabjaia, presta-se outro ritual junto a arvore
sagrada (nkanyi — canhoeiro), onde, junto aos demais participantes, o régulo anuncia aos
antepassados o decurso do ritual na mata sagrada, anuncia que a ceriménia de kuhawula
mindzeko devera continuar na casa da familia real e pede para que o evento seja

abencoado.

Imagem 11 — Gandzelweni (arvore sagrada, onde é feita a invocagdo dos antepassados em

Marracuene). Localizada na casa da familia real Mabjaia.

Fonte: Autor, 2016.
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Imagem 12 — kuphahla no Gandzelweni, Marracuene.

Legenda: Régulo Mabjaia (régulo de Marracuene) e demais lideres realizando o ritual
kuphahla no Gandzelweni, localizado na casa da familia real Mabjaia.
Fonte: Autor, 2016.

A cerimdnia entdo continua entre muita agitacdo dos participantes, estes se
sentam ndo em forma de roda em volta da bebida sagrada como acontece na comunidade
de Macuane. Em Marracuene 0s participantes sentam-se de forma aleatéria e néo
seguindo a logica tradicional usada em Macuane de que homens, mulheres e criancas
sentam-se de forma separada no mesmo espaco (homens de um lado, mulheres e criangas
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 rigida em Marracuene, mas com o andar do tempo
foram perdendo a forca e deixaram de ser praticadas com rigorosidade [...] o problema
é que hoje em dia as coisas mudaram, a tradicdo ja ndo é a mesma (Nhaca, Marracuene).
Esta fala mostra, de forma clara, o quanto, na visdo de Nhaca, a tradicdo esta passando
por um processo de transformagdo. Nao obstante, nalgum momento nessa aleatoridade
nota-se que existe uma tendéncia de as pessoas se agruparem por sexo, o que significa
que, embora os participantes se sentem de forma aleatéria, essa aleatoriedade é quase
aparente, pois 0 agrupamento por sexo enquanto norma surge de forma implicita, o que
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faz com que os individuos a obedecam, ainda que de forma expontanea, pois € exterior a
Si.

A posicédo de ndo separacdo entre homens, mulheres e criangas ndo é consensual.
Inclusive, um ancido de Marracuene de nome Mpfumo com o qual conversamos teria nos
falado que, por regra da tradicdo 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 criancas
também do seu lado, embora seja 0 mesmo espaco e pelo mesmo motivo que é beber
ukanyi e comemorar o ritual de ukanyi.

Portanto, estas contradi¢cfes quanto a certas normas indicam as variacfes 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 nédo
sdo realizados a risca de forma unanime como acontece na comunidade de Macuane,
onde a unanimidade na forma de realizar o ritual € mais ou menos coesa. Nao obstante,
isso ndo implica que um destes espacos (Macuane e Marracuene) seja mais auténtico que
0 outro, mas que cada um deles tem as suas particularidades na forma de realizar o ritual.

Quando a bebida sagrada — ukanyi € entdo servida aos participantes, é servida
maioritariamente em copos de vidro ou plasticos, devido a 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
altimos tempos e que faz com que nédo se colha ndzheko, visto que ele (ndzheko) é fruto
de uma planta. Contudo, o interessante é que, com a mesma infertilidade dos solos nos
altimos tempos, na comunidade de Macuane, os ndzheko abundam e se fazem presentes
durante toda a época de ukanyi, 0 que nos faz acreditar que a escassez de ndzheko em
Marracuene ndo se deve somente a infertilidade dos solos. Podem existir outras causas.
Serd uma das causas o fato deste ser um contexto urbano? Provavelmente. Seria, tal como
afirma Giddens (1995), que na modernidade muitas vezes se inventem tradi¢cbes nédo
porque os Vvelhos, costumes ndo estejam mais disponiveis, mas porque eles

deliberadamente nédo séo usados, nem adaptados.
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A alegria de beber ukanyi em Marracuene também vai se juntando a cancles e
dancas, sobretudo tradicionais. Canta-se, danca-se, bebe-se e come-se, e em tempos de
fartura a comida € mesmo tipica da regido.

J& no final da bebida ukanyi, a parte mais densa, em Marracuene chamada de
phongwe®® (em Macuane denominada hongwe) é reservada aos jovens, devido a
conotacao do poder afrodisiaco que se acredita que o phongwe tenha.

Portanto, o fim da bebida sagrada ukanyi marca praticamente também o fim da
cerimonia (literalmente). Contudo, assim fica liberado o consumo de ukanyi na vila de
Marracuene. E dai os individuos ficam livres de prosseguir com o consumo de ukanyi e
realizar as proximas cerimonias 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 individuos consumam a passagem de um ritmo de vida “normal” para
uma fase de efervescéncia ritualistica de aproximacdo com o0s antepassados. Fase esta
que, segundo Turner (2013, p. 97), “abrange o comportamento simbolico que significa o
afastamento do individuo ou de um grupo, quer de um ponto fixo anterior na estrutura
social, quer de um conjunto de condigdes culturais (um ‘estado’), ou de ambos”. Ora, no
nosso entendimento, esse afastamento ndo é linear, ou seja, ndo significa que os
individuos de Marracuene e Macuane se afastam por completo de sua rotina diaria
normal para uma “nova vida”. O que se pretende destacar aqui é que essa fase de
kuhawula mindzheko demarca uma transicdo periddica, momentanea, na qual 0s
individuos transitam entre uma rotina de vida normal e um momento ritualistico, de

exaltacdo ancestral e vice-versa.

3.3 Xikuwha: o auge do ritual de ukanyi

% Em xirhonga, phongwe refere-se a parte mais densa da bebida sagrada ukanyi.
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Xikuwha € o ritual ou uma etapa do ritual de ukanyi que vem ap0s o ritual
kuhawula mindzheko, ou seja, ap0s o ritual da abertura oficial da época de ukanyi, este é
0 momento derradeiro de festa ritual; é o apice do processo ritual que remete a
liminaridade apontada por Turner (2013).

No dia marcado para a cerimbnia 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 ndo bebiam daquele sagrado liquido e ndo participavam de um ritual
tdo grande daquele género, visto que o ritual s6 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 néo a viam.

Ora, Massingue e Pelembe ao fazerem referéncia da possibilidade de no ritual
xikuwha encontrar gente que ndo a viam havia bastante tempo, remetem-nos a hipdtese de
que o ritual de ukanyi, a época de ukanyi, sdo espacos e momentos de encontros entre 0s
individuos do mesmo contexto social e de contextos diferentes, individuos distanciados
pela vida “frenética” dos tempos que correm, dos tempos modernos, distanciados pelas
novas exigéncias, pelos habitos de um modo de vida caracteristico dos espagos urbanos
como o individualismo.

Chegados ao local da ceriménia, que era a casa da familia Muminthi, fomos
devidamente recebidos e encontramos uma multiddo ja 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 0
inicio da cerimdnia, este que chegara minutos depois.

Assim gque chegamos fomos convidados a uma cabana construida com material
ndo convencional, paredes de canigo e cobertura de capim. Na cabana estavam o régulo
Cossa, seu acessor, um lider comunitario e nés (eu e meus amigos — Massingue e
Pelembe). Estavam também algumas mulheres adultas que representavam a comunidade.

Portanto, nds (os homens) estdvamos sentados de um lado e, nas cadeiras, as

mulheres sentadas do outro lado, nas esteiras de palha. E assim como homens e mulheres



101

se sentam em Macuane quando compartilham o mesmo espaco. Na estrutura social de
Macuane, a posicao social do homem e da mulher esta bem definida e se reflete nas acfes
do dia a dia como “‘sentar-se”.

O que justificava a presenca de todos nds naquela cabana era o consumo da
refeicdo feita a base do cabrito, que tinha sido sacrificado naquele dia. Mas o que
justificava a nossa presenca em particular (eu e os meus) era a ligagdo que tinhamos com
a familia real e a minha posicdo de pesquisador. Enquanto passdvamos a refeicdo
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 s6 para homens e
outra para mulheres. Portanto, a posic¢ao social de homens e mulheres na comunidade de
Macuane se manifesta ndo s6 no ato de “sentar-se”, como constatamos anteriormente,
mas também na comida preparada, no ato da refeicdo; e isto implica que é nas pequenas
“coisas”, nas pequenas agdes que podemos desvendar a estrutura na qual se assenta o
modo de vida de Macuane.

Na primeira sessdo de xikuwha que presenciamos, o lugar reservado para o ritual
era uma arvore frondosa de canhoeiro (n’kanyi®’), na qual os participantes ja se
encontravam sentados a sua volta. Homens de um lado e mulheres do outro. No centro da
roda, a bebida tradicional, sagrada — ukanyi —, conservada em um tambor plastico de 210
litros, os ndzheko®, conservados em um alguidar de barro (lihisu) e um balde plastico
COm um saco para coar ukanyi.

Portanto, o mestre de cerimdnia pede a palavra para dar inicio a sessdo. Este toma
a palavra e anuncia algumas regras basicas do ritual, a separacdo 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, 0 mestre de cerimdnia profere algumas
palavras, como “auzaye, muminthi, Cossa”, que enaltessem a continuidade dos Cossa

bem como das arvores sagradas para que haja mais ukanyi. E, também, proferem-se

 Em xichangana, n’kanyi é a &rvore que produz o fruto (kanyi), do qual se produz a bebida sagrada
ukanyi.
% Em xichangana, ndzheko é uma cabaca, recipiente que serve para beber ukanyi.
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palavras que enaltecem e evocam a familia anfitrid, neste caso, a familia Muminthi, que
foi a escolhida para iniciar a sessdo de xikuwha.

E, assim, seguiu-se a norma. Alguns especialistas na bebida escolhidos no ritual,
chamados madoda®, 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 chao para que os ancestrais bebessem-no também. Apos isso, ukanyi
foi sendo servido de ndzheko em ndzheko pelos participantes. Os demais (participantes)
iam partilhando o ndzeko, sendo que o régulo € o Unico que ndo partilhava, e seu ndzeko
era apoiado em makanyi’®, o que o diferenciava dos demais. Portanto, isto indicava ja
uma regra implicita e até, talvez, explicita, segundo a qual, pela sua posicao de régulo e,
sobretudo, patriarca de Macuane, ele goza de certos privilégios que Ihe ddo o direito de
ter certos objetos que s6 devem ser usados por ele e mais ninguém, ndo podem ser
partilhados.

Este fato, analisado sob uma perspectiva critica, remete a “postura” do patriarca
nas familias 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” sdo
reservadas ao uso exclusivo do patriarca e sdo partilhadas com os demais membros da
familia. Por exemplo, existe uma cadeira do patriarca, um lugar na casa a ele reservado,
um copo sé para ele, certo tipo de comida, certas partes da carne de um animal. Todas
estas coisas sdo de gozo exclusivo do patriarca. E, portanto, isto reflete certa hierarquia e
“poder” no sistema familiar.

Os demais participantes ao beber ukanyi ttm o dever de jorrar parte da bebida
para 0 chdo no primeiro ndzheko como forma de honrar e beber também com os
ancestrais. Esta € uma das regras basicas para se beber ukanyi no ritual.

Portanto, isto indica-nos o fato de que na estrutura social de Macuane, as relagdes
sociais do cotidiano sdo compartilhadas, estabelecidas entre dois mundos (0 dos vivos e 0
dos ndo vivos). Ou seja, o dia a dia se estrutura na relacdo entre os membros da

comunidade e seus antepassados. Os antepassados, mesmo nao pertencendo ao mundo

% Ancidos conselheiros.
" 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. Dai que as a¢cdes dos macuaneses
sdo desenvolvidas tendo em conta a presenca dos antepassados, o que inibe de certa
forma a pratica de més acbes por parte dos individuos, visto que estdo em constante
vigilancia dos antepassados. Pode-se assim dizer que, neste contexto, os antepassados
desempenham também a funcdo de manter a ordem social de Macuane, mantendo um
controle social constante e continuo sobre a vida dos individuos.

Assim, a festa prossegue e vai sendo requintada com momentos de canto e danca,
homens e mulheres nesse momento de intensa alegria vdo se misturando e o ambiente se
intensifica cada vez mais. Entre conversa, cantos e danca vai se bebendo e celebrando

ukanyi — a bebida sagrada.

Imagem 13 — Momento de canto e dancga durante o ritual de ukanyi (sesséo de xikuwha)

em Macuane.

Fonte: Autor, 2016.
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Imagem 14 — Momento de canto e danc¢a durante o ritual de ukanyi na casa da familia

real Cossa em Macuane.

Fonte: Autor, 2016.

Sobre as cangdes, importa ressaltar um aspecto interessante. Numa das sessdes de
xikuwha, enquanto o momento de canto e danca decorria, um fato chamou-me atencao.
Geralmente, nesse momento de festa ritual, as pessoas cantam sem nenhum som
eletrénico. Contudo, havia ali, ao lado da roda de ukanyi, um som eletrdnico que tocava.
O som vinha de um aparelho ligado a um carro, pois ndo existe corrente elétrica em
Macuane. O som era acompanhado pelos presentes e eles dancavam, sinal de que as
mausicas eram ja conhecidas naquele espaco. Ora, eram musicas recentemente gravadas,
da autoria de um nativo de Macuane de nome Munyuwane. Na verdade, Munyuwane
fazia uma apresentagdo oficial das mdsicas a sua comunidade, pois ele pedira um
momento aos presentes para proferir algumas palavras sobre as musicas que apresentava.
E o que tornava aquelas musicas especiais e merecedoras de tanta cortesia era o fato de o
seu conteudo ser de enaltecimento da comunidade de Macuane e seus moradores.

O contetdo de uma das masicas era basicamente este: Munyuwane é um membro

de Macuane que de la saira para trabalhar na cidade e por 14 morou e constituiu familia,



105

visitando a comunidade de vez em quando, dependendo de sua disponibilidade. O fato é
gue Munyuwane canta de forma nostélgica a distancia que o separa de sua terra natal e a
certeza de que um dia voltara a 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 dancam o enaltecimento da comunidade de Macuane.
Percebia-se no discurso de Munyuwane que ele se mostrava preocupado e empenhado na
visibilizagdo de Macuane.

Dois aspectos merecem atencdo. Primeiro, pode-se vislumbrar aqui a musica ou
cancdo como um meio através do qual os macuaneses afirmam sua identidade,
enaltecendo a sua existéncia, seus valores, préaticas, enfim, sua cultura.

Segundo, é que ndo tem sido habitual que no ritual de ukanyi a musica cantada e
dancgada seja eletronica; 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 cancdes executadas apenas oralmente, sobretudo num contexto rural e tradicional
como Macuane. Portanto, isto leva-nos a afirmar que esta préatica é resultado do advento
das tecnologias da modernidade que, embora de forma timida, sdo trazidas das cidades
para Macuane, do contexto urbano para o contexto rural. E Munyuwane e sua musica sao
referéncia desse contato com a cidade, pois ele é de Macuane (um espaco rural), mas
mora na cidade, uma “ponte” entre praticas e habitos 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 ja terminando a bebida ukanyi e consequentemente quase a encerrar a
sessdo, 0s jovens sdo convidados pelos mais velhos para beber hongwe™ (a parte densa e
terminal da bebida, reservada sé para os mais velhos e jovens, caso assim o desejarem 0s
mais velhos). Portanto, a bebida ndo recomendavel a mulheres e criancas, pelo seu poder

afrodisiaco e, também, porque assim determinaram 0s antepassados, como reza a

™ Em xichangana, hongwe é a parte mais densa da bebida sagrada — ukanyi.
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tradicdo. Hongwe tinha sido drenado num recipiente aberto de barro, localmente
conhecido como lihisu™.

Terminado ukanyi, € encerrada a sessdo e parte-se para outra sessdo numa outra
casa. Portanto, o fim da bebida sagrada anuncia também o fim da sess&o. Ou seja, o0 fim
da sesséo de consumo de ukanyi € marcado pelo término da bebida. Desse modo, todos 0s
presentes na sessao se mobilizam e se dispersam rumo a outra casa.

E, portanto, essa rotina de sessdes de xikuwha, sessdes de consumo de ukanyi, vai
acontecendo sessdo por sessdo, de forma continua durante toda a época de ukanyi em
Macuane.

Durante uma das sessdes de xikuwha, conversei com um senhor de nome
Manhique, que literalmente me pediu que o0 entrevistasse para que ficasse registrado seu
testemunho sobre a tradicdo que, no seu entender, devia ser conservada e ndo se podia
deixar morrer, tal como disse nas suas proprias palavras: Akulavekei hitshika ntumbuluku
wufa (traducdo: ndo podemos deixar a tradicdo morrer). E na sua concepcao, a tradicéo é
0 que é da natureza.

Mas o que chama atencdo na conversa com o0 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 espaco rural (Macuane), de
salvaguardar o ritual de ukanyi enquanto tradicdo. Ou, por outra, na fala do senhor
Manhique, “espreita” um projeto de afirmacdo de “autenticidade” do ritual de ukanyi,
afirmacéo da tradi¢do. A inquietacdo que urge é: o que estaria por detras desse apelo pela
afirmacdo de autenticidade cultural, da afirmacéo da tradicdo?

Em Macuane, xikuwha corresponde ao momento em que os individuos, grupos e
comunidades se encontram com mais frequéncia, realizando sessdes de ukanyi, escaladas
de casa em casa, 0s individuos encontram-se em Macuane para beber a bebida sagrada —
ukanyi. E, portanto, o “auge” do ritual de ukanyi: € 0 momento mais alto da festa de

ukanyi.

2 Em xichangana, lihiso é um recipiente aberto de barro.
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Imagem 15 — Sessdo de ritual de ukanyi na casa da familia real Cossa em Macuane.

Fonte: Autor, 2016.

Imagem 16 — Sessdo de xikuwha em Macuane.

Fonte: Autor, 2016.
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Em Marracuene, xikuwha também representa 0 momento de pico do ritual de
ukanyi. Momento em que os moradores (inclusive ndo moradores) de Marracuene se
encontram para celebrar a época de ukanyi, os individuos reinem-se para beber ukanyi,
para celebrar a bebida sagrada.

Esta fase segue o ritual de abertura da época de ukanyi, denominado kuhawula
mindzheko. Ora, ap6s a abertura oficial da época em casa da familia real Mabjaia, eis o
momento de os individuos 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 o0s outros, em Marracuene a
convocatéria dos participantes varia de acordo com a aproximacdo ou afinidade dos
participantes com a familia organizadora da festa de consumo de ukanyi. Ou seja,
enquanto que em Macuane a festa de xikuwha é aberta a qualquer individuo, da
comunidade ou ndo, até quem passa da rua € bemvindo em qualquer casa que esteja
decorrendo a cerimdnia, em Marracuene, geralmente participa da festa quem é chamado
ou convidado pelos organizadores da cerimdnia, sendo que as familias preparam a bebida
sagrada — ukanyi e convidam quem Ihes convém para se juntar.

Outro detalhe fundamental é que, em Macuane, a sequéncia da realizacdo das
festas de xikuwha bem como a definicdo do lugar ou familia 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 familias, ndo existe uma organizacdo do tipo
sequenciada e previamente anunciada.

Portanto, podemos assim dizer que, em Marracuene, enquanto espago urbano, a
cerimdnia de xikuwha ¢ de responsabilidade ou de cunho “particular”, ou seja, familiar,
enquanto que em Macuane como espacgo rural, a cerimdnia de xikuwha & de cunho
“coletivo”, isto €, 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 individuos atitudes mais individualistas que coletivistas como a
atitude blase, a insensibilidade para com os demais, a indiferenca, como demonstra
Simmel (1973), por um lado pelo hébito que os individuos tém da complexidade e
heterogeneidade da vida na urbe e, por outro lado, como forma de se resguardarem da
agitacdo das sociedades complexas como diria Velho (2013).

Contudo, apesar de em Marracuene as festas de xikuwha corresponderem a um
nivel mais particularizado, estritamente familiar, enquanto que em Macuane
correspondem a um nivel mais coletivizado, o de comunidade, em ambos os contextos,
urbano e rural, xikuwha é assumido e entendido como um momento ou uma pratica de
grupo, no qual a convivéncia, a interacdo mutua é negociada continuamente. E isto se
mostra fundamental para a manutencdo das relagcdes sociais, seja a nivel familiar ou
comunitario.

O fato de as festas de xikuwha em Marracuene serem de cunho familiar, restritas,
particulares, faz com que a presenca do régulo, lider tradicional nas sessfes de xikuwha,
ndo seja tdo frequente, enquanto que em Macuane a presenca do régulo, lider tradicional
é imprescindivel, até porque o régulo representa, de modo geral, a comunidade naquele
espaco, e as festas de ukanyi sdo tidas como momentos coletivos de convivéncia
comunal.

As festas de xikuwha em Marracuene ndo seguem normas téo rigidas do ponto de
vista tradicional como em Macuene. Sendo que a organizagéo, as normas ficam muito a
cargo da familia que organiza a ceriménia. Em algumas familias, por exemplo, na sessdo
de ukanyi, as pessoas se sentam em roda e separados entre homens, mulheres e criancas.
Em outras familias, ndo se impGe a mesma regra para se sentar. Os participantes sentam-
se onde lhes for mais conveniente. O uso de ndzheko, que é a cabaga tradicionalmente
concebida para beber ukanyi é muito pouco frequente, sendo frequente o uso de copos de
vidro, plastico etc. Em Marracuene, é muito frequente a abundéancia de outras bebidas ndo
tradicionais, como cerveja, whisky, no mesmo espaco em que se bebe a bebida

tradicional — sagrada — ukanyi durante as sessdes de xikuwha.
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Contudo, embora haja essas variacOes das festas de xikuwha em Marracuene,
também pudemos constatar que existe um esforco de manter a continuidade da tradicéo
de ukanyi, visto que certos valores e praticas sdo ainda seguidos. Como indicadores dessa
tendéncia, pudemos notar, por exemplo, que ainda se tem em consideracdo que antes de
beber ukanyi é preciso deitar um pouco da bebida tradicional-sagrada para o chdo como
forma de compartilhar com os antepassados/ancestrais; se tem em consideracdo também,
ainda que de forma superficial ou ndo tdo manifesta, que ukanyi é uma bebida sagrada
para ser compartilhada com os demais, de tal forma que os individuos se reinem em
grupos, embora que menores, para beber ukanyi, salientando que neste contexto o
consumo das outras bebidas € meio que reduzido em favor do consumo de ukanyi, e ainda
mantem-se a norma da proibicdo da comercializacdo da bebida tradicional — sagrada —
ukanyi.

Em Marracuene, durante as sessdes de xikuwha também ndo ha muita rigidez
sobre quem deve ou ndo 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 afrodisiaco que se
acredita que esta bebida tenha.

Os momentos de canto e danca também costumam acompanhar as festas de
xikuwha em Marracuene. Nesse ambito, as cangdes podem ser executadas pelos
participantes de xikuwha ou por via de aparelhagem sonora, esta Ultima que se nos parece
resultado ou consequéncia das tecnologias de informacdo e comunicacdo, sobretudo
abundantes nos espacgos urbanos e caracteristicos de um modo de vida urbano, tal como o

€ 0 de Marracuene.
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Imagem 17 — Momento de canto e danga numa sesséo de ukanyi em Marracuene.
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Fonte: Autor, 2016.

Imagem 18 — Performatividade feminina de canto e danga em Marracuene.

Legenda: Performatividade feminina de canto e danca na ceriménia de Gwaza Muthini

(cerimdnia que, embora ndo diretamente ligada ao ritual de ukanyi, passou a
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fazer parte das comemorac6es da época de ukanyi).
Fonte: Autor, 2016.

Imagem 19 — Momento de canto e dangca em Marracuene.

Legenda: Performance do cantor de Marrabenta Dilon Djindji e suas dangarinas na
cerimdnia de Gwaza Muthini (cerimdnia aprior ndo diretamente ligada ao
ritual de ukanyi, mas passou a fazer parte das comemoragdes da época de
ukanyi).

Fonte: Autor, 2016.
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Imagem 20 — Momento de canto e dangca em Marracuene.
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Legenda: Performance do grupo de canto e danca de Makwayela na cerimdnia de Gwaza
Muthini (cerimdnia aprior ndo diretamente ligada ao ritual de ukanyi, mas
passou a fazer parte das comemoragdes da época de ukanyi).

Fonte: Autor, 2016.
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Imagem 21 — Momento de canto e dangca em Marracuene.

Legenda: Performance de canto e danga do grupo dos guerreiros de Gwaza Muthini na
cerimdnia de Gwaza Muthini (cerimdnia aprior ndo diretamente ligada ao ritual
de ukanyi, mas passou a fazer parte das comemoracdes da época de ukanyi).

Fonte: Autor, 2016.

Imagem 22 — Atuacdo da banda militar das Forcas Armadas de Mogambique em

Marracuene.

Legenda: Performance da banda militar das Forcas Armadas de Mogambique na
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cerimdnia de Gwaza Muthini (cerimdnia aprior ndo diretamente ligada ao ritual
de ukanyi, mas passou a fazer parte das comemoracdes da época de ukanyi).
Fonte: Autor, 2016.

Imagem 23 — Momento de canto e danga em Marracuene.

Legenda: Performance de canto e danga 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 celebracgdo, de encontros, de visitas, de fortalecimento de
lagos, momento esse proporcionado pelo ukanyi — a bebida tradicional sagrada. E um
momento em que amigos, conhecidos, parentes, familiares, distantes e proximos se
reinem por uma mesma causa — ukanyi.

Xikuwha &, deste modo, o periodo liminar ou de liminaridade, intermédio, em que
as caracteristicas dos sujeitos sdo ambiguas, passam através de um dominio que tem
poucos ou quase nenhuns dos atributos do passado ou do estado futuro. Os atributos de

liminaridade ou de pessoas liminares sdo necessariamente ambiguos, uma vez que esta
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condicdo e estas pessoas se furtam ou escapam a rede de classificacbes que,
normalmente, determinam a localizacdo de estados e posi¢cbes num espaco cultural
(TURNER, 2013). Assim, as entidades liminares, neste caso 0S macuaneses e
marracueneses, ndo se situam aqui nem 14, estdo no meio e entre as posicdes atribuidas e
ordenadas pela lei, pelos costumes, convencgdes e cerimonial. Seus atributos ambiguos e

indeterminados exprimem-se por uma rica variedade de simbolos (TURNER, 2013).

3.4 Kuhayeka mindzheko: o ponto final do ritual de ukanyi

Kuhayeka mindzheko’ 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 as sessdes de consumo de ukanyi em grupos, kuhayeka mindzheko, que,
traduzido literalmente, significa pendurar as cabacas (usadas para beber ukanyi), encerra-
se o ciclo do ritual de ukanyi, abrindo espaco para que os individuos retomem a sua vida
normal. Seria, segundo Turner (2013), o0 momento de reagregacdo, que corresponde ao
processo ritual.

O ritual de encerramento da época de ukanyi sempre deve ser realizado na casa da
familia real (ka mukhulo™) & semelhanca do ritual de abertura da época.

Chegado o derradeiro dia do ritual, os participantes se relinem mais uma vez na
casa do régulo, na familia real, onde, antes de mais, é seguido o ritual kuphahla™, ritual
de invocacdo dos antepassados, no qual se volta & mesma arvore sagrada onde se realizou

o ritual kuphahla nguva ya ukanyi’® (ritual de invocacdo dos antepassados a quando da

" Em xirhonga e xichangana, kuhayeka mindzeko é o nome atribuido ao ritual de encerramento da época
de ukanyi (uma bebida tradicional).

™ Ka Mukhulo, expressdo em lingua xichangana, denomina a residéncia do supremo, régulo, a casa do
patriarca.

® Em xichangana, kuphahla é relativo ao ritual de invocagéo dos antepassados.

"® Em xichangana, kuphahla nguva ya ukanyi é relativo a abengoar 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 arvore escolhida (mafurreira), o régulo de Macuane, acompanhado dos
participantes, se ajoelha junto a &rvore com os demais. Na arvore, fica um pote pequeno
de barro de nome khuwane’, contendo ukanyi, um ndzheko (copo tradicional — cabaca),
alguns panos (recortes de tecido) e um frasco plastico com tabaco (fole).

Iniciando o ritual kuphahla, o régulo deita um pouco de fole (tabaco) no chéo e
também deita ukanyi no chéo, proferindo algumas palavras em lingua local xichangana.
A medida que o régulo vai proferindo tais palavras, os participantes com palmas batidas
duas vezes e com alguns dizeres também na lingua 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, Cossal Esta é a forma de
enaltecer a familia real Cossa e a sua continuidade, bem como a continuidade das arvores
sagradas, sobretudo da arvore gque proporciona ukanyi, que é o n ’kanyi (canhoeiro).

Feito isso, todos se dirigem a outra arvore do quintal, onde se sentam em forma de
roda e decorre a festa de ukanyi. O ambiente € intercalado com momentos de canto e
danca, um por um entra na roda e entoa uma cancdo e danca, enquanto os participantes o
acompanham cantando também e ao som de palmas. Os animos se elevam e a tensdo cada
vez mais se intensifica. Noutro momento, o ambiente relaxa e reinam gritos de conversa;
0s presentes se exaltam, o ambiente é de festa. E a medida que ukanyi vai acabando no
tambor, adiciona-se a bebida que esta nos bujdées menores e a festa continua. Por este
momento, as diferencas sdo deixadas para tras e a igualdade e respeito é o que imperam.

Assim, podemos dizer que o ritual de ukanyi ¢ caracterizado por “momentos de
calma — equilibrio” e “momentos de tensdo — desiquilibrio”, de “efervescéncia coletiva”,
parafraseando Durkheim (1912). O momento de calma e equilibrio, 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

" Em xichangana, khuwane refere-se a um pote de barro geralmente usado sobretudo para conservar
liquidos, neste caso especifico usado para conservar ukanyi.
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holofotes e da atencdo dos espetadores, enquanto que 0s momentos de tensdo
correspondem a atuacdo dos atores, onde procuram representar 0s papéis incorporados
em seus personagens, e os espetadores ficam atentos a eles, pois atuam cantando e
dancando, interagindo com a plateia.

Ora, uma ligeira peculiaridade ocorre no ritual de ukanyi quanto, ao que Goffman
(2000) aponta, & representacdo. E que, no ritual de ukanyi, os bastidores e o palco néo
estdo separados. O que se separa sd0 0s momentos. Ou seja, existe “momento de
bastidores” e “momento de palco” (atuagdo), sendo que o0s atores ora se transformam em
espetadores e o0s espetadores em atores e vice-versa. Isto €, os bastidores e o palco
transcendem o espaco fisico, eles ndo se cingem apenas a espacos fisicos, sendo em
alguns momentos, pois tudo decorre no mesmo espago e 0s envolvidos nas acgdes, ora
como atores ora como espetadores, sdo 0s proprios participantes do ritual, trocando-se
mutuamente de papéis. Em suma, o espaco do ritual de ukanyi € simultaneamente palco e
bastidor.

Fala-se de tudo na cerimdnia, faz-se o balanco da época de ukanyi, trocam-se as
altimas impressoes; afinal € um momento impar, é a despedida da época de ukanyi, pois a
bebida comeca a escassear. E 0s participantes que vém das cidades e outras comunidades
terdo de se separar dos nativos. E provavelmente nem mesmo a comunidade de Macuane
voltard a ter um momento de tamanha proximidade durante o ano, sendo até o ano
seguinte, na préxima época de ukanyi. Trocam-se contatos para encontros futuros, pois a
vida ndo para. E quando a bebida (ukanyi) se esgota, a festa também termina e 0s
participantes se dispersam. Assim marca-se o0 fim de mais uma época de ukanyi em
Macuane.

Em Marracuene esta etapa de kuhayeka mindzheko volta a reunir os
Marracueneses e regides arredores de Marracuene numa Unica ceriménia dirigida pelo
régulo Mabjaia e demais lideres tradicionais, visando uma comunica¢do com 0s espiritos
dos antepassados para da-los o relatério 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 cerimdnia de kuhayeka mindzheko comeca com o ritual kuphahla™
(ritual de invocacao dos antepassados), no qual se retorna a mata sagrada onde repousam
os ancestrais da familia real Mabjaia, os guardides de Marracuene, e onde se realizara
também o inicio da ceriménia de abertura da epoca de ukanyi — kuhawula mindzheko. Na
mata, junto a arvore sagrada, o régulo e outros lideres tradicionais jogam ukanyi no chdo
e um pouco de tabaco (fole) para que os ancestrais disfrutem. Nesse momento, os demais
participantes acompanham o ritual interagindo com respostas a comunicagdo que é feita
entre o régulo e os espiritos dos antepassados, interacdo essa que é verbal e ndo verbal, ou
seja, 0s participantes reagem com batidas de palmas (duas batidas) e dizeres em lingua
local de Marracuene (xirhonga). Portanto, essa interacdo estaria assente numa linguagem
gestual — ndo verbal (palmas) e verbal (falas), onde a agdo (bater palmas) seria um
estimulo ou reacdo as falas do régulo; dai que bater palmas corresponderia a uma acéo
social, se quisermos entender este conceito na perspectiva de Weber (1979), como toda a
acdo que tem em consideracdo a presenca do outro, ou seja, aquela que resulta e tem
sentido enquanto resposta a acdo do outro.  Enquanto isso, sdo sacrificados alguns
animais para alimentar os participantes.

Em Marracuene esse ritual de comunicacdo com os espiritos dos antepassados,
chamado kuphahla, deve realizar-se logo ao amanhecer, antes de o sol nascer, pois se
acredita que nesse espaco de tempo os espiritos ainda repousam no local.

Feita a comunicagdo e comida a carne do/s animal/s sacrificado/s na mata
sagrada, a cerimdnia continua na casa da familia real Mabjaia, onde o principal atrativo é
ukanyi — a bebida sagrada. A comida preparada sacia os participantes da cerimonia.
Contou-nos o regulo Mabjaia (régulo de Marracuene) que, em tempos de fartura,
antigamente, os moradores de Marracuene e participantes da cerimonia organizavam-se e
contribuiam comida resultante de suas colheitas para preparar pratos tipicamente
tradicionais como nyangana (folhas de abdbora), Vusva (xima — massa de farinha de
milho), e outros. Contudo, em tempos atuais, de escassez, iss0 j& ndo ocorre com

frequéncia; e também porque, segundo um de nossos informantes de nome Zucula, hoje

"8 Em xirhonga, kuphahla é relativo ao ritual de invocagao dos antepassados.
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em dia como as pessoas vivem na cidade ja ndo ligam para pratos tradicionais/comida
tradicional, s6 comem coisas finas porgue sdo gente fina.

Portanto, esta fala do Zucula nos indica que Marracuene, por ter influéncias da
vida urbana, até os habitos alimentares tradicionais estdo “modernizados”, ndo obstante,
existir um esforco de sempre fazer com que pelo menos alguns pratos tradicionais se
facam presentes na cerimbnia de ukanyi, juntando assim o tradicional ao dito moderno
em termos de culinaria ou habitos alimentares. Ou seja, nos habitos alimentares procura-
se em Marracuene enquanto espaco urbano aliar o urbano ao rural.

No ritual kuhayeka mindzheko de Marracuene, que é uma auténtica festa, a
animacéo é feita também de cancdes e dancas, sobretudo tradicionais. E, portanto, a
despedida da época de ukanyi, que sO se vivera numa proxima vez, no ano seguinte. E a
despedida de um momento de maior aproximacao entre os individuos, que ndo se vive
todos os dias, devido a vida corrida da cidade. E a despedida de um momento no qual os
individuos, embora inseridos dentro de um contexto urbano moderno, tém de vivenciar
ndo s6 o moderno, mas também o tradicional.

Assim, entre um copo e outro, a ansiedade é que ukanyi ndo acabe para prolongar
esse momento impar. Portanto, kuhayeka mindzheko é a cerimdnia, festa, ritual que
encerra o ciclo do ritual de ukanyi. E literalmente o pendurar das cabacas, que s voltardo
a ser usadas no ano seguinte quando chegar a proxima época de ukanyi. Tal como 0s
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

(Mugubani,
Marracuene).

Traducéo: [...] E o fim da época de ukanyi, assim até o proximo ano, ukanyi bebe-
se uma vez por ano [...] esta é a tradicdo, € a natureza.

Assim, finda esta fase que corresponderia a reagregacéo, segundo Turner (2013),
0s sujeitos, sejam eles individuais ou coletivos, permanecem num estado relativamente

estavel mais uma vez, e, em virtude disto, tém direitos e obrigacdes diante de outros de

™ Dito/falado em xichangana.
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tipo claramente definido e estrutural, esperando-se que se comportem de acordo com
certas normas e padrdes éticos.

Desta forma, fecha-se o ciclo de ukanyi e com estas trés etapas: kuhawula
mindzheko, xikuwha e kuhayeka mindzheko completa-se o ritual de ukanyi. Ou seja, estas
trés etapas ou “subrituais”, se assim se pode dizer, perfazem o que tradicionalmente em
lingua local em Macuane e Marracuene se chama mhamba ya ukanyi, que traduzido
corresponde ou aproxima-se a ritual de ukanyi. Portanto, cumprir com estas trés etapas
implica passar pelos momentos de separacdo (kuhawula mindzheko), liminaridade
(xikuwha) e de reagregacdo (kuhayeka mindzheko), completando o processo ritual,
segundo Turner (2013).

Um dado importante que marca a duracdo do ciclo da época de ukanyi é a
abundancia do fruto kanyi nas arvores, através do qual se produz ukanyi. Assim, o
término da época depende da existéncia deste fruto, dai que, de uma ou de outra forma, as
etapas do ritual de ukanyi sdo condicionadas pelo kanyi.

Feito isto, Macuane e Marracuene deixam de ser espacos instaveis e voltam a vida
normal como espacos meramente estaveis; e a distdncia 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 mediacdo entre ambos os espacos, que
mantém uma relagdo continua entre seus membros e seus modos de vida. Portanto, o
ritual de ukanyi estabelece uma mediagdo 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,
nédo so 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 geragoes
tenham alguma fonte escrita sobre o ritual, no sentido de incentivar a manutencdo da
tradicdo do ritual de ukanyi. Entretanto, na comunidade de Macuane, ao invés de um
registro escrito sobre o ritual, a manutencdo, a continuidade do ritual de ukanyi é

garantida pela oralidade e assim transmitida para gerag6es mais novas.



122

Portanto, o registro escrito e a oralidade urgem como fontes de manutencéo, de
reproducéo, de continuidade da tradicdo do ritual de ukanyi, sendo, por um lado, o
registro escrito concernente ao espaco urbano (Marracuene) e a oralidade concernente ao
espaco rural (Macuane). Porém, isso ndo implica que em Macuane ndo exista a escrita e
Marracuene ndo exista a oralidade. Ambas as fontes existem nos dois espacos. Contudo,
cada um desses contextos assume a mais conveniente e, num dado momento, ambas as
fontes séo usadas simultaneamente em Macuane assim como em Marracuene.

Tanto em Marracuene assim como em Macuane, o ritual de ukanyi é geralmente
dirigido pelo lider local, que é o superior hierarquico e representante da comunidade,
sendo este o primeiro a beber ukanyi. E as cerimdnias sdo predominantemente dirigidas
em linguas locais (xirhonga, no caso de Marracuene) e (xichangana, no caso de
Macuane), que séo as linguas mais comuns ou fluentes durante o ritual. Isto se deve ao
fato de o xirhonga e xichangana serem as linguas do contexto social de ambos espacos, 0
que, em etnometodologia de Garfinkel (1967), equivale a indicialidade, segundo a qual, a
vida social se constitui através da linguagem da vida de todos os dias, sendo que as
expressdes indiciais, neste caso de xirhonga e xichangana, tiram o seu sentido do préprio
contexto social. Ademais, falar xirhonga e xichangana implica dominio da linguagem
institucional comum, que é, por sinal, um elemento fundamental para que os individuos
se sintam ou sejam considerados membros da comunidade, pois a nogdo de membro néo
se refere & pertenca social, mas ao dominio da linguagem natural, atendendo e
considerando o contexto social (COSSA, 2013).

Nessa l6gica de ideias, os individuos que ndo fazem parte da vila de Marracuene e
da comunidade de Macuane e que la vao para participar no ritual de ukanyi ao falarem
xirhonga e xichangana ndo estariam necessariamente a procurar afirmar a identidade
daquele contexto, mas sim, estrategicamente, integrarem-se no contexto e possibilitar a
interacdo com os demais, tornando-se membros, na ética de Garfinkel (1967).

O ritual de ukanyi é, portanto, mediador das relagdes sociais entre os individuos,
visto que permite e regula a interacdo destes através de normas e praticas. Mais ainda, o

ritual de ukanyi pode, assim, de um modo geral, estabelecer uma media¢do entre os
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espacos rural e urbano, através do entrosamento dos modos de vida de ambos (0s
espacos).

Durante a época de ukanyi, algo muito forte e comum mantem estes dois espagos
(Macuane e Marracuene) e provavelmente outros espagos interligados. Isto porque, nessa
época, ambos 0s contextos deixam de ser aqueles espacgos corriqueiros, estaveis. Suas
diferencas se tornam ténues, ndo correspondendo nem a espaco rural nem a espaco
urbano, mas sim se transformando em espacos de ukanhyi; se tornam em lugares
praticados, parafraseando Certeau (2011).

Portanto, o ritual de ukanyi estabelece uma mediacdo entre o espago 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 individuos de ambos os espacos (rural — Macuane e urbano — Marracuene).
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4 DAS OPOSICOES AS MEDIACOES DO RITUAL DE UKANYI

O capitulo em causa se destina a uma analise de como o ritual de ukanyi pode
sugerir uma série de oposi¢cdes que consequentemente permitem vislumbrar inimeras
mediacdes, possibilitando uma melhor compreensdo dos espacos ou contextos sociais

pesquisados.

4.1 Ntumbuluku ni Xisvosvi-svosvi — tradi¢ido e modernidade no universo “nativo”

Se em varios 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, entdo, a tradicdo e a modernidade s&o pensadas e (re)significadas do “ponto de vista
local”, pois, em minha opinido, na pesquisa antropoldgica, alem das lentes do
antropélogo, a realidade social, 0 mundo, devem ser captados também e, sobretudo, tal

como nota Geertz (2001) através do ponto de vista dos “nativos”.

4.1.1 Ntumbuluku: a tradicio do ponto de vista “nativo”

Uso a categoria “nativo(S)” entre aspas propositadamente, ja tencionando evitar o
entendimento um tanto quanto “pejorativo” da categoria, forjado por algumas
perspectivas antropologicas, que a tomam como se referindo a representacdo de grupos
ou pensamento de grupos “primitivos”, ‘“ultrapassados”, ‘“atrasados”, “menos
civilizados”, “inferiores” etc., perspectivas essas pelas quais ndo pretendo enveredar. Até

porque Malinowski (1976) e outros antropdlogos que lhe seguiram criaram um novo
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contexto para descrever 0s outros, no qual, o outro e sua cultura eram distanciados e
apresentados como diferentes, uma diferenca de perspectiva, ndo de evolugédo. O ponto de
vista “nativo”, ao se reproduzir o seu contexto especifico, ndo poderia mais ser
incorporado ao da cultura do antropdlogo e de seus leitores, mas sim, partir das proprias
condigdes existenciais do contexto do “nativo” (MALINOWSKI, 1976).

Assim, tomamos a categoria “nativos” como referéncia a individuos ou grupos
com origem num determinado contexto social e que gozam e compartilham do sistema de
valores e crengas do mesmo. Deste modo, o ponto de vista “nativo” seria o pensamento
articulado pelos individuos, 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 tradicdo, tal como é usado atualmente, €
na verdade um produto dos ultimos duzentos anos na Europa. A nocgéo geral de tradicao
ndo existia nos tempos medievais. Ndo havia necessidade de tal palavra, porque a
tradicdo e o costume estavam em toda parte. A ideia de tradicdo, portanto, é ela propria
uma criacdo da modernidade. Ndo obstante, ndo deveriamos supor que a construgdo
consciente da tradicdo € encontrada apenas no periodo moderno. Nenhuma sociedade
tradicional era inteiramente tradicional, e tradi¢fes e costumes foram inventados por uma
diversidade de razdes. Contudo, todas as tradi¢des sdo tradigdes inventadas (GIDDENS,
2000). As tradicbes sdo inventadas e reinventadas consoantes 0 contexto e as
necessidades presentes (GIDDENS, 1995).

A tradicdo é concebida como um conjunto de praticas, normalmente reguladas por
regras tacita ou abertamente aceitas, tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam
inculcar certos valores e normas de comportamento. E esta tradicdo esta assente na
caracteristica de variabilidade e ndo da invariabilidade, pois as tradi¢cbes sofrem
transformacdes, como resultado da inevitavel dindmica social da sociedade, acelerada
também pelo processo da globalizacdo, que transcende a dimensdo econdmica, politica,

mas implica também uma globalizagdo sociocultural, que invade as diversidades
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culturais, mexendo com a estrutura das mesmas. Assim, nestes moldes, mhamba ya
ukanyi € uma tradicdo (COSSA, 2013).

Nao obstante, a tradicdo no ponto de vista “nativo” em Macuane e Marracuene,
embora tenha parte destas caracteristicas, parte de uma légica completamente diferente
desta, que podemos assumi-la como ocidental. Neste caso, a tradicdo aproxima-se a
categoria ‘“nativa” ntumbuluku. Ntumbuluku estaria relacionado ao que é de natureza
divina e/ou ancestral. Ou seja, no sistema de classificacdo “nativo” de Macuane e
Marracuene, ntumbuluku tem a ver com o conjunto de valores, crengas, préaticas etc.,
deixado pelos antepassados e de natureza divina, com um caracter sagrado e nao profano.
Valores esses que sdo compartilhados por coletividades, visto que estdo assentes num
senso de consciéncia coletiva.

E por conducdo de ntumbuluku que os individuos ou grupos sociais agem e d&o
significado as suas agdes e praticas do dia a dia, bem como significam e ressignificam o
contexto no qual estdo inseridos, pelo menos em Macuane e Marracuene.

Portanto, é neste ambito que mhamba ya ukanyi é pensado enquanto ntumbuluku,
ou seja, enquanto tradigdo. Assim, apesar de o ocidental e o “nativo” pensarem ou
refletirem sobre a mesma realidade social (tradicdo), eles o fazem partindo de pontos e
I6gicas diferentes, pois usam métodos diferentes para pensar e as suas reflexdes séo,
sobretudo, baseadas nos seus préprios contextos sociais, 0 que implica que ambos

pensam através de suas proprias linguagens.

4.1.2 Xisvosvi-svosvi: 0 moderno do ponto de vista “nativo”

Se em Macuane e Marracuene a tradigdo é pensada através de uma visdo “nativa”
assente nos valores, crengas, ancestralidade e divindade, como ¢ que o “nativo” pensa o

moderno em ambos 0s contextos?
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O moderno, do ponto de vista da concepcdo ocidental, é pensado atraves de
marcos historicos, ora pela eclosdo da revolucdo industrial no século XVIII na Europa,

mas sobretudo pelo desenvolvimento da ciéncia e técnica no século XV.

A Modernidade refere-se a estilo, costume de vida ou organizacdo
social que emergiram na Europa a partir do século XVII e que
ulteriormente se tornaram mais ou menos mundiais em sua influéncia
(GIDDENS, 1998, p.8).

Assim, a modernidade €é pensada enquanto um periodo de profundas
transformacdes e, como tal, como um modo de vida gerado por essas transformacoes
(GIDDENS, 1998; LYOTARD, 2003). Portanto, a no¢cdo de modernidade ou moderno
tem claros marcos em varidveis como tempo e espaco, ou seja, € marcada por um
contexto espago — temporal.

Ora, como pensar no moderno na ldgica “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, 0s
individuos usam certos métodos para pensar e dar significado as coisas e acdes do dia a
dia, do cotidiano e ao contexto em que vivem (GARFINKEL, 1967)? Como é que, entdo,
a categoria “moderno” € pensada ou classificada pelos macuaneses € marracueneses?

Existe o termo Xisvosvi-svosvi no vocabulario “nativo” de Macuane e Marracuene,
termo este usado para fazer referéncia a coisas, préaticas, acdes, modos de ser, estar e
pensar que ndo pertencem ao tempo dos antepassados (tempo indeterminado ou passado
indeterminado); que ndo pertencem a uma logica tradicional (ntumbuluku — légica do
mundo dos antepassados), mas sim que pertencem a um tempo presente, tempo de novas
tendéncias impulsionadas pela dindmica da sociedade, e geralmente na visdo “nativa”
essas tendéncias contrastam com ntumbuluku (tradi¢do), na medida em que séo vistos
como geradores de “choques culturais”, ou seja, ndo compactuam com 0s Vvalores
estabelecidos pelos antepassados, pela ancestralidade.

Contudo, os “nativos” de Macuane e Marracuene quando pensam no moderno nao
usam a logica ocidental, ou seja, xisvosvi-svosvi ndo € pensado tendo em conta marcos
historico-temporais como a emergéncia da ciéncia e técnica no século XV no ocidente e a

revolucdo industrial do seculo XVIII, até porque, até 0 momento, 0 que mais marca a
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logica “nativa” sdo mais as “crengas” do que a ciéncia; ndo que estes ndo tenham noc¢édo
de ciéncia, mas as crencas se encontram na base estrutural de seu pensamento.

Portanto, 0 moderno é pensado tendo em conta as transformagfes no seio de
valores e crencas dos “nativos”, ou seja, o moderno ¢ pensado tendo em conta as
condicdes existenciais do proprio contexto social “nativo”, Xisvosvi-svosvi é pensando
tendo em conta o ntumbuluku.

Ora, o contexto “nativo” ndo ¢ isolado do mundo; dai que, h&bitos e modos de
vida ocidental tém certa influéncia no mundo “nativo”. Contudo, estas influéncias nao
s80 0 mais gritante para pensar xisvosvi-svosvi, ou seja, 0 moderno.

Assim, o moderno na forma como foi concebido na logica ocidental ndo tem
enquadramento na visdo “nativa” de Macuane e Marracuene. O moderno ndo pode ser
traduzido literalmente para a logica “nativa”. Provavelmente, um ocidental ao pensar no
moderno lhe viria a mente a ciéncia, técnica e revolucao industrial, mas um “nativo”
pensaria nas transformacdes ocorridas no seu sistema de valores e crencas relacionados a
ancestralidade.

Portanto, ndo obstante o ocidental e o “nativo” pensem ou reflitam sobre a mesma
realidade social (moderno), eles o fazem partindo de pontos e logicas diferentes, pois
usam meétodos diferentes para pensar e as suas reflexdes sdo, sobretudo, baseadas nos
seus proprios contextos sociais, 0 que implica que ambos pensam através de suas proprias
linguagens, através de suas condi¢des existenciais. Essas linguagens constituem parte dos
métodos através dos quais os individuos ddo significado e sentido a realidade social,
métodos pelos quais resignificam os seus contextos socias e as a¢fes do dia a dia como
diria Garfinkel (1967).

Deste modo, a oposicao xisvosvi-svosvi e ntumbuluku nos aparece como mais uma
das mediagOes patentes e estabelecidas por mhamba ya ukanyi, ou pelo ritual de ukanyi.
Oposicgdes estas que estdo assentes numa relacdo dialética, de tensGes, na qual xisvosvi-
svosvi e ntumbuluku se interpenetram continuamente, de tal modo que tanto em Macuane

como em Marracuene vimos no ritual de ukanyi praticas tidas como da tradicdo
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(ntumbuluku) coabitando com praticas tidas como modernas (Xisvosvi-svosvi) e vice-
versa.

De um vasto leque de situagdes, uma nos pode servir de exemplo dessa relacéo
moderno-tradicional, que pode se encaixar muito bem no que se discute acima. Refiro-me
concretamente a uma situacdo social que vivenciei em Marracuene, aquando da
comemoracao da época de ukanyi.

Num dia em que me pus cedo a estrada, contudo, ligeiramente atrasado para a
cerimdnia, Netabu (meu informante) ja me aguardava no local da ceriménia 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 familia real Mabjaia. E na
mata sagrada onde sdo anunciadas todas as ceriménias que dizem respeito a vila de
Marracuene. E |4 onde s&o invocados os ancestrais da vila, ¢ também o lugar de consulta
junto aos antepassados sobre qualquer situacdo ou evento que se passe em Marracuene. E
a comunicacdo com os ancestrais sO é estabelecida pelo régulo de Marracuene, nesse
caso, o régulo Mabjaia (como o patriarca da vila) e alguns lideres tradicionais de relevo
naquele espaco.

O ambiente na mata € de reproducdo do ambiente do contexto rural no seio do
contexto urbano. Dito de outra forma, é a recriacdo do ambiente do contexto rural no qual
viveram o0s antepassados outrora no seio de um contexto urbano, moderno, vivenciado
nos dias de hoje, recriacdo do tradicional junto ao moderno.

E, portanto, em nosso entender, uma tentativa que o espaco urbano moderno
desenvolve para resgatar e afirmar valores e préaticas culturais tradicionais do contexto
rural vivido pelos ancestrais. Deste modo, esta reproducdo do ambiente rural no espaco
urbano seria um meio de revitalizagdo da cultura tradicional e mecanismo de interligacdo
de um modo de vida urbano a um modo de vida rural, ligagcdo entre um modo de vida
moderno e um modo de vida tradicional. O que implica que, mais do que recriacdo da
tradicdo num contexto moderno, é também o moderno nos mostrando a sua visao da

tradicdo.



130

4.2 O resgate da ancestralidade nas canc¢des resignificando o presente

Em todos os eventos, cerimonias, rituais em que participei, a masica, seja ela
tradicional ou ndo, se fazia presente. O que nos remete a pensar que nao ha ritual de
ukanyi sem a mesma, e nisso as cangdes, ritmos e dangas tradicionais séo frequentemente
o forte, ou seja, as que mais se destacam.

Mas o que esse ambiente musicalmente cultural, esse leque de cangbes
especificamente, nos pode dizer sobre esses contextos estudados? Se € que nos pode dizer
algo. Qual seria o seu significado, qual a sua relevancia no ritual de ukanyi, e que reflexo
tem nos individuos e no seu cotidiano?

Numa das festas rituais que vivenciei a cerimoénia, foi sendo abrilhantada por
alguns grupos culturais que representavam Marracuene e zonas circunvizinhas. A medida
que 0S grupos se apresentavam notava-se uma preocupacdo dos mesmos em resgatar
valores tradicionais. Esse resgate era notorio no contetdo das cangdes que faziam
mencado aos antepassados, a ancestralidade, sobretudo no resgate dos seus modos de vida,
visto que os modos de vida atuais, na visdo de certos marracueneses, contrastam com 0s
da ancestralidade, seja no modo de se comportar, na forma de vestir, de se relacionar com
0s outros, 0 respeito mutuo etc. Exemplo disso é que, na sua apresentagdo, 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 nu etc.; praticas e
habitos esses da “cidade”, do contexto urbano € moderno, que contrastam com 0s
valores culturais tradicionais. Entédo, pedia-se 0 bom senso as 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 a mudanca de comportamento.

O resgate da tradicdo era também notorio pela endumentaria usada por alguns

grupos, estes que se apresentavam vestidos de pele de animais, descal¢os ou de sandalias
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improvisadas com pele de animais, empunhando escudos e azagaias e cantando em lingua
local. Tudo isto como forma de incorporar e representar a imagem do ancestral, que era,
ao mesmo tempo, homem comum, guerreiro, cagador, provedor de famila etc.

Ora, esse resgate da tradicdo, muito mais do que um simples resgate, representava
um grito de apelo a afirmacéo da tradicdo vindo de individuos inseridos num contexto
urbano e moderno, que praticamente miscegenou a tradicdo e a modernidade, sendo que
esta Ultima se visibiliza e tenta se impor mais.

A afirmacdo da tradicdo e o resgate da ancestralidade aparecem como uma Vviséo
nostalgica virada para o passado. Contudo, isso ndo implica que os individuos queiram
voltar para o passado e viver o tempo dos antepassados, mas, sim, que pretendem fazer
um apelo as condi¢cBes em que, na modernidade gritante do presente, hoje em dia se
encontram submetidos. Isto é, existe uma precariedade no presente que faz com que 0s
individuos olhem para o passado e 0 modo de vida ancestral como meios nos quais se
pode buscar, resgatar valores para repensar a condicdo presente. Assim, o ritual de ukanyi
faz uma mediacéo 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).

Traducéo:

Fazemos isto porque estamos mal, cantamos essas musicas porque
estamos mal na vida em que nos encontramos hoje em dia, ja ndo é
mais como antes, pois ha tempos atrds a chuva era abundante, fazia
muito calor, mas chovia. Valia a pena, mas hoje em dia tudo mudou
pois o calor é intenso e ndo chove, tudo isto porque nao
respeitamos/seguimos a tradigdo [...] se fosse antigamente, em tempos
remotos, como estamos na época de ukanyi nossos lideres realizariam o
ritual kuphahla (invocariam os antepassados) e teriamos chuva.
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Contudo, ao mesmo tempo em que se procurava afirmar a tradicao, apresentavam-
se grupos com a mesma ldgica de contetido de resgate da tradicdo nas cangfes, mas estes
se apresentavam com uma indumentéria diferente, embora cantassem na lingua local,
trajados de terno e gravata representando o “homem moderno” e urbano, contrastando
com a indumentaria 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 aqueles grupos era vivenciar num mesmo espaco urbano a materializacdo de um
modo de vida urbano e de um modo de vida rural, e aquele evento, ceriménia, ritual,
emergia como mediador desses modos de vida.

As ilagbes que se podem tirar desta discussdo remetem-nos a pensar que as
cancgoes, sobretudo que apelam a tradicdo, circundam a vida dos individuos em Macuane
e Marracuene, perfazendo assim a estrutura social daqueles contextos, pois exercem forte
influéncia no imaginério que orienta as acdes dos individuos. E através das cangdes que
os individuos manifestam seus valores e crencas, fazem apelo a afirmacdo destes face as
transformacdes da sociedade e, sobretudo, do “mundo moderno”.

E, portanto, através das cancbes e seu contelido que sdo formuladas as
cosmovisdes dos macuaneses e marracueneses; € delas que os sujeitos manifestam a sua
capacidade de agéncia, significando e/ou resignificando o0 contexto em que estdo
inseridos.

O ritual de ukanyi é, como afirma COSSA (2013, p. 37),

uma rede de relagBes sociais que propicia um ambiente de
convergéncia e divergéncia de ideias. Sendo assim, é por meio dessa
rede de relacBes sociais que se estabelece a transmissdo do
conhecimento, garantindo o legado do aprendizado, de geracdo para
geracdo. E essa transmissdo de conhecimento acontece de forma
reciproca, pois € um processo mUtuo, ou seja, € um processo de
aprendizagem e ensinamento em que, se aprende e se ensina.
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4.3 A comercializagdo de ukanyi: profanacdo do sagrado ou mediacdo 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 provincia de Maputo, onde, por sinal, também se localiza a cidade capital
de Mocambique com o mesmo nome (Maputo). Das vezes que por la passei, nunca tinha
ficado mais de trinta minutos. Minha misséo 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 trés horas de tempo, de carro.

A minha viagem a Marracuene nesse dia ndo era necessariamente de exploracéo
de campo, mas sim de reconhecimento do campo de pesquisa e de apresentacdo as
estruturas administrativas, visto que este era um campo ainda ndo explorado por mim, e,
portanto, eu ndo passava de um estranho naquele espaco.

Assim, chegado a vila de Marracuene, dirigi-me imediatamente a 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
responsavel ou a pessoa mais indicada para introduzir-me as demais estruturas locais se
encontrava ausente naquele instante. Dai que tive que voltar a Marracuene num outro dia.
Mas como na mesma semana eu tinha que transitar para 0 meu outro campo (Macuane),
S0 voltei a vila de Marracuene duas semanas depois.

Portanto, passadas quase duas semanas, voltei & Marracuene e, dessa vez,
consegui encontrar-me com o responsavel em encaminhar-me as estruturas locais, que o
tratarei por Netabu e que por sinal foi uma peca chave para a minha introducdo em
Marracuene e como informante. Conversamos por varios minutos; falei-lhe do trabalho
que estava desenvolvendo e ele também me falou muito sobre o assunto (ritual de

ukanyi) naquele contexto social. Foi entdo 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 impar para 0 meu
trabalho.

Depois do encontro com Netabu, decidi, por iniciativa prépria, dar umas voltas
pela vila para um reconhecimento da area, embora que superficial. Conversei com alguns
moradores, com alguns individuos 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 a venda (pratica ndo aceitavel, pois reza a tradigdo que ukanyi nao
se pode vender). A minha suspeita era justamente porque nao tem sido normal ou
habitual a publicizacdo de ukanyi com amostras na rua. Gentilmente, me aproximei e
conversei com a senhora que ali se encontrava. Esta entdo me confirmou que a bebida
estava & venda. Mostrei interesse em comprar, mas manifestei a falta de dinheiro naquele
momento. Entdo, pedi que ela me oferecesse pelo menos um copo para que eu
experimentasse. Porém, ela se recusou. A Unica solucdo era mesmo comprar, dinheiro
vivo. E ela ainda arrematou: a bzala leli la kala, nitokuxavisela ntsena. Traducdo: esta
bebida é rara, entdo s6 posso vender-te. Tentei de forma indireta aprofundar a conversa
sobre a bebida ukanyi, sobre a sua comercializacdo, para ver se colhia algum dado, mas
ela demonstrou exitacdo em desenvolver a conversa, como se soubesse da transgresséo da
tradicdo 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 tradicdo sendo desvalorizada? Ou
teria ukanyi um valor e significado naquele contexto urbano (Marracuene) que diferia do
contexto rural (Macuane)?

Sem respostas, essas indagacdes acompanharam-me durante todo o percurso da
minha pesquisa. Ora, este fato despertava ja o fato de que estavamos num outro contexto
social altamente influenciado pelo espirito 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 timida, a comercializacéo de
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ukanyi ndo é uma pratica comum, pelo menos néo de forma aberta como presenciamos na
vila de Marracuene. Dai que ndo chegamos de vivenciar nenhum caso de venda de ukanyi
em Macuane, uma vez que esta préatica € tradicionalmente proibida, porque ukanyi € uma
bebida sagrada de consumo comunitério e gratis. Entdo, qualquer tentativa de profana-la
é reprimida.

Tanto em Macuane como em Marracuene, a venda ou comercializacdo da bebida
sagrada ukanyi é proibida e punida por tradicdo, pois € ato contra o legado deixado pelos
antepassados; € visto como profanacdo 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 comemoragdo do tempo da colheita, que é o tempo em que colhemos
tudo quanto produzimos, entdo é momento de festa porque todo o povo
estda a festejar o fruto do seu trabalho, e a enaltecer 0s nossos
antepassados. Portanto, esta bebida por regra e por lei tradicional ndo se
pode vender, é uma bebida que ¢ feita para se consumir gratuitamente
para a satisfacdo da populacdo e dos antepassados [...] (José Maria
Albuquerque Cossa, régulo de Macuane).

No contexto rural (Macuane), esta posicdo é mais contundente. Inclusive, o
controle da pratica de comercializacdo de ukanyi é automaticamente assumido pelos
préoprios individuos, estes que fazem uma espécie de autocontrole, um controle quase que
intrinsico a eles mesmos. Sinal de que as normas neste contexto tém um alto poder
coercitivo; sendo este exterior aos individuos, se pensarmos a coersitividade nos moldes
de Durkheim (2007).

Enquanto que, no espaco urbano (Marracuene), embora essa proibicdo esteja
patente, existe uma tendéncia maior de comercializacdo de ukanyi, de forma clandestina,
mas uma clandestinidade que quase se confunde com uma pratica meio que
institucionalizada, na medida em que ndo chega a ser tao dificil achar a sagrada bebida a
venda, seja no mercado ou em residéncias. E na visdo de alguns entrevistados nossos,
tanto de Macuane assim como de Marracuene, ukanyi nesses moldes perde todo o0 seu
valor tradicional-sagrado. Portanto, isto ja indica algumas diferencas, ainda que ténues do
espaco urbano (Marracuene) e espago rural (Macuane) face a esta situacdo de

“mercantilizacao” do sagrado (ukanyi).
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Esta situacdo suscita-nos alguns guestionamentos, 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
proibicdo da compra da bebida, insistam em compra-la? E mais, 0 que faz com que
ambos (vendedores e compradores) estejam neste esquema, mesmo sabendo que se trata
de “profanacdo” do sagrado? Trata-se de desrespeito aos antepassados, aos ancestrais.
Por que correm tanto risco mesmo sabendo das consequéncias disso, que podem até ser
drésticas, pois existe a crenca popular segundo a qual o desrespeito aos antepassados
pode enfurece-los e gerar uma série de catastrofes, epidemias, seca, fome, falta de chuva,
enfim, e outras intempéries?

Os individuos do espaco rural (Macuane) apontam os individuos dos espagos
urbanos como os mentores dessas ideias de venda de ukanyi. Tal como nos falou o senhor
Manhique: essas coisas de vender ukanyi vém de 1& das cidades, nés aqui em Macuane
nao temos isso, ninguém faz isso aqui, nds respeitamos esta bebida sagrada, é bebida de
nossos antepassados esta, temos que respeitar, € nossa cultura e cultura ndo se vende
nem se compra. Esta patente nesta fala a ideia de que valores culturais estdo assentes na
reciprocidade, ou seja, pode haver trocas reciprocas de préaticas, habitos, modos de vida e
ndo necessariamente trocas monetarias de valores culturais.

Com isso, procuramos aprofundar o assunto da comercializagdo de ukanyi,
sobretudo no espago urbano (Marracuene). E parte de nossos entrevistados defendiam
que a venda de ukanyi devia-se a escassez dos canhoeiros (nkanyi — arvore que gera
makanyi, frutos através dos quais se produz a bebida sagrada), sendo que o processo de
urbanizagcdo é um dos fatores apontados como responsavel pelo abate das arvores. E,
enquanto isso, com a escassez a demanda pela procura de ukanyi aumenta, o que de certa
forma abre espaco 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 produgdo (entenda-se custo de producdo enquanto energia
demandada para a producdo, tempo de producédo, a recolha do fruto para produzir a

bebida etc.) acarreta muitos custos adicionais. Assim, cobra-se 0 dinheiro ndo como
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forma de vender o produto final em si, mas como forma de encobrir esses custos
adicionais que garantem a producéo de ukanyi.

Fato bastante curioso € 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 arvores que produzem a fruta para fabricar
a bebida escasseiam, seja porque as pessoas cada vez mais se interessam menos com a
producdo da bebida, o que vale mais a pena: entre ndo vender ukanyi e assistir-se a
derrocada da tradicdo ancestral; e vender-se a sagrada bebida garantindo que ela se
mantenha presente no dia a dia da presente e futura geracdo?

Portanto, pode-se perceber que esta visdo parte da ideia de que consumir ukanyi é
uma forma de afirmar e dar continuidade a tradi¢do, garantindo que passe para as outras
geracOes. Entdo, ndo consumir implicaria a sua morte. E nessa légica, a comercializacéo
de ukanyi seria vista como benéfica, na medida em que permitiria pelo menos a
circulagdo da bebida nos meandros da vida dos individuos e, com isso, a sua continuidade
enquanto tradi¢do sociocultural a ser preservada.

Portanto, nossa intencdo aqui ndo é defender que a comercializacdo de ukanyi é
boa ou ma, muito menos promover ou incitar essa pratica, mas compreender as
implicagdes que essas oposicoes de opinides suscitam, ou a que elas nos remetem.

Com isso, podemos constatar com todo esse debate sobre a comercializacdo de
ukanyi, que, enquanto no espaco rural (Macuane) a partilha de ukanyi € concebida como
uma questdo de “reciprocidade”, no espaco urbano (Marracuene) a partilha desta bebida
sagrada e entendida ndo s6 como uma questdo de reciprocidade, mas também de
“mercantilizacdo/mercado”. Ainda que por interesses particulares, isso acaba levando,
porém, a efeitos que podem ser benéficos a cultura, como a garantia da continuidade da
bebida sagrada ukanyi e consequentemente da manutencédo da tradi¢cdo por mais geragdes.
Deste modo, o espaco urbano, ou se quisermos, a modernidade, se assumirmos
Marracuene como um espaco “moderno”, tem uma forma peculiar de reafirmar e

(re)significar a tradicéo.
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Assim, podemos afirmar que o ritual de ukanyi estabelece também uma mediacéo
entre “reciprocidade” e “mercado”, sendo que a oposi¢dao reciprocidade e mercado,
dialeticamente combinados, contribuem para a continuidade do ritual, se entendermos
que uma das condic¢bes fundamentais para a realizagdo do ritual € a existéncia da bebida

sagrada ukanyi.

4.4 Ritual de ukanyi mediando entre o mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos

Pelo que se pode notar do trabalho de campo feito e da discussdo que tenho
sugerido, o ritual de ukanyi estabelece uma série de mediagdes socioculturais decorrentes
de inlmeras oposicdes. Assim, dentre elas, urge a necessidade de aprofundar e
compreender a mediacdo entre o0 mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos, que decorre de
oposicdes que se manifestam nas praticas do dia a dia dos individuos de Macuane e
Marracuene. Préaticas essas que envolvem formas de agir, pensar e sentir dos individuos,
que visivelmente emergem no mhamba ya ukanyi/ritual de ukanyi, ou na época do ritual
(nguva ya ukanyi). E estas préaticas perfazem o sistema de religiosidade tradicional
africana, particularmente de Macuane e Marracuene. Portanto, esta oposicdo esta
praticamente patente em todo o ciclo ritual da festa de ukanyi.

Assim, é imperioso tecer algumas consideracdes sobre como é que o ritual de
ukanyi estabelece a mediacdo entre 0 mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos. Para isso,
remeto a analise a uma situacao social especifica do meu trabalho de campo.

Agquando 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 familia real Cossa, vivenciei uma situacdo que me despertou bastante atencéo.
O fato é que, chegado ao local, reinava um ambiente muito calmo naquele espaco, todos

conversavam em voz baixa, ou quase ndo conversavam; 0S ancidos quase que
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concentrados com o régulo falavam bem baixinho. Era um ambiente melancolico e
atipico, se comparado aos que tinhamos vivido em outras sessdes de ukanyi.

Eis que um ancido toma a palavra e anuncia a morte de um membro da
comunidade, por sinal, vizinha da familia real, o que justificava a auséncia de um dos
mestres de ceriménias que habitualmente se fazia presente nas sesses de ukanyi, pois era
parente da malograda. Tratava-se de uma ancid que teria sucumbido de uma doenca
prolongada. A comunidade de Macuane estava de luto.

Assim, estando a comunidade de luto, acordou-se em consenso que a cerimoénia
ndo decorreria de acordo com o protocolo tradicional habitual. Ou seja, ndo havia
condicdes de realizar o ritual kuhayeka mindzheko naquele dia, pois este € 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 ndo de festa. Desse modo, o ritual
kuhayeka mindzheko foi remarcado para outro dia adequado. N&o obstante, como a
bebida sagrada ja tinha sido preparada e ndo podia ser deixada para outro dia, sob risco
de se estragar, e 0s participantes estavam presentes em massa, o0 régulo Cossa decidiu
anunciar que se devia beber ukanyi até que acabasse, mas num ambiente tranquilo, de
calma, sem canc¢des nem danca, sem palmas nem gritos, absoluto siléncio como forma de
honrar a memoria da malograda/finada.

Naquele momento, minhas expectativas como pesquisador se frustravam, pois eu
ia com a intencdo 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 situacdo, afinal, existe um senso de moralidade
em mim. N&o 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 situacdo desvendava a forma como a rede de solidariedade
funciona na comunidade de Macuane, pois, com aquela morte na comunidade, acionara-
se 0 espirito de comunalismo e de respeito ao proximo, neste caso a familia enlutada.

Ora, este respeito ao proximo revela-nos ndo so o respeito que se tem com 0s

vivos, mas, sobretudo, a relacdo que se tem com 0s mortos, neste caso concreto a



140

malograda ancid 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
individuos na comunidade.

Portanto, isto implica que na comunidade de Macuane existe uma estrita ligacao
entre 0 mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos (antepassados), ligagcdo essa que remete a
uma relacdo, na qual ambos os mundos interagem continuamente, razdo pela qual quando
se bebe ukanyi deita-se parte da bebida para o chdo 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 sdo invocados para abengoar a época e
liberar o consumo de ukanyi. E, no final da época, realiza-se de novo o ritual em que os
antepassados sdo novamente invocados para da-los o relatério da época de ukanyi e
agradecé-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 0 momento principal para dar partida a época de ukanyi, tradicionalmente
denominada nguva ya ukanyi®, pois é neste ritual em que o lider tradicional, o régulo, o
patriarca anuncia aos ancestrais, antepassados que a época de ukanyi esta a comecar. E
assim, com este ritual, o patriarca pede autorizacdo aos ancestrais para permitir o inicio
da época e, a0 mesmo tempo, pede para que 0s antepassados abencoem a época. Faz-se,
portanto, o anuncio do balango 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 crenga comum de que kuphahla é o
meio através do qual os ancestrais bebem e desfrutam do ukanyi e mantém-se presentes
no ritual. Portanto, estas crengas sdo comportamentos de senso comum que, segundo

Garfinkel (1967), sdo os constituintes necessarios de todo o0 comportamento socialmente

8 Expressdo em xichangana, que significa época de ukanyi.
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organizado, e é assim gue os individuos veem, descrevem e propdem em conjunto uma
definicdo da situacdo social do ritual de ukanyi e do cotidiano em Macuane e Marracuene
(COSSA, 2013).

Mas, qual é o significado da morte nas tradigdes africanas? O que é o
antepassado? O que ele representa? Qual a sua relagdo com o mundo dos vivos?

Segundo Altuna (2014, p. 431):

A morte pode ser definida como separacdo (como ruptura do equilibrio)
dos elementos constitutivos, seguida duma destruicdo imediata ou
progressiva, total ou parcial, de certos elementos, enquanto que 0s
outros sdo promovidos a um novo destino. [...] Apresenta-se assim
como a “destruicdo do todo” (a pessoa), da sua unidade e harmonia,
mas nunca ¢ “destrui¢do 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 “espirito” que somente “existe”, sem que jamais seja possivel chamar-
lhe “vivente” (KAGAME, 1976).

Neste caso, seria a morte uma iniciacdo? Para Kagame (1976), a morte € o fim do
existir como vivente; “o antepassado passa a ser um ‘existente ndo vivente’” (ALTUNA,
2014, p. 432).

Segundo Altuna (2014, p. 433),

0 homem morto transforma-se em ‘outro ser’, ‘existe de modo
diferente’, ‘¢ outra coisa’ sem semelhan¢a neste mundo. A morte
ocasiona uma mudanca de estado porque é uma “passagem” que
modifica a personalidade.

No pensamento bantu, a morte, apesar de destruicdo e desordem, aparece como
um momento necessario da vida, que brota no nascimento e culmina no estado de
“antepassado”. Entre “ser vivo” e “ser antepassado”, da-se uma continuidade ontologica
(ALTUNA, 2014). O antepassado, além de perdurar, prolonga-se na sua descendéncia.

Os mortos regulamentam as relacdes entre os membros do grupo. Todos
reconhecem as suas regras. A conformidade € total e 0s excessos individuais coartados. A
coesdo, a boa ordem, a participacdo na vida comunitaria e nas suas cerimonias, certa
igualdade das condi¢bes materiais, 0 respeito mutuo, sdo assim assegurados sem

dificuldade por poderes superiores, sempre atentos, onde a sabedoria expressa a
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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 basico.

Ora, o problema é que, ambos os autores, assim como muitos outros, concebem 0s
mortos, 0s antepassados s6 enquanto geradores de ordem social e equilibrio, sendo que,
em minha percepcado, estes ndo sO sdo responsaveis pelo equilibrio, mas também pelas
tensoes, conflitos, enfim, pelo desiquilibrio social na estrutura social.

Para Castiano (2010, p.85), filésofo mocambicano, nas tradi¢cGes religiosas
africanas “a vida espiritual apds a morte ¢ concebida, de certa forma, numa perspectiva
materialista: os antepassados mortos ainda comem e bebem connosco; as vezes sao
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 tradicdes
religiosas africanas, embora exista a ideia de uma vida apds a morte fisica, esta crenca,
porém, ndo leva aos africanos a cultivarem a esperanca de um futuro glorioso para além
da vida que levam aqui na terra (CASTIANO, 2010; MBITI, 1969), ou seja, “ndo existe
paraiso no qual teremos uma vida plena e nem um inferno onde teremos uma ‘vida
horrivel depois da morte’ (MBITI, 1969, p. 4). Dai, urge a necessidade de os
antepassados se manterem ndo s6 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 direcdo ao passado e ndo 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
“invisivel” argumenta que “o mundo invisivel estd povoado de espiritos, génioS €

antepassados com diferentes modalidades”. Por ndo esclarecer a sua identidade, sugere o
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autor, cometeram-se erros ao descrevé-los ou arbitrariamente se estabeleceram diversos e
estratificados pantedes. Todavia, a piramide vital e 0 monoteismo bantu evitam qualquer
confusdo. Deus, Unico e Criador, permanece num ambito superior qualitativamente
diferente (ALTUNA, 2014).

“Os espiritos, génios e antepassados nunca usurpam o lugar de Deus, mesmo que
pela participacdo ocupem um lugar preponderante. O bantu situa-os como intermediarios
entre a divindade e os vivos. H4 muitas expressdes que lhes atribui esta mediagao”
(ALTUNA, 2014, p. 421). Este fato fica evidente com uma das falas do régulo de
Macuane, José Maria Albuguerque Cossa, proferidas em uma das conversas que tivemos
com ele, na qual sustenta que na nossa religido tradicional, a arvore 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

visdo, onde estdo os antepassados esta Deus e vice-versa.

Estes intermedidrios sdo concebidos pelo bantu como “mensageiros de
Deus”. A sua presenga ativa abrange o mundo invisivel tdo real como o
visivel. Os dois mundos ficam independentes; com o seu poder
determinam vastas esferas do mundo visivel que, por sua vez,
condiciona com o seu culto revitalizador a permanéncia pujante dos
antepassados (ALTUNA, 2014, p. 422).

Ora, em minha opinido, faz sentido a ideia de que os dois mundos (invisivel e
visivel) com o seu poder determinam vastas esferas do mundo visivel que, por sua vez,
condiciona com o seu culto revitalizador a permanéncia pujante dos antepassados.
Entretanto, penso que o mundo visivel e 0 mundo invisivel ndo sdo tdo independentes
como Altuna (2014) sugere, mas sim dependentes, pois entre eles existe uma
reciprocidade. Tal que, apesar de sua presenga no mundo visivel ser gritante, e isso a
gente pode compreender nas préaticas e acOes do dia a dia dos sujeitos, inclusive e,
sobretudo, nos rituais, e neste caso especifico mhamba ya ukanyi, essa presenca é
perpetuada também pelos individuos do mundo visivel, por exemplo, quando reproduzem
os rituais de culto aos antepassados, garantindo a sua permanéncia de geracdo em
geracdo. Até porque o proprio Altuna (2014, p. 422) pauta isso, quando sugere que “por

sua vez, o mundo visivel condiciona com o seu culto revitalizador a permanéncia pujante
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dos antepassados”. Como entdo o autor pode conceber ambos 0s mundos como
independentes? Parece-me contraditorio, ou pelo menos, confuso.

Portanto, a presenca dos antepassados no mundo visivel ndo depende s6 do poder
destes, mas também dos individuos que habitam o mesmo, dai que penso que existe uma
profunda interdependéncia entre estes, que garante esta relacdo. Ou seja, a relacdo entre o
mundo visivel e 0 mundo invisivel ndo é de dominacdo, mas sim de reciprocidade, na
medida em que os antepassados permacem presentes e condicionam a vida do mundo
visivel e, por sua vez, a sua permanencia neste mundo depende, em parte, dos individuos
atraves da realizacdo de cultos revitalizadores.

Os espiritos ou seres espirituais contribuem para a ordem do mundo e constituem
uma verdadeira “chefia celeste” sob a autoridade de Deus (GRAVRAND, 1970). Por
iss0, 0s bantu devem lembréa-los e torna-los propicios. O culto bantu reserva-lhes ritos
especiais (ALTUNA, 2014).

Ora, em nosso entendimento, para além da ordem, que pressup@e equilibrio, eles
também geram desiquilibrio, de tal forma que, por exemplo, quando algumas normas, ou
regras sociais sdo transgredidas pelos individuos, os antepassados/mortos, insatisfeitos
com tal acdo, tomam medidas corretivas, que por vezes podem ser duras, tais como, gerar
catastrofes, pestes etc., no mundo dos vivos, gerando assim um ambiente de tensdo e
desiquilibrio, como forma de chamar atencéo. Inclusive como forma de marcar territorio
e presen¢a no mundo visivel.

No dia 2 de fevereiro de 2016, fui a festa de Gwaza Muthini®*. Nesse dia, cheguei

bem cedo a Marracuene e a vila ja estava bem agitada, um movimento jamais visto em

81 Gwaza Muthini é como ficou conhecida a batalha de resisténcia contra a ocupacéo 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 memdria dos guerreiros que tombaram na luta contra
a dominacdo colonial. Esta festa é importante e incontornavel para a nossa analise visto que, embora a
principio ndo tendo uma relagéo direta com o ritual de ukanyi, ela coincide sempre dentro da época de
ukanyi e consequentemente esta bebida sagrada é uma das que sdo usadas para o ato ritual da cerimonia. E
mais ainda, é que pelo que constatamos no trabalho de campo, um dos grandes motivos que leva os
individuos a deslocarem-se em massa a 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 relacdo entre os vivos e 0s mortos emana nesta festa e perceber como os espagos sociais se
transformam com a realizagdo de certos eventos. De salientar também que a cerim6nia de Gwaza Muthini
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dias “normais”. Havia barracas montadas em tudo quanto era canto daquela urbe, as
calcadas tinham sido tomadas por barracas improvisadas, de tal forma que os pedestres
tinham perdido seu espaco, passando a compartilhar 0 mesmo espa¢o com automaveis.
Transeuntes de diversos lugares e automoveis compunham as ruas da vila de Marracuene
e 0 comeércio tinha se intensificado. Palcos e tribunas tinham sido montados no local da
ceriménia, num monumento em memdaria dos guerreiros da batalha de Gwaza Muthini.
Estava tudo ornamentado e com um ar colorido.

As autoridades tradicionais ja |4 estavam para iniciar a cerimdnia, esta que
comecou com um ritual denominado ku phahla (ritual através do qual se estabelece a
comunicagdo com os antepassados). E, segundo as autoridades tradicioanais, o ritual ku
phahla, pelo menos em Marracuene, s6 pode ser realizado bem cedo, de manhd, e néo
num outro periodo do dia, pois se acredita que nesse periodo 0s espiritos dos
antepassados ainda ndo comecaram a diambular, estdo ainda em repouso, sendo que
ficam entdo disponiveis para uma comunica¢ao com o mundo.

O ritual consistiu em os lideres tradicionais deitarem para o chdo 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 Mocambique passava por um momento de crise
politica, pedido de chuva, tendo em conta que a seca assolava o pais e pedido de
tranquilidade, uma vez que Marracuene passava por um dia de muita agitacdo naquele dia
festivo.

Feito isso, alguns membros do governo chegaram e se juntaram a massa ali
presente. Ora, um detalhe é preciso salientar. E que, na verdade, o ritual tinha que ter
iniciado com a presenca dos membros do governo, o ritual seria dirigido pelas
autoridades tradicionais, mas na presenca das autoridades governamentais, uma vez que
existe uma articulagéo entre ambos. Contudo, o ritual acabou iniciando sem os membros

do governo, devido a sua demora. No meio de tudo isto, os lideres tradicionais

insere um conjunto de performatividades que envolvem uma série de préaticas autdctones que se juntam as
modernas e possibilitam-nos vislumbrar e compreender a relacdo entre a tradicdo e a modernidade.
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queixavam-se dos membros do governo pelo atraso, pois 0 atraso era visto como um
desrespeito aos antepassados, a tradicdo, e isto deixou um ambiente de tensdo entre
ambas as estruturas. Na visdo do campo tradicional, ndo é qualquer hora do dia que se
estabelece a comunicagdo com o0s ancestrais, nem sempre 0s antepassados estdo
disponiveis.

Portanto, assim visto, pensamos que na estrutura social da vila de Marracuene,
apesar de os antepassados estarem presentes 0 momento todo na vida das pessoas, a
comunicagdo com 0s mesmos respeita ou segue alguns momentos especificos. A nogédo
de tempo é fundamental para a comunicacdo com 0s antepassados. Ou seja, a noc¢do de
tempo é fundamental para compreender em que base se assenta a relacdo entre 0s
individuos (marracueneses) e 0s ancestrais, entre o mundo dos vivos e 0 mundo dos
mortos.

Outro episadio interessante de pensar pelo fato de ter uma carga da relacdo
individuos — antepassados foi a minha entrada na mata sagrada de Marracuene, na qual eu
e meu informante Netabu e demais participantes fomos convidados a descalgar e a deixar
0 calcado na entrada. Foi entdo quando me dei conta de que, no ritual, quase todos
estavam sem calgado. Procurei saber os “porqués” e explicaram-me que aquele ato
simbolizava o respeito que se deve ter com 0s antepassados, e uma forma de manifestar
respeito era andar descalgo, pois 0s ancestrais andavam descal¢cos, nem sequer
conheceram 0 sapato. Portanto, apresentar-se minimamente a semelhanca dos
antepassados era uma forma de honra-los. Mas, sobretudo, o andar descal¢o era uma
forma de manter um contato direto entre os individuos e os antepassados, através do
contato entre o corpo (0s pes) e a terra, e isso era também uma condigdo importante para
manter a comunicag¢do com o espirito dos antepassados.

Esta nossa posicdo tem sustento na fala de um entrevistado nosso que vou trata-lo
de Djoka: essas coisas de sapato sdo de hoje, 0s nossos antepassados andavam
descalcos, pisando o chéo direto, sentindo a terra firme e mantendo contato com a

natureza. E por isso que nds também temos que valorizar, respeitar e manter essa
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tradicdo, para 0 nosso bem e para que as proximas geragdes também sigam isso [...]
caso ndo, se calhar pode haver desgraca aqui em Marracuene [...].

A fala de Djoka desvenda-nos mais um dado, é que a transgressdo da tradicdo, o
desrespeito aos antepassados pode resultar numa desgraca qualquer em Marracuene, ou
seja, a transgressao gera desiquilibrio, 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 entdo, a necessidade de compreender como seria essa
relacdo nos dias que correm.

Nestas condicOGes, expostas em todas estas abordagens tedricas, nota-se
claramente a importancia dos mortos na vida dos individuos nas tradi¢fes africanas, no
geral, e nas macuaneses e marracueneses, em particular. Desta forma, se a estrutura social
de Macuane e Marracuene é constituida por um sistema de valores, crencgas, entdo, uma
pratica social, um ritual como mhamba ya ukanyi/ritual de ukanyi, respectivamente, pode
estabelecer uma mediacdo entre 0 mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos, possibilitando
a visibilizagdo do invisivel, ou seja, tornando visivel um mundo concebido como
invisivel, no caso, 0 mundo dos mortos.

Assim, provisoriamente, podemos adiantar que o ritual de ukanyi estabelece a
mediacdo entre 0 mundo dos vivos € 0 mundo dos mortos através da presenca dos
antepassados, seja no ritual, ou nas praticas e a¢@es cotidianas dos individuos. E, por sua
vez, o ritual de ukanyi aparece como um culto revitalizador para a permanéncia dos
antepassados (mortos) no mundo dos vivos. Sendo que estes (0s antepassados) se mantem
presentes no cotidiano, nas préaticas e aces dos individuos em Macuane e Marracuene. E
ndo sO se mantém presentes neste mundo, como também condicionam a vida social. Ou
seja, 0s mortos, embora defuntos e pertencentes ao passado, continuam presentes no dia a
dia dos individuos. N&o sé continuam presentes, como também influenciam a sua conduta
comportamental, modificando suas acOes didrias. Os mortos se fazem presentes no
cotidiano dos individuos e modificam o curso de suas vidas e das coisas, tal como afirma
o filsofo mogambicano Castiano (2010, p.85) que, nas tradicOes religiosas africanas, “os

antepassados mortos ainda comem e bebem connosco; as vezes sao mesmo capazes de
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nos visitar em casa”. Sendo, portanto, os responsaveis pelo equilibrio e desiquilibrio
social.

Ora, a relagdo entre 0 mundo dos mortos (mundo invisivel) e 0 mundo dos vivos
(mundo visivel) é de interdependéncia, de tensdes, conflitos, e, portanto, de negociacédo e

renegociacao constante e continua.

4.5 Da escassez e fartura a comensalidade no ritual de ukanyi

O ritual de ukanyi acontece, geralmente, entre os meses de dezembro e margo, no
periodo de verdo e de abundancia de chuva em Mocambique; estacdo 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 condi¢Ges naturais, as
quais Macuane e Marracuene dependem consideravelmente. Sendo que a Ultima época
ndo foi das melhores comparada as 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
celebracio da época de colheita. E, portanto, uma festa popular que se comemora o0 muito
Ou 0 pouco que se produziu, dai que se celebra a festa de ukanyi tanto na fartura bem

COMO na escassez.

Ukanyi foi a bebida escolhida pelos antepassados para a comemoracao
do tempo da colheita, que é o tempo em que os produtos lancados para
as machambas sao colhidos para casa, entdo é momento de festa porque
todo o povo esté a festejar o fruto do seu trabalho, que € a colheita do
seu trabalho. Portanto, esta bebida por regra e por lei tradicional ndo se
pode vender, é uma bebida que ¢ feita para se consumir gratuitamente
para a satisfacdo da sede da populacdo [...] (José Maria Albuquerque
Cossa, régulo de Macuane).

Assim, a festa é recheada de produtos colhidos pelos envolvidos no evento, tais
resultam em pratos tipicos 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,
0 que nos remete a pensar que o ritual de ukanyi muito mais do que ser um momento de
convivio, de festa, é, também, e sobretudo, um momento de “partilha”. Enquanto isso,
esses pratos sdo 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 sé os homens podem assa-la. Apds ser
assada a carne é posta sobre folhas de 1 kanyi®® (canhoeiro) como faziam os antepassados
(segundo os informantes) e trinchada pelos lideres tradicionais para compartilha-la com
os demais participantes do ritual. Assim, os participantes, um por um levam pedacos da

carne assada para comer.

Imagem 24 — Cabrito sendo sacrificado.

Fonte: Autor, 2016.

8 N’kanyi ou canhoeiro, lembre-se, é a &rvore sagrada da qual se produz a bebida tradicional-sagrada
ukanyi.
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Imagem 25 — Cabrito sendo sacrificado e fogueira sendo preparada.
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Fonte: Autor, 2016.



151

Imagem 27 — Frangos e cabrito sendo preparados.
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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.
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Fonte: Autor, 2016.

Imagem 30 — Momento de comensalidade (partilha da carne assada).
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Legenda: Em Marracuene a carne assada e posteriormente posta sobre folhas de nkanyi
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(canhoeiro) é trinchada pelos lideres tradicionais e compartilhada pelos
participantes do ritual.
Fonte: Autor, 2016.

Contudo, de um modo geral, a confeccdo dos alimentos é reservada as mulheres,
exceto alguns pratos especificos, como carne assada, as cabecas de cabrito ou de boi (se
houver) e as partes internas desses animais (intestinos etc.). Cabe também as 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 individuos, frequentemente residentes de Macuane e
Marracuene, contribuem em dinheiro para a aquisicdo de alguns produtos
complementares.

Portanto, a época da festa, do ritual de ukanyi, que coincide com o verdo
(malanga), € uma época de fartura, na qual reina a partilha dos alimentos entre os
participantes, ou seja, a festa de ukanyi &, tal como afirmam Goncalves e Contins®
(2009), um ritual nao da “fome” ou da “necessidade”, mas principalmente da fartura.

O contrario a epoca de fartura, o periodo pés-festa de ukanyi, € 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 verdo, corresponde a
fertilidade e a fartura, opondo-se a época pds-ukanyi, que é inverno e caracterizada pela
infertilidade e, consequentemente, escassez.

A fertilidade e a infertilidade tanto em Macuane bem como em Marracuene sdo
pensadas como condicionadas pela “boa vontade” ou “ma vontade” dos antepassados, dos
ancestrais, vontades essas que, por sua vez, sdo dependentes do bom ou mau
comportamento dos individuos desses contextos. Assim, a boa vontade dos antepassados
resultaria em fertilidade, enquanto que a ma vontade redundaria em infertilidade, tal

como ilustram as falas do Magaia, um informante nosso:

8 Analisam as festas do Divino Espirito Santo entre imigrantes acorianos 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).

Traducéo:

Quando seguimos a nossa tradicdo, satisfazemos os antepassados [...].
E, com isso, produzimos bastante. A boa produtividade é sinal de muita
sorte. Mas, quando ndo seguimos a tradigdo, os antepassados se
enfurecem, dai a producdo € bastante fraca.

Se se assume que a fertilidade remete a algo positivo, entdo a época da festa de
ukanyi simboliza a “boa sorte”, conhecida na ldgica “nativa” como njombo, pois
abencoada pelos antepassados. E se pensar-se na infertilidade como sinal de
negatividade, implica que a época pos-festa ¢ de “ma sorte”, denominada nhlomulu;
portanto, ndo abencgoada pela ancestralidade. Essa ¢ a logica “nativa”, pensada apartir do
sistema valorativo da estrutura social de Macuane e Marracuene. Assim, as épocas de
ukanyi e pos-ukanyi sdo pensadas na base do relacionamento dos individuos com o0s
antepassados, ou seja, pensadas através do relacionamento que se estabelece entre o

mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos.

4.6 Malanga ni Vuxika: um olhar da antropologia das paisagens e espagos sobre o

ritual de ukanyi

Nesta secdo, pretendo discutir o ritual de ukanyi, os espagos de realizacdo do
ritual (Macuane e Marracuene), através da perspectiva da antropologia das paisagens e
espacos, apontando para as oposi¢Ges época de ukanyi e época pds-ukanyi; verdo e
inverno.

Mocambique é um pais tropical, com duas esta¢cOes principais, a saber, a estacdo

das chuvas de novembro a margo, que corresponde a verdo, e a estacdo seca, de abril a
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outubro, correspondendo a inverno®. As estacdes do ano no sistema de classificacdo
“nativo” de Macuane ¢ Marracuene também estdo divididas em duas categorias: malanga
que corresponde a verdo e vuxika que seria inverno, respectivamente. Ora, a realizacéo do
ritual de ukanyi tem em conta estas duas estacOes, sendo que a festa de ukanyi acontece
justamente na época de malanga (verao), época também da maturacdo de makanyi (fruto
atraves do qual se produz a bebida sagrada ukanyi).

Para melhor compreensdo dos espacos de realizacdo do ritual de ukanyi, €
fundamental resgatar a forma como aqui concebemos a nog¢ao de “espacgo”.

De acordo com Certeau (2011), diversamente do lugar, 0 espaco nao tem,
portanto, nem a univocidade nem a estabilidade de um “prdprio”; 0 espaco nos remete a
instabilidade. Contudo, espaco e lugar ndo sdo categorias antagdnicas, contrapostas, mas
niveis diversificados que se interdependem. Um lugar transforma-se dialeticamente com
a dinamica social, tomando categoria de espaco. Portanto, o espaco é um lugar praticado.
Assim, a rua, geometricamente definida por um urbanismo, é transformada em espaco
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 o0s
outros. Ou seja, as relacBes sociais estabelecidas pelos individuos constroem e
reconstroem o espaco, assim como o desconstroem criando novos espacos. Os espacos
rural e urbano também assim se constituem.

Deste modo, pela interagdo dos diversos atores sociais (participantes/espetadores),
o lugar onde decorre o ritual torna-se num lugar praticado, transformando-se assim em
espaco de ritual de ukanyi. Esta visdo nos remete a pensar que o espaco rural (Macuane)
e o urbano (Marracuene) na época de ukanyi transformam-se também em espacos de
ritual de ukanyi.

Assim, assumindo a perspectiva de lugares e espacos de Certeau (2006), podemos
constatar que, durante o ano, fora da época de ukanyi, ou seja, na época poOs-ukanyi

(vuxika — inverno), Marracuene e Macuane sdo lugares em que a rotina cotidiana dos

84 Disponivel em << http://www.gorongosa.org/pt/planifique-sua-aventura/coisas-saber/clima-e-estagdes-
do-ano>> Acessado em: 12 out. 2016.
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individuos, a vida, decorre normalmente, calmamente, tranquilamente e sem grandes
tensdes e as relagdes sociais sdo de fraca intensidade, nos remetendo deste modo a
lugares estaveis.

Contudo, entre os meses de dezembro, janeiro, fevereiro e margo, época de ukanyi
(malanga — verdo), periodo em que decorre o ritual de ukanyi, estes lugares se
transformam quase que radicalmente, se reconfigurando em lugares instaveis, ou seja, em
espacos praticados. Pois, € durante esta época que se verifica uma grande movimentacao
de pessoas nos espacos rural e urbano, entre Macuane e Marracuene. Os individuos
procuram se reunir, se concentrar para celebrar o ritual de ukanyi, e a azdfama para
participar no ritual é mais forte. Tal como descrevemos acima, desde a fase de preparagédo
do ritual é organizado todo um aparato de elementos que mobilizam as pessoas a se
empenharem para o sucesso da festa ritual. Ora, ndo s6 se mobilizam os individuos, como
também se mobiliza a interacdo entre eles, tornando as relacBes sociais mais
intensificadas e aumentando a tensdo e a dindmica daqueles espacos.

Portanto, estes fatos fazem com que o espago rural e urbano, Macuane e
Marracuene, durante a época de ukanyi tornem-se lugares e/ou espagos praticados,
instaveis, de tensdo, em que a estrutura social se modifica quase que completamente,
dando lugar a novas formas de relacGes entre os individuos, tais formas podem ser
instantaneas, momentéaneas ou duradouras.

O debate acima nos remete a pensar em Mauss (1906), em seu “ensaio sobre as
variag¢oes sazonais das sociedades esquimos”, onde se propde a estudar a morfologia
social das sociedades esquimos. Entenda-se morfologia social, tal como o autor aponta,
como ciéncia que estuda para descrever e explicar o substrato material das sociedades,
isto €, a forma que elas ostentam ao se estabelecerem no solo, o volume e a densidade da
populagédo, a maneira como ela se distribui, bem como o cojunto das coisas que servem
de base para a vida coletiva (MAUSS, 1906).

O fato e que os esquimés se distribuem de formas desiguais no verdo e no

inverno. No verdo, tem uma determinada caracteristica e no inverno outra.
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Tal como no contexto esquimo, a morfologia social de Macuane e Marracuene
varia num dado periodo do ano, ou seja, varia de acordo com as épocas ou estacdes do
ano.

Durante o periodo de malanga (verdo), que é a época de ukanyi, 0S macuaneses e
marracueneses, parafraseando Mauss (1906), vivem num estado de exaltacdo religiosa-
tradicional continua. E 0 momento em que todos os mitos, 0s contos transmitem-se de
uma geracdo a outra. Essa vida religiosa, de exaltacdo da religiosidade tradicional, de
cultos aos antepassados, além de intensa, apresenta um caracter muito particular, ela €
eminentemente coletiva, pelo qual contrasta com a vida de vuxika (inverno). Com isso,
ndo se pretende dizer simplesmente que as festas, no caso as festas de ukanyi, sdo
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,
atraveés do qual os individuos (em sociedades africanas) se reconhecem ndo enquanto
individualidades, mas como um todo. Portanto, ndo sdo coletivas apenas no sentido de
que uma pluralidade de individuos reunidos delas participam; as festas sdo o assunto do
grupo, e é sobretudo o grupo que elas exprimem. Mas, tal como aponta o autor, essa
posicdo da vida de malanga (verdo) e da vida de vuxika (inverno) ndo se traduz apenas
nos ritos, nas festas, nas ceriménias religiosas; ela também afeta profundamente as ideias,
as representag0es coletivas, em suma, toda a mentalidade do grupo.

Malanga (verdo) é o periodo em que a sociedade, fortemente concentrada,
encontra-se num estado crénico de efervescéncia e superatividade. Como os individuos
estdo mais intimamente proximos uns dos outros, as acdes e reacdes sociais sdo mais
numerosas, mais frequentes, mais continuas, trocam-se ideias, sentimentos se
intensificam e se reforcam 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
consciéncia dos individuos (MAUSS, 1906).

E no vuxika (inverno), inversamente, os lagos sociais se afrouxam, as relagdes

intensas se fazem mais raras.
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Em suma, fora da época de ukanyi (época pos-ukanyi), de abril até novembro
(periodo predominantemente caracterizado pelo inverno) e tida no pensamento “nativo”
como vuxika, a vida em Macuane e em Marracuene é praticamente calma, tanquila, quase
que estavel. Entretanto, durante os meses de dezembro, janeiro, fevereiro e margo, época
de ukanyi, periodo dos rituais de ukanyi e predominantemente caracterizado pelo verao,
denominado malanga, a vida nestes espacos modifica-se, 0s encontros entre as
comunidades, entre grupos aumentam; os individuos se tornam mais préximos uns dos
outros para interagbes cada vez mais interpessoais, a contrariar a impessoalidade do
periodo fora desta época (inverno), e as relacBes sociais se intensificam cada vez mais.
Homens e mulheres, lideres tradicionais, lideres politicos, todos empenhados em garantir
0 sucesso da época juntam as forcas e organizam as festas rituais. E, nesse ambito, as
praticas rituais se tornam mais frequentes na vida dos individuos.

Nesta época de ukanyi, a0 mesmo tempo em que algumas normas sociais sdo
suspensas em prol da realizacdo do ritual de ukanyi, outras normas que regulamentam o
ritual e proprias do ritual sdo ativadas. Tal como refere Valoi (2010), por exemplo, que
durante este periodo de festa popular, as leis sociais normais sdo mais ou menos
suspensas, incluindo a atividade agricola, por forma a se responder ao grande momento
da festa comunitaria. Em contrapartida, outras normas sdo ativadas. Deste modo, 0 que
chamo direito intercultural, aquele ligado as normas tradicionais, aos direitos
consuetudinarios se reestrutura para se adaptar a época de ukanyi.

A época do ritual de ukanyi (malanga — verdo) é também caracterizada como
momento de encontro e exaltacdo dos antepassados, ancestrais e de transmissdo dos
valores culturais de geracdo para geracao e representa um momento coletivo em que se
reafirma o sentimento de grupo e até de pertenca ao grupo. Assim, durante esta época, as
diferencas religiosas sdo quase que esquecidas para dar lugar ao espirito de partilha de
valores e crencas culturais (tradicionais e modernas). Contudo, essa partilha ndo implica
necessariamente a aceitacdo desses valores por todos os individuos, mas o respeito e
reconhecimento pela diferenca. N&o obstante, contrariamente, fora da época de ukanyi,

ou seja, na época pos-ukanyi (vuxika — inverno), é bem notavel a heterogeneidade
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religiosa. Poderiamos afirmar tal, como José Reginaldo Gongalves e Marcia Contins®,
gue, enguanto o tempo cotidiano, época pré e pds-ukanyi, € marcado pela horizontalidade
e pela relativa dispersdo entre os individuos, o tempo da festa de ukanyi, época de ukanyi,
desloca-se progressivamente para a verticalidade, uma vez que a énfase entdo estd na
concentracao entre os “irmaos” ¢ nas relagdes de troca entre os seres humanos e os
antepassados, entre 0 mundano e o supramundano (GONCALVES; CONTINS, 2009).

N&o s0, na época da festa de ukanyi também se intensificam as relacGes entre o
espaco rural e urbano, a medida que as pessoas vao se deslocando de um espago 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 espacos rural e urbano tornam-se espagos instaveis.

Portanto, podemos afirmar, tal como Mauss (1906), que a vida social em
Macuane e Marracuene apresenta-se a nos sob duas formas “oponiveis” e paralelas em
sua ampla morfologia. Assim, os individuos tém duas formas de se agrupar, de se
comportar, e a essas duas formas de agrupamento correspondem dois sistemas juridicos,
duas morais, e duas espécies de vida religiosa (ritualistica). Contudo, ndo diria que essas
duas formas de vida social seriam necessariamente oponiveis, como Marcel Mauss
sugere, mas que se interpenetram e complementam-se mutuamente, e mais ainda, essa
tendéncia de tensdo, de conflito, contradigdo, seria a condi¢do necessaria para galvanizar
a dindmica daqueles espagos sociais, tornando-os em espacos ou lugares praticados,

espacos antropoldgicos dialeticamente constituidos.

4.7 As relagdes de género no ritual de ukanyi

Em Macuane, um espaco caracteristicamente rural, durante o ritual de ukanyi, a

separacdo entre homens e mulheres ¢ bem notavel, desde a forma como estes ficam

8 Na analise das festas do Divino Espirito Santo entre imigrantes acorianos do Rio de Janeiro.
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dispostos no espaco as atividades que desempenham, sendo que as mulheres se sentam
juntas com as criancas, geralmente em esteiras de palha, e os homens também do seu
lado, frequentemente em cadeiras ou troncos improvisados, embora todos na mesma roda,
0 que demonstra um pouco da hierarquia regente entre eles (homens e mulheres).
Entretanto, ja em Marracuene, espaco com influéncias urbanas, a separacdo entre homens
e mulheres também vigora. Contudo, néo € tdo forte quanto em Macuane, pois, num dado
momento, estes se misturam no espaco, mas suas atividades sdo muito bem demarcadas.

O processo de producao da bebida tradicional-sagrada, ukanyi, é geralmente todo
ele reservado especialmente as mulheres, desde a recolha do fruto kanyi ao fabrico da
bebida. Contudo, ja no dia da festa de consumo de ukanyi, cabe aos homens organizar a
cerimonia, inclusive cabe exclusivamente a estes a tarefa de servir a sagrada bebida aos
participantes. S&o os homens que anunciam as regras, asseguram-se de que elas sejam
cumpridas e orientam todo o processo ritual.

As mulheres é incumbida também a tarefa de confeccionar e servir as comidas nas
festas de ukanyi, exceto alguns pratos especificos, como, por exemplo: cabeca e 0s orgaos
internos de cabritos, bois etc., que séo reservados aos homens. Assim, as categorias
“homem” e “mulher” nesse contexto festivo expressam, na verdade, a exemplo das
nogcbes de “escassez” e ‘“fartura”, categorias totais, pressupondo dimensdes morais e
cosmicas. As atividades femininas no processo do ritual de ukanyi, desde a preparacao do
ritual, a producdo de ukanyi, confeccdo de alimentos etc., sdo essencialmente
complementares as atividades dos homens (GONCALVES; CONTINS, 2009).

Portanto, o que pretendo sugerir aqui € 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 relacées de género em Macuane e
Marracuene, como 0s papéis sociais estdo distribuidos de tal maneira que respeitam a
certo sistema hierdrquico. Os papeis sociais sao redistribuidos tendo em consideracéo ao
sistema de valores e crengas, habitos e costumes que orientam a conduta dos individuos

em Macuane e Marracuene.
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Deste modo, isto significa que as relacbes de género nestes contextos estdo
assentes, sobretudo, numa estrutura sociocultural, que permite localizar homens e
mulheres consoante 0s papeis sociais que desempenham e as posi¢des sociais que cada
um toma.

Ora, estes aspectos suscitam-nos uma inquietacdo, pois, pelo que se pode
constatar, existe uma tendéncia que, se ndo se pode afirmar que € manifesta, € no minimo
pouco latente. Falo da tendéncia de uma centralizacdo de grande parte das a¢des do ritual
de ukanyi aos homens, o que nos remete a dominacdo masculina, ou seja, uma relagédo de
género assente numa sutil subalternizacdo da mulher, relagdo na qual a voz feminina é
meio que passiva ou “passivizada”. Contudo, essa dominacdo nao deve ser entendida
como antagonismo entre homens e mulheres, mas como o lugar que cada um destes toma,
através do qual podemos compreender a organizacao e funcionamento da estrutura social
de Macuane e Marracuene.

Do ponto de vista de participacdo no ritual de ukanyi, nalguns momentos a
imagem da mulher ¢ “versatil”’, na medida em que, em certos momentos, como, por
exemplo, quando a mulher estd no ciclo menstrual, ela ndo pode participar dos rituais,
visto que esta se encontra “impura” (segundo nossos informantes). E estando nesta
situacdo ou condicdo, a sua presenca 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” € o “impuro”,
que os remete a bipolaridade entre o “sagrado” e o “profano”.

Mas nisso tudo, o que as proprias mulheres pensam da sua posicdo e participacao
no ritual de ukanyi? A secdo que se segue pode ajudar-nos a dar algumas pistas para
responder a esta questdo. Se ndo para respondé-la, entdo, pelo menos, para compreendé-

la.

4.8 O sagrado é afrodisiaco? Virilidade, fertilidade e infertilidade no ritual de ukanyi
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Do conjunto de crengas 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 atribuido ao ukanyi um poder afrodisiaco. Contudo, este € um assunto
abordado quase que de forma timida, mas que, de certa forma, se reflete em algumas
praticas e regras do ritual. Portanto, a afrodisiedade da bebida sagrada é um assunto que
ndo é debatido abertamente, 0 que demostra ser este um assunto sensivel e delicado de ser
tratado com nossos informantes.

Pelo que se constatou no trabalho de campo, ndo existe um consenso entre 0s
entrevistados quanto a este poder que é atribuido ao ukanyi. Contudo, o fato € que reza a
tradicdo que ukanyi é dotado de um poder afrodisiaco, o qual se encontra mais
concentrado no hongwe®®, a parte mais densa de ukanyi, que fica bem no fundo do pote
ou tambor; parte esta que, segundo as regras tradicionais, s6 deve ser bebida pelos
homens e/ou jovens (rapazes). Porém, estes ultimos s6 podem beber hongwe se 0os mais
velhos liberarem, caso achem conveniente.

Conforme avancado anteriormente, quando ukanyi esta quase acabando e resta a
parte mais densa, sdo chamados os jovens para beberem. Ora, tais jovens devem ser
rapazes que, de preferéncia 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 afrodisiaco de ukanyi esta altamente concentrado no hongwe. Contudo, caso haja
algum tipo de envolvimento “amoroso”, esse problema nao ¢ resolvido ali no ritual, pois
se acredita que o ato tenha sido causado ndo pela vontade dos envolvidos, mas sim pelo
poder afrodisiaco de ukanyi. Ademais, durante a época de ukanyi, as normas que regem a
comunidade sdo suspensas, inclusive as repreensivas, de modo a garantir a ordem e
tranquilidade na comunidade, para que a época de ukanyi decorra em perfeitas condicdes.
Assim, os infratores s6 sdo “julgados” ap0s os rituais, em momento propicio, adequado.

Ressaltar que, resa o costume, embora hongwe seja para ser consumido

preferencialmente por jovens, estes devem pedir permissdo de consumo aos mais velhos

8 Nome em lingua xichangana, atribuido & parte mais densa de ukanyi onde existe a maior concentragéo do
teor afrodisiaco 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 ndo acharem conveniente que 0s jovens
bebam, entdo o consumo é vedado aos jovens e s6 os madodas bebem. E caso 0s jovens
insistam em beber hongwe, estes devem por via de algo de valor “simbdlico”, como, por
exemplo: dinheiro, um objeto, produto alimentar, um animal, cabrito, galinha etc.; pedir
autorizacdo para beber, e so ai é que hongwe é liberado pelos madodas (Joseé Maria
Albuquerque Cossa, régulo de Macuane). As mulheres é vedado o consumo de hongwe.
Estas s6 podem beber ukanyi menos denso, com um teor de afrodisiedade menos alto.

Portanto, pode-se notar que existe nesta crenca de afrodisiedade de ukanyi uma
tendéncia um tanto quanto de crenca 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 € masculina e ndo 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 a busca e de demonstracdo do poder de virilidade.

Isto revela-nos ainda o fato de que tanto em Macuane como em Marracuene as
relacBes de género, no que concerne a sexualidade, envolvem relagcdes de poder assentes
na dominagdo 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 longiquo. E sendo instituidas pelos ancestrais, estas devem ser
respeitadas e seguidas. Visdo esta patente no discurso da Nweti, uma informante nossa:
hongwe é uma bebida para os homens e nds as mulheres ndo podemos beber. Ate
gostariamos, mas fazer o qué, os antepassados quiseram assim e temos que respeitar,
essa é nossa tradicdo (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). Tradugdo: nos as mulheres ndo podemos beber
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mphongwe/hongwe, mas o papai (esposo) tem o dever de beber para adquirir forcas
suficientes de satisfazer a mamae (esposa) em casa, essa € a tradicao.

Apesar de a crenga no poder afrodisiaco de ukanyi ndo ser algo consensual, tanto
em Macuane quanto em Marracuene, ndo se pode negar que esta (a crenca) seja um valor
enraizado na estrutura social, através do qual ukanyi e o ritual de ukanyi sdo pensados
naqueles contextos socias.

Portanto, do ponto de vista das relagdes de género, de sexualidade, a época de
ukanyi ¢ uma época de “fertilidade”, sobretudo masculina, visto que € 0 momento em que
0s 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 (verdo) tipicamente de fertilidade contrasta com a época
pos-ukanyi (inverno), caracterizada, se ndo podemos afirmar, pela “infertilidade”, por um
revigoramento menos notavel de virilidade e fertilidade. Deste modo, o ritual de ukanyi

faz uma mediacéo entre a fertilidade e a infertilidade.
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CONSIDERACOES FINAIS: O ENCANTO DO RITUAL DE UKANYI

Primeiramente, as ilagdes que se podem tirar da discussdo ou da andlise que
propusemos permitem-nos afirmar que o ritual de ukanyi estabelece mediacdo entre o
espaco rural e o espaco urbano e, consequentemente, entre a tradicdo e a modernidade,
visto que permite a entrada de um modo de vida rural no espago urbano e a entrada de um
modo de vida urbano no espaco rural, o que faz com que haja a coabitacdo de praticas e
valores tradicionais e modernos nos mesmos espacgos. Contudo, o ritual de ukanyi nédo sé
estabelece mediacdo entre os espacos rural e urbano, mas, também, varias outras
mediagdes, na medida em que possibilita diversas oposi¢des que entrelacadas remetem-
nos a inimeras mediacoes.

Mas por que o ritual de ukanyi continua até hoje, tanto no espaco rural quanto no
urbano? O que esse ritual tem de téo especial que possibilita a sua persisténcia bem como
a sua aderéncia; ou seja, qual € o encanto do ritual de ukanyi?

O esclarecimento destes questionamentos remete-nos a uma breve sintese do que
temos vindo a discultir.

Em Macuane e Marracuene, a tradicdo e a modernidade tém formas peculiares de
serem concebidas. A tradicdo, enquanto categoria ‘“nativa”, € concebida como
ntumbuluku, que estaria relacionado ao que é de natureza divina e/ou ancestral. E o
moderno é concebido como Xisvosvi-svosvi.

E conduzidos por ntumbuluku que os individuos ou grupos sociais agem e d&o
significado as suas agdes e praticas do dia a dia, bem como significam e ressignificam o
contexto no qual estdo inseridos, pelo menos em Macuane e Marracuene. Portanto, é
neste ambito que mhamba ya ukanyi é pensado enquanto ntumbuluku, ou seja, enquanto
tradicao.

Xisvosvi-svosvi, a categoria que cabe a modernidade no vocabulario “nativo” de
Macuane e Marracuene, faz referéncia a coisas, praticas, agdes, modos de ser, estar e

pensar que ndo pertencem ao tempo dos antepassados; que ndo pertencem a uma légica
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tradicional. Portanto, 0 moderno € pensado tendo em conta as transformacdes no seio de
valores e crengas dos “nativos”, ou seja, o moderno é pensado tendo em conta as
condicles existenciais do proprio contexto social “nativo’; Xisvosvi-svosvi € pensando
tendo em conta o ntumbuluku.

Assim, a tradicdo e a modernidade sdo concebidas apartir de pontos e logicas
diferentes e particulares. As reflexdes dos macuaneses e marracueneses sobre estas
categorias sdo baseadas nos seus préprios contextos sociais, 0 que implica que cada um
destes contextos pensa através de suas proprias linguagens, através de suas condicoes
existenciais. Essas linguagens constituem parte dos métodos através dos quais oS
individuos ddo significado e sentido a realidade social, métodos pelos quais
(re)significam os seus contextos socias e as agdes do dia a dia.

Deste modo, a oposicao xisvosvi-svosvi e ntumbuluku nos aparece como mais uma
das mediacdes patentes e estabelecidas por mhamba ya ukanyi, ou pelo ritual de ukanyi.
Oposicdes estas que estdo assentes numa relacdo dialética, de tensdes, na qual xisvosvi-
svosvi e ntumbuluku se interpenetram continuamente, de tal modo que, tanto em Macuane
como em Marracuene, vimos no ritual de ukanyi préaticas tidas como da tradicdo
(ntumbuluku), coabitando com praticas tidas como modernas (xisvosvi-svosvi) e vice-
versa.

Essa relacdo remete-nos a afirmacdo da tradicdo e resgate da ancestralidade, que
fica bem patente no ritual de ukanyi, por um lado, e a forma como a modernidade
concebe a tradicdo, por outro. Ora, a afirmacdo da tradicdo e o resgate da ancestralidade
aparecem como uma Visdo nostalgica virada para o passado. Contudo, isso nao implica
que os individuos queiram voltar para o passado e viver o tempo dos antepassados, mas,
sim, que pretendem fazer um apelo as condicGes, nas quais se encontram submetidos hoje
em dia na modernidade gritante do presente.

Outra oposicdo emana da comercializagdo de ukanyi. Sobre a comercializagdo da
sagrada bebida podemos constatar que, enquanto no espaco rural (Macuane) a partilha de
ukanyi é concebida como uma questdo de “reciprocidade”, pois ela ndo é vendida, mas,

sim, compartilhada gratuitamente, no espaco urbano (Marracuene), a partilha desta
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bebida sagrada é entendida ndo s6 como uma questao de reciprocidade, mas, também, de
“mercantilizacdo/mercado”. Ainda que por interesses particulares, essa mercantilizacdo
de ukanyi acaba levando a efeitos que podem ser benéficos a cultura como a garantia da
continuidade da bebida sagrada ukanyi e consequentemente da manutencao da tradicdo
por mais geracdes. Deste modo, o espago urbano, ou se quisermos, a modernidade, se
assumirmos Marracuene como um espaco “moderno”, tem uma forma peculiar de
reafirmar e (re)significar a tradicao.

Assim, podemos afirmar que o ritual de ukanyi estabelece também uma mediacédo
entre “reciprocidade” e “mercado”, sendo que a oposi¢do reciprocidade e mercado,
dialeticamente combinada, contribui para a continuidade do ritual, se entendermos que
uma das condi¢bes fundamentais para a realizacdo do ritual é a existéncia da bebida
sagrada ukanyi.

O ritual de ukanyi também estabelece a mediacdo entre 0 mundo dos vivos e 0
mundo dos mortos, através da presenca dos antepassados, seja no ritual, seja nas praticas
e acles cotidianas dos individuos. E, por sua vez, o ritual de ukanyi aparece como um
culto revitalizador para a permanéncia dos antepassados (mortos) no mundo dos Vvivos.
Sendo que estes (0s antepassados) se mantem presentes no cotidiano, nas praticas e agdes
dos individuos em Macuane e Marracuene. E ndo s6 se mantém presentes neste mundo,
como também condicionam a vida social. Ou seja, 0os mortos, embora defuntos e
pertencentes ao passado, continuam presentes no dia a dia dos individuos. Ndo s6
continuam presentes, como também influenciam a sua conduta comportamental,
modificando suas acdes diarias. Os mortos se fazem presentes no cotidiano dos
individuos e modificam o curso de suas vidas e das coisas. Sendo, portanto, 0s
responsaveis pelo equilibrio e desiquilibrio social. Ora, a relacdo entre 0 mundo dos
mortos (mundo invisivel) e 0 mundo dos vivos (mundo visivel) € de interdependéncia, de
negociacao e renegociagdo constante e continua.

As oposicOes e mediacOes se estendem a escassez e fartura, assim como a
fertilidade e infertilidade. Portanto, a época da festa, do ritual de ukanyi, que coincide

com o verdo (malanga), periodo de abundancia de chuva, é uma época de fartura, na qual
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reina a partilha dos alimentos entre os participantes. Ou seja, a festa de ukanyi é um ritual
nao da “fome” ou da “necessidade”, mas principalmente da fartura.

O contrério a epoca de fartura, o periodo pos-festa de ukanyi é de inverno
(vuxika), de seca, e caracterizado pela escassez, visto que € uma época de fraca
produtividade.

Deste modo, podemos afirmar que a época de ukanyi, sendo veréo, corresponde a
fertilidade e a fartura, opondo-se a época pos-ukanyi que € inverno e caracterizada pela
infertilidade e, consequentemente, escassez.

A fertilidade e a infertilidade, tanto em Macuane quanto em Marracuene, sao
pensadas como condicionadas pela boa vontade ou ma vontade dos antepassados, dos
ancestrais, vontades essas que, por sua vez, sdo dependentes do bom ou mau
comportamento dos individuos desses contextos. Assim, a boa vontade dos antepassados
resultaria em fertilidade, enquanto a ma vontade redundaria em infertilidade.

Se se assume que a fertilidade remete a algo positivo, entdo a época da festa de
ukanyi simboliza a “boa sorte”, conhecida na légica “nativa” como njombo, pois
abencoada pelos antepassados. E se se pensar na infertilidade como sinal de negatividade,
implica que a época pds-festa ¢ de “ma sorte”, denominada nhlomulu. Portanto, ndo
abencoada pela ancestralidade.

Analisando as relagcdes de género no ritual de ukanyi, vislumbramos a oposicéao
entre homens e mulheres. As categorias “homem” e “mulher” nesse contexto festivo nao
expressam apenas relacbes de género, no sentido moderno do termo. Trata-se, na
verdade, a exemplo das noclGes de ‘“escassez” e “fartura”, de categorias totais,
pressupondo dimensdes morais e cOsmicas. As atividades femininas no processo de
producdo de ukanyi, na confeccdo de alimentos etc., sdo essencialmente complementares
as atividades dos homens.

Os papeis sociais sdo redistribuidos tendo em consideracdo o sistema de valores e
crengas, habitos e costumes que orientam a conduta dos individuos em Macuane e
Marracuene. Deste modo, isto significa que as relacGes de género nestes contextos estao

assentes, sobretudo, numa estrutura sociocultural que permite localizar homens e
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mulheres consoante 0s papeis sociais que desempenham e as posi¢es sociais que cada
um toma.

Nesta relagdo, notamos uma tendéncia de uma centralizacdo de grande parte das
acOes do ritual de ukanyi aos homens, o que nos remete a dominagdo masculina, ou seja,
uma relacdo de género assente numa sutil subalternizacdo da mulher, relacdo na qual a
voz feminina é meio que passiva ou “passivizada”. Contudo, essa dominagdo ndo deve
ser entendida como antagonismo entre homens e mulheres, mas como o lugar que cada
um destes toma, através do qual podemos compreender a organizacdo e funcionamento
da estrutura social de Macuane e Marracuene.

Do conjunto de crencas que envolvem o ritual de ukanyi, uma das mais
proeminentes € a afrodisiedade da bebida sagrada ukanyi. Nesta crenca de afrodisiedade
de ukanyi, existe uma tendéncia um tanto quanto de crenga 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 ¢ masculina e ndo 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 a busca e de demonstracdo do poder de
virilidade.

Do ponto de vista das relacdes de género, de sexualidade, a época de ukanyi é
uma época de “fertilidade”, sobretudo masculina, visto que é o momento em que 0S
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 (verdo) tipicamente de fertilidade contrasta com a época pds-ukanyi (inverno)
,caracterizada, se ndo podemos afirmar, pela “infertilidade”, por um revigoramento
menos notavel de virilidade e fertilidade. Deste modo, o ritual de ukanyi também faz
uma mediacao entre a fertilidade e a infertilidade do ponto de vista da sexualidade.
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Assumindo a perspetiva de lugares e espagos, podemos constatar que, durante o
ano, fora da época de ukanyi, ou seja, na época poés-ukanyi (vuxika — inverno),
Marracuene e Macuane sdo lugares em que a rotina cotidiana dos individuos, a vida,
decorre normalmente, calmamente, tranquilamente e sem grandes tensdes e as relagdes
sociais sao de fraca intensidade, nos remetendo deste modo a lugares estaveis.

Contudo, entre os meses de dezembro, janeiro, fevereiro e marco, época de ukanyi
(malanga — verdo), periodo em que decorre o ritual de ukanyi, estes lugares se
transformam quase que radicalmente, se reconfigurando em lugares instaveis, ou seja, em
espacos praticados. Pois, € durante esta época que se verifica uma grande movimentacao
de pessoas nos espacos rural e urbano, entre Macuane e Marracuene. Os individuos
procuram se reunir, se concentrar para celebrar o ritual de ukanyi, e a azdfama para
participar no ritual € mais forte. Tal como descrevemos acima, desde a fase de preparagdo
do ritual, é organizado todo um aparato de elementos que mobilizam as pessoas a se
empenharem para o sucesso da festa ritual. Ora, ndo sé se mobilizam os individuos, como
também se mobiliza a interagdo entre eles, tornando as relacBes sociais mais
intensificadas e aumentando a tensdo e a dindmica daqueles espacos.

Portanto, estes fatos fazem com que o espagco rural e urbano, Macuane e
Marracuene, durante a época de ukanyi, se tornem lugares e/ou espacos praticados,
instaveis, de tensdo, em que a estrutura social se modifica quase que completamente,
dando lugar a novas formas de relagcBes entre os individuos, tais formas podem ser
instantaneas, momentéaneas ou duradouras.

A morfologia social de Macuane e Marracuene varia num dado periodo do ano,
ou seja, varia de acordo com as épocas ou estacdes do ano.

Durante o periodo de malanga (verdo), que é a época de ukanyi, 0s macuaneses e
marracueneses vivem num estado de exaltagdo religiosa-tradicional continua. E o
momento em que todos 0s mitos, 0s contos transmitem-se de uma geracao a outra. Essa
vida religiosa, de exaltacdo da religiosidade tradicional, de cultos aos antepassados, além
de intensa, apresenta um caracter muito particular. Ela € eminentemente coletiva, pelo

qgual contrasta com a vida de vuxika (inverno). Com isso, ndo se pretende dizer
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simplesmente que as festas, no caso as festas de ukanyi, sdo celebradas em comum, mas
que nelas transpira de todas as maneiras 0 sentimento que a comunidade tem de si
mesma, de sua unidade. Portanto, ndo sdo coletivas apenas no sentido de que uma
pluralidade de individuos reunidos delas participa. As festas sdo o0 assunto do grupo, e é,
sobretudo, o grupo que elas exprimem. Essa posicdo da vida de malanga (verdo) e da
vida de vuxika (inverno) ndo se traduz apenas nos ritos, nas festas, nas cerimonias
religiosas. Ela também afeta profundamente as ideias, as representaces coletivas; em
suma, toda a mentalidade do grupo.

Malanga (verdo) é o periodo em que a sociedade, fortemente concentrada,
encontra-se num estado crénico de efervescéncia e superatividade. Como os individuos
estdo mais intimamente préximos uns dos outros, as a¢les e reacdes sociais sa0 mais
numerosas, mais frequentes, mais continuas, trocam-se ideias, sentimentos se
intensificam e se reforcam 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
consciéncia dos individuos.

E no vuxika (inverno), inversamente, os lagos sociais se afrouxam, as relagdes
intensas se fazem mais raras.

Na época de ukanyi, ao mesmo tempo em que algumas normas sociais Sao
suspensas em prol da realizacdo do ritual de ukanyi, outras normas que regulamentam o
ritual e proprias do ritual sdo ativadas. Deste modo, o que chamo direito intercultural,
aquele ligado as normas tradicionais, aos direitos consuetudinarios se reestrutura para se
adaptar a época de ukanyi.

A época do ritual de ukanyi (malanga — verdo) e também caracterizada como
momento de encontro e exaltacdo dos antepassados, ancestrais e de transmissdo dos
valores culturais de geracdo para geracdo e representa um momento coletivo em que se
reafirma o sentimento de grupo e até de pertenca ao grupo. Assim, durante esta epoca, as
diferencas religiosas sdo quase que esquecidas para dar lugar ao espirito de partilha de
valores e crengas culturais (tradicionais e modernas). Contudo, essa partilha ndo implica

necessariamente a aceitagdo desses valores por parte dos individuos, mas o respeito e
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reconhecimento pela diferenca. Nao obstante, contrariamente, fora da época de ukanyi,
Ou seja, na época pos-ukanyi (vuxika — inverno) é bem notavel a heterogeneidade
religiosa. Poderiamos afirmar que, enquanto o tempo cotidiano, época pré e pos-ukanyi €
marcado pela horizontalidade e pela relativa dispersdo entre os individuos, o tempo da
festa de ukanyi, época de ukanyi, desloca-se progressivamente para a verticalidade, uma
Vez que a énfase estd na concentracdo entre os “irmaos” e nas relagdes de troca entre os
seres humanos e os antepassados, entre 0 mundano e o supramundano.

Portanto, podemos afirmar que a vida social em Macuane e Marracuene
apresenta-se a n6s sob duas formas. Assim, os individuos tém duas formas de se agrupar,
de se comportar, e a essas duas formas de agrupamento correspondem a dois sistemas
juridicos, duas morais, e duas espécies de vida religiosa (ritualistica). Essas duas formas
de vida social se interpenetram e complementam-se mutuamente. E mais ainda, essa
tendéncia de tensdo, de conflito, contradicdo, seria a condi¢do necessaria para galvanizar
a dindmica daqueles espacos sociais, tornando-os em espacos ou lugares praticados,
espacos antropoldgicos dialeticamente constituidos.

Portanto, é justamente porque o ritual de ukanyi aciona varias oposi¢des que ele
se mantém ou que continua tanto no espaco rural quanto no espaco urbano, Macuane e
Marracuene. Ou seja, 0 encanto do ritual de ukanyi/mhamba ya ukanyi reside, sobretudo,
no fato de ele estabelecer varias mediacGes derivadas de oposi¢des que de si emanam,
razdo pela qual os individuos se sentem motivados a participar nos rituais e pela qual esta
festa popular persiste até aos dias atuais.

Outro aspecto ndo menos importante que causa o encanto do ritual de ukanyi e
que motiva os individuos a participarem do mesmo sdo as can¢des que acompanham o
ritual. Esssas cangdes, sobretudo que apelam a tradi¢do, circundam a vida dos individuos
em Macuane e Marracuene, perfazendo assim a estrutura social daqueles contextos, pois
exercem forte influéncia no imaginario que orienta as acdes dos individuos. Através
dessas cancbes, os individuos manifestam seus valores e crengas, fazem apelo a
afirmacdo destes face as transformacOes da sociedade e, sobretudo, do “mundo

moderno”.
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E, portanto, também através das cancdes e seu conteido que sdo formuladas as
cosmovisdes dos macuaneses e marracueneses. E delas que os sujeitos manifestam a sua
capacidade de agéncia, significando e/ou ressignificando o contexto em que estdo
inseridos.

O ritual de ukanyi é uma rede de relacBes sociais que propicia um ambiente de
convergéncia e divergéncia de ideias. Sendo assim, é por meio dessa rede de relacdes
sociais que se estabelece a transmissdo do conhecimento (tanto de valores e préticas
tradicionais quanto modernas), garantindo o legado do aprendizado, de geracdo para
geracdo. E essa transmissdo de conhecimento acontece de forma reciproca, pois é um
processo mutuo, ou seja, € um processo de aprendizagem e ensinamento intergeracional,
em que se aprende e se ensina.

Portanto, toda esta discussao confirma em parte as nossas hipéteses segundo as
quais: o ritual de ukanyi estabelece uma mediacdo entre os espacos 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
0s espacos. No espaco rural o ritual de ukanyi € um momento de encontro das
comunidades, que geralmente se encontram distantes umas das outras; no espaco urbano
o ritual de ukanyi é entendido como uma oportunidade de reencontro com a tradicéo,
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
negociacao e renegociacdo das relacdes sociais. Mas, sobretudo, a grande constatacao que
chegamos é que mhamba ya ukanyi/o ritual de ukanyi estabelece ndo sé6 uma mediacéo,
mas varias mediacdes, as quais perfazem o universo de Macuane e Marracuene e
constituem a cosmovisdo dos individuos ou sujeitos.

Deste modo, mhamba ya ukanyi é entendido como um mediador sociocultural por
exceléncia, que inserido num contexto de modernidade passa por um processo de
destradicionalizacéo, sendo ressignificado continuamente, remetendo a coabitacdo de

praticas da tradicdo e da modernidade nos mesmos espagos.
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Participar do ritual de ukanyi € 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, politica e econémica de Macuane e Marracuene.
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APENDICE A - Roteiro de Campo

Apresentacéo:

Bom dia/ Boa tarde. Chamo-me , estudante de ciéncias

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 espagos rural e
urbano no actual contexto da modernidade, e também manter conversa em torno das
praticas do ritual de ukanhy. Por favor esteja a vontade para partilhar connosco as suas
experiéncias e percepcdes durante esta conversa. Aceita?
I. Informac¢do Demografica
Nome:
Idade:

Nivel de escolaridade que concluiu ou frequenta?

Profissdo?

a > w0 e

Onde nasceu? Onde vive/mora?

6. Que religido professa?

1.

0. Como € que descreve o espaco em que morra? (para verificar o nivel de percepcdo que
os individuos de macuane e marracuene tem de espaco rural e espaco urbano).

1. O que é o ritual de ukanhy?

2. Relatar o contexto historico de surgimento de ukanhy comparando com as outras
bebidas tradicionais mogambicanas que néo 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 preparagdo 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 preparacdo do ritual de ukanhy?

8. Qual é a tarefa dos homens no ritual de ukanhy?

9. Qual é a diferenca entre ku hahula a mindzeko e ku phahla nguva.

10. De que depende a escolha do lugar da realizacao do ritual de ukanhy?

11. Quiais as regras que regem o ritual de ukanhy?

12. Que sancdes sao aplicadas aos que ndo cumprem com as regras?

13. Sempre foi assim?

14. Como era a questdo de aplicagdo das regras e sancOes aos transgressores
antigamente?

Ritual de ukanhy como patriménio cultural?

15. O que é mhamba?

16. Qual ¢ a logica para escolha da arvore “sagrada” onde se faz mhamba? De que
depende a escolha da arvore?

17. Quais as motivacgdes que levam os individuos a participarem no ritual de ukanhy?

18. Pode falar-nos do poder afrodisiaco de ukanhy? (perceber o poder “afrodisiaco” de
ukanhy e sua influéncia na vida social dos individuos).

19. Os individuos procuram participar do ritual de ukanhy a busca do poder afrodisiaco?
a)Usam ukanhy como estimulante?

20. Se ukanhy tem poder afrodisiaco entdo o envolvimento entre os participantes é
liberado?

21. Quais as causas e implicagfes da comercializacdo de ukanhy (visto que a sua
comercializacéo é proibida por tradi¢do)?

22. Onde ha mais ocorréncia de casos de comercializa¢do de ukanhy? No espaco rural ou

urbano?
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23. Existe alguma sancdo para quem comercializa (vende) ukanhy? Sim_
Nao

24. Se sim, qual é ou quais sao as sangdes?

25. Qual o significado das cangdes no ritual de ukanhy?

26. O que as cangdes retratam e de que forma as mesmas influenciam a vossa/tua vida.
27. Qual é a importancia 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 individuos atribuem ao ritual de ukanhy no espaco
rural e no espaco urbano.

30. Para vocé que é do meio urbano, qual é o significado do ritual de ukanhy no espago
rural?

31. Para vocé que é do meio rural, qual é o significado do ritual de ukanhy no espaco
urbano?

Nota: entender de que forma os individuos do espaco rural compreendem o ritual de
ukanhy no espacgo urbano e de que forma os do espago 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 ndo um espago de ensino e aprendizagem).

33. Qual a relevancia do ritual de ukanhy no vosso/teu quotidiano?

34. Existe diferenga na forma de realizar o ritual de ukanhy no campo e na cidade?
Quais?

35. Quiais as influéncias 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 realizacéo do ritual
de ukanhy? (De que forma, ou até que ponto o ritual de ukanhy pode exercer influéncia
sobre as dindmicas do espaco 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 ¢ a afluéncia das pessoas de outros lugares de fora no ritual de ukanhy e como

lidam com elas?
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ANEXO A - Breve historia da vida e obra do régulo Albuguerque Muhambe Cossa
















