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PREFACIO

Em 1985/86, trabalhei como pesquisadora no Arquivo do Patriménio
Cultural de Mogambique (ARPAC). Ao recolher dados sobre a nossa heranga
cultural, apercebi-me da importadncia que muitos dos meus entrevistados
atribuiam ao fenémeno de possessao pelos espiritos enquanto elo critico na
relagho entre os vivos, 0s mortos e a natureza. Nas discussdes em torno das
questBes mais diversas, invariavelmente surgiam referéncias aos espiritos e a
sua influéncia em todos os aspectos da vida das pessoas. Nessa época,
Antropologia ainda se caracterizava, em grande medida, por representar o
estudo de sociedades «alheias» e «exoticas», conduzido por investigadores
maioritariamente externos a essas culturasj

Movida um pouco pelo entusiasmo mocente de tentar contrariar esta
tradicdo, seleccionei a_possessdo pelos espiritos no sul de Mogambique para
cema de trabalho de licenciatura em Antropologia. Seduziu-me a ideia de
[fazer Antropologia e Etnografia a partir de dentro, examinando elementos
da cultura de que sou oriunda, para vencer a habitual distancia entre o objecro
de analise e o observador.] Por outro lado, tratava-se de uma oportunidade de
satisfazer a curiosidade que ha muito me atraia ao dominio fascinante,_
simultaneamente mégico e real, da possessdo pelos espiritos.

Cedo me dei conta que, embora consubstanciada pela minha vivéncia
de mogambicana,ja minha abordagem ao tema era essencialmente prisioneira <
de uma Filosofia, de uma visdo do mundo desenvolvidas no Norte global,-
radicalmente distintos da filosofia, do discurso e do sistema de valores da
maioria dos actores da possessdo pelos espiritos!] Além disso, e apesar da
[relativa fluidez entre as classes sociais em Mocambique] nos anos 80, a minha
condicdo de™assimilada”e a minha afinidade com a ideologia dominante
naqueles tempos de fim de revolugdo na nossa republica, ainda popular,
estabeleciam limites claros ao meu contacto com o universo que pretendia
estudar.

N&o foi facil, pois, penetrar no ambiente dos «curandeiros» que eram
alvos de severa repressdo por parte das autoridades governamentais e muitas
vezes tinham que operar clandestinamente. Isto explica a estranheza e
suspeicdo com que 0s praticantes reagiram aos meus contactos iniciais, ja



r que\ndo era comum serem visitados por alguém que ndo os procurava para
resolver algum problema ou buscar a cura para alguma doenca, mas apenas

\"para fazer intermindveis perguntas™ Eventualmente o recurso a pessoas
conhecidas com contactos no mundo dosjTAWKg&permitiu criar a confianca
necessaria da qual resultou a riqueza da informacédo recolhida neste volume.
Algumas pessoas conhecidas apresentaram-me a familiares que exerciam a
profissdo de «curandeiros», e através destes fui introduzida a outros tinyanga.
Importa também mencionar aqui o carisma de um dos meus assistentes de.
pesquisa, o sr. Manuel Wilson, um mais velho (de 60 anos) que sempre se
mostrou muito convincente ao explicar os objectivos do nosso trabalho aos
nossos entrevistados.

A possessao pelos espiritos e a adivinhagdo constituem elementos
centrais na.cosmologia e filosofia da esmagadora maioria dos mogambicanos,
tanto nas zonas rurais como urbanas, pela influéncia determinante que
exercem na tomada de decisdo_sobre varios aspectos da vida das pessoas,
desde 0 nome que se da a crianga recém-nascida, passando pelo itinerario de
uma viagem importante, até a escolha do momento de realizar os rituais
propiciatdrios para um bom ano agricola ou uma promocao no Servico.

A pesquisa etnografica foi realizada em vérios periodos, entre 1986 e
1993, na cidade de Maputo, no distrito urbano ndmero 5, Boanc e Manhiga.
O material recolhido serviu de base para as minhas teses de licenciatura,
mestrado ¢ doutoramento. Este livro € a versdo traduzida da tese de
doutoramento “SPIRITUAL AGENCY AND SELF-RENEWEL IN
SOUTHERN MOZAMBIQUE', e reflecte as diferentes etapas da minha
investigacdo, assim como a evolugdo do meu proprio entendimento e analise
deste tema, no quadro dos debates antropolégicos da altura em que a tese foi
escrita, isto € 1994-96.

E comum apresentar-se a tradicio e a modernidade como uma oposi¢ao
binaria reflectindo ‘a luta entre o velho ¢ 0 novo’, a distingdo entre campo e
cidade. Nesta perspectiva, o velho’ reside no mundo rural dominado por
filosofias c valores retrégrados ¢ estaticos -c por isso tradicionais- ¢ a
edificacdo do ‘novo’ ocorre nas zonas urbanas, sob a influéncia de discursos,
ideologias c praticas sociais ocidentalizadas -e por isso modernas. Contudo,



neste trabalho a tradicdo e a modernidade sdo entendidas como elementos
Adistintos, por vezes mesmo contraditérios, mas interdependentes e em
permanente cumplicidade no processo de construcdo de identidades sociais.

Um desafio crucial no esforco colectivo de construcdo da

mbicanidade?¢é a necessidade de reconciliar o desejo de progresso social

desenvolvimento econémico com a profunda identificacdo da maioria

ocambicanos com uma visdo ‘tradicional’do mundo. Por outras palavras,

possivel alcancar a modernidade sem abandonar a tradicdo?lOu serd
que estas sdo mutuamente exclusivas? N&do serd a modernidade de hoie a
tradicdo de amanhd? Estas sdo algumas das questdes que impulsionaram a
producdo deste livro.

Este trabalho s6 foi possivel gracas & contribui¢do de vérias pessoas e
instituicbes. Os meus agradecimentos vdo para o Secretariado da
Commonwealth pelo seu apoio financeiro ao meu programa de doutoramento,
de 1992 a 1995; para a Fundacdo Calouste Gulbenkian por ter financiado a
minha viagem de pesquisa a Lisboa, em Junho/Julho de 1992; para a
Cooperagdo Suica para 0 Desenvolvimento em Mocambique pelo seu apoio
ao projecto de pesquisa que realizei entre Abril e Setembro de 1993; e ao
Ministério da Cultura de Mogambique pelo apoio prestado ao longo dos meus
estudos.

Agradego igualmentc as administracdes dos distritos de Boanc e Manhiga
e do distrito Urbano n°. 5, da cidade de Maputo, e 8 AMETRAMO pelo
apoio prestado e pelas varias ‘guias de marcha’ que facilitaram os meus
contactos e circulagdo nos locais onde trabalhei.

Devo um reconhecimento especial aos assistentes de pesquisa que me
apoiaram nas varias fases desta investigacdo: Basilio Ferndo, Manuel Wilson,
Maria Tomas Sefane e Herminia Manuense pela sua incansavel colaboragdo
¢ valiosas contribuigdes.

Beneficiei imenso dc discussGes ¢ debates com Pierrc Phillipe-Rey,
Claude Meillassoux, Michel Samuel, Catherine Quiminal, Sylvie Faizang,
Maurice Duval, John Peei, Christopher Davis, Johan Pottier, Mark Hobart,
Richard Fardou, Pamcla Reynolds, Mahmood Mamdani, Andrcw Spicgcl,
Patrick Harris, Andy Dawes, Owcn Sichone, Fiona Ross, Judith Head, Anne
Magcr ¢ Kelly Askew. Um apreco especial t*David Parkin\que supervisou o
meu doutoramento.



Agradeco também & Orlanda Mendes e 4 Maria Jodo Seabra pela traducéao

e revisdo do texto; aJian Obarrio pela pesquisa bibliografica; a Bento Sitoe

pelo apoio na ortografia das linguas nacionais; ao antigo Gabinete de

municacgdo Social, especialmente a Juarez da Maia e a Licinio de Azevedo

ela reportagem video realizada em 1986 a um ritual de confirmacgdo de
nyanga.

Finalmente, uma profunda gratiddo vai para todos os meus entrevistados

que generosamente ofereceram o seu tempo e partilharam a sua sabedoria.

Sem o0 seu interesse e pronta cooperacao este trabalho nunca teria sido possivel.

Nova lorque, Abril2002
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INTRODUCAO

Em Maio de 1996, o Mediafax1 reportava a morte subita de soldados

pertencentes a um batalhdo do exército governamental no distrito de Govuro.
Os soldados eram todos Macondr e dizia-se terem morto Laquene Nguluve,
chefe tradicional de Vuca, ha dez anos atras, durante a guerra, quando
suspeitaram que ele apoiava a Renamo®. Em 1996, o batalhdo comecou a
sofrer a retaliacdo do espirito de Nguluve. Em dois meses, jseis' dos membros
do batalhdo pereceram em circunstincias estranhas e o comandante que
ordenara o assassinato passou a sofrer de uma grave perturbacdo mental!]
Membros do batalhdo e seus familiares recorreram a adivinhos locais em
busca de auxilio. A adivinhagdo revelou que o espirito do chefe tradicional 1
morto queria vinganga e pedia a vida de uma crianga Maconde, que deveria
morrer com a mesma armacom que ele havia sido morto. Os soldados Maconde
pediram desculpas e rogaram ao espirito que aceitasse, como reparacao, trés
cabras, uma garrafa de aguardente e uma jovem Maconde virgem para se
encarregar da palhota do espirito. Aparentemente, o espirito rejeitou a oferta
e as pessoas recearam que ele continuasse a provocar doengas e a morte dos
soldados do batalhdo até as suas exigéncias serem satisfeitas. O assunto
tornou-se numa preocupacdo de dominio publico e as autoridades locais do '
distrito de Govuro (0 Governo, a Associacdo dos Médicos Tradicionais e a G
Associacdo dos Antigos Combatentes) envolveram-se na tentativa de mediar
o conflito.
\Esta ¢éasituacio que se vive nas zonas rurais de Mogambique no pds-
guerra® ondeos espiritos dos mortos assombram os vivos, onde a construgao
das identidades, na sequéncia da guerra, passa por uma crise profunda e
onde a posse pelos espiritos ndo é coisa do passado, da tradicdo, masdlgd
;que estd bem presente no centro da modernidade.

Este livro trata de fendmenos de possessdo pelos espiritos e de
reintegracdo social no periodo do pds-guerra no sul de Mogambique, entre

1Mediafax $um jornal diério distribuido via fax.
: Maconde 6 uma formagéo social do Norte de Mogambique (Mueda - Cabo Delgado).
’ Renamo. Resisténcia Nacional Mogambicana, partido na oposicdo desde as eleices de 1994.



populagdes que ultrapassam a sua diversidade sécio-linguistica através de
um entendimento comum dos iendmenos de possessdo e de adivinhacao.
Examina a possessdo pelos espiritos na sociedade contemporanea, analisando
de que forma tais fendmenos sdo parte integrante da modernidade. Apesar
de nédo ter espaco e expressdo nos discursos de modernizagdo do Estado, a
possessdo pelos espiritos desempenha um papel fundamental na construcdo
e redefinicdo de identidades maltiplas e fluidas e nos processos individuais e
coiectivos de cura de purificagdo e reconciliacdo e de reintegracdo social no
pos-guerra. Neste contexto, a possessao pelos espiritos ndo pode ser vista
apenas como parte de uma realidade passada e retrdgradaJEla®jve_predefine-
se numa base quotidiana no mundo contemporaneo e no contexto dos
processos de transicdo e modernizacdo que 0 pais e 0s mocambicanos
atravessam.

O livro examina ainda osfenémenos de possessao pelos espiritos durante
a guerra e nos periodos subsequentes, na regido sul do pais. Esta andlise da
possessdo pelos espiritos na sociedade contemporanea assenta em
reminiscéncias e recordacdes que remontam ao século XIX, através da analise
das transformacdes operadas nas crengas e praticas religiosas nesse periodo.
O livro considera também a atitude do poder colonial face a possessdo pelos
espiritos e a outros fendmenos sécio-culturais da populacéo da regido, dando
uma atengéo particular aos fendmenos de conversdo religiosa - a cristianizagao
- como formas de aculturacéo.

Para além de apresentar o contexto histérico e socio-politico da
possessdo, o livro analisa também as dindmicas internas ao fendmeno,
mostrando que o0s agentes espirituais e 0s seres humanos se encontram em

J constante interae¢do, podendo, numa perspectiva ontolégica, considerar-se
como fazendo parte uns dos outros. ~Estd natureza interpenetrativa dos
espiritos e dos humanos permite consk 0S_espiriros-nao so como-agentes
externos que controlam c alteram a identidade das pessoas, mas também
como a propria esséncia da identidade humana, j

De facto, no contexto das cosmologias locais, cré-se que, quando um
individuo morre ¢ é sepultado, o seu espirito permanece enquanto
manifestacdo do seu poder e da sua personalidade. Assim, ao invés de
constituir o termo da existéncia dc uma pessoa, a morte marca apenas a
transicdo para uma nova dimensao existencial. Os espiritos dos mortos, através
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dos vivos, exercem uma influéncia poderosa sobre a sociedade, guiando e
controlando a vida dos seres humanos, /protegendo-os contra a doenca e a
desgraca\e garantindo o bem-estar social.

Individuos e grupos relacionam-se com os espiritos através do kuphahia.

Oj kuphabia\ uma forma permanente de apresentar 0 respeito aos espiritos,
realiza-se em multiplas ocasies —o nascimento de uma crianga, antes da
colheita, durante uma refeicdo e antes de uma viagem longa ou de qualquer
outro acontecimento significativo. A realizacdo do kuphahia da a individuos
e grupos o sentido de seguranca e estabilidade que lhes permite levarem por
diante as suas vidas. E esta ligacdo entre vivos e mortos que da sentido a
existéncia, tanto dos espiritos como da comunidade. Sendo intermediarios
.entre 0 mundo dos vivos e o dos mortos, oCtinvama possuido” constituem
,iiima outra maneira de estabelecer contacto com os espiritos. Os tinyanga séo
porta-vozes dos espiritos, traduzindo e descodificando o discurso espiritual
I para os vivos. ~

As pessoas recorrem aos espiritos, atraves dos tinyanga, por razdes

diversas - quer seja para curar doengas, para procurar protec¢do contra os

tperigos da vida ou desco&rir as causas de morte na familia, quer seja para
lconhecer os motivos pelos quais os animais domésticos estdo a morrer e a
producéo agricola ndo~vai bem, ou para desvendar as causas de uma guerra.
As pessoas buscam os poderes dos espiritos sobretudo para entenderem as
verdadeiras razdes por detrds de acontecimentos que, segundo se cré,
transcendem a percepcdo e compreensdo humanas.

Através da possessdo pelos espiritos, individuos e grupos podem assumir
multiplas identidades que se conseguem redefinir constantemente. Estas
identidades fluidas sdo negociadas e recriadas em diversas arenas sociais. A
consulta de adivinhagdo, por exemplo, permite reconstituir o estado das
relagdes sociais na vida do individuo e facilita a sua redefinicdo através da
prescricdo social que tem de ser seguida para reparar 0 mal. A realizagdo de
fmuais de veneragdo e purificacdo) possibilita ao individuo recriar uma
identidade perdida ou estabelecer uma nova.

Contudo, esta redefinicdo de identidades ndo se circunscreve apenas
aos individuos mas também toca nas instituicdes, tanto religiosas como de
poder politico ¢ econémico. Isto explica o facto de na guerra entre 0 governo
da Frelimo e as tropas rebeldes da Renamo ambos os grupos politicos terem
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acabado por se virar para crencas e préaticas respeitantes a posse pelos espiritos

com vista a reconstituirem o sentido de si proprios e a granjearem 0 apoio]
popular. Tal aconteceu ndo obstante o facto de, como no caso da Frelimo,

originalmente de orientagdo marxista, a posse pelos espiritos ser encarada, a"
principio, como uma mera supersticdo a ser substituida por uma filosofia

laica materialista. No caso da Renamo, que necessitava desesperadamente

de uma ideologia politica, o recurso a «tradicdo» e a posse pelos espiritos era

uma maneira de angariar alguma legitimidade no seio da populacdo rural.

A esséncia fundamental e irredutivel da possessdo pelos espiritos nos
conceitos de identidade no sul de Mogcambique também se torna evidente
pelo facto de as/igrejasT(ionistas)e outras instituicdes religiosas se envolverem
em processos de transformacdo das suas ideologias religiosas, procurando
fazer face as situacBes que 0s seus crentes e 0 pais atravessam.

Também no pds-guerra, quando a sociedade tem que sarar as suas feridas
e reconstituir o seu tecido social, a possessdo pelos espiritos volta a ser 6
meio pelo qual se restabelece um sentido de ordem e de estabilidade. Médiuns
espirituais, adivinhos e praticantes de medicina tradicional desempenham"
urr“papel crucial nos processos complexos de purificacdo, cura e reconciliacdo
social pos-guerrd]

AJPTP rp.nxnU--f4YATTHAWQ. hnepin-Cfi-nn wrgiimpnrn gn” a pplos
espiritos ndo é algo que pertence a uma dimensdo obscura ou a uma rradigéo
distante e passada. Pelo contrario, constituijiixLa™-t*aFkbde vistve-Lg.
contemporanea, que permite a individuos e grupos darem novas formas as
suas identidades através da gestdo da doenca. Contudo, o lugar da possessdo
pelos espiritos nas préaticas e teorias do ser vai para além daquilo que
convencionalmente se denominaria por resolucdo deproblemas médicos e
afins, e compreende um entendimento mais vasto do bem-estar humano e
social que gera identidades sociais estaveis.

Embora a possessdo pelos espiritos seja aqui um factor claro de
estabilizacdo das relagdes humanas, ndo é de modo algum, um regulador
estatico do espirito empreendedor e da identidade humanos. Pelo contrario,
é precisamente a sua capacidade de possibilitar mudancas individuais e
colectivas de idermcTade que explica grande parte da sua forga e persisténcia
ontoldgicas™ Sendo mais forte do que nunca na actual cena social e politica,
a posse pelos espiritos constitui parte integrante da modernidadéi



O argumento deste livro assenta em trés enfoques principais. Primeiro,
a relacdo entre os seres humanos e os agentes espirituais e o potencial firmado
na posse pelos espiritos para permitir o surgimento de multiplas identidades
sociais. Esta discussdo faz-se descobrindo e compondo as memorias sobre a
posse pelos espiritos no século XIX,, aquando do processo de criacdo do
Estado de Gaza na regido. Segundo, a natureza dindmica e adaptavel da"
possessdo pelos espiritos na sua relagdo com fendmenos societais mais amplos.
7\borda-se aqui a relacao entre a possessdo petos espiritos e os fenomenos
politicos e religiosos (o colonialismo e a conversdo ao Cristianismo, 0 governo
pos-colonial e o uso que faz da «tradicdo»). O livro também destaca
afirmagdes feitas quanto a posse «verdadeira» e a tradicdo «verdadeira» e
mostra que tais crencas e praticas ndo sao de todo estaticas. Terceiro, 0 papel
da posse pelos espiritos nos actuais processos do poés-guerra de cura,
purificacdo, reconciliacdo e reconstrucdo social.

O primeiro capitulo aborda os principais debates tedricos antropoldgicos
sobre a possessdo pelos espiritos. Esta discussdo dos fundamentos teoricos,
da possessdo esta dividida em quatro grandes remas: primeiro, a relagdo entre'
a tradicdo e a modernidade; segundo, a ligacdo que existe entre possessdo,
identidade, marginalidade e poder; terceiro, a questdo do uso da tradi¢do e,
mais especificamente, dos fendmenos de possessao em contextos de violéncia
politica; finalmente, o papel desempenhado pela possessdo e medicina
tradicional nos processos de cura, reconciliacdo e reintegragcdo social noy
periodo pds-guerra. L

A partir do capitulo dois é apresentado o material etnografico resultante
do trabalho de campo. O capitulo dois parte das memdrias sobre a possessao
pelos espiritos, no século XIX, para discutir a relacdo entre agentes espirituais
e seres humanos e o sentido da posse pelos espiritos entre os grupos Tsotiga
do sul de Mocambique. Neste capitulo, examino o caracter dindmico dos
fendmenos de possessdo, assim como as transformacdes das crencas e praticas
religiosas durante o dominio dosj A ~ ” na regifo. Nesse periodo, decorreu na
regido um processo de interpenetragdo das diversas categorias de agentes
espirituais provenientes dos varios grupos. Este capitulo destaca, pois, a
'figura dofyamusoro\we\ praticante de medicina tradicional nascido destas
interaccdes e da interpenetracdo de crencas religiosas. O relacionamento entre
seres espirituais e entre hospedeiros e espiritos é também examinado, no



contexto das relacBes de poder e conhecimento que se desenvolvem nestas
interaccdes.

O capitulo trés trata da iniciacdo dos individuos para se tornarem
médiuns e adivinhos. O capitulo analisa a relagdo que se estabelece entre os
espiritos e os seus hospedeiros, considerando a.doenca dg chamamento como
0 jnicio da dependéncia do individuo em relacdo aos espiritos. Aftransmisséo
deste conhecimento esotérico de uma geracdo para outra, bem como as
relacbes de poder que se criam através da possessdc™ sdo também analisadas.
Os rituais de iniciacdo, as praticas das «escolas» de formacdo de adivinhos e
médiuns e as relagBes entre mestre e aprendizes ao longo do processo de
iniciacdo bem como na ban<lla (a associacdo dos vanyamusoro) constituem
pontos de discussdo e analise centrais neste capitulo.

O capitulo quatro aborda o colonialismo e a possessao pelos espiritos.
Analisa a dindmica dos conflitos sociais e culturais durante o processo de
colonizacg8o e examina a atitude colonial para com a cultura tradicionaj, assim
como a imposicdo do Cristianismo, parte integrante da agenda colonial,
visando suprimir os valores culturais tradicionais e «civilizar» a populagdo
indigena. O capitulo aboida ajgpressdo dos «curandeiros» (termo portugués
para Linydiiga) ¢ a consequente rejeicdo das crencas ¢ valores subjacentes a
sua existéncia. Praticantes de medicina tradicional foram muitas vezes detidos
e deportados para outros territérios portugueses por serem considerados
perigosos. A=dtnuificacdo social cinrc assimilados e indigenas € igualmemc
analisada, enquanto parte da estratégia colonial de repressdo da cultura
tradicional. Esta agenda colonial activou vérias, formas de contestacdo da

_hegemomg_col«nial, dai o facto de as relagBes entre poder e conhecimento
também serem relevantes para esta discussdo.

O quinto capitulo trata da relagdo entre los esgiritos ¢

, Cristianismo. Analisa 0 modo como as pessoas reagiram a conversdo ao
Cristianismo e o papel desempenhado neste processo pelas crengas e praticas
tradicionais referentes a posse pelos espiritos. A introducdo do Cristianismo

\ implicou a®oUlncij de determinados valores tradicionais, em especial os
'que diziam respeito a existéncia de espiritos. O capitulo analisa primeiramente
o fenébmeno das igrejas Zionistas e a sua relagdo com a religido tradicional
local e discute a questdo do sincretismo religioso - a sintese de fenémenos
religiosos dispares. Examina igual mente a relagdo entre a religido tradicional
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€ 0S grupos cristdos convencionais, vendo a compartimentacdo religiosa como
uma resposta a conversdo cristd e uma forma de preservar uma dupla
identidade religiosa.

No capitulo seis discute-se 0 periodo pos-independéncia, analisando a
posse pelos espiritos a luz de uma dindmica de politizagéo da cultura. Examina
a orientacdo marxista da Frelimo, que favorecia uma visdojnaterialista da
realidade social, em oposi¢do as chamadas crencas supersticiosas e
obscurantistas da sociedade tradicional, destinadas, por isso, a ser eliminadas.
Sendo notdrias as tensGes entre o projecto da Frelimo e as aspiraces da
maioria dos mogambicanos, o Governo foi levado a redefinir a sua posicéo
relativamente a cultura tradicional nos Ultimos anos da década de oitenta.

JPara granjear o apoio popular, a Frelimo tornou-se mais tolerante quanto as

crencgas e valores tradicionais, ao ponto de encorajar e promover a criagdo da
Associacdo dos Médicos Tradicionais de Mogambique (AMETRAMO). O
capitulo também discute as formas de insercdo das crencas e praticas
tradicionais no contexto da modernidade na sociedade mocambicana
contemporanea.

No capitulo sete analisa-se a postura da Renamo relativamente a religido
c & veneragdo dos antepassados, no contexto de uma guerra de guerrilha no
sul de Mogambique. Analisa a génese da Renamo, “m movimento criado a
partir do exterior, com poucas raizes locais, uma organizacdo criada para
responder a uma agenda estrangeira - eliminar qualquer tentativa para
desenvolver uma sociedade marxista na regido™O capitulo também examina
a maneira como a Renamo conseguiu constituir uma base local entre a
populacdo camponesa, adoptando uma postura «tradicionalista» que
preenchesse o vazio criado pela rejeicdo da Frelimo da autoridade e crengas
tradicionais. Contudo, a Renamo nunca consolidou a sua base na regido sul
do paisZaevido a varios factores como, por exemplo, as tensdes sociais
desenvolvidas no sul entre os povos Tsonga, Ndau e Nguni - discutidas no
capitulo 2 - e também devido ao facto de ter praticado o recrutamento forcado
de soldados e o rapto indiscriminado de civis.

Estes capitulos, que analisam a interseccdo de religifes, cultos locais de
cura e politicas de Estado, relacionam-se com o trabalho realizado por varios
autores. Por exemplo, Jean e John Comaroff (1991), na sua antropologia
histérica da Africa do Sul, estudaram o papel crucial desempenhado pelas

19



missOes religiosas na «missdo civilizaciéra» do colonialismo. Também na
América do Sul, Michael Taussig (1987) realca que o préprio Estado, por
vezes, invoca cultos e formas de possessdo pelos espiritos que visam criar
um sentido de coesdo nacional, e como o0s «curandeiros» locais
frequentemente compartilham deste imaginario nacionalista.

No capitulo oito explora-se a relagdo entre a possessdo pelos espiritos e
as praticas de adivinhacdo e cura. Analisa o papel dos vanyamusoro no
tratamento da doenca e na regulacdo da vida social das comunidades. Comeca
com uma andlise do ‘ 1 ang¢do do nyamusoro:
adivinhagdo e cura. :80 apresentando dois
estudos de caso, de cura e de diagndstico. O capitulo debruca-se também
sobre a questdo da racionalidade dos processos de adivinhagdo. No respeitante
a cura, o capitulo explora a farmacopeia do nyamusoro e a relagdo entre a
biomedicina ocidental e a cura tradicional.

No capitulo nove discute-se as estratégias de cura adoptadas pela,
populacdo afectada pela guerra. Examina o papel das crengas e praticas
tradicionais na busca, pela populacdo, de decisdes sanitérias e estratégias de
cura visando vencer as dificuldades e a doengca. O «apaziguamentoados
espiritos» torna-se, assim, um mecanismo_dp rnra Reconciliacdo.sor.ial, de
reparacdo dos erros do passado e de reconstrugdo da vida depois da guerra.
O capitulo enFatiza a importancia das nogGes”eatendimentos culturais He
diagnéstico e cura e de aflicdo e trauma, poisjds formas através das quais os
individuos expressam, encarnam e conferem um sentido as suas doencas
prendem-se com um contexto cultural especifico®

No capitulo dez apresento as consideracdes finais organizadas em redor
dos trés principais temas do livro - a interligacdo entre humanos e espiritos,
as transformagfes nos fendmenos de possessdo, a politizacdo da tradi¢do
nos periodos colonial e pos-colonial, e a relagdo entre possessdo pelos espiritos
e a cura e reintegracdo social no periodo pos-conflito.

O material apresentado neste livro baseia-se no trabalho de campo
realizado em diversas fases entre 1986 e 1995. A investigacdo foi realizada
na cidade dejviaputo em 1986/87 nos bairros do Chamanculo, Xipamanine
e Mafalala. Em 1992-1993 a pesquisa foi realizada no distrito urbano nimero
5, nos bairros de Dlhavela, Kongolote, Malhazine e Primeiro de Maio. Nesse
mesmo periodo, trabalhei também no distrito de Boane - sede, Pequenos
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Libombos, Massaka 1 e Massaka 2 - no distrito da Manhigca - Munguine,
Maragra e Kalanga. Mais tarde, em 1995, tive a oportunidade de levar a cabo
alguns inquéritos etnograficos também nos distritos de Mandlhakazi, Xibuto,
Chokwe e Macia.

Durante a minha investigacdo de terreno tive a ocasido de entrevistar
varios tipos de tinyanpa: adivinhos, médiuns e ervanarios. Entrevistei também
ex-régulos e chefes tradicionais; lideres de igrejas sincréticas independentes
e da comunidade religiosa convencional. Populacfes directamente afectadas
pela guerra, como refugiados, deslocados, criancas raptadas e instrumentali-
zadas e criancas ex-soldado também participaram neste trabalho de pesquisa,
prestando valiosas informacdes. Finalmente, entrevistei alguns militares,
politicos, membros do aparelho do Estado e muitas outras pessoas, nos locais
onde realizei a minha investigagéo.

Mais do que a mera recolha de informaces, a interaccdo com os meus
entrevistados acabou sendo um enorme processo de aprendizagem para mim.
Ganhei uma compreensdo muito mais profunda da Historia recente do pais e
dejcomo os meus interlocutores, a semelhanga de tantos milhdes de cidaddos
comuns, viveram, moldaram e desvendaram o significado dos processos
sociais de que foram simultaneamente sujeitos e objectos™ Ganhei,
fundamentalmentc, o maior respeito pelas experiéncias de sofrimento, de
esperanca, de dignidade e de profunda humanidade de todas estas pessoas
cujas histérias se entrelacam tdo intimamente com o desenvolvimento socio-
-cultural do nosso pais.

Antes de proceder a apresentagdo dos resultados da minha pesquisa no
capitulo que se segue apresento algumas reflexdes tedricas sobre os principais
debates socioldgicos e antropoldgicos desenvolvidos nesta area. Esta reflexao
tedrica constitui a base na qual assentam a analise e 0 argumento apresentados
nesta obra.
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Capitulo 1

OS FUNDAMENTOS TEORICOS DA POSSESSAO

A relacdo entre a tradicdo e a modernidade
A problematizacdo da tradicdo

De um modo geral, considera-se que as crencas e praticas respeitantes a
posse pelos espiritos fazem parte da tradicdo. Pode entender-se por tradigao
os padrbes de crencas, valores, significados, formas de comportamento,
conhecimento e saber, passados de geracdo em geracdo pelo processo de
socializacdo. Geralmente, tem-se partido do principio de que tais crengas e
préticas sdo transmitidas e absorvidas de maneira basicamente inalterada.
Deste modo, a tradi¢do é vista como algo estatico e homogéneo. H& muito
que se utiliza o termo tradicional como um eufemismo para ndo civilizado,
primitivo, pré-letrado, tribal ou ndo ocidental. De um modo geral, as ciéncias
sociais tém, muitas vezes, oposto a nocdo de tradigdo e tradicional a de
modernidade, razéo ou racionalidade ¢ ciéncia (Shils, 1981).

Deste modo, retrata-se muitas vezes a tradicdo como hostil a mudanca.
Como Boyer (1990) defendeu, é frequente assumir-se que as sociedades
tradicionais sdo conservadoras ao ponto de excluirem a mudanca,
interpretando-a como ameaca a ordem social. O trabalho de Buhrmann
(1984), por exemplo, projecta uma imagem do povo Xhosa como sendo
tradicional e, assim, «principalmente intuitivo, ndo racional ou orientado para
o mundo interior dos simbolos e imagens» por oposi¢cdo ao «mundo ocidental
que é fundamentalmente cientifico, racional e virado para 0 ego»,
consequentemente moderno. A modernidade é, portanto, definida como
variavel, dindmica, cientifica, racional e ocidental. Os valores modernos so,
muitas vezes, equiparados a valores «ocidentais» e vistos como processos
interactivos de desenvolvimento econdmico e mudanga sociocultural,
associando-se os valores tradicionais a sociedades ndo ocidentais e estaticas.
Nesta oposi¢ao binaria entre tradicdo e modernidade, moderno é um termo a
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que se confere tanto um valor analitico como um estatuto universal. O termo
tradicdo é considerado como residual, sobretudo a luz do seu oposto, a
modernidade (Mamdani, 1996).

Estudos recentes tém vindo a argumentar que as tradicGes nunca foram
estaticas e sdo de natureza dindmica e adaptavel. Nenhuma tradigdo pode
afirmar-se como uma réplica exacta de uma pratica anterior, porque as
tradicBes sdo criadas e recriadas através de um processo histérico. Hobsbawm
e Ranger (1983) sugeriram a nogdo de «invencdo da tradigo». Segundo eles,
uma «tradicdo inventada» é um conjunto de préticas, normalmente dirigidas
por normas abertas ou tacitamente aceites e de natureza simbolica, que procura
inculcar certos valores e normas de comportamento e que automaticamente
implica continuidade com um passado histérico adequado. Tradi¢bes
inventadas sdo, assim, respostas a situacGes novas que assumem a forma de
referéncia a situacbes passadas ou que estabelecem o seu proprio passado
por meio de urna repeticdo quase obrigatoria.

Esta perspectiva também é adoptada na obra de Spiegel e McAilister
(1991) Traditiom and Transitiom in South Africa, onde referem que os apelos &
tradicdo se renovam em periodos de transi¢do e transformacédo, precisamente
pela sensacdo de seguranca que a tradicdo fornece, através dc imagens de
continuidade em relacdo ao passado. Mas, também observam que, longe de
serem estaticas, as tradicdes evocadas sdo continuamente reprocessadas, da
mesma forma que as imagens do passado que trazem & memdria. As tradigdes
sdo, por isso, uma fonte continuamente rcprocessavel (Spiegel e Boonzaier,
1988).

A noc¢do de tradicdo encontra-se fortemente ligada ao poder e ao
conhecimento. Quem detém o poder e o conhecimento para determinar o que
constitui um passado apropriado em nome do qual se pode evocar a tradi¢do?
Quem é que pode determinar o que deve ou ndo ser considerado tradicdo real
ou verdadeira? Deste modo, a tradicdo é um campo importante de contestacdo
social e politica. O colonialismo e a introducdo da lei consuetudinaria resultaram
num processo dc reivindicagbes e contra-reivindicacdes a favor ¢ contra
tradicBes e identidades sociais (Mamdani, 1996). De igual modo, na era pds-
-colonial, a tradicdo tem estado no centro de aliangas e divisGes entre
governantes ¢ governados, idosos ¢ jovens e entre varios subgrupos, que
atravessam raca, classe, idade e género, filiacdes religiosas e politicas. Além do

24



mais, a no¢do de tradicdo tem sido também um ingrediente crucial do
nacionalismo cultural e, como tal, constitui um importante campo de
contestacdo nos Estados africanos contemporaneos. A competicdo sobre o
que é e o que deve ser tradicdo - seja ela inventada, modificada ou reforcada -
surge nos conflitos entre diferentes forgas sociais e politicas. Isto é claramente
evidenciado nos conflitos entre a Frelimo e a Renamo, abordados nos capitulos
5 e 6 deste livro.

A tradicdo é, por conseguinte, dinamica. Evolui e transforma-se. Peter
Geshiere, escrevendo sobre a «modernidade» das forcas ocultas em Africa,
defendia recentemente que, para muitos ocidentais, é mais do que evidente
que a crenga na feiticaria é algo de «tradicional», que desaparecera com a
modernizagio. Isto ndo condiz com os acontecimentos actuais da Africa dos
nossos dias. Em todo o continente, os discursos sobre feiticaria e possesséo
entrelagam-se com a mudanca e a modernidade. Discursos sincretistas
estabelecem ligacBes entre a possessdo, a feiticaria € a modernidade, e na
maior parte dos sectores, estes discursos revelam um dinamismo espantoso.
Estdo constantemente a ser reformulados, sobretudo para expressar mudancas
politicas, econdmicas e socio-culturais. Assim, pode-se, portanto, considerar
como faz Peter Geschiere (1997) no contexto do seu estudo nos Camardes,
a «modernidade» da feiticaria. Outro exemplo recente da «modernidade» das
forcas espirituais e da sua presente remodelagdo é o estudo de Jean e John
Comaroff (1999) sobre o actual ressurgimento na Africa do Sul daquilo a
gue chamam «economias ocultas»: cultos de espiritos, narrativas de méo-de-
-obra fantasma e de violéncia, que os autores véem como estando relacionados
com o impacto de forcas globais no mundo pds-colonial, como é o caso das
economias neoliberais, das mudangas massivas em termos de méo-de-obra e
das transicdes politicas, como a situagdo pos-apartheid.

A invencdo e reinvencdo da tradicdo é um espaco disputado. A questdo
da tradicdo, como se ilustra com este estudo sobre a politizagdo da cultura
no que diz respeito a possessdo pelos espiritos, é um topico relevante para
estudar as rupturas e transformacgfes, assim como a continuidade, entre
regimes coloniais e pds-coloniais, as suas formas culturais, as suas politicas,
as suas historias. Este livro tenta mostrar que as crencas e préaticas relativas
ao fendmeno da possessdo pelos espiritos ndo sdo, de modo algum, estaticas.
Tal como a tradicdo, também a possessdo pelos espiritos é histdrica, é



inventada e reinventada pelos actores sociais, € um conjunto dindmico de
préticas e crencas. E as pessoas modelam e remodelam as suas identidades
fluidas em conformidade com tais praticas transformadoras.

O aparelho cosmologico subjacente a possessdo pelos espiritos no sul
de Mocambique foi afecrado por varios factorcs societais, como a emigracéo
Nguni para o sul de Mogambique no século XIX, o processo de colonizacao
e a conversdo ao Cristianismo, os conflitos pos-coloniais gerados pela opcéo
marxista da Frelimo e a guerra da Renamo para restaurar a tradicdo. Em
todos estes periodos, a possessdo pelos espiritos e os fendmenos afins
ganharam formas ¢ configuragdes novas. A possessdo pelos espiritos também
teve que se reconstituir e recriar novas identidades face as mudancas
registadas na conjuntura social, politica e econdmica vigente.

Durante o colonialismo houve tentativas dc supressdo da posse pelos
espiritos; argumentava-se com a necessidade de «civilizar» a populagédo
africana. De igual modo, no periodo pos-colonial, a abordagem materialista
da Frelimo em relacdo a realidade social também marginalizou e reprimiu
crengas e préaticas baseadas na possessdo pelos espiritos. Eram consideradas
supersticiosas e obscurantistas, precisando de ser eliminadas para promover
o desenvolvimento e o progresso. Apesar das tentativas de eliminacdo, a
posse pelos espiritos continua bem viva nas comunidades do sul de
Mocgambique. Os médiuns espirituais, os adivinhos e curandeiros conseguiram
sobreviver e florescer no meio rural, bem como nalguns sectores das zonas
urbanas, precisamente pela sua dindmica e adaptabilidade. Neste livro tenta-
-se analisar como surgem e como sdo geridas as disputas sobre possessdo
«verdadeira», tradicdo «verdadeira», religido «verdadeira» (no seio dos Unyanga,
dos Zionistas e dos Cristdos), como e porqué novas forgas foram incorporadas
nas tradicdes existentes (espiritos Vanguni e Vandau); e como e porqué se
produziram novas respostas para situagdes novas (repressao politica e guerra).

A natureza dindmica e mutavel das tradi¢Bes permite que individuos e grupos
criem novas expectativas e se abram para enfrentar os desafios do mundo
contemporaneo. Um dos argumentos deste livro é que as tradicdes mudam e
nesse processo de mudanca tornam-se modernidade. Assim, a oposicdo tradicéo/
modernidade torna-se, neste contexto particular, imprépria para analisar tais
fendmenos. Seria, pelo contrério, mais apropriado considerar a tradicdo e a
modernidade como uma arena entrelagada em que os actores sociais interagem.
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Possessdo, ldentidade e Poder
Possessdo e identidades sociais fluidas

Neste livro argumenta-se que os espiritos e os humanos se encontram
em interaccdo e podem ser vistos, ontologicamente, como fazendo parte uns
dos outros. Esta natureza interpenetrativa de espiritos e humanos levanta a
importante questdo fenomenologica da existéncia, da identidade e da
capacidade individual de accdo (0 que em inglés seria personal ageticy).
Enquanto, no passado, as teorias positivistas deram primazia analise
objectiva de estruturas mensurdveis, governadas por normas, sistemas e forgas
impessoais, actualmente, os cientistas sociais privilegiam estudos centrados
a volta de nogbes de identidade e capacidade individual dc accdo, fazendo
prevalecer o individuo sobre as estruturas. Contudo, como Parkin (1992)
assinalou, as nogdes de identidade e de capacidade de accdo ndo tém,
necessariamente, uma esséncia permanente, estando sempre sujeitos a
mudancas. Nesta perspectiva, ao analisar a politica de identidade na Africa
pré-colonial, Ranger (1983: p.248) argumentava que, longe de estarem ligados
a «uma Unica identidade tribal, a maior parte dos africanos entravam e saiam
de multiplas identidades, podendo definir-se a dado momento como subditos
deste chefe, noutro como membros daquele culto, num outro momento como
parte deste cld e noutro, ainda, como iniciados daquela corporacdo
profissional. Estas redes sobrepostas de associacdo e intercAmbio estendiam-
-se por vastas areas».

Seguindo Franz Fanon, Homi Bhabha considera que a identidade do
sujeito pos-colonial se baseia no mimetismo da cultura colonial, uma imitacéo
que produz uma auto-consciéncia {selfhood) dividida em varias e diferentes
identidades. Achille Mbembe (1992: 5) defende que, no contexto africano
pos-colonial, individuos e grupos sdo capazes de mobilizar «ndo apenas uma
Unica identidade mas vérias identidades fluidas que, pela sua propria natureza,
devem ser constantemente ‘revistas’ para obterem a maxima
instrumentalidade e a maxima eficacia, como e quando necessario». Numa
obra recente, Mbembe postula o facto de as pessoas mobilizarem identidades
duplas ou triplas para lidar com as culturas politicas locais e de Estado. Do
mesmo modo, os participantes no volume Postcolonialldentities in Africa, editado
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por Terrence Ranger e Richard Werbner, em 1996, tentam compreender as
diversas trajectérias das politicas de identidade no continente, tomando em
consideracdo as estratégias definidas para reconstruir e negociar identidades
individuais e colectivas.

No que diz respeito a religido, as nocoes de identidade e de capacidade
de accdo adquirem um significado diferente em cenérios sociais e culturais
também diferentes. Segundo o pensamento ocidental, a capacidade de acgéo
é geralmente apresentada como auténoma, por se considerar que os humanos
estdo separados da divindade: tanto podem ser a favor como contra a
divindade. Ja no contexto do sul de Mogambique existe uma maior interligacéo
entre humanos e divindades, em virtude de se conceber que 0s agentes
espirituais se apoderam dos corpos e das faculdades, vivem e se desenvolvem
nas pessoas. Segundo esta perspectiva, humanos e espiritos tornam-se parte
da mesma accéo (agency) por partilharem uma existéncia combinada e
integrada, mesmo que momentanea. Os individuos possuidos assumem a
personalidade dos espiritos e os espiritos adaptam-se as pessoas. Além disso,
os individuos também se transformardo, a seu tempo, em espiritos. Deste
modo, a abordagem feita neste livro permite-nos considerar os espiritos ndo
s6 como agentes externos que controlam e mudam as identidades das pessoas,
mas como a propria esséncia da identidade humana. Através da possessao
pelos espiritos, os individuos possuidos podem assumir multiplas identidades
pelo facto de serem hospedeiros de varios agentes espirituais (tanto humanos
como ndo humanos). Podem assumir a identidade de familiares e membros
da comunidade falecidos, assim como de estrangeiros, como é o caso dos
Nguni ou Ndau e de portugueses com quem tiveram uma interac¢do proxima.
Além do mais, também se sabe que os individuos possuidos sdo susceptiveis
de metamorfose, passando de humanos a animais.

Numa multiplicidade de palcos, individuos e grupos ndo possuidos tém
também a possibilidade de negociar, redefinir e recriar miltiplas identidades
- tanto pessoais como colectivas - tendo como referéncia o fenémeno da
possessdo pelos espiritos. Tal acontece por meio de processos como a
adivinhacdo e a cura, em que o diagnostico do adivinho identifica uma
transgressdo das normas sociais ou um comportamento incorrecto, exigindo-
-se uma reparacao através da realizacdo de rituais. O cumprimento da receita
do adivinho permitird ao individuo recriar uma identidade perdida ou
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estabelecer uma nova. Além disso, no didlogo adivinho/cliente, durante a
consulta, gera-se um processo de transferéncia e contra-transferéncia de
informacBes (Jackson, 1978), no qual as identidades pessoais e colectivas
sdo objecto de negociacéo.

Durante a esgotante guerra entre a Frelimo e a Renamo, ambas as forcas
politicas se viraram, em momentos diferentes, para crengas e préticas de
posse pelos espiritos, visando reconstituir a sua propria razdo de ser e de
propésito. Inicialmente, a Frelimo considerava a posse pelos espiritos como
uma supersticdo, preferindo, pelo contrério, uma filosofia materialista. No
entanto, para atrair a populagdo rural veio, posteriormente, a abragar a
possessdo pelos espiritos, reformulando, para o efeito, a filosofia politica do
partido. A criagdo, em 1992, da Associacdo dos Médicos Tradicionais de
Mogambique (AMETRAMO) é exemplo dessa transformacédo. Ja a Renamo,
sendo uma criagdo externa, necessitava desesperadamente de criar uma
ideologia politica que atraisse a aceitacdo e 0 apoio populares, optando assim
por uma ideologia «tradicionalista» que visava devolver Mocambique aos
seus antepassados c as suas tradicdes.

A primazia da possessdo pelos espiritos nos conceitos de identidade e
de auto-conscicncia no sul de Mocambique torna-se ainda evidente quando
se constata que igrejas sincréticas como os Zionistas também assentam a
sua base ideoldgica nas premissas que governam os fendmenos de possessdo
pelos espiritos.

Teoricamente, sustenta-se neste livio que o lugar central da posse pelos
espiritos nas praticas e teorias do ser vai para além daquilo que
convencionalmente se designaria por resolucdo de problemas médicos e afins.
A posse pelos espiritos permite as pessoas mobilizar multiplas identidades
sociais, numa série de dominios - politico, social e econdmico - e faculta um
entendimento mais amplo do valor e do bem-estar humanos, que gera
identidades sociais estaveis. Embora a posse pelos espiritos seja aqui um
factor claro de estabilizacdo das relagbes humanas, ndo é de modo algum,
um regulador estéatico do espirito empreendedor e da identidade humanos.
Pelo contrario, é precisamente a sua capacidade de possibilitar mudancas
individuais e colectivas de identidade que explica grande parte da sua forga
e persisténcia.



Possessdo pelos espiritos e marginalidade

Vérios autores dedicaram a sua atencdo ao estudo do fenémeno da
possessdo pelos espiritos. Em Mocambique, estudos sobre possesséo,
adivinhacdo c outras préticas tradicionais foram amplamcnte realizados por
quadros do aparelho colonial (Rita Ferreira, 1960; Santos Peixe, 1962;
Goncalves Cota, 1964; Ferraz de Freitas, 1957, entre muitos outros) e por
missionarios (Junod, 1898; Earthy, 1933; Helgesson, 1971; Pereira, 1971,
etc.). A maior parte destes estudos constitui uma colec¢do positivista de
dados quantitativos sobre crencas e praticas tradicionais. Outros baseiam-se
em abordagens evolucionistas e estrutural-funcionalistas. Académicos e
investigadores independentes mostraram-se igualmente interessados nesta
matéria (Fuller, 1955; Muthemba, 1970-72; Binford, 1971; Helgesson, 1971,
Polanah, 1985; Feliciano, 1989; Langa, 1992 entre outros). Embora a maioria
adoptasse uma abordagem estrutural-funcionalista, nota-se uma preocupacdo
com o papel desempenhado por estas crencas e praticas em processos politicos
e sociais mais amplos.

A nivel internacional, os primeiros estudos sobre a possessao pelos
espiritos (Nadei, 1941; F.liade, 1951) preocuparam-se com a interpretacao
simbolica e a difusdo de elementos culturais. A obra de Beattie e Middleton
(1969) sobre o papel dos espiritos em Africa aborda os aspectos sociais e
culturais da posse pelos espiritos, centrando a sua atengdo nos aspectos
ideolégicos da possessdo, nas acgBes sociais dos cultos e nos seus contextos
sociais e culturais. A funcdo social dos fendmenos de possessdo também
abriu outros caminhos de investigacdo como, por exemplo, os estudos sobre
a funcdo terapéutica da possessdo pelos espiritos (Karp e Karp, 1979) ou
estudos sobre os aspectos rituais e de representacdo teatral da possessdo
(Lambert, 1981; Leiris, 1958;Turner, 1987).

Alguns autores analisaram a possessdo pelos espiritos do ponto de vista
psicoldgico e fisico, discutindo a construgdo cultural das nogdes de ser e
identidade (Crapanzano, 1973; Crapanzano ¢ Garrison, cds. 1977; Obeyesekere,
1981). Outros autores, como Boddy (1989), tomaram como ponto de partida
teorias feministas, colocando a mulher possessa no centro da moralidade da
sociedade. Houve também quem privilegiasse as abordagens politico-
-econdmicas do fendmeno da posse pelos espiritos (Morsy, 1991; Ong, 1987).
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A questdo da possessdo pelos espiritos e da marginalidade tem sido
central em vérios estudos. O debate inicia-se com Lewis (1966, 1969, 1971,
1986) que defende que a possessdo oferece aos estratos marginalizados da
sociedade os instrumentos necessarios para se fazerem ouvir e aceitar.
Pcrmire-lhcs, a0 mesmo tempo, imputar a responsabilidade das suas accdes
aos espiritos, em virtude de, durante o transe, estes assumirem total controlo
da pessoa viva, cujo espirito, alma ou esséncia se encontra temporariamente
desalojada. Assim, tudo o que se diz durante o transe é da responsabilidade
do espirito e ndo do individuo enquanto tal. Em contraste com este tipo de
possessdo, que denomina de periférica, Lewis considera também a existéncia
da possessdo central, na qual individuos importantes utilizam a possessdo por
espiritos locais como forma de sustentar a moralidade publica e de competir
por posicOes de poder e autoridade (1971:34). Lewis estabelece, deste modo,
uma oposi¢do binaria entre as duas formas de possessdo e faz notar a
predominancia da mulher na possessdo periférica (ou marginal) e do homem
na possessdo central. Lewis baseia 0 seu argumento no facto de, em varias
sociedades, o homem dominar as estruturas formais do poder (Rosaldo e
Lamphere, eds. 1974; Ortner, 1974).

Os argumentos estrutural-funcionalistas sobre marginalidade encontram-
-se implicitos na maior parte dos estudos sobre a possessdo pelos espiritos,
partilhando a hipétese de Lewis de que a possessao oferece aos que ndo tém
poder um meio simbdlico de expressdo da opressdo social, econémica ou
politica.

Outra hipotese que domina a literatura é que a possessao constitui apenas
uma experiéncia temporaria, confinada ao contexto dos rituais. Ong (1987)
considera que a possessao constitui um meio para exprimir a falta de poder,
mas sem efeitos duradoiros e sem permitir alterar as relagdes de poder
existentes na sociedade. No seu estudo dos Hamadsha em Marrocos,
Crapanzano (1973) assinala que os homens possessos sofrem mudancas de
identidade e de papel social. E, no entanto, a instituicdo permanece
«periférica» ou um «fenémeno de franja» face a sociedade marroquina em
geral, pois estes homens sdo psicologicamente perturbados e pertencem a
sectores urbanos pobres.

Este livro aborda tanto a maneira como 0s grupos marginais e/ou
subalternos mobilizam rituais de cura por meio de possessdo, como a forma
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como os agentes centrais de poder - como a Frelimo - compartilham, a dado
momento, o imaginario das praticas espirituais (como aqui se documenta
com o caso da criagdo da AMETRAMO). Contudo, e como mostrarei mais
adiante, a analise dos fendbmenos vai para além da dicotomia entre o marginal
e o central, e tenta evidenciar as interligagbes e complexidades existentes no
contexto de Mogambique.

De facto, um namero crescente de tedricos tem vindo a contestar a
presumida universalidade de que a experiéncia de possessdo é marginal para
a sociedade. Giles (1987) defende que em Mombaga nem as mulheres
possuidas nem a prdpria possessdo sdo marginais & sociedade - a posse pelos
espiritos Pepo constitui um aspecto central para a sociedade Swahili, pois
estes cultos encorajam a formacgdo de grupos com lagcos muito fortes, cujo
apoio social ultrapassa o contexto do ritual para se fazer sentir no quotidiano.
A autora sublinha também a importancia das diferencas de género na
compreensdo do significado da possessdo no seio da comunidade, e que os
cultos de possessdo sdéo 0 campo onde mulheres e homens podem interagir
em pé de igualdade. Werbner (1989) indica que, como hospedeira, a mulher
detém um poder real. Segundo ele, o poder delas «ndo é o poder dos fracos.
Nem uma chantagem de pessoas inferiores passivas ou de suffragettes
emergentes» (1989:80). Werbner sugere que entre os Kalanga as mulheres da
elite sdo as primeiras a ser possuidas para poderem cumprir ambos os papéis
de duplas mediadoras. Isto implica a gestdo da intimidade e da confianca no
ambito das relacbes de parentesco e da circulacdo de bens e servigos. Recebem
0 poder de curar e de restabelecer o equilibrio no ambito familiar.

O argumento é igualmente usado por Boddy (1989) que, relativamente
aos cultos Zar do Suddo, sublinha a auséncia de provas suficientes para
comprovar a existéncia de uma cultura masculina dominante em relacdo a
cultura feminina. Ela sugere que se trata de uma questdo de perspectiva,
mediada pelo género do informador e do antropélogo. Sharp (1993) defende
que no noroeste de Madagascar a participagdo nos cultos de possessdo Tromba
ndo é prova de auséncia de poder ou de estatuto marginal. Pelo contrario, os
verdadeiros despojados sao aqueles que ndo conseguem enfrentar a possessdo
pelos espiritos. Lovell (1993) também ataca a nogdo de «periferalidade» de
Lewis, argumentando que os cultos de posse dos Eive sdo centrais para a
sociedade, apesar de os possuidos serem, na sua maioria, mulheres.
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Na mesma linha de pensamento, defendo que no contexto do sul de
Mocambique o fendmeno da possessdo pelos espiritos envolve tanto homens
como mulheres. Na verdade, as mulheres sdo a. maioria dos praticantes de
medicina tradicional possuidos, conhecidos por nyamusoro. Estas mulheres
possuidas ndo se organizam em cultos de posse especiais, que funcionem
como sociedades secretas para oferecer alivio psicoldgico e terapéutico aos
grupos marginalizados. Pelo contrario, elas operam como médiuns espirituais,
adivinhas e curandeiras profissionais, a quem cabe um papel central na cura
e promocdo do bem-estar da sociedade. Ndo podem pois ser consideradas
periféricas ou marginais relativamente & sociedade. Para se apreciar em pleno
as funcgBes sociais da posse pelos espiritos ha que situa-la no contexto mais
geral do sistema ideoldgico de crengas da sociedade em questdo. E um erro
considerar a posse pelos espiritos como um mero mecanismo de compensagao
ou uma contra-cultura feminina (Lambek, 1981).

Em relacdo ao que Lewis considera «possessao central» - a dos espiritos
locais que possuem homens de autoridade -, também ndo se encontram ecos
neste contexto. No sul de Mogambique, os espiritos locais tinguluve ou mahlonga
que, segundo a teoria de Lewis, seriam responsaveis pelo sistema de
moralidade da sociedade, interligaram-se na verdade com os espiritos
estrangeiros dos grupos Nguni e Ndau, com 0s quais 0s grupos Tsonga tinham
uma estreita ligacdo. Além do mais, a sintese de espiritos tinguluve locais com
estes espiritos estrangeiros vanguni e vandau deu origem a um novo tipo de
praticante de medicina tradicional: o nyamusoro. A importancia deste
desenvolvimento reside na aceitacdo implicita do caracter transcultural da
posse pelos espiritos, que se tornou central para a sociedade. A dicotomia ou
oposicdo local versus estrangeira ndo basta para determinar quais os espiritos
que sdo, ou ndo, centrais.

Neste contexto, a posse pelos espiritos ndo pode portanto ser entendida
como periférica ou nao periférica - 0s agentes espirituais sdo centrais tanto
para individuos e grupos possuidos como para os ndo possuidos, pois
constituem a propria esséncia da identidade humana. E através da posse
pelos espiritos que se gerem as crises societais e pessoais € se negoceiam as
multiplas identidades sociais. Os espiritos jogam um papel central na
sociedade, independentemente de quem possuem. Deste modo, no sul de
Mocambique, ndo se pode aplicar a dicotomia entre posse central e posse



periférica, 0 que acabaria na verdade por funcionar como uma imposi¢do de
termos de referéncia analiticos, que ofuscam e distorcem a realidade mais do
que a iluminam.

Possessdo, conhecimento e poder

A posse pelos espiritos ndo se pode dissociar da aquisicdo de
conhecimento esotérico, o qual, por seu turno, da acesso ao poder. A procura
da adivinhacdo e da cura € essencialmente uma procura de conhecimento,
um conhecimento que ultrapassa a percepcdo e compreensdo das pessoas e
que lhes possibilita restabelecer o equilibrio nas suas vidas. Alguns
antropélogos (Parkin, 1985a; Salmond, 1982) afirmam ndo existir uma nocéo
universal de conhecimento. A nocdo de conhecimento assume diferentes
sentidos em contextos sécio-culturais também diferentes. Enquanto nas
sociedades ocidentais se considera o conhecimento como indefinidamente
prolongéavel (novos factos a descobrir, novas teorias a criar) e quantificavel
(«aumente o seu conhecimento»), no sul de Mogambique o conhecimento é
tido como um recurso escasso, guardado por individuos escolhidos (anciéos,
antepassados e os que por eles séo eleitos), que deve ser passado de geragdo
em geragao.

O conhecimento é pois um «tesouro para 0s mais velhos» e um «alimento
para os chefes», porque os torna poderosos e lhes granjeia o respeito que lhes
é devido (Parkin, 1985a). O conhecimento esta também directamente ligado
as pessoas - as pessoas sdo conhecimento e 0 conhecimento faz as pessoas.

Através da possessdo pelos espiritos os individuos acedem ao
conhecimento esotérico que, por seu turno, lhes confere poder. Arens e Karp
(1989) assinalaram que as discussdes antropoldgicas sobre o poder dependem
fortemente da definicdo (Macht) de Weber (1947). Esta centra-se nos actores
sociais envolvidos em trocas racionais e «mutuamente reconhecidas» que
ocorrem em cenarios de autoridade convencionais e aceites. Arens e Karp
defendem que é tempo de romper com definicbes de poder universalistas e
eurocéntricas e que é necessario adoptar outras, culturalmcnte mais
especificas. Considerando que a definicdo de Weber privilegia a ac¢do
individual sobre a colectiva, assim como a autoridade formal Arens e Karp
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sugerem que os antropdlogos déem atencdo a uma definicdo alternativa de
poder fornecida por Parkin (1982: xlvi) na sua introducéo ao livro Antropologia
Seméntica-.

0 poder nao reside (simplesmente) na aquisi¢do de terra, mitos e objectos materiais,
mas deriva sobretudo do acesso desigual a criatividade semantica, incluindo a
capacidade de designar outros como iguais ou desiguais, animados ou inanimados,
memoraveis ou despreziveis, que discutem ou séo discutidos.

Embora a definicdo de Parkin se centre no poder através do discurso,
oferece, mesmo assim, uma alternativa apropriada, pois estabelece uma
ruptura com a orientacdo materialista caracteristica de weberianos e neo-
-marxistas (Sharp, 1993). Arens e Karp (1989) sublinham que uma tal definicdo
se afasta de um enfoque exclusivo no exercicio do poder e da espago para
que se examine a relacdo entre poder e conhecimento.

O conhecimento esotérico que certos individuos adquirem através da
posse pelos espiritos da-lhes a base de poder para o controle e a manipulacao
de outros membros da comunidade. Assim, ter poder reflecte uma aquisicéo
preliminar de conhecimento. Na verdade, como diz Fardon (1985), a relacéo
poder/conhecimento pode ser vista sob duas perspectivas. Primeiro, a relacdo
entre poder e conhecimento levanta a questdo do reconhecimento e da
verdade, pelo menos de trés maneiras: relativamente ao sujeito de andlise,
ao método de andlise e a capacidade de analise para agir como comutador da
verdade. Foucault (1972: 131) afirma igualmente que a contradi¢do entre
poder e verdade é ultrapassada a favor de um compdsito de poder-
-conhecimento, ele proprio gerador de verdade. Nas suas palavras:

a verdade ndo éexterioraopoder (...) elainduz efeitos regulares depoder. Cada
sociedadepossui 0seuprdprio regimede verdade, asua «politicageral» de verdade:
ou seja, os tipos de discurso que aceita efaz funcionar como verdadeiros; os
mecanismos e instancias quepermitem distinguir as afirmaces verdadeiras das
fabas, os meiospelos quais cada um ésancionado; as técnicas e osprocedimentos a
que seatribui valor na obtencéo da verdade; o estatuto dos que estdo encarregados
de dizer oque conta como verdade.



Segundo, a questdo do conhecimento gira a volta da capacidade de obter
resultados, utilizando em especial formas de incorporacdo ou hegemonia
ideoldgicas - a ideologia dominante, segundo Gramsci. Os presumiveis efeitos
das ideologias, em particular a sua capacidade de assegurar a continuacdo de
uma determinada ordem social, ndo podem ser isolados da forma como a
ideologia tem estado analiticamente ligada aos agentes e interesses de uma
classe ou estrato.

Deste modo, a conexdo entre Foucault e Gramsci - como a estabelecida
pelo grupo dos Indian Subaltern Studies - suscita diversas questdes: que
concepcdes subalternas-locais de poder se encontram envolvidas em préticas
marginais como a posse pelos espiritos e os cultos de cura? Figuras locais de
poder/conhecimento - como as autoridades tradicionais ou 0 nyamusoro -
produzem vérias ideologias e praticas de poder, diferentes das produzidas
nos centros politicos. O poder/conhecimento é entdo um composto de préaticas
e discursos que penetra todo o campo cultural e produz constantemente
novas identidades e novos tipos de verdade.

A posse pelos espiritos estd fortemente ligada a ideias e relagbes de
poder e conhecimento (Karp, 1989). Ao longo deste livro, as relacdes de
poder/conhecimento constituirdo instrumentos tedricos Uteis para a analise
da relacdo entre as diferentes categorias de espiritos, como o dominio dos
espiritos estrangeiros sobre os locais e a relacdo entre espiritos e humanos
(tanto os possuidos como os ndo possuidos). As relagdes de poder ¢
conhecimento também sdo importantes para compreender a dindmica dos
conflitos gerados por crengas e préticas tradicionais numa multiplicidade de
campos - politicos (pré-coloniais, coloniais e pds-coloniais); religiosos
(Cristianismo convencional, Zionismo e religido tradicional). Estas tensdes
constituem uma luta pelo poder, pois as autoridades religiosas tradicionais
parecem comandar um conhecimento esotérico que ultrapassa as autoridades
politicas formais e as religibes mundiais. Neste sentido, a religido tradicional
torna-se uma forma rival de poder, contestada pela nova ordem politica e
religiosa. Este estudo tenta pois examinar como é que estas tensdes e conflitos
se articulam e s@o geridos.



Tradic8o, Possessdo e Violéncia Politica

A relagio entre tradigio e violéncia politica na Africa Austral foi
amplamente discutida no contexto zimbabweano. O livro de David Lan
(1985), Guns and Rain, aborda a relacdo entre os guerrilheiros e os médiuns
espirituais no Zimbabwe durante o periodo da guerra de libertagao. Lan vé a
relacdo entre guerrilheiros e médiuns espirituais como uma cooperacdo entre
antepassados e seus descendentes, entre mortos e vivos e entre passado e
presente, considerando que é precisamente essa cooperacdo que, por meio
de poderes ancestrais, legitima a guerrilha.

A posicdo de Lan é contestada por Norma Kriger (1988), que confere
aos médiuns espirituais um papel marginal. Esta autora considera que a
abordagem de Lan revela uma visdo romantica da obediéncia dos guerrilheiros
aos médiuns espirituais. Para Kriger, o aspecto essencial da guerra nao é a
ideologia dos camponeses nem a religido tradicional, mas sim o uso eficaz da
violéncia pelos guerrilheiros, visando assegurar o apoio e a cooperacdo dos
camponeses. Ranger ¢ Bourdillon tentam equilibrar estas duas posicoes
extremas. Ranger (1985) defende que a guerra de libertacdo do Zimbabwe
foi essencialmente uma guerra de camponeses para recuperar a terra e por
termo a interferéncia do governo da minoria no processo produtivo. Neste
contexto, a relacdo entre médiuns e militares deu legitimidade aos guerrilheiros
perante os antepassados e facultou aos camponeses uma maneira de exercerem
algum controlo sobre os jovens armados. Bourdillon (1987) mostra algum
cepticismo quanto a dependéncia dos guerrilheiros para com os médiuns.
Ele cré que, entre os Korekore do leste, os médiuns espirituais beneficiaram
mais dessa relacdo, uma vez que os guerrilheiros ja tinham a sua propria
legitimidade como «combatentes pela liberdade», 0 que representava uma
nova categoria conceptual, ndo carecendo por isso de serem legitimados em
termos das categorias ancestrais.

A partir deste debate, e como Reynolds (1990) afirma, o impacto das
crengas e préticas tradicionais na guerra parece ter sido distinto consoante o
espaco (de uma érea para outra), o tempo (em diferentes periodos da guerra)
e a relacdo com conflitos de classe e tensdes de linhagem. E, no entanto,
indubitavel que as crencas e praticas da possessdo pelos espiritos



desempenharam um papel significativo, tanto simbolica como efectivamente,
na luta.

No contexto mogambicano, embora também haja variacbes de espaco e
tempo, as crengas e praticas referentes a possessdo pelos espiritos foram
reprimidas, tanto pelo regime colonial como pelo governo p6s-colonial. Deste
modo, o resultado da relacdo entre os soldados (tanto da Frelimo como da
Renamo), os médiuns espirituais e os adivinhos pode ser visto numa dupla
perspectiva: por um lado, conferiu legitimidade aos soldados em termos de
crencas religiosas tradicionais, ligando-os aos poderes espirituais; por outro
lado, possibilitou a legitimagdo dos fendmenos de possessdo pelos espiritos
numa escala social e politica mais ampla.

Parece importante examinar em pormenor o caso mogambicano para
contextualizar as afirmacBes acima proferidas. A bibliografia sobre o
aproveitamento politico da tradicdo e a guerra em Mogambique sofreu uma
«mudanga de paradigma» passando das explicacbes que ddo primazia a
desestabilizagdo estrangeira (rodesiana e sul-africana) como origem do declinio
de Mogambique, para as que enfatizam a centralidade do fracasso das proprias
politicas da Frelimo, em especial a sua relacdo com a sociedade camponesa.
Esta «mudan¢a de paradigma» aparece no fim dos anos oitenta com a
publicacdo de uma edig8o especial da revista francesa Politique Africaine, com
um capitulo introdutdrio por Michel Cahen, juntamente com a edicdo de
Meyns (1988) para Mocambique. Clarence-Smith (1980) afirma que estes
volumes (incluindo Cahen, 1987) apresentam uma critica ao regime da
Frelimo, ao analisarem os seus fracassos politicos em quatro &reas do sector
agrério (as propriedades agricolas estatais, as cooperativas, 0 programa das
aldeias comunais e a operacdo producdo) como estando na origem da actual
situacdo politica e econdmica de Mogcambique. Nesta linha de pensamento,
Clarence-Smith (1989:9) considera que:

A Frelimo cavou a suaprdpria sepulturaperante um oponente aparentemente
ridiculo... A Renamo explora toda a zanga e ressentimento que a Frelimo criou

nas zonas rurais com as suaspoliticas.

Para estes autores, a desestabilizagdo rodesiana e sul-africana em
Mocambique é apenas marginal. A analise ndo contempla aspectos culturais
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e sociais, baseando-se apenas nos aspectos politicos. Na esteira desta
abordagem «revisionista», embora tocando ao de leve na questdo cultural,
estd a andlise de Geffray (1989) sobre as causas da guerra em Erati, que
privilegia as condicBes politicas e sociais internas sobre a incontestada
intervencdo sul-africana. Para este autor, a concepcao de construgdo da nagéo
e de socializacdo das areas rurais da Frelimo era completamente estranha,
em virtude de ignorar e rejeitar as crengas e praticas tradicionais. Deste modo,
0 apoio dos camponeses a Renamo, ou simplesmente o seu descontentamento
com a Frelimo constituiu uma tentativa comunal de salvaguardar uma cultura
tradicional sitiada.

Geffray € desafiado por Dinerman (1994), que considera que a guerra
criou a base para o surgimento de uma nova identidade, em virtude de a
motivacdo da juventude para aderir a Renamo ndo ser a restauracdo da
tradigdo, mas sim uma inversdo das relagBes tradicionais de dominacdo e
subordinagdo. De facto, seqgundo Geffray, os jovens soldados da Renamo,
usando as suas armas, ganharam controlo sobre os notaveis da linhagem,
que nao os levavam muito a sério. Estratos sociais diferentes aderiram a
Renamo por razbes também diferentes. Dinerman sublinha que Geffray (1994:
585-6), ao separar a dimensdo interna e externa da guerra, retira o0 projecto
da Frelimo do contexto institucional no qual tinha, necessariamente, que
assentar e que, na melhor das hipéteses, procurou transformar.

0 ’Laughlin (1992) também considera pouco convincente a analise de
Geffray sobre a autoridade tradicional. Geffray defende que os chefes
tradicionais ndo entraram na guerra para reclamar privilégios de que usufruiam
anteriormente, mas sim para reconquistar a sua dignidade e autoridade,
reprimidas pela Frelimo. Para 0 ’Laughlin, o problema reside no facto de a
dignidade e a autoridade se encontrarem misturados num sistema de
governacdo local que qualquer estratégia politica socialista teria que alterar.
Quanto & «mudanca de paradigma», CPLaughlin afirma que o
desenvolvimento de forcas de classe em Mocambique e o seu efeito na
ideologia e préatica da Frelimo ndo podem ser completamente separados da
dindmica da agressdo externa - politica, econdmica e militar. Ela vai mais
longe afirmando que:
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aguerra em Mogambique € um de uma série recente de conflitos em que os Estados
Unidospromoveram,financiaram, treinaram e apoiaram logisticamenteforcas
internas, apoiaram regimes como o da Africa do Sul e Varios outros regimes
capitalistaspara minar asgovernossocialistas, através de umaguerra deguerrilha
defraca intensidade (1992:25).

Isto explica a razdo pela qual, segundo o seu ponto de vista, o ataque
visava mais exacerbar ou criar conflitos entre o governo e o campesinato do
que criar um contra-poder ou confrontar directamente o poder do Estado. A
analise de Finnegan (1992) da guerra em Mogambique destaca os erros
cometidos pelo governo da Frelimo, mas também enfatiza o facto de:

muitos novosgovernos africanos alienaram partes das suaspréprias populagdes.
Poucos tiveram oazar de viverao lado de um poderoso inimigo, pronto a tirar
partido de todos osseus erros (1992:70).

Saul (1993), criticando os que advogam a «mudanga de paradigma,
afirma que é verdade que se o regime mogambicano tivesse conseguido
consolidar a sua frente interna, fortalecendo a sua base popular e encontrando
solugdes tendentes ao desenvolvimento economico, teria ficado menos
vulneravel a agressdo externa. Contudo, afirmar que a destruicdo de
Mogambique se deve inteiramente aos erros da Frelimo e esquecer que a sua
audaciosa opcao socialista foi a razdo para a sua desestabilizacdo é imputar
a culpa a vitima. Gersony (1988) descreveu a guerra em Mogambique como
um dos mais brutais holocaustos desde a Segunda Guerra Mundial. Outros
autores, como Mintcr (1994) e Roesch (1992), atribuiram um peso
consideravel ao impacto da desestabilizacdo externa contra Mogambique.

Este livro concentra-se nas questdes culturais e sociais da relagdo entre
a Frelimo, a Renamo e o campesinato. De acordo com a abordagem aqui
adoptada, tanto as causas endégenas como exogenas do conflito sdo relevantes
para a compreensdo da politizagdo da cultura num ambiente de violéncia
politica - neste caso, na regido sul do pais. A dinamica da guerra em
Mocambique ndo pode ser separada das suas fontes e interesses externos,
pois ndo ha davida que a desestabilizacdo externa prejudicou grandemente o
projecto socialista da Frelimo. Igualmente importante é a analise dos fracassos
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politicos internos, pois a alienacdo por parte da Frelimo de sectores do
campesinato (rejeitando aspectos importantes das suas crencas e praticas
religiosas, assim como das suas estruturas sociais e politicas) deu origem a
uma contestacdo social e politica. Deste modo, a Renamo capitalizou o vazio
deixado pela supressdo da religido e da autoridade tradicionais levada a cabo
pela Frelimo.

Convém sublinhar o perigo de se considerar 0 campesinato como um
grupo homogéneo e nao evolutivo, que luta pela restauragdo da tradicdo. No
campesinato existem estratos sociais, grupos etarios e de género diferentes,
com interesses e expectativas igualmente diferentes sobre o que a cultura
tradicional deve, ou ndo, ser. Aqui, a tradi¢do é claramente um palco de lutas
sociais e politicas. Para alguns chefes tradicionais e régulos, por exemplo, a
recuperacdo do poder e da autoridade poderd ter estado na base da sua
motivacdo para aderirem a luta pelo restabelecimento da tradicdo. Para alguns
médiuns espirituais, adivinhos e praticantes de medicina tradicional podera
ter sido fundamental o restabelecimento da dignidade das suas crencas
religiosas e o consequente reforco da sua posigdo e poder sociais. Para certos
sectores da juventude, a motivacdo mais forte podera ter sido a reformulagéo
de algumas estruturas tradicionais do poder, em especial as relativas a
hierarquia da idade e ao controlo das relagBes sociais e dos meios de produgéo.
Do mesmo modo, para algumas mulheres (especialmente as que integravam
0 movimento da Frelimo pela emancipacdo da mulher) o factor mais crucial
terd sido a reformulacdo das normas tradicionais que enfatizam a sua
dependéncia em relacdo aos homens e a sua condicdo de subordinadas na
sociedade.

Esta diferenciacdo ndo tem apenas a ver com estratos sociais mas também
com 0 espago e 0 tempo, pois individuos e grupos poderdo ter assumido
posicdes diferentes em areas diferentes (geograficas ou étnicas) ou em
diferentes periodos da guerra. Contudo, o facto de certos sectores da
sociedade campesina terem aderido a Renamo ndo significa necessariamente
que partilhassem a mesma agenda ou que houvesse sequer uma agenda
campesina. A Renamo podera ter utilizado aspectos da ideologia campesina
para criar uma base interna de apoio e atingir os seus objectivos. Também
diversos sectores do campesinato poderdo ter usado a Renamo para levar a
cabo as suas guerras «privadas».
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Possessdo, Cura e Reintegracdo Social no p6s-Guerra
Possessdo e racionalidade

As suposicOes positivistas e pragmaticas sustentam que as sociedades
que praticam a possessdo pelos espiritos se satisfazem com procedimentos
irracionais, por se encontrarem fora do conhecimento e da tecnologia. Estas
abordagens ndo sdo sustentdveis, pois os seus pressupostos favorecem uma
interpretacdo redutora dos sistemas de significacdo subjacentes as crencas
de possessdo; ndo vao ao fundo dos fendmenos e decorrem das nogdes
ocidentais de racionalidade, que impossibilitam o entendimento da articulacdo
simbdlica dos significados inerentes aos fendmenos de possessdo pelos
espiritos e de adivinhacdo (Devisch, 1985).

Os problemas com os pressupostos universais da racionalidade
comegaram quando os exploradores e 0s missionarios - e posteriormente 0s
antrop6logos - levaram de volta para o Ocidente relatos de outras culturas,
Cujos povos pensavam, supostamente, de forma irracional ou tinham uma
racionalidade inferior (Junod, 1927). Expressdes como «Somos araras
vermelhas» (Uvy-Bruhl, 1910; Crocker, 1977) e «gémeos sdo passaros»
(Evans-Pritchard, 1937), por exemplo, foram muitas vezes interpretadas por
antropo6logos como invocagdes de pré-racionalidade. Evans-Pritchard (1937:
30) sublinhou a importancia de se interpretar as crencas Zande segundo 0
contexto social cm que estas ocorriam. Deste modo, ele pdde mostrar que o
raciocinio dos Azande ndo era pré-ldgico mas logico, embora baseado cm
assercdes que ele considerava erradas. Contudo, ele continuava a julga-las
com base em categorias ocidentais, como se pode constatar pela sua
afirmacdo de que «a crenca na feiticaria é bastante consistente com a
responsabilidade humana e uma apreciacdo racional da naturezax.

Na década de 70, a utilizacdo de metaforas ou do simbolismo era o
método preferido de conversdo do ndo racional a racional. Crocker (1977)
reinterpretou a afirmagdo «somos araras vermelhas» em termos das
associacdes metafdricas, tanto de homens como de araras, relativamente a
sua dependéncia das mulheres e ao contacto delas com os espiritos. No
entanto, como refere Sperber (1982), esta reformulacgéo s6 mostra que a crenca
é metaférica, ndo necessariamente légica, e que ndo da atencdo a crenca
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subjacente em contactos reais com os espiritos. Para Sperber, uma explicagdo
tdo parcial evidencia as limitacBes da abordagem simbdlica. Sperber avangou
uma reformulagdo para a designagdo caluniadora de «pré-légico». Ele lembra-
-nos, e muito bem, (uma década depois de Needham, 1972) que crenca é
uma no¢do muito vaga e que os critérios de racionalidade podem variar com
diferentes tipos de afirmacéo classificados como «crengas». Segundo o ponto
de vista de Sperber, o erro do antropdlogo ¢ classificar tais afirmagdes como
«crencas», em relacdo as quais a consisténcia é um critério de racionalidade.
Ele reclassifica-as como «representacBes semi-proposicionais», 0 que as
absolve dos testes de validade das proposicdes. E certo que nem todos os
tipos de crencas podem ser considerados verdadeiros, mas ao considerar todas
as chamadas «crencas ilégicas» como representages semi-proposicionais
Sperber evita colocar as crencas indigenas ao mesmo nivel da verdade
proposicional ocidental.

A teoria racionalista assenta, no entanto, em suposicdes de superioridade
do pensamento ocidental. Parte do principio de que toda a cultura visa o
mesmo objectivo da civilizacdo «desenvolvida» ocidental. Em resposta a
esta visdo, foram avancadas assercBes relativistas (Hollis e Lukes, 1985),
postulando que as culturas podem ter os seus proprios sistemas de moralidade;
que estes sistemas estdo «certos» para essas culturas nos seus proprios
contextos e interrelagdes funcionais; e que é errado fazer juizos de valor,
considerando-os melhores ou piores numa base comparativa, pois cada um
deles é aceitavel no seu préprio lugar (Tambiah, 1990). Contudo, o relativismo
ndo esteve isento de criticas, pois alguns autores, como Putnam (1981),
argumentam que a suposicdo de que todas as culturas tém visdes, padrGes,
pressupostos proprios e que a verdade é relativa para elas implica que tudo
seja relativo. Assim, «e tudo € relativo, entdo o relativo também é relativo»
(Putman, 1981:120). Esta forma extrema de relativismo é de dificil
sustentacao.

Ser relativista ou anti-relativista em termos absolutos parece
problemaético, pois o ideal seria encontrar um meio termo. Concordo com a
sugestdo de Tambiah (1990) segundo a qual, no caso dos sistemas morais e
religiosos, € possivel e defensavel afirmar que sdo diferentes em aspectos
importantes dos seus enfoques, compromissos, estilos e preferéncias, embora
lidem com certas questdes existenciais e constrangimentos humanos
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universais. Deste modo, sdo significativos e aceitaveis nos seus proprios
contextos. Lloyds (1990:145) prop8Ge uma perspectiva alternativa a nocéo
de mentalidade, concentrando-se nos contextos sociais de comunicagéo. Ele
demonstra que podem coexistir na mesma cultura formas diferentes de
raciocinio e que as instituicdes sociais podem definir, consoante a situagéo,
normas apropriadas de argumentagdo e de prova. Ele sublinha que os
individuos, tanto nas sociedades ocidentais como em quaisquer outras

(.. .) podem apresentar modos bastante diversos de raciocinio para expressarem
pensamentos, crencas, argumentos, justificacdes acercade dominios bastante dispares
de discurso, relativamente a matérias tedricas ou praticas; sao esses modos de
raciocinio cjue definem a area da investigacdo e nao cssujeitos do raciocinio nem as
suas supostas mentalidades.

O processo pelo qual os individuos possuidos, agindo como adivinhos
ou como meédiuns espirituais, procuram e diagnosticam a doenca, gerou
alguma controvérsia, em virtude de os seus procedimentos poderem ser vistos
como irracionais. Para determinar a racionalidade da possessdo pelos espiritos
e da adivinhacdo é essencial ver se os pressupostos ontoldgicos subjacentes
as interpretacdes antropoldgicas servem para entender a racionalidade de
tais fenémenos (Devisch, 1985). Os sistemas de adivinhagdo constituem
modos particulares de raciocinio e de argumentacdo em que assentam as
accOes sociais (Peek, 1991). As teorias racionalistas, baseadas em suposicoes
implicitas de superioridade do pensamento ocidental, ndo podem ser
sustentadas, pois individuos e grupos diferentes raciocinam de modo diverso
quando expressam crencas ou pensamentos (Tambiah, 1990; Lloyd, 1990).

Mas é importante ndo se levar o relativismo ao seu extremo I6gico, pois
isso pode facilmente alimentar teorias que promovem a exclusdo de certos
grupos sociais do desenvolvimento de visdes e entendimentos novos com o
argumento de que devem preservar 0s seus proprios costumes. Também aqui
as tradi¢des ndo sc encontram fechadas no passado nem se apresentam em
formas inalteradas. As rradi¢des sdo dindmicas e vivem um processo constante
de mudanca, como ficard demonstrado ao examinar as transformagdes
registadas nas crencas e praticas da possessdo pelos espiritos no sul de
Mocambique. O presente estudo V& a racionalidade como um tipo de
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raciocinio e um processo de construcdo de conhecimento. Para além de
examinar os tipos de raciocinio ligados ao fendomeno da possessdo pelos
espiritos no sul de Mocambique, também aborda a maneira como tais
raciocinios, visGes e entendimentos sdo objecto de discussdo e sujeitos a
mudangas.

A base sociocultural da salde e da doenca

Por ultimo, e considerando que a tradicdo também é uma forma de
modernidade, o livro analisa o papel da posse pelos espiritos na cura,
reconciliacdo e reconstrucdo social pds-guerra na sociedade contemporanea
do sul de Mogambique. Os paradigmas dominantes que modelam as politicas
e intervencdes de ajuda humanitaria na sequéncia de conflitos em Africa
foram fortemente inspirados por concepcdes ocidentais e nogdes biomédicas
de salde e doencga. As defini¢cbes e os entendimentos ocidentais sobre
processos de diagnéstico e cura sdo, muitas vezes, cegamente aplicados a
sociedades que possuem ontologias e padrdes socioculturais muito diferentes.
Tais nocOes e entendimentos ndo podem ser eficazmente aplicados em todas
as sociedades, pois a forma como os individuos expressam, encarnam e dao
sentido aos seus problemas esta ligada a um contexto cultural especifico.
Geertz (1973) definiu cultura como um «padrdo de significados» que da forma
as experiéncias humanas e fornece um quadro de entendimentos e de crengas
que sustenta as ac¢Bes que as pessoas desenvolvem ao longo das suas vidas.
A cultura desempenha, por conseguinte, um papel importante no bem-estar
social e emocional, visto que, em larga medida, as pessoas gerem as suas
doencas com base em percepcBes sociais e culturais.

A biomedicina ocidental, com pressupostos baseados nas teorias de
Descartes, encara 0 corpo e a mente como entidades distinguiveis e separadas.
Esta concepcdo implica que as causas de doenca se localizam no corpo ou
na mente, mas ndo simultaneamente em ambos. Os modelos psicotcrapcuticos
ocidentais dominantes também situam as causas da perturbacdo psico-social
no individuo e procuram respostas que se baseiam fundamentalmente na
terapia individual (Gibbs e Boyden, 1996). Deste modo, consegue-Se a
recuperagdo ajudando o individuo a «enfrentar» a experiéncia traumatica,



processando-se a cura em sessdes individuais privadas destinadas a
«desabafar» e a exteriorizar sentimentos e males, ou por meio de
medicamentos. Estas abordagens tiveram sucesso em contextos euro-
-americanos, por se encontrarem enraizadas em antigas tradicBes religiosas
locais (como a instituicdo do confessionario); e pelo facto de a terapia
psicoldgica moderna ter integrado a consciéncia popular e ser uma forma de
«bom senso», especialmente nas classes mais prosperas (Dawes, 1996).

Contudo, noutros contextos (como o mogambicano), particularmente
0s mais proximos de formas mais antigas de tradigOes religiosas e de cura,
poderédo existir outras formas e vias de «bom senso» para entender e curar 0
trauma psicolégico (Dawes, 1996). Boyden e Gibbs (1996) mostraram que,
no Camboja, a terapia individual levada a cabo por um psicélogo ocidental
podia ser ineficaz por duas razbes; primeiro, ndo tomava em consideracdo o
papel dos espiritos ancestrais, dos espiritos malévolos e de outras forcas
sobrenaturais nos processos etioldgicos que dao origem as doencas. Segundo,
ao individualizarem o processo terapéutico exclusivamente na pessoa do
paciente, excluem o papel que a familia e os antepassados podem
desempenhar no tratamento ¢ na cura. Por outro lado, o estudo de Marrato
(1996) sobre a populacdo mogambicana afcctada pela guerra mostra que,
contrariamente a psicologia moderna, a recordagdo da experiéncia traumatica
por meio de exteriorizacdo verbal ndo constitui um método importante para
a resolugdo do problema. A terapia baseia-se em procedimentos rituais
simbolicos que ndo implicam necessariamente a expressdo verbal da aflicéo,
mas que lhes permitem pdér termo a experiéncia traumatica que viveram, e
reconstituir-sc.

Na verdade, a dicotomia cartesiana ndo se aplica em sociedades com
um modelo cosmolégico holistico, como no contexto discutido neste livro
em que mente e corpo estdo integrados. Encara-se a doenga do corpo,
sobretudo, como resultado de uma perturbagdo no ambiente social da pessoa
- e as relagbes sociais ocorrem tanto com 0s vivos cOmo com 0s espiritos.
Nesta perspectiva, as no¢des de salde ¢ doenca adquirem um significado
particular, como se vera no capitulo 8.

Contudo, no contexto africano ndo se pode rejeitar como indtil a
importancia da prética psicotcrapéutica ¢ dos métodos de alivio do trauma
desenvolvidos em contextos curo-americanos. Embora tais métodos ndo
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adoptem a visdo local africana do mundo, sejam dispendiosos e limitados em
termos do nimero que atingem, eles tém muito a oferecer.

Nado devem, no entanto, ser considerados universais, mas apenas como
uma das vérias maneiras de lidar com as vitimas de violéncia no contexto
africano. Além disso, para sarar as feridas da guerra, individuos e grupos
movimentam-se entre diversas estratégias terapéuticas, desde as circunscritas
aos sistemas religiosos e de cura locais, passando pelas confissdes religiosas
convencionais ¢ as igrejas airicanas independentes até as praticas terapéuticas
biomédicas ocidentais. Esta abordagem pluralista da salde e da cura adopta
varias ideologias médicas e religiosas e, como tal, é também moderna ou
parte da modernidade. A sua modernidade decorre da capacidade de “agarrar”
a esséncia do ambiente pds-colonial contemporaneo, que apresenta uma
multiplicidade de identidades.

O papel da posse pelos espiritos no processo de cura contemporaneo
do pds-gUerraTno sul dFTvlogcambique. ndo deve ser visto como uma pratica
tradicional remota, fechada no passado, mas como uma resposta dos nossos
dias que ajuda as pessoas a enfrentar os desafios lancados pelo mundo
moderno. Esta guerra envolveu questdes modernas, como a contestacdo das
politicas marxistas e socialistas da Frelirno e a etnicidade no Estado pos-
-coloniaTTAs" pessoas tém que dar sentido as suas vidas e reconstruir as suas
relacfes sociais em condic6es que também séo criadas num contexto moderno-
de globalizagdo, de economia de mercado e de expectativas democraticas,
entre outras.

Deste modo, para serem eficazes, as respostas dos tinyanga e dos profetas
Zionistas aos males das pessoas tém que tomar em consideracdo estas
circunstancias particulares. A cura pés-crise e a reconstrucdo das comunidades
em Mocambique fazem parte de um prnrpsso global que transcende as
instituicbes governamentais nacionais, as organizacfes de base comunitaria
e as congregacdes religiosas para incluir uma série de actores como as agéncias
internacionais humanitérias e as Na¢bes Unidas. E, pois, este tipo de ambiente
que envolve os tinyanga (adivinhos, médiuns, curandeiros) e osprofetas
Zionistas no apaziguamento dos espiritos. Deste modo, curam e criam
simultaneamente um espaco em que os individuos poluidos (por exemplo, 0s
que participaram nas atrocidades da guerra) voltam a ser incorporados e aceites
na sociedade. Esse espaco é criado através dos rituais de limpeza e purificacéo
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e de outras praticas sociais destinadas a reabilitar os actores sociais € a restaurar
as suas relagdes na comunidade. A este respeito, sugiro que a posse pelos
espiritos se torne aqui uma resposta moderna e contemporanea, envolvendo
vérias identidades sociais, construidas e articuladas nos esforcos das pessoas,

visandcT ultrapassar o soirimento corporal e social.



PRIMEIRA PARTE: POSSESSAO, IDENTIDADE E
PODER






Capitulo 2

A POSSESSAO POR AGENTES ESPIRITUAIS

/ (omundo dosespiritos) ilumina oserhumano, realcando osseus contornos e contraste.

\dando a muitas das suas caracteristicas- positivas e negativas- um relevo muito nitido
/ Tantopara osque observam e interagem com osespiritoscomopara csque experimentam
/ aposse, 0 mundo humano éa base em que repousa 0 mundo dos espiritos: € em Gltimu
| anélise, afonte de significado deste™,

Este capitulo aborda o significado da possessdo pelos espiritos entre os
grupos Tonga, do sul de Mogambique. Examina as transformacdes operadas
nas crengas e "préticas religiosas durante o dominio Nguni, no século XIX,
analisando as imer-relacdes entre vérios tipos de praticantes de medicin
tradicional e seres espirituais. A analise mostra que a classificacdo dos espiritos
e dos praticantes de medicina tradicional ndo constitui uma representagéo
estdtica de categorias, revelando, outrossim, a dindmica social que faz parte
desta interae¢do. O capitulo destaca a figura do nyamusoro, que combina tre
categorias diferentes de espiritos, como resultaJo da interpenetragdojjcr
grupos Tsonga com as formacdes sociais Nguni e Ndau. As relagdes de poder
e conhecimento marcadas na posse pelos espiritos também séo objecto dt
andlise neste capitulo.

Por possessdo pelos espiritos entende-se um estado particular em que ¢
individuo experimenta a separacdo temporaria da sua prdpria esséncia e
identidade. Firth (1959) apresenta uma definicdo mais elaborada,
considerando a posse pelos espiritos como «uma forma de transe em que as
acgBes comportamentais de uma pessoa sdo interpretadas como prova df
controlo do seu comportamento por um espirito normalmente exterior a si
proprio»5. Bcattic e Middleton (1969) acrescentam a esta definicdo a ideia
de que a possessdo pelos espiritos pode incluir um transe tanto «real» como

~ Boddy, 1998: 3-4.
' 1959:141.



«presumido». Este aditamento é relevante para 0 meu estudo em virtude de
haver evidéncia de «transe presumido». Alguns informantes afirmavam-se
possuidos, mas realcavam que 0s seus espiritos ndo «saem e falam», apenas
o0s «iluminam» no desempenho das suas funcdes ou através de sonhos e visdes.

A diferenga entre posse pelos espiritos e xamanismo&/tem sido discutida
por variOTautdres'. Entende-se a posse pelos espiritos como a entradajde uma
alma externa no corpo de um individuo, apoderando-se da sua personalidade e
das suas acgoes. O xamamsmo refere-se a auséncia temporaria da alma do
individuo, que deixa o corpo e parte para combater 0s poderes que provocam
doenca e desgraca. Deste modo, a posse pelos espiritos e 0 xamanismo podem
ser vistos como processos anritéticos, sendo o primeiro uma descida dos espiritos
sobre o individuo e o0 segundo uma ascensdo do individuo até aos espiritos8.
Outros pontos de vista sugerem que ambos os fendmenos fazem parte do
mesmo processo e ocorrem geralménte em conjunto, pois 0 xamanismo também
implica uma possessdo pelos espiritos controlada,J, ou seja, o controlo~pélo
individuo dos seus espiritos, que ele pode invocar a vontade para efeitos de
comunicacdo e de resolucdo de problemas.

As préticas descritas neste capitulo poderdo, por vezes, dar a impressao
de que existe um modus vivendi que incorpora uma consciéncia geral de um
sistema ideoldgico de crencas que comanda a acgdo quotidiana das pessoas.
Contudo, é importante enfatizar que, por diversas razGes, nem todos os'
individuos ou grupos organizam assuas vidas sistematicamente em
cobThrmidade com este modelo cosmoldgico. Alguns encontram-se expostos
&\0utros ambientes sociais e tiram partido de outras formas de lidar com a
doenca e a desgraga, ou servem-se de ambos. Outros poderdo simplesmente
descurar a préatica de certos rituais, recorrendo a eles apenas em siniagdes de”
crise. ~

Embora tente, ao longo deste capitulo, apresentar dados que comprovem
as mudangas que ocorrem nas crengas e praticas religiosas, bem como as
tensbes e ambiguidades sociais que as acompanham o discurso da maioria

'm Este é um fendmeno frequente na América Latina e na Asia. Ver Taussig 1987, 1991, 1997;
Gellner 1994.

7 Eliade, 1951; de Hcusch, 1962; Lcwis, 1971.

" De Heusch, 1962.
Lewis. 1971.

52



dos informantes tende, em geral, a descrever um «mapa cosmblégico»
idealizado, em que os fendmenos acontecem num determinado contexto,
entendido e seguido por toda a gente. Esta tendéncia de se manterem
agarrados ao «tradicional» como um sistema inalterado pode ser vista~(nas
condicOes especiTicas da sociedade mocambicana actual - crise social geral
e pbs-guerra) como uma necessidade de estabelecerem as suas proprias
fronteiras e uma forma de mostrarem aquilo que consideram ser um sistema
de conhecimento que lhes pode dar um certo grau de poder e estabilidade,
quer através da persuasao quer da pratica.

Significado da Possessdo pelos Espiritos

Quando alguém morre e 0 seu corpo é enterrado, cré-se que o seu espirito
permanece como manifestacdo do seu poder, personalidade e conhecimento
na sociedade. Os espiritos dos mortos exercem uma poderosa influéncia sobre
0S Vivos e por isso, para que haja harmonia, os individuos tém que os
acomodar e seguir a sua vontade. A hierarquia entre os espiritos ancestrais
reproduz a que existe entre os vivos. Os espiritos mais importantes sdo 0s
dos ancidos, os que em vida detinham posic6es superiores. Dai que os espirito”
das criancas ou dos jovens ndo possuam 0 mesmo estatuto dos espiritos das
pessoas mais idosas. Deste modo, a relacdo ainé-cadet é transposta para o
mundo dos espiritos ou, por outras palavras, o0 mundo espiritual é uma
continuidade do mundo dos vivos no sentido em que, mesmo apds a morte,
os mais velhos continuam a orientar e controlar os seus descendentes. Esta
hierarquia assenta nas relacdes de conhecimento/poder nestas comunidades.
Sdo os ancidos que controlam tudo, desde o ciclo produtivo até as praticas
rituais e, ajnedida que envelhecem, o seu conhecimento vai passando
gradualmente para 0s que ascendem a posi¢Oes superiores.

Svikwembu é a palavra tsonga utilizada para designar os espiritos.
Etimologicamente, esta palavra é composta por dois elementos: o prefixo
swi para o plural e o termo xikwembu que significa deus. Assim, svikwembu
significa deuses ou espiritos. Junod (1927:337) sugere que o termo svikwembu
deriva da palavra vukwembu que quer dizer «a coisa que cria a vida e provoca
amorte, que da riqueza ou pobreza». Durante a minha investigacdo ndo deparei
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com o termo vukwembu, mas o seu significado cobre o conceito que os\Tson”"
tém dos espiritos ancestrais. Os espiritos sdo deuses, sdo responsaveis pela
fertilidade da terra e das mulheres, ddo salde e riqueza ou doenca e pobreza.

Quando uma pessoa fica possuida pelos espiritos o fenédmeno é referido
pelas seguintes expressdes locais: «fulano/a tal a ni svikwembux, que significa
ele/ela tem espiritos; ou «fulano/a tal a humeliwi hi svikwembu». Kuhumeliwa
vem do verbo kiibuma que quer dizer «sair» e a expressdo completa significa
ter os espiritos (svikwembu) a sair ou, por extensdo, a manifestacdo externa
dos espiritos, a aparéncia social dos espiritos. Esta Gltima expressdo € mais
usada por referéncia ao transe. Estas express@es poderdo sugerir que 0s
espiritos se encontram sempre no corpo da pessoa ou, pelo menos, que alguma
forca espiritual potencial estd dormente em cada pessoa até ser escolhida
para desenvolver as suas potencialidades. Além disso, existe a crenca de que
0s espiritos quepossuem um individuo sdo comobebés e que sé durante a
iniciacdo se desenvolvem no corpo dessa pessoa.

O conceito de desenvolvimento dos espiritos no corpo do individuo e a
ideia de «sair» como manifestacdo social externa dos espiritos sugerem uma
associacdo entre os processos de possessao e de procriacdo. Alternativamente,
um pode ser visto_jcomo sendo_a metafora do outro. Tal como um embrido,
0s espiritos crescem no interior do corpo humano; assim como 0 nascimento
de uma crianga simboliza riqueza, também os espiritos «saem» para curar e
proteger as comunidades. Ndo admira que a maioria das pessoas possuidas,
de cujos espiritos «saemm, seidirTmulheres, as que ddo a luz.

Acredita-se que cs espiritos, tal como o0s bebés, se encontram mais
préximos da natureza. Ndo tém uma consciéncia social humana, por isso
ndo se pode discutir com eles. Tal como os bebés, os espiritos tém que ser
tratados com carinho e amor; sdo como o antepassado que regressa a vida.
Por outro lado, enquanto 0 nascime.ntn--represenrn a rpproducaoHsica do
grupo, a posse pelos espiritos poderd significar a reproducdo social das
comunidades (reproducdo da ordem social, dos valores morais e sociais).

Tinyanga (ou nyanga - singular) é o termo tsonga para designar todos os
individuos','possuidos ou ndo por espiritos, que tratam da doenca ¢ da desgraca
nas cOnTuniglades. A maior parte dos informantes realgou o facto de, antes
da interpenetracdo dos grupos Nguni ¢ Ndau, no século XIX, existirem entre
os Tsonga apenas dois tipos de tinyanga: os nyanga - praticantes de medicina
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tradicional (geralmente conhecidos por «curandeiros») ndo possuidos pelos
espiritos, que aprenderam os segredos da «profissdo» com outros individuo,
(geralmente familiares mais velhos); e os nyangarumc, possuidos por espiritos
tingiduve (também conhecidos por mahlonga) e especialistas em medicina a
base de plantas para adivinharem, curarem e combaterem a magia e a feiticaria,
mas sem entrarem em transe.

Os tingiduve eram o Unico tipo de seres espirituais conhecidos na regido e os
antepassados directos dos Tsonga. Ndo punham o individuo possuido em transe,
ndo «safam» nem falavam através de um médium. Apenas iluminavam e guiavam
os adivinhos e os curandeiros nas suas fungdes, através de sonhos e visdes.

A possessao pelos espiritos implicando estados de consciéncia alterados
ou transe «real» parece ser um fenémeno relativamente recente na regido. Foi
s6 no Gltimo quarto do século XIX que os povos Tsonga ficaram expostos ao
transe «real», através de grupos externos a regidoXllcom os quais interagiram11.
Esta interac¢do radica na emigragdo Nguni da Zululandia em direccdo ac
norte de Mocambique. Durante este movimento migratério os Nguni
subjugaram os Ndau (entre outros grupos), forcando-os a descer para sul
como «escravos» do império de Gaza em territério Tsonga. Nesse processo de
interaccdo, como veremos mais adiante, todas as partes absorveram crengas
e praticas uns dos outros e individuos Tsonga tornaram-se possuidos poi/
espiritos ndo-linhageiros de origem vanguni e vandau.

Expansdo Nguni e Possessdo Transcultural

Nesta seccdo abordo a forma como os informantes recordam a
interpenetracdo dos Tsonga com os grupos Nguni e Ndau e a forma como
esta interaccdo resultou em mudancas profundas no mapa cosmoldgico dos
Tsonga. Estas narrativas historicas, individuais e colectivas tragam as
influéncias e consequéncias do estabelecimento do Estado de Gaza na regido.

"'Os Nguni, provenientes da Zululandia. Africa do Sul, eram um grupo dissidente do Reino Zulu que
emigrou para norte. Os Ndau sdo estrangeiros para o sul de Mogambique, pertencendo a zona
centro ¢ ao grupo Shona-Karanga. Embora fagam parte do mesmo pais, sdo poucas as afinidades

« culturais entre os dois grupos (Tsonga e Ndau).
1 Earthy, 1933;Junod, 1927; Binford, 1971; Feliciano, 1989.



Como indica Connerton (1989), a memoria social legitima a actual ordem
social. Numa perspectiva psicoanalitica, recordar é um exercicio que
ultrapassa a memoria de acontecimentos isolados; recordar é ser capaz de
criar e formar narrativas com sentido, que integram fendmenos isolados ou
estranhos num s6 processo unificadol . Contudo, a maior parte das pessoas
apresentou as suas recordagdes do passado através de histdrias, episddios e
contos, nos quais reconstruiram as imagens que tém desse periodo. Os relatos
servem claramente para dar sentido ao passado e, de acordo com Connerton
(1989), para dar sentido e explicar as actuais relagBes sociais.

Os informantes recordam que durante o Mfekane13 os Nguni do Natal se
separaram do estado Znlu de Shaka e emigraram para Mocambique,
conquistando e dominando os povos que encontravam pelo caminho. Por
fim, criaram o Estado de Gaza - no sul de Mogambique, entre os Tsonga, na
zona a sul do rio SaveM Devido a sua superior organizacdo militar, os Nguni
conseguiram conquistar outros grupos e criar 0 seu proprio império. Mussapa
foi a primeira capital do Estado de Gaza, que mais tarde se mudou para
Mandhlakazi.

O Estado de Gaza é recordado como uma formagdo social complexa,
com uma sociedade poderosa no centro e sociedades submetidas a varios graus
de dominacédo na periferia. A sua estrutura social apresentava uma estratificacdo
de classe e hierarquia bastante rigida e complexa. A classe dominante era
composta pela aristocracia Nguni «pura», seguida pela classe dos mabuyindlhela
ou mabulundhela (principalmente Tsonga aculturados aos Nguni) e a classe dos
povos dominados ndo aculturados, a qual pertencia a maioria dos dominados
Ndads. Segundo Rennie, os principais aspectos de identificacdo da aculturacéo
Nguni eram as orelhas furadas, o uso de um avental de pele e a utilizacéo
fluente da lingua Nguni, particularmente pelos homens6.

Embora a aristocracia Nguni detivesse 0s cargos mais importantes do
Estado, os subditos aculturados tinham, por vezes, a possibilidade de ascender

Connerton, 1989.
Mfeknnc foi um periodo de crise politica, econémica e social na Zululandia.

4 Rennie (1973) declara que o estado de Gaza foi criado cerca de 1821, em resultado da emigragao
Nguni da Zululandia para norte.

" Rennie, 1973; Liesegang, 1981.

161973: 146.



a posicoes de poder politico. As pessoas aculturadas eram, na sua maioria,
Tsonga e denominadas mabulundlela («os que preparam o caminho» - por
fornecerem recrutas para o exército). Os aculturados eram também
autorizados a casar com os Nguni. Os povos'assimilados a cultura Nguni ndo
sé'ganhavam acesso a um estatuto social mais elevado como também
adquiriam a proteccdo dos agentes espirituais Nguni. Muito poucos individuos
cie origem Ndau se aculturaram a culturaNguni. Os subditos dominados nao-
-aculturados eram geralmente integratiosno Estado como escravos ou cativos.
Os subditos tinham, geralmente, que pagar um tributo regular aos
governantes, utilizado nas despesas militares e administrativas, assim como
oferecer artigos de prestigio.

As memorias relativas a vida religiosa no Estado de Gaza referem os
varios tipos de praticantes religiosos tradicionais das trés formacdes sociais
guécompunham o Estado: os Nguni (mungoma ou ngoma), os Ndau (nyamusoro)
e 0s Tsonga (nyanga e nyangarumé). O quadro gue se segue apresenta os diferentes
tipos de praticantes de medicina tradicional que se supde terem existido nessa
época, classificando-os por género, funcdes exercidas, tipos de espiritos que
0s possuiam e origem cultural.

Quadro 1
ANTIGAS CATEGORIAS DE PRATICANTES DE MEDICINA TRADICIONAL'7

Praticante de Espiritos Funcdes Género Origem
medicina tradicional
Nyanga Tinguluve Cura Masculino
Feminino Tsonga
Nyangarumé Tinguluve Cura Masculino Tsonga
Adivinhacéo
Anti-feiticaria
Ngoma Vanguni Adivinhacéo Masculino Nguni
Feminino
Nyamusoro Vandau Exorcismo Feminino Ndau
(kufemba)

T7 Estas sdo as categorias que os meus informantes disseram existir antes ¢ durante o periodo de
controlo Nguni ¢ de presenca Ndau na regido. Posteriormente, por volta dos anos 30, surgiam
novas categorias, enquanto outras desapareciam gradualmentc c outras se mantinham.
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Para além de lidarem com a gestdo da doenca, alguns destes praticantes
de medicina tradicional sdo também especialistas na neutralizacdo de espiritos
maus, conhecidos como mulbiwa ou xipoko7Os Svikwembu swa mulhiwa ou
xipoko séo 0s espiritos de pessoas cuja morte foi provocada por accoéTanti-
-sodlais de magia ou feiticaria (Binlord, 1971). Afulhiwaderiva do verbo kudla.
(comer) e significa «aquele que foi comido». Entre os Tsonga. quando alguém
morre devido a magia ou feiticaria, considera-se que essa pessoa foi comida,
pol TacredJta-se que os méagicos e os feiticeiros se alimentam de carne e sangue
humanos, 0 que evidencia o seu caracter anti-social.

Estes espiritos sdo em geral manipulados pelos (paJdyi)(feiticeiros) nas
suas acgOes contra membros da comunidade. As pessoas créem que eles
capturam espiritos que controlam e utilizam para matar ou prejudicar o bem-
-estar de individuos e grupos. Ernesto Tembe, um informante da Manhiga,
reconheceu que, através dos poderes que tém (derivados fundamentalmente
da manipulacdo de plantas e de outras substancias com propriedades
especiais), os valoyi podem tirar a vida a uma pessoa para ter acesso ao seu
espirito, que tratam de forma a que obedeca cegamente as instrucdes do seu
mentor.

—

A encarnagdo de espiritos ndo-linhageiros
/

Segundo as narrativas de varios informantes, a interac¢do entres estes
varios grupos deu lugar a um novo tipo de praticante de medicina tradicional:
0 nyamusoro. Esta nova~figiira incorpora os trcsll pos”ese icsespirimais [Nguni,
Ndau e Isonga) combinando os seus poderes e fungdes. Nyamusoro é 0 nome
original do praticante Nd&@iTae medicina tradicional. Por que é que este
praticante de medicina tradicional também é denominado nyamusoro? Voltarei
a este assunto mais adiante, neste mesmo capitulo. Mas, para facilitar a
compreensdo, referir-me-ei a esta nova figura como nyamusoro e a original
como Ndau-nyamusoro.

O nyamusoro
Nyamusoro ¢ uma palavra Ndau e pode dividir-se etimologicamente em

trés elementos: o afixo nya, 0 morfema mu c a raiz soro.
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Nya - é um prefixo de posse;

Mu - é um morfema de classe 1 nas linguas Bantu, referente ao singular
de seres humanos e de animais e objectos personificados;

Soro - é um lexema, a raiz que adquire significado ao ser precedida por
um morfema (neste caso o prefixo Mu).

Deste modo, o conjunto mu + soro significa cabeca e nya + mu + soro
aquele que tem a cabeca (o cérebro) o que, por extensdo, pode indicar a ideia
de sabio, mestre e conséiheiro. Por conseguinte, 0s vanyamusoro~Sezeém
conhecimento, o que, por seu turno, lhes confere poderl8 O conhecimento
que detém ndo é o conhecimento quotidiano a que os outros membros da
sol:iedadF1~fn~dicesso mas sim aqueje quejhes é tnansmitido. pelos
antepassados, através do processo da possessao.

* O nyamusoro é simultaneamente adivinho e ervanério. E possuido pelos
espiritos linhageirosdos Tsonga- tinguluve ou mamonga- e pelos espiritos néo-
linhageiros pertencentes aos povos Nguni e Ndau. Basicamente, 0 nyamusoro
tem como fungdes a adivinhaglo através do transe e dos ossiculos de
adivinhacdo, o exorcismo (kufemba;) e a cura de varias doencas, através do
uso de plantas medicinais.

Os vanyamusoro (plural) sdo famosos por conseguirem resolver diversos
tipos de problemas. As pessoas consultam-nos para se curarem de doencas,
procurarem proteccdo contra as desgracas da vida, para descobrirem as causas
da morte de um familiar ou mesmo para saberem a razdo por que o0s animais
domésticos estdo a morrer e a producdo agricola ndo vai bem. As pessoas
recorrem aos poderes dos vanyamusoro sobretudo para conhecerem o porqué
de tais acontecimentos e a maneira de reequilibrarem a sua vida.

/

IKPolanah (1987) define o nyamusoro como a pessoa cuja profisséo c resolver os problemas da cabeca
(problemas mentais) ou aquele que tem problemas na cabeca. Penso que, sendo uma figura dc
prestigio na comunidade, o nyamusoro ndo pode ser a pessoa que tem problemas mentais, mas sim
quem os resolve. Vejo a nogdo dc «cabega» como estando mais relacionada com o conhecimento,
ndo se limitando aos problemas psicolégicos, pois 0 nyamusoro lida com uma gama mais vasta dc
doengas. Por outro lado, Pcliciano (1989:524) considera que a palavra nyamusoro deriva do verbo
«ku sore = kufemba = kit lana». que significa procurar e ndo se refere a palavra cabeca como tende
algum significado.
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Assim, nesta regido, os vanyamusoro séo praticantes de medicina tradicional
Tsonga que absorveram os espiritos estrangeiros Ndau e Nguni nas suas crengas
e préticas. Mas como € que se fezeste processo de absor¢do e integragdo?
Varias fontes indicam que os Tsonga foram possuidos por espiritos Nguni
através do casamento e dos fenémenos mpfhukwa. Contudo, a posse pelos
espiritos Ndau fez-se basicamente através do mpfhukwa, pois muito poucos
Tsonga estabeleceram ligagBes matrimoniais com os Ndau. O que §é, entdo, 0
mpfhukwdi

Ofendémeno mpfhukwa v . _

Mpfhukwa é um termo derivado do verbo kupfhukwa que significa ser
acordado, ressuscitar e que indica «uma pessoa que foi ressuscitada de entrei
0s mortos»|,j. O mpfhukwa tornou-se um fenémeno generalizado™no~sul da
Mogambique depois das guerras de Sotshangane e Nghunghunyane, que
tiveram como objectivo impor o dominio Nzuni na regido. /c

Os espiritos mipfhukwa, também conhecidos por svikwembu swa matlhéri
(espiritos das armas, espiritos da guerra) sdo os espiritos dos militares
estrangeiros mortos nas guerras Nzum nestd~7égido. A estes espiritos é
reconhecida a capacidade dTkntpfhukwa (ressuscitar) para exercer vinganga -
provocando doencgas ou mesmo matando os descendentes dos que 0s mataram
ou maltrataram ern vida - ou apenas para pedir proteccéo.

A explicacdo deste comportamento reside no facto de os militares e
outros mortos nestas guerras em territério Tsonza nao terem sido devidamente
enterrados. As suas familias ndo puderam choré-los e levar a cabo os rituais
necessarios para os colocar nas suas devidas posi¢des no mundo dos espiritos.
Deste modo, as suas almas estdo agitadas; sdo espiritos com xiviti (amargura).

Aparentemente, o fenomeno mpfmkwa € originalmcnte Ndau. Esta
capacidade é adquirida através dos poderes de uma planta chamada mvhuko,
cuja utilizacdo dos poderes faz parte da «tradicdo» do povo Ndau. Uma
solucdo feita com base nesta planta era gcralmcntc administrada aos bebes
para os proteger. Acredita-se que tal solucéo.torna as pessoas mais fortes e,
depois de mortas, capazes de reavivar 0 Seu espirito e procurar vinganca.

Hcl~csson. 1971.
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Alguns informantes declararam que tanto os homens como as mulheres
tomavam esta bebida, feita de mvhuko, enquanto que outros consideram que
esta era apenas oferecida aos homens. De facto, a maior parte dos espiritos
mipjhukwa Ndau s8o do sexo masculino; apenas encontrei dois casos de
espiritos tnpfhukwa femininos. Rennie, que estudou os Ndau, faz referéncia
aos espiritos mipjhukwa nas crengas culturais Ndau, assinalando que:

... (eles) poderao ser o espirito de umapessoa que comeu mvhko, um remédio que
davapoderes ao espirito de um homem assassinadopara voltar eatacar (kupjhuka)
0s que o tinham morto assim como os seusf amiliares. Ofracasso em apaziguar
estes espiritossignificava que, naspalavras de um informador Ndau, «Pode morrer
umafamilia inteira, unsatras dos outros. Num sodia, podem morrer dois membros
da familia até ela desaparecer completamentex»'

Dai que na histéria introdutoria deste livro, o régulo de Vuca tenha tido,
depois da sua morte, a capacidade de reavivar os seu espirito para exercer
vinganga sobre os soldados Maconde. Acredita-se por isso que os espiritos
Ndau séo muito poderosos.

Geralmentc, os espiritos atormentam as familias locais até a sua vontade
ser respeitada ¢ passarem a ser membros da familia, através do casamento
com uma rapariga virgem. Para serem apaziguados, os espiritos tnipfhukwa
pedem, em geral, um ndhumbha (palhota dos espiritos, também conhegidao-
por thepclé), uma rapariga virgem para casar com eles e tornar-se uma nsati wa
svikwembu (esposa dos espiritos) * u ma cama ou uma vaca para reproducéo *
ou apenas cabecas de gado e, as vezes, também dinheiro.

Werbncr refere-se a um fendmeno semelhante entre os Kalanga do
Botswana. Ai, uma pessoa morta injustamente e sem um enterro condigno,
antes de descansar entre os midzimu (espiritos dos mortos), torna-se num
ngozi, uma presenca inquieta e vingativa, inocente e perigosa para 0s vivos” .
Contudo, no caso dos Kalanga os espiritos ngozi s6 atormentam os membros
da sua prépria linhagem, enquanto os mpfhttkwa perturbam os Tsonga. Deste

1973 152
;i As vezes também se oferece um rapaz para ajudar a cuidar das coisas do espirito.
" 1991: 152.



modo, o mpfhukwa corna-se assim a expressdo da encarnacao da divida e da
falta moral que se estende para além da geragdo e da linhagem e que diz
fespeito a socieda~de errTgeral, como poderemos constatar nos casos que se
seguem, nos quais os descendentes sdo obrigados a pagar, no presente, pelas
acgBes dos seus antepassados.

A retencdo no presente de histérias de divida e faltas morais sdo
frequentes nos relatos de varias informantes sobre este periodo de interaccdo
com os Nguni e 0s (Sengo,)um nyamusoro de Inhambane recorda o que
aconteceu a sua familia:

Durante asguerras Nguni, Nhakele, meu hisavd, erasoldado de Ngungunhanee
matou um Ndau chamado Mussarira. Anos depois, apds a morte do meu bisavd, o
espirito de Mussanra atormentou a nossafamilia matando pessoas e trazendo doengas

edesgraca.

De acordo com Sengo, o espirito de Mussarira pediu o0 seguinte: uma
palhota (ndhumbha) para viver, uma rapariga virgem para tomar conta do seu
nainimbha e vanas~cit50cas de gado. O avd paterno de Sengo, Xicutsimane,
ofereceu a sua filha Catarina ao espirito, que se tornou nsati wa xikwembu
(esposa do espirito), e também cedeu as outras exigéncias. Contudo, e segundo
Sengo, o espirito ndo era feiuTcom Catarina e ela morreu pouco tempo depois.
Para substituir Catarina, Xicutsimane deu a filha mais nova, Jilia, ainda uma
crianca. Quando cresceu, Julia, ndo tomando a sério a sua condicdo de nsati
waxikwembu, casou-se com um homem sem o consentimento do espirito de
MTissarira. Este facto enfureceu o espirito que, por vingangca, matou
Xicusimane e parte dos seus familiares. Um grande ritual para apaziguar a
faria do espirito foi realizado pela familia, e as exigéncias do espirito foram-
plenamente satisfeitas para evitar mais desgracas.

Xicutsinidne. avd de Sengo, era régultP e o seu irmdo mais novo,
Nyaduka, um nyangarume que trabalhava para o irmdo como nyangarume do
régulo/Contudo, Nyaduka ndo conseguiu neutralizar os poderes do espirito

' Os régulos eram designados pela administragéo colonial cssencialmentc para fazerem a colccta de
impostos ¢ garantirem o cumprimento das suas leis na zona. O regulo nem sempre era o chefe
«tradicional» (membro da familia dominante da zona), embora por vezes coincidisse.
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de Mussarira®que era um Ndau de Mussapa. Sengo, que é nyamusoro, herdou
o0s espiritos linhageiros (tinguluve) legados pelo seu falecido tio, Nyaduka, e
estd também possuido pelo espirito Ndau de Mussarira.

tyfuianga € um nyamusoro que recorre ao passado para explicar as origens
dos espTntOTque o possuem. Muianga nasceu em meados dos anos 30. Em
1952 emigrou para as minas da Africa do Sul, onde trabalhou até 1957. Em
1958 foi forgado a ir para o xibalo2* e, passados seis meses, de repente, adoeceu
gravemente e ndo conseguiu encontrar cura noUdjpkal® Depois de varia®,
tentativas foi parar as maos da nyamusoro Sara(Mondlaneué~3escobriu a®
causa da sua doenca: ele estava possuido por espintOs~é tinM~=T[U?TeT inTciado
para se tornar num nyamusoro. Muianga submeteu-se a iniciagdo, que foi, ao
mesmo tempo, o processo de cura da sua doenca. Hoje, Muianga é um
nyamusoro de grande reputacdo na sua comunidade.

Muianga esta possuido por tréAM~m~jTongandgi € o seu espirito Nguni;
Maswangue o seu espirito Ndau; e Mudumanhane o seu espirito tinguluve, que
€ 0 espirito do seu avd paterno. Perguntei a Muianga como € que, sendo Tsonga,
fora possuido por espiritos Nguni e Ndaid Ele explicou que:

Tongandgifoi umguerreiroNguni muito amigo do meu avd Mudumanhane. Quando
morreu, fez kupfimkwa na nossafamilia, mas ndo matou ninguém, limitou-se a causar
algunsproblemaspara atrair a nossaatencdo. Quando um médium oapanhou, disse
que eraamigo do meu avd epedia um lugarparaficar, pois encontrava-se muito longe de
casa. Disse acreditar cjueafamilia do amigo iria cuidar bem dele e que ele também iria
ajudar realizando algim trabalhopara afamilia. Pediu umapalhota e uma rapariga
para tomar conta dele. VuauO- JU J&

Virias fontes sublinharam que os mipfhukwa Nguni eram muito menos
perigosos do que os Ndaid5 em virtude de as relagBes enrtv» n7jgg_p_r><:
Nguni serem menos tensas (a maioria dos Tsonga havia-se aculturado aos Nzuni).

O xibalo (trabalho forgado) foi introduzido pelo regime colonial para mobilizar mao-de-obra para
trabalhar nas estradas, edificios ¢ outros projectos de construcdo. Os homens recrutados segundo
este sistema recebiam —guando recebiam —uma pequena remuneragdo, bem menor que o salario
minimo.

Hammond -Tooke, 1989.



Foram raras as informagdes sobre familias Tsonga seriamente perturbadas ou
mortas por espiritos Nguni.

Quando indagado sobre o tipo de trabalho realizado pelo espirito de
Tongandgi para a familia, Muianga respondeu que os espiritos ndo-linhageiros
ajudam fornecendo poderes adicionais ao nyanga. Este(a) ira exercer as suas
funcbes com maior eficcia e, consequentemente, fard mais dinheiro para a
familia. Por outro lado, a presenga de mais espiritos protectores na familia
aumenta grandemente a sua capacidade para se proteger dos males e azares
da vida.

Quanto ao seu espirito Ndau, Muianga explicou que Maswangue fora
um soldado Ndau nas guerras Nguni e que havia sido morto por alguém da
familid~Uamusse. Depois de matar varias pessoas dessa familia, o espirito
fez exigéncias: uma esposa, uma ndhumbha e gado. Os Uamusse tiveram que
oferecer a sua filha Ntavassane ao espirito de Maswangue e ela foi possuida
por ele. Ela tinha um espirito nyankwavc. Ele declarou que:

Alguns anos mais tarde, o espirito concordou que ela (Ntavassane) casassecomb
meu avé Mudumanhane Muianga, quepagou lobolo (dote) por ela. O meu espirito
Ndau provem, portanto, da minha av6 paterna que era uma nsati wa Xikwembu
(esposado espirito Ndau).

A maioria dos informantes associa os espiritos Ndau a matanca de
familias Tsonga. Os mipfhukwa Ndau tem ma reputagdo na regido sul, sendo
generalizada a convicgdo de que sdo muito perigosos e tém mau carécter.

Como Muianga fez notar, a familia da sua avo sofreu kupjhukwa por
parte do espirito de Maswuangue. Ela tornou-se nsati wa xikwembu e
transportou o espirito dele para a familia que criou com o seu marido,
Mudumanhane. Hoje, muitos anos depois, Muianga ainda transporta o espirito
que herdou da avo e, também ele, o ira passar para os seus descendentes. As
nsati wa svikwembu salC~8s<nfry ~6~Vvéfculo desta interpenetracdo cultufalT
também uma ligacdo simbdlica entre o passado e 0 presente nas memorias
de encarnacéo espiritual. Quem séo as nsdiiwa svikwembu?
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As nsati wa svikwembu

As nsati wa svikwembu sdo, em geral, jovens raparigas, virgens, oferecidas
como esposas aos espiritos giiando as familias estdo atormentadas por espiritos
mipfhukwa. As suas idades variam entre os doze e os dezassete anos. Esta
oferta é evocada como uma das condic¢Bes impostas a uma familia atormentada
por espiritos vingadores, em compensacdo por uma divida ou falta moral
cometida contra eles. Como acima foi referido, os mipfhukwa ou espiritos
vingadores pertencem, geralmente, a jovens soldados estrangeiros mortos na
guerra por um antepassado dessa familia. Pensa-se que os soldados jovens
eram mortos antes de terem a oportunidade de casar e constituir familia26.
Assim, para realizar as suas proprias aspiraces e procurar vinganca, estes
espiritos exigem raparigas virgens para suas esposas e para cuidarem deles.

Quandoa familia atormentada ndo tem uma rapariga virgem ~para
oferecer, pode prometer, se tiver, uma crianca ainda em crescimento. Doutro
modo, podera ser satisfatoria a promessa da primeira crianga do sexo feminino
que venha a nascer. As criangas prometidas sdo oferecidas ou entregues
formalmente aos espiritos quando chegam a puberdade. Contudo, depois de
apaziguarem o espirito, prometendo uma futura rapariga, algumas familias
esquecem-se ou descuram o cumprimento da sua promessa, 0 que provoca a
ira do espirito, que reage violentamente contra a familia ou contra a prdpria
rapariga. Um destes exemplos € Julia, a tia de Sengo (no caso referido acima),
gue se esqueceu do espirito e, em consequéncia, viu a maior parte dos seus
parentes morrer devido a ira deste.

Uma vez oferecidas aos espiritos ou simbolicamente casadas com estes,
as nsatiwa svikwembu tém que viver na ndhumbha (palhota do espirito)
construida no quintal da casa da familia. E sua fungdo cuidar do espirito e
dos objectos que lhe pertencem, oferecidos pela familia atormentada e
colocados dentro da palhota. Elas devem manter a ndhumbha limpa e organizar
a alimentac&o e tratamento dos animais (geralmente uma vaca ou uma cabra)
oferecidos ao espirito, garantindo que crescem e se reproduzem. Em muitos
casos, estas mulheres acabam por ser possuidas pelo seu marido espirito.

O facto de os espiritos casarem com mulheres vivas também c abordado por Andrews (1989) no
contexto nepalés.
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Quando tal acontece, o processo de iniciagdo € exactamente 0 mesmo seguido
por outros individuos chamados a exercer as fungbes de nyamnsorcr?.

Algumas nsati wa svikwembu poderdo casar com homens vivos se as
familias as apoiarem e, em especial, se 0s maridos espiritos as autorizarem.
Nestas circunstancias, realiza-se um ritual no qual o homem obtém autorizacao
do espirito para desposar a nsati waxikwembu. O lobolo (dote) que normalmente
seria pago a familia da mulher é, nesta situacdo, desviado paraoespirito seu
«proprietario» Feito isto, 0 homem pode leva-la para a sua aldeia. A familia
da mulher terd que providenciar outra rapariga em substituicdo da primeira.

Em Maputo (a capital e o maior centro urbano do pais) ndo é invulgar
ouvirem-se histérias e anedotas sobre jovens mulheres casadas que nao
conseguem conceber, e a quem os ginecologistas ndo encontram problemas
no sistema reprodutivo. Depois de consultarem os tinyanga descobrem que
em criangas tinham sido oferecidas a um espirito e que esse espirito estava a
enfraquecer a sua fertilidade, porque as familias delas ndo tinham honrado
as suas promessas. Estes casos servem muitas vezes de tema para contos e
novelas nas quais os escritores mogambicanos exploram os dilemas ¢ conflitos
sociais do seu tempo. O romance Magustana, da autoria de Aldino Muianga
(1989), é um bom exemplo, pois aborda os dilemas de uma jovem recém-
-casada que ndo conseguia conceber pois 0 espirito a quem tinha sido oferecida
no passado impedia a sua fertilidade.

Foi assim que, no passado, os_espiritos ndo-linhageiros pertencentes aos
povos Nguni e Ndau atormentaram os povos Tsonga, destruindo familias'
inteiras e espalhando a doenca e a desgraga, sem uma oposicao séria. A maioria
dos informantes recorda que a solu¢do mais comum era a obediéncia as
exigéncias destes espiritos. Os espiritos vanzuni e vandau parecem ter ocupado
uma posi¢do dominante, pois mesmo os espiritos linhageiros tinsrulnve parecem
téT tido dificuldades em proteger os seus descendentes.

Relacdo entre Seres Espirituais

Os espiritos ndo existem apenas como categorias de um sistema de
classificagfo. Eles relacionam-se uns com os outros, assim como com o0sl

11 Detalhes sobre o processo de iniciagcdo no capitulo que se segue.
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seus hospedeiros humanos, reproduzindo talvez, nalguns casos, as formas
de interacgdo e relacionamento humanos. Passo, por isso, a examinar a relactes
que se estabelecem entre os espiritos linhageiros -tinguluve - e os espiritos
ndo linhageiros - vanguni e vandau - que coabitam o mesmo individuo.
Examino também a forma como os espiritos externos se integram no sistema
ideoldgico das crengas locais.

Como acima se descreveu, 0s Tsonga sdo hoje possuidos por espiritos
vanguni e vandau, pelo processo mpfbukwa. A coabitacao de trés seres espirituais
diferentes no corpo do mesmo individuo da origem ao nyamusoro. Estas trés
categorias de espiritos que possuem o nyamusoro tém funcdes e poderes
especificos: os poderes dos remédios ervanarios facultados pelos espiritos
tinguluve; os poderes de adivinhagaopelos tinhlolo (ossiculos de adivinhagéo)
fornecidos pelos espiritos vanguni; e os poderes do exorcismo bufemba
providenciado pelos espiritos vandau.*

Como é que os espiritos se relacionam uns com 0s outros?

Segundo varias fontes, existe uma relacdo muito estreita entre os diversos
tipos de espiritos. Como recordou Joel Cuna, um informante de Boane, a relacdo
entre eles torna-se muito estreita a partir do momento em que 0s espiritos
vanguni e vandau deixam de ser estrangeiros, pois apds contrairem «casamento»
-"ohtendo umaTrw/fwaxikwembu - i0rnam-se membrg” hTOngaf*pnrg”
cunhados etcrl”~e rélatcf3é~jdel Cuna revela claramente o grau de integracéo
destes espiritos externos nas sociedades Tsonga do Sul de Mogambique.

Quando os espiritos «aparecem» e «falam» através do médium parecem
espiritos tinguluve sdo os primeiros a sair, por pertencerem a linhagem, depois
0s vanguni e, por Gltimo, os vandau. Outros apresentaram os espiritos vanguni
como tendo procedéncia sobre os tinguluve por terem sido a classe governante
do Estado de Gaza. Alguns informantes também consideraram que os vandau
S80 0s primeiros a aparecer por serem os mais poderosos. Como foi enfatizado:



Os espiritos tinguluvc Tsonga ndo estavam habituados a sair e afalar através de
um médium, mas hojefazem-no com a ajuda dos espiritos vanguni e vandau que Ihes
mostram o caminho, pois estdo lajuntos como umafamilia. .. B

A estrutura do poder entre estas categorias de espiritos ndo parece ser
simplesmente uma reproducdo da ordem social, pois embora os Nguni tenham
sido a aristocracia do Estado de Gaza e tenham dominado os outros dois
grupos, ndo sdo necessariamente reconhecidos como os espiritos mais
poderosos. Os espiritos vandau sdo considerados como sendo os mais fortes.

Noutra perspectiva, os Nguni, considerados muito fortes tanto politica
como militarmente, tinham muito a aprender com os Ndau, cujo sistema
religioso se considera mais complexo. Atribui-se aos Ndau conhecimentos
sobre a mvhuko (a planta que permite que o espirito de um individuo regresse
ao mundo dos vivos e procure vingar-se) e o kufemba (exorcismo), realizado
apenas pelos espiritos vandau. Além disso, esta nova figura resultante da
combinacdo de poderes das trés categorias de espiritos recebe a designacéo
Ndau de nyamusoro. Estara relacionada com o seu forte poder espiritual? Ou
€ uma simples coincidéncia? Parece que a designacdo da nova figura tem a
ver com poder, dada a posicdo dominante dos espiriros vandau nesta fuséo.

Os trés tipos de espiritos que coabitam no mesmo individuo podem
cooperar quando lidam com casos dificeis. Quando o primeiro espirito que
aparece ndo consegue resolver o problema, rctira-sc e dd lugar a outro, que
tentara, por sua vez, solucionar a questdo. Como referiu a nyamusoro K.R.:

... 20 munguni (singularde vanguni) n&o conseguir identificaras causasda doenca
do doente, entdo o mundau (singular de vandau) tem que tentar resolver oproblema. O
mesmo casopode ser tratadopor varios espiritos até se encontrar uma solugdo29.

Um caso interessante surgiu numa conversa com a nyamusoro Assissa
Chekwanc. O av de Assissa era um nyamusoro possuido pelos espiritos vanguni e
vandau e também tingiduve. Contudo, ele recusava-se a trabalhar com os espiritos
vandau, alegando que tinham provocado muitas mortes na sua familia e que por

K.R. dc Chamanculo.
* lixtracto da entrevista com K.R. do bairro de Chamanculo.
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iSS0 ndo os aceitava. Assim, recusou-se a fazer a iniciagdo dos seus espiritos vandau
e trabalhava apenas com os espiritos tinguluve e vanguni. Segundo Assissa, esta decisic
trouxe-lhe problemas muito sérios, porque os espiritos dos vandau ficaram téo
zangados que bloguearam o unyanga (0 poder espiritual) dos espiritos vanguni e
tinguluve. O avd de Assissa deixou de poder usar 0s seus espiritos e trabalhar comc
nyanga e ficou muito doente, morrendo pouco tempo depois. Tudo isto por se tef
recusado a aceitar os espiritos vandau. Como disse Assissa, «0s espiritos dos Ndav
s80 muito vingativos e perigosos e hd que lhes dar aten¢do»30.

Esta historia do avd de Assissa demonstra, uma vez mais, a influéncia
poderosa dos espiritos vandau na vida das pessoas da regido sul. Mostrr
também que as relagbes sdo boas se cada tipo de espirito tiver o seu proprio
espago e puder realizar as suas funcfes. Se tal ndo acontecer, poderdo lutai
uns contra os outros, chegando mesmo a bloquear os poderes espirituais um
dos outros e a matar o individuo possuido. Este caso demonstra claramentf
os problemas existenciais e de identidade, e os conflitos que deles advém
quandoTt existéncia do «ser» (being) e as possibilidades de «ser» (being)
dependem tao flindamentalmente de forgas espirituais externas ao individuo

Embora todas as partes envolvidas neste processo de interac¢do tenham
absorvido elementos dos sistemas religiosos umas das outras, os Tsonga
mostraram um grau mais elevado de permeabilidade, ao ponto de integrarem
algumas crencgas e praticas Nguni e Ndau como elementos cruciais do sei
sistema religioso. Os espiritos vanguni e vandau parecem desempenhar ai um
papel preponderante. Podem atormentar os Tsonga a0 ponto de estes nédo
poderem ser protegidos pelos tinguluve (como no caso dos svikwembu swu
mathléri) e realizar fungdes anteriormente ndo exercidas pelos Tsonga (comc
0 exorcismo através do transe e a adivinhagdo pelos tinhololo). Daqui decorre
uma questao critica: Porque € que 0s espiritos estrangeiros vanguni e vandau
desempenham um papel central na religido Tsonga?

Parece que as relacBes entre poder e conhecimento determinam r
superioridade de alguns espiritos sobre outros. Tanto os Nguni como os Ndau
parecem ter um sistema religioso bastante mais elaborado e mais complexo
do que o dos Tsonga, que antes ndo conheciam o transe de possessdo. C
poder militar e politico dos Nguni e a proeminéncia religiosa e ritualista doc
Ndaid" parecem ser igualmente fundamentais na imposicéo desse predominio.&

Assissa Chckwanc dc Dlilavcla.
3lHammond-Tooke, 1989.



Charlatanismo: afraude aceite?

Hoje em dia hd uma grande abundancia de nyamusoro na regido. Existe
também um ndmero consideravel de nyangarumet de nyanga. Mas a maioria é
indubitavelmente de nyamusoro. A maior parte dos informantes considera que
antes dos contactos com os Nguni e os Ndau o numero de praticantes de
medicina tradicional {nyangarume e nyanga) era muito limitado, encontrando-
-se apenas dois ou trés numa aldeia ou num bairro. Actualmente, da-se o
contrario, pois 0 nimero aumenta quase diariamente, de tal modo que as
pessoas temem que alguns ndo sejam tinyanga «genuinos» mas sim
«charlatdes»3*.

E, no entanto, dificil estabelecer a distingdo entre um nyanga real e um
charlatdo. Nas zonas rurais podera ser mais facil, em virtude de toda a gente
se conhecer e saber quem sdo 0s nyanga das suas aldeias. Nas cidades é quase
impossivel, porque as pessoas provém de diferentes aldeias e regides do pais.
Por conseguinte, o termo charlatdo carece de alguma especificagdo. Ele é
usado aqui para descrever os praticantes cuja competéncia ¢ comportamento
profissionais possam ser controversos, existindo suspeitas quanto a veracidade
dos seus conhecimentos ¢ do seu poder de cfcctuar a adivinhacdo c/ou a
cura. Esta suspcicdo pode decorrer da falta de referéncias que permitam
identificar o individuo como um «verdadeiro» praticante - por exemplo, a
existéncia de nyanga na familia de quem possa herdar a funcdo; o terem
testemunhado a iniciacdo do praticante; a evidéncia de resultados positivos
depois de uma consulta ou tratamento, etc.

O fendmeno do «charlatanismo» podera estar ligado a actual crise social
e econdmica do pais. E verdade que o problema ja existia anteriormente,
mas ndo tinha certamente as proporc¢des que agora adquiriu. A crise social e
economica do pais podera ter favorecido o surgimento de «charlatdes», pois
alguns individuos poderdo ter visto a profissaio como uma forma de aliviar
0s seus problemas econ6micos. Alids, essa mesma crise fornece-lhes a
clientela, porque em situagOes dessas as pessoas ficam mais vulneraveis e
procuram reflgio e coragem no mundo metafisico.

> O termo charlatdo ¢ usado para indicar aqueles cujas credenciais sdo consideradas suspeitas.
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Como as pessoas estdo cientes do risco de poderem cair nas maos de
um «charlatdo», em vez de consultarem apenas um nyanga e de seguirem
cegamente a sua prescricdo, preferem consultar varios tinyanga, o que lhes
permite comparar os diagnosticos e escolher aquele que julgam ser mais
adequado. Este procedimento poderd ter trés consequéncias imediatas:
primeiro, mais tinyanga tém acesso a clientes, e o cliente tem que pagar duas
ou trés consultas para resolver o mesmo problema; segundo, dilui e enfraquece
0 conhecimento e os poderes dos tinyanga, pois o seu diagnéstico torna-se
cada vez mais questionavel; terceiro, poder fazer com que os tinyanga optem
por apresentar diagnésticos menos precisos e mais vagos por forma a
acomodar as expectativas do doente e a garantir o seu retorno no futuro; por
outras palavras, para segurar o cliente.

Em termos das relagBes que se estabelecem entre o poder e o conhecimento,
a situacdo acima referida demonstra que o conhecimento transmitido através
dos espiritos e 0 poder que eles exercem sobre as pessoas ndo sao uniformes.
Estdo sujeitos a ajustamentos relacionados com as transformacgdes sociais,
politicas e econémicas gerais. Por exemplo, tanto a imprecisdo do diagnostico
como a consulta de varios tinyanga para resolver o mesmo problema enfraquecem
0s poderes dos tinyanga e, consequentemente, dos espiritos.

Outro aspecto importante é o niverde controlo e regulamentacdo da
b'andla (congregacdo de vanyamusoro iniciados pelo mesmo mestre) sobre as
accles dos tinyanga. Se, tal como alguns informadores sugerem, os membros
da b'andla sdo submetidos a normas rigorosas de conduta e comportamento,
0s chamados «charlatdes» que ndo foram devidamente iniciados ndo tém
uma bandla e estdo, portanto, fora de qualquer tipo de controlo.

Isto significa que podem existir tinyanga que usam os seus poderes por
razdes pessoais - fazer mais dinheiro, resolver conflitos pessoais ou mesmo
prejudicar pessoas inocentes. Deste modo, torna-se muito dificil estabelecer
limites entre os tinyanga genuinos e os «charlatdes», por um lado, e entre aqueles
ejjs valoyi (méagicos ou feiticeiros), por outro.

Esta distincdo difusa entre o nyanga real e o charlatdo faz lembrar a existente
entre a posse pelos espiritos central e periférica e leva-nos a questdo, ainda néo
resolvida, em redor desta dicotomia. Apesar de muito se ter escrito sobre ela,
0 debate parece ndo se ter elevado acima dos termos em que se entrincheirou.



Possessdo Central e Periférica
A possessdo feminina como periférica

Presentemente, a funcdo do nyamusoro é exercida tanto por homens como
por mulheres, embora estas sejam maiontarias. Por que € que esta funcédo €
exercida predominantemente por praticantes de medicina tradicional do sexo
feminino? Para a maior parte dos informantes tal deve-se ao facto de os
espiritos estrangeiros entrarem nas familias através das mulheres. Q espirito
ndo~TTnhageiro contrai matriménio com uma rapariga virgem [yisati wa
xikwembu) e, em muitos casos, elaTfica possuida~tornarido-se, por
consequéncia, umapraticante de medicina tradicional. Ernesto Tembe disse
queos”svikwembuswa mathldn (espiritos da guerra) eram maioritariamente de
rapazes jovens que entraram para 0 exército antes de se casarem. Por isso,
como ndo tiveram uma esposa, procuram uma que tome conta deles apos a
morto.

Earthy (1933) indica que o nyamusoro-Ndau era exclusivamente um tipo
e praticante de medicina tradicional do sexo teminino. A literatura existente
mostra também que, em muitos contextos africanos, a possessio pelos espTriTOS"

Quadro 2
CATEGORIAS ACTUAIS DE PRATICANTES DEMEDICINATRADICIONAL™

Praticante de Espiritos Funcdes Género Origem
medicina tradicional

Nyamusoro Tinguluve Cura Masculino Tsonga
Vanguni Adivinhacéo Feminino Nguni
Vandau Exorcismo Ndau
Nyangarume Tinguluve Cura Masculino Tsonga
Anti-feiticaria
Adivinhagéo
Nyanga Vanguni Cura Masculino Tsonga

Feminino

" Este quadro apresenta as acuiais categorias pds-iiguiii de praticantes na regido. Hoje em dia
raramente se encontram na regido sul categorias como o Ngoirn, possuido apenas por espiritos
vandmt ou o nyamusoro-Ndnit original, possuido cxclusivamentc por espiritos vandtm.
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implicando transe, ou estados de consciéncia alterados.é fundamentalmente
um fendémeno que afecta as mulheres. De facto, se se olhar para a
especializacdo dos tipos actuais de praticantes de medicina tradicional em
termos de género, constata-se que a fungdo de nyamusoro (que envolve o
transe) é exercida especialmente por mulheres, enquanto a de nyangarume é
exclusivamente masculina e ndo envolve transe.

A grande tendéncia tedrica indica que a possessao se encontra associada
/mais a mulher por estar mais ligada ao lar, a aldeia e, consequentemente, a
cultura tradicional do que ao homem, que sai da comunidade para trabalhar.
O facto de as mulheres estarem mais ligadas ao lar do que os homens podera
explicar a elevada incidéncia de individuos do sexo feminino possuidos no
sul de Mogambique. A emigracdo de méo-de-obra masculina pdFa~as~minas
sul-africanas e as consequentes auséncias prolongadas dos homens criaram
um vazio repentino nas comunidades. Deste modo, a mulher foi chamada
cada ve7 mais a realizar todas as suas obrigacdes domésticas e a fornecer a
alimentacdo sem a ajuda do homem e com uma crescente incerteza quanto
ao 'seu eventual regresso34. Neste contexto, as mulheres foram sendo
gradualmente integradas na pratica de rituais e de outros aspectos da vida
I religiosa.

Na sequéncia da discussdo anteriormente apresentada é claramente
relevante dar atencdo a teoria da possessdo que Lewis produziu, a partir da
pesquisa que realizou entre os Saar da Somalia. A teoria diz que os individuos
em «situagOes periféricas» ou marginais pertencentes as classes maisTiaixa
sdo possuidos por espiritos também «periféricos» ou estrangeiros que“nao
sd0 centrais para a manutenc¢do da ordem e da moralidade da sociedade35.

As mulheres séo incluidas como vitimas da dominacdo masculina*e
criaturas periféricas. Esta teoria explanatoria gira em redor de um argumento
central: a possessao pelos espiritos funciona como um escape terapéutico
para as frustracdes psicolégicas e para a exclusdo social e religiosa a que sdo
sujeitos os elementos marginais da sociedade36. Deste modo, a possessao
serviria para exprimir opinides, preocupacfes e necessidades. As pessoas
escuta-las-do porque o que dizem sai através da voz do espirito, sendo assim*

* Young. 1977.
» 1971.32-32.
v’ Kennedy. 1967; Lewis, 1971; Crapanzano, 1973.



legitimado e aceite pelos outros. Como Lewis (1971) assinala, na possessdo
periférica os espiritos que possuem as mulheres e outros grupos inferiores
sdo usados como «estratégias indirectas de ataque», visando chamar a atencéo,
reparar injusticas e reclamar concessfes aos Sseus superiores.

Este argumento parece-me mais problematico. Os individuos possuidos
com que deparei no meu estudo sdo muito diversos. Embora as mulheres
sejam maioritarias, os homens também ficam possuidos. A diversidade dos
possuidos vai desde a neta do chefe «tradicional» ou do régulo ao irmao,
filha ou'neto/a de um camponés pobre. De facto, ndo parece confinar-se aos
dominados e aos sectores pobres da sociedade, pois a «aristocracia» e as
linhagens poderosas também possuem no seu seio um namero significativo
de individuos possuidos. A posse afecta todos os estratos da sociedade.
Segundo Werbner (1989), também entre os Kalanga as mulheres da elite sdo
as principais figuras possuidas pelos espiritos.

Alias, no sul de Mocambique ndo encontrei cultos particulares de posse
feminina como os que Lewis (1971), Giles (1987), Boddy (1989), Lovell
(1992) e Sharp (1993) apresentam, nos quais as mulheres possuidas, nao
profissionais, apenas se juntam e passam por estados de consciéncia alterados
como um alivio terapéutico para as suas frustraces psicoldgicas e sociais.
Os cultos de posse, no contexto do sul de Mogcambique, envolvem tanto
homens como mulheres, quer iniciados, quer adivinhos, médiuns e curandeiros
profissionais. As pessoas ndo sdo possuidas por mero acaso. A posse pelos™
espiritos tem como finalidade dar tinyanga (praticantes de medicina tradicional)
as comunidades. Assim, é-se possuido por espiritos «bons» (tinguluve, vanguni
e vandau) ou <maus» (mudhiwa ou xipoko). No primeiro caso, o individuo
possuido € sujeito a uma iniciagdo e tornd-se nyangarume ou nyamusord-, no
segundo, 0s espiritos possuidores tém que ser exorcizados, pois cré-se que
sejam fruto de magia negra c feiticaria. Contudo, como ja foi referido, as
fronteiras entre bons e maus ndo sdo claras, poisos bons também podem ser
maldosos para as pessoas. Depende muito das circunstancias particulares
que rodeiam cada caso e é isto que a adivinhacdo ajuda a identificar e~a
resolver.

Ndo obstante a existéncia de cultos femininos de possessdo ndo
profissionais noutros contextos, isso ndo implica que a possessdo feminina
seja periférica. Como Giles (1981) assinala, o conceito de «periferalidade»

76



decorre muitas vezes de avaliagBes altamente subjectivas e ideol6gicas dos
cultos e dos seus membros por ndo membros, e muitas vezes ndo decorre de
uma avaliacdo objectiva do estatuto dos cultos na arena social37* Alguns
autores, como Giles (1987) e Lovell (1993), atacaram Lewis pela sua teoria
da possessdo «periférica», que afirmam ndo ser sustentavel quando
confrontada com os cultos de possessdo Pepo da Tanzania e Ewe do Togo,
gue desempenham um papel central na sociedade, apesar de os seus membros
serem maioritariamente mulheres. Boddy (1990), no seu estudo sobre os cultos
zaar do norte do Suddo, chegou as mesmas conclusoes.

Como referi anteriormente, também no contexto do sul de Mogambique
a possessdo feminina ndo pode ser vista como penTerica ou marginal a
sociedade. Us vanyamusoro (que sdo principalmente mulheres) desempenham
um papef importante como detentores das normas e valores sociais, ndo
podendo, por isso, ser considerados ndo-essenciais ou periféricos para a
sociedade. Concordaria com Lambek3H que o papel da possessao na sociedade
ndo pode ser plenamente apreciado se ndo for situado «num sistema mais
vasto de significados» e valores da sociedade cm questdo. A possessdo ndo
pode ser meramente encarada como um mecanismo de compensagéo ou como
uma contra-cultura feminina. Pelo contrario, e como argumento nesta obra,
a possessao sd podera ser compreendida se for analisada como parte integrante
da cultura no seu todo.

Centralidade e espiritos locais

Em contraste com o tipo de possessdo, que rotula de «periférica», a
teoria de Lewis apresenta a possessdo «central». Nesta, homens importantes
entram em competicdo por posi¢des de poder e autoridade através da posse
por espiritos locais que sustém directamente a moralidade publica39.

A teoria sobre possessdo «central» também ndo se aplica neste contexto
particular. Pegando no caso dos tinguheve (espiritos de linhagem Tsongd) que,

71987 235,
¢ 1981 60- 63
w 1971:34.



segundo Lewis, deveriam ser responsaveis pelo sistema de moralidade da
sociedade, constata-se que estes foram dominados por espiritos externos
pertencentes aos povos Nguni e Ndau com os quais os Tsonga interagiram.
Estes espiritos estrangeiros integraram-se gradualmente no sistema Tsonga
descrencas através~do~|a~féféfido~processo mpfhukwa. Além disso, a sintese
doréspiritos locais tingliuvecom estes espiritos estrangeiros vanguni e vandau
deu origem ao novo praticante de medicina tradicional: o nyamusoro. A
importancia deste desenvolvimento reside na aceitacdo implicita da possessao
transcultural que diminui, deste modo, a «centralidade» dos espiritos locais,
neste caso os tinzuluvc.

Como corolério, a superioridade e poder absoluto dos espiritos locais
ndo pode ser sustentavel pois, neste contexto, os espiritos locais e estrangeiros
encontram-se integrados num sistema Unico e sdo conjuntamente responsaveis
pelos valores e pela moralidade da sociedade. Por conseguinte, no contexto
dos Tsonga do sul de Mogcambique, ndo se pode aplicar a dicotomia entre
possessao «central» e possessdo «periférica». Na verdade, pensar em termos
dicotdmicos é impor termos de referéncia analitica que distorcem a realidade
¢ confundem mais do que iluminam.

Concluséo

Neste capitulo, a andlise demonstrou que ndo existe um sistema
«tradicional» dc valores que seja estatico e inalterado. As crencas e praticas
religiosas «tradicionais» estdo sujeitas a mudancas que resultam da
interferéncia dc diversos factores, internos e externos. Isto aconteceu durante
a~30minacdo Nguni na regido, em que o sentido local de possessdo pelos
espiritos adquiriu uma nova dimensdo. Os Tsonga foram introduzidos™ aos
fendmcenos de possessdo por transe «real» e novas categorias de agentes
espirituais foram incorporadas nas suas crencas € praticas religiosas. A

Esta incorporacdo dc elementos estrangeiros ndo esteve isenta de
contestagdo. Debates ¢ conflitos sobre auto-definicdo e sobre ontologias do
«ser» ¢ possibilidades de «ser» foram aparentes neste processo. E o caso, por
exemplo, do avb dc Assissa que rejeitou os espiritos Ndau. Como veremos
mais adiante, também as igrejas Zionistas contestam c tentam suprimir os
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espiritos estrangeiros dos seus rituais, considerando-os como demdénios40,
bem como muitos outros que rejeitaram as exigéncias feitas pelos espirito®
externos e que acabaram por sofrer as consequéncias dessa rejeicao.

As inter-relagdes entre diferentes categorias de espiritos assentam n?
relacdo de poder e conhecimento, pois ha um predominio de algumas
categorias sobre outras: os espiritos estrangeiros vanguni e vandau sobre o.
tinguluve locais; e os vandau sobre os vanguni. Embora em muitos estudos
possessdo pelos espiritos e a adivinhagdo reproduzam com exactiddo a ordem
social estabelecida4l, neste caso a situacdo parece ser diferente. De um modo
geral considera-se que 0s espiritos vanguni sdo mais fracos do que os vandau,
embora os primeiros tenham sido a classe dominante no Estado de Gaza
Assim, parece que o poder de algumas categorias de espiritos sobre outrar
ndo deriva, necessariamente, do acesso ao podeFpolitico.

As relacdes de poder e conhecimento aparecem igualmente na utilizacéo
esotérica do conhecimento por certos praticantes de medicina tradicional,
como forma de concretizacdo das suas ambicbes pessoais. Isto cria um;
situacdo ambigua na qual a fronteira entre os tinyanga e os valoyi se torna
muito ténue. A questdo do «charlatdo» é outra ambiguidade em termos de
acesso ao conhecimento esotérico e a sua manipulacdo. Como se poderd
fazer a disting8o entre um nyanga «real» e um «charlatdo»? E em que medid'
este Gltimo consegue tornar-se «real»?

A dicotomia entre possessdo central e possessdo periférica apresentada
por Lewis (1971) ndo tem suporte no contexto do sul de Mogambique, poi
duas razbes: primeiro, porque embora haja mais mulheres do que homens
expostas a posse, em geral os individuos possuidos ndao pertencem,
necessariamente, aos estratos mais baixos da sociedade e, por isso, a nogao
de periferalidade ndo se aplica; e segundo, porque 0s espiritos estrangeiros
Nguni e Ndau (que Lewis consideraria espiritos periféricos) foram incorporados
no sistema local de crencas, resultando numa interae¢do entre ambas as
categorias de espiritos no processo de manuten¢do do sistema de valores
morais da sociedade.

MVer capitulo 5.
” Bcatric & Middleion, 1960; Adler 6i Zamplcni, 1972; Bohnnnan, 1975.






Capitulo 3

A INICIACAO DO NYAMUSORO

Neste capitulo analisam-se as relagBes entre os espiritos e os individuos
possuidos examinando a doenca do «chamamento» enquanto inicio da
dependéncia do individuo relativamente aos espiritos. E igualmente abordada
a transmissdo do conhecimento esotérico de uma geracdo para outra, assim
como as relagBes de poder instituidas através da possessdo pelos espiritos.
Estas relagBes de poder funcionam adois niveis: primeiro, a nivel do individuo,
onde a sua relagdo com o mundo dos antepassados tem implicacdes directas
sobre a sua identidade e traduz-se na luta entre o «eu» e o espirito possuidor
pelo controlo sobre o corpo e a personalidade. Segundo, a nivel comunitario,
onde os individuos possuidos exercem poder e controlo sobre outros membros
da comunidade e funcionam como intermediarios e porte-parole dos espiritos
ancestrais junto da sociedade.

Neste capitulo discute-se também o processo de iniciacdo nas «escolas»
de nyamusoro, a luz das dindmicas sociais e politicas na regido. Examina-se
igualmente a relagdo entre mestre e iniciados, que se desenvolve durante
toda a iniciagdo e no contexto da bandla - a associacdo dos vanyamusoro que
compartilham o mesmo mestre. Por Ultimo, aborda-se os quatro rituais que
compdem o processo de inicia¢do, considerando as suas préticas e discutindo
0 modo como estes rituais assinalam mudangas profundas de identidade nos
iniciados.

Kuthwasa é uma expressdo zulu que se refere a iniciacdo. A palavra Thwasa
significa renovacdo, sendo igualmente utilizada com referéncia ao primeiro
aparecimento da lua nova42. Esta associacdo de significados entre a iniciacéo,
alua nova e a ideia de renovacdo simboliza a mudanca de identidade, implicita
na iniciacdo do nyamusoro. O processo de iniciacdo estabelece a demarcagéo
entre os individuos possuidos e o resto da comunidade, visto que os iniciados
sd0 moldados numa nova personalidade e adquirem novos valores, novas

« Peircs, 1987:53: Junod. 1927:454.



categorias conceptuais e novos habitos. Aprendem a estabelecer contacto
com o mundo espiritual, a viver com espiritos no corpo e a manusear 0s
instrumentos da profissdo. No termo da iniciagdo, os individuos possuidos
renascem com nova identidade: ade nyamusoro. A iniciagdo também é analisada
na perspectiva das relacdes de poder e conhecimento, na medida em que
constitui um processo de atribuicdo de poder ao futuro nyamusoro para que
este possa desempenhar o seu papel social. A iniciacdo determina, no entanto,
uma hierarquia muito rigida entre mestre e iniciados, segundo a qual o primeiro
- aquele que possui conhecimento esotérico - pode exercer 0 poder e dominar
os Ultimos.

A iniciacdo do nyamusoro compreende as trés fases elementares dos ritos
de passagem: separacdo, retiro e reintegracdo (Van Gennep, 1909). Contudo,
ndo constitui um rito de passagem tipico devido, essencialmente, as diferencas
respeitantes ao sexo e grupo etario dos iniciados.

Relacdo entre Hospedeiro e Espiritos
Quem pode ser nyamusoro?

O poder ancestral ¢ uma heranca: tem que ter existido um nyamusoro na
familia,, cujos espiritos escolnem um dos membros para prosseguir com a
tradicdo. Eles fazem a seleccdo entre a familia consanguinea,
indépendentemente do sexo, idade ou geracdo. Esta é a forma mais comum
¢ mais legitimada dc aquisicdo do poder espiritual dos antepassados. Existem,
no entanto, outras formas: pode-se ser apanhado por espiritos no meio
ambiente ou pisando o local onde jaz um morto que ndo tenha tido um enterro
condigno, ou ainda comprando (por precos muito elevados, o que inclui, por
vezes, a morte de um familiar directo) os poderes e o conhecimento de um
nyamusoro.

Esta ultima forma de aquisi¢do é considerada incompleta e sem a bencéao
dos espiritos ancestrais e, por consequéncia, sem eficacia. Um nyamusoro de
Maputo referiu que:



... tanto csque compram como asque vendem estdio a agir contra as normas, contra
a vontade dos antepassados. Ambos sdo movidos pela ambi¢&o de ganhar dinheiro
enganando aspessoas® .

Consequentemente, os compradores ndo podem estar certos de terem
aprendido todos os aspectos fundamentais da profissdo, podendo igualmente
acontecer que, com o intuito de ganhar mais dinheiro, o vendedor(a) mantenha
o comprador(a) na sua dependéncia para a resolucdo de certas doencas. Alguns
informantes também realgcaram que algum deste conhecimento esotérico ndo
pode ser ensinado por outro individuo, pois apenas os espiritos o podem
transmitir.

O depoimento acima transcrito de Joana Mambana ilustra claramente
que as coisas ndo sdo tdo simples como alguns informantes idealizam e
descrevem. Os individuos podem agir contra a norma ou podem, pura e
simplesmente, ignoréa-la por vérias razées. Um individuo ambicioso que
pretenda desesperadamente o poder podera pagar elevadas somas em dinheiro
ou fazer grandes sacrificios, como matar um familiar, para ter acesso ao
conhecimento do nyamusoro e tornar-se ele(a) proprio(a) um nyamusoro. Esta
situacdo ndo é invulgar. Entre outras razdes, a instabilidade sdcio-econémica
c politica que o pais atravessa obriga muitas vezes as pessoas a procurai
formas alternativas de aliviar os seus problemas, e os menos escrupulosos
podem optar por essa via.

Esta questdo liga-se a discussdo prévia sobre o «charlatanismo» (Capitulo
2). Embora a aquisicdo do conhecimento esotérico ndo tenha decorrido
segundo as normas, alguns individuos poderdo fazer-se aceitar como nyamusoro
«reais», operando numa zona onde ndo sejam conhecidos. Quanto mais isto
acontece, mais dificil se torna distinguir os «reais» dos fraudulentos, pois
nenhum nyamusoro admitira ter comprado os seus poderes. E apenas um
exemplo da complexidade desta matéria.

A maior parte dos meus informantes disse ter adquirido poder através
de um antepassado falecido que, emfvidaTexercera a funcdo de nyamusoro. Os
trés casos abaixo apresentados ilustram a transmissdo dos espiritos de uma
geracdo para outra.

41Joana Mambana, uma Nyamusoro do bairro Chamanculo, entrevistada cm Julho de 1986.



CASO 1\ Amélia Marrime, de sessenta e quatro anos, moradora em
Dhlavela e mée de cinco filhos, ficou possuida quando tinha pouco mais de
vinte anos. Acabara de se casar quando comecou a sofrer de mavabzi ya
svikwembu (a doenca dos espiritos ou doencga de «chamamento») tendo feito a
iniciacdo ao longo de trés anos. A familia € oriunda de*hambamp®o avd
paterno, Dzasse Marrime, foi régulo durante adominacdo portuguesa na zona
Ceu Satar. O pai de Dzasse, Mbata Marrime, era nyangarume. Amélia Marrime
é possuida por espiritos tinguluve, vangunie vandau qutffiérdou do lado paterno”

Caso 1 Amélia Marrime

Amélia herdou os espiritos a partir do bisavd paterno, que era nyangarume.
O irmédo mais novo de Amélia, Antoninho, também esta possuido e herdou
0s espiritos da sua kosezana (irma mais velha do avd), Nyatufo Marrime, que
era uma nsati iva xikwembu (esposa de um espirito) e ficou possuida.
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CASO 2. Boaventura Macovo nasceu em 1952 no bairro Dhlavela. O
pai era trabalhador emigrante nas minas da Africa do Sul e a mie camponesa.
Boaventura teve acesso a educagdo, tendo completado o primeiro ciclo do
ensino secundario. Depois disso trabalhou como carpinteiro numa carpintaria
das imediacBes. Em 1978 esteve muito doente e ndo conseguiu encontrar
cura no hospital. Depois de lhe terem diagnosticado a doenga dos espiritos
foi para aescola de uma nyamusoro chamada Maria Makela mas, infelizmente,
ela ndo conseguiu inicia-lo, pois como ele disse «...0s meus espiritos eram
mais fortes do que os dela». Em seguida foi para Homoine, em Inhambane,
onde um nyamusoro de nome Marranguene também nao conseguiu ajuda-lo.
Foi Assissa Chekwane que o iniciou. Trata-se de um ponto interessante pois
nem todos os mestres nyamusoro podem iniciar qualquer candidato. Cré-se
que alguns espiritos sejam mais fortes do que outros, por isso os espiritos do
mestre tém que ser mais fortes™ sendo essa a razdo pela qual o iniciado tem
que procurar, até encontrar, 0 mestre certdTTor vezes, COmo veremos mais
adiante, os espiritos encaminham o iniciado até ao mestre.

Caso 2. Boaventura Macovo

Diagrama 2. A heranca de espiritos de Boaventura Macovo



Boaventura esta possuido por trés grupos de espiritos: da bisavé paterna,
Honihoni Miambo, que era nyamusoro-, do avd paterno, Saute Macovo, que
era nyangarume\ e da avé materna, Maria Tembe, que também era nyamusoro.
Boaventura esta igualmente possuido por dois grupos de espiritos vanguni e
vandau, que herdou dos dois nyamusoro da familia, Honihoni Miambo e Maria
Tembe. Deste modo, ele herdou espiritos tanto do lado paterno como do
lado materno da familia. Neste caso, os espiritos passaram por cima de uma
geracdo, a dos pais de Boaventura, o que é considerado normal, pois 0s
espiritos sdo, em geralTtfahsmitidos de avos para netos.

CASO 3. Maria Nyasengo, de 46 anos, residente na Manhica. Nasceu
em Maputo e casou muito nova, poucos anos apds o seu primeiro periodo
menstrual. O seu dote compunha-se de um montante em dinheiro, uma vaca,
um garrafdo de 5 litros de vinho e mukumi ni vemba (duas pecas de pano para
a mae usar). Maria também casou pela igreja Catolica. Quando adoeceu, a
mae disse-lhe que poderia ser a doenca dos espiritos, porque em crianga 0s
espiritos tinham vindo até ela e desaparecido. A méde tinha razdo, pois mais
tarde foi-lhe diagnosticada possessdo pelos espiritos. Fez a iniciagdo em Gaza,
onde esteve trés anos ¢ meio.

Caso 3. Maria Nyasengo
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O avb de Maria ndo era praticante dejnedicina.tradickmal._Foi do irméo
dele, urn\ nyamusoro, que ela herdou gs espiritos. Maria herdou igualmente os
espiritos da irmd do pai (que também era uma nsati wa svikwembu) e da avd
materna, que era nyamusoro. Um aspecto interessante deste caso é que, tendo
sido possuida em crianca, os espiritos permaneceram adormecidos, ou
desapareceram, para voltarem quando Maria ja era adulta e casada. Ouvi
falar de outros casos de criancas possuidas por espnitos, um deles referente
as trés filhas de Matxavane - um informante do bairro do Xipamanine - que
foram possuidas muito novas (cerca dos seis anos de idade) por espiritos
tinguluve. Os meus informantes disseram que as crianga”podem ser possuidas
por espiritos tinguluve ou por espiritos vanguni ou vandqu quando as familias
Ihas oferecem.

A Doenga do Chamamento

Como a maior parte das histérias de vida apresentadas neste livro
confirmam, o individuo escolhido para se tornar nyamusoro padece de uma
doenca grave, sintomdtica do «chamamento» ancestral e que s6 pode ser
curada através da iniciagdo. Silvestre Matxavane, um reputado nyamusoro,
explica como é que isso aconteceu:

Tudo comecou quandofiquei gravemente doente; nessaaltura erajovem esofria
bastanteporque ninguém queria tratar-me. Fui ao hospital ea medicina ocidental ndo
me curou. A minhafamilia decidiu tratar-me segundo a tradic&o... €0 nyamusoro
descobriu que a minha doenca eraprovocadapelos svikwembu (espiritos) da nossafamilia,
que queriam que eufosse nyamusoro. Fui entdo levadopara uma escolapara ser iniciado
eai comecei a sentir-me muito melhoAA

De facto, a maior parte dos informantes confirmou que o processo de
transformagdo em nyamusoro comega com uma doenga muito grave, como se
as pessoas estivessem quase a morrer. Esta doenca de «chamamento» ou
mavabziya svikwembu parece existir em todo o continente. Devisch identifica

41 Entrevista realizada cm Julho de 1986 na zona do Xipamanine, Maptito.



0 mesmo fendmeno entre os Yaka do Zaire, dizendo que: «...alguns meses
antes e depois da morte de um adivinho, um dos seus descendentes uterinos
comeca a ter um comportamento estranho, padecendo de emagrecimento
permanente»45. Contudo, e de forma diferente dos Yaka, entre os Tsonga
podera levar uma geragdo até os espiritos possuirem um novo membro da
familia, como niostramj3SjdiagramMJe_par¢ntescQ”dnut-apresemados.

"A doencaTde eleicdo, que afecta o futuro nyamusoro, pode representar
uma luta de poder entre o individuo e os espiritos possuidores pelo controlo
do corpo e da personalidade. A possessdo pelos espiritos € um processo muito
violento, que implica o deslocamento temporario da alma (ou esséncia) do
individuo possuido e a consequente substituicdo pela alma de outrem. A
doenga de eleicdo também marca o ponto de partida do processo de
demarcacdo entre a comunidade e o individuo possuido. Através da possessao,
o0 individuo ascende a uma posicdo superior ao comum dos seres humanos,
ficando mais proximo do mundo dos espiritos dos antepassados.

Para se tornar um nyamusoro e, consequentemente, adquirir o
conhecimento esotérico que da acesso ao poder ancestral, o individuo tem
que passar por um periodo de sofrimento e de dificuldades (a doenca de
«chamamento»). A doenca de eleicdo representa, portanto, a morte simbolica
da identidade presente do individuo para possibilitar o seu renascimento
numa nova dimensdo, com uma personalidade e identidade novas. Esta morte
simbdlica parece ser condicdo fundamental para a aquisi¢do do poder ancestral
(Augé, 1977).

A recusa iinpossivel

Uma vez escolhido pelos espiritos dos antepassados, o individuo tem
que abandonar tudo e seguir o «chamamento» - doutro modo, ficara doente
0 resto da vida. Vejamos o exemplo da histéria de Délia, uma mulher de
quarenta anos que, de repente, teve que abandonar tudo e seguir os espiritos
dos seus antepassados. Délia era filha de um influente homem de negécios4

4 1991: 14.
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portugués da cidade de Lourenco Marques, nos anos 60, e de uma africana
da zona de Marracuene. Delia casou com um portugués, com quem teve
filhos, e adoptou um estilo de vida completamente ocidentalizado.

Um dia, os espiritos da sua falecida avé materna escolheram-na para
dar continuidade a tradigdo da familia. Durante muito tempo Délia tentou
ndo lhes dar aten¢do, mas ndo conseguia recuperar a salde, apesar do muito
dinheiro gasto nos melhores hospitais da cidade. Por isso, contra a sua vontade,
Délia teve que fazer a iniciacdo para se tornar nyamusoro. Entrevistada por
um jornalista na escola de nyamusoro, afirmou:

Tive que vir! Era o meu destino! Porfavor ndo diga isto ao meupai eh minha
familia, elesndo compreenderiam. .. 46.

Este é um caso extremo de biparticdo de uma personalidade com raizes
em dois ambientes sociais diferentes. Mas o que importa realcar neste caso é
o facto de os espiritos ancestrais de Délia serem tdo poderosos e coercivos
que ela se viu obrigada a abandonar tudo - familia, estilo de vida ocidental,
relacbes sociais, etc. - para 0s seguir.

Outro caso é o de Raci Cossa, de 56 anos, de Maputo. Raci conta que
fora possuida aos vinte e poucos anos e que exercera a profissdo de nyamusoro
durante alguns anos. Mas decidira desistir, por ndo aguentar a pressdo do
oficio. Foi entdo que os problemas recomecaram, tendo ficado gravemente
doente. Depois de tentar sem sucesso recuperar a sadde, Raci decidiu recorrer
&s igrejas Zionistas47, pois tinha ouvido que:

... elesconseguiram transformar ossvikwembu, que viam como deménios, em
mimoyad. Os Zionistas usam 0s mimoya que sao aceites nas igrejaspara aliviar o
sofrimento daspessoas.

Na igreja Zionista ela conseguiu melhorar o suficiente para poder
continuar com a sua vida. Embora ndo tivesse recuperado completamente,

41EmJorna!Noticiasdc 2 de Fevereiro de 1969, «Quando os mortos ndo déo folga...»

47 Ver o capitulo 5 sobre a relagéo entre Zionistas ¢ tinyanga.

4KMimoya significa literalmente vento, mas é usado aqui no sentido de almas, espiritos bons, anjos da
guarda.



Raci decidiu continuar na igreja, pois tinha encontrado um grande apoio
moral por parte dos membros da congregacdo. Hoje, Raci € uma Zionista
convicta.

Outro caso € o de Antoninho, irmdo mais novo de Amélia Marrime,
acima mencionada. Antoninho também ndo queria exercer as funcdes de
nyamusoro e, segundo a irmd, tentou eximir-se do poder dos espiritos através
das igrejas Zionistas. Amélia diz que agora ele ja ndo esta tdo doente e €
profeta na sua igreja. Amélia parece um pouco céptica quantos aos Zionistas,
pois considera que usam 0s mesmos espiritos, dando-lhes nomes diferentes,
é sublinhou que a igreja afirma ndo aceitar os espiritos estrangeirosdos Nguni
e dos Ndau, reconhecendo apenas os espiritos da familia. Parece, portanto,
que eles se limitam a exorcizar.os espiritos-estranhos e a servir-se dosjocais.
Esta questdo é abordada no capimlo”quando se analisam as relacfes entre
0s tinyanga e os Zionistas.

Seja como for, 0 recurso a igreja Zionista ndo resolve completamcntc o
problema, pois o individuo continuara doente. Entre os Zulu, se a familia de
um homem a quem o itongo (espirito de antepassado) fez ficar doente ndo
quer que ele se torne adivinho, podem «chamar um ‘médico’ para apaziguar
0 espirito para que ele ndo adivinhe». Contudo, 0 homem continuara a ter
falta de saude4’. Também entre os Lobi do Congo existe a tendéncia para
recusar o «chamamento» dos thila (seres espirituais), especialmente porque a
profissdo de adivinho ndo traz grandes beneficios individuais, sendo visto,
essencialmentc, como um trabalho para a comunidade. A resisténcia é
severamente punida pelos tbila, que aplicam sanc¢Ges que vdo desde os
prejuizos nas colheitas, as doencas e mesmo a morte. Meyer, que estudou 0s
Lobi, assinalou que «nunca soubera de um Lobi que tivesse desafiado com
éxito o seu watbil»50.

Em contraste com os Lobi, a possessdo pelos espiritos, no contexto do
sul de Mogambique, constitui uma via legitima para um estatuto superior e
de maior riqueza, espccialmente para os nyanga bem sucedidos que se tornam
famosos ¢ que ascendem a categorias mais elevadas. Voltarei a este ponto
aquando da discussdo do papel e posigdo social do nyamusoro-mestre.

V Callaway. 1991: 24.
Meyer, 1991:94-95-
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O facto de Antoninho e Raci ndo quererem ser nyamusoro podera estar
relacionado com a atitude hostil das autoridades, nos periodos colonial e
pos-colonial, perante tais praticas. Estas funcdes eram exercidas num ambiente
hostil, o que ndo era facilmente suportavel por toda a gente. Esta é uma das
razbes por que alguns tentavam encontrar uma saida através das igrejas
Zionistas, muitas vezes sem resultados duradouros. A incapacidade de recusa
é sinal do papel coercivo dos espiritos ancestrais sobre os seus descendentes.
O individuo escolhido é, portanto, constrangido e forcado a viver com 0s
espiritos. Existe uma relagdo de dependéncia perante os espiritos, que se
estabelece imediatamente a partir do momento em que se € eleito. O individuo
nada pode fazer sendo seguir a vontade espiritual e tem que aprender a viver
com eles através do processo de iniciacdo. Por outro lado, também existe
uma dependéncia dos espiritos, que necessitam de um corpo humano para
cumprirem 0s seus objecrivos. Em consequéncia, individuos e espiritos
dependem uns dos outros.

Kuthwasa: O Processo de Iniciagdo

Logo que um adivinho lhe diagnostica a doenca de «chamamento», o
individuo tem que ser iniciado por um nyamusoro-mzstx¢. numa «escola»gl para
nyamusoro. Os candidatos sdo levados para estas escolas por familiares e
poderdo ir mudando de escola até encontrarem um mestre capaz de lidar
com 0s seus espiritos. Como atras se referiu, isto deve-se ao facto de alguns
espiritos serem mais fortes do que outros; deste modo, se os espiritos do
mestre forem mais fracos que os do aprendiz, ele ndo os pode iniciar. Como
veremos mais adiante, a iniciacdo dirige-se tanto ao individuo como aos
espiritos, dai a importancia de encontrar o mestre certo.

Mais interessante ainda é o caso daqueles que nao precisam de ser levados
para a escola por familiares e ndo tém que tentar encontrar o mestre adequado,
em virtude de os espiritos se encarregarem de tudo: mostram aos candidatos

9 Van Binsbergen (1991) usa o termo lodge (centro) para designar estas instituicdes onde os iniciados
sdo formados. Contudo, eu uso o termo «escola», como o utilizaram os meus informantes.
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0 caminho para a escola de um determinado nyamusoro-mestre que tratara
deles e os iniciard. Dois dos meus informantes recordam a sua experiéncia:

...de repente cs espiritossairam e eu levantei-me e comecei a correr desde a minha
casa no Hulene até a casa do meu mestre, no Choupal, a cerca de 15 quilémetros.
Algunsfamiliares meus que seencontravam em casaseguiram-me e tentaramparar-me,
mas Sem sUcesso, POis eu corria tanto que ndo conseguiam apanhar-me. Quando cheguei
atal casa, cal em mim e verifiquei que o local me era completamente estranho, néo
conhecia ninguém nem elesa mim. Mundau, 0 nyamusoro-mestre, proprietario da escola,
recebeu-me e explicou-rne que eu deveriaficar lapara serformado como nyamusoro. Eu
n&o sabia o que me acontecera, como chegara la, até que os meusfamiliares, que tinham
ido atras de mim, me explicaram,3

Outro informante, Julio Sitoe, da Manhica, disse que correra para a
paragem do autocarro como se soubesse para onde se dirigia e apanhou o
autocarro, tendo percorrido mais de 150 quilémetros até Mandhlakzi, na
provincia de Gaza. Logo que chegou dirigiu-se a casa do nyamusoro que passou
a ser seu mestre. Este nyamusoro-mestre recebeu-o e disse que estava a sua
espera, que 0s seus espiritos ja o tinham informado da vinda dele. Nestes
casos, os individuos nao tiveram que procurar 0 mestre adequado pois foram
encaminhados pelos espiritos.

A iniciacdo do nyamusoro realiza-se em casa do mestre, onde vivem dois
anos ou mais, consoante a duracdo da iniciacdo, sendo a média de dois a trés
anos. Esta duragcdo contrasta com outras sociedades em que a iniciagdo dura
apenas semanas, meses ou, no maximo, um ano53. No caso do sul de
Mocambique, os individuos tém, portanto, que se preparar para dedicar cerca
de trés anos da sua vida a «escola» de iniciacdo, isolados do contacto social
com a familia e os amigos. Alguns candidatos terminam a iniciagdo antes dos
outros, porque cada individuo e cada espirito se adapta de maneira diferente
a nova situagdo. Um candidato cujos espiritos crescem ou se desenvolvem
mais rapidamente, por exemplo, sera considerado apto para os rituais de

" Amélia Marrime op. cit.
"Giles, 1987; Parkin, 1992; Sharp, 1993; Lovell, 1993.
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confirmacdo antes dos outros. A iniciacdo ndo tem uma duracdo fixa, varia
de pessoa para pessoa.

Na «escola» dos vanyamusoro os iniciados sdo denominados mathwasana
(os que fazem kuthwasa) e tratam o mestre por b ava (pai). Durante a iniciacdo
o0s mathwasana aprendem a aceitar a situagao de possuidos por espiritos: como
viver com 0s espiritos no corpo, como comunicar com eles e como usar 0s
seus poderes para proteger e curar a comunidade.

Quem ¢ iniciado: o individuo ou os espiritos?

A maior parte dos informantes sublinjiou®que”ssencialmente. a
iniciacdo se dirige mais aos espiritos que ao-individuo”™Cré-se quejjS_gspiritos
gue possuem umJndividucLsdo-coma-bebésJrAm-gnejgrescer e amadurecem
com o maior conhecimemo_do_indjviduo que possuem. Referindo-se a esta
questdo, o informante Rafael Mazive afirmou:

A kuthwasa destina-se mais ao crescimento e desenvolvimento dos espiritosdo que
ao proprio individuo. Quando osespiritospossuem alguémpelaprimeira vez sdo como
bebés que ndo sabemfalar etrabalhar devidamente. A iniciacdo é por isso, umaforma
de osajudar a crescer ea desenvolver, dando-lhes remédios e tocando os tambores (kii
xaelela). Quemfaz otrabalho é oespirito, ndo oindividuo, porque sem aquele apessoa
ndopodefazer nada (adivinhar, curar eproteger a comunidade). O crescimento e bem-
-estardos espiritos encontram-se de igual modo directamente ligados a cura do individuo
que também aprende a acomodar cs espiritos no seu corpo. 34

Embora Mazive afirme que o processo iniciatico ndo se dirige
primordialmente ao individuo, este desempenha um papel de extrema
importancia em todo processo, pois é o sujeito evidente da iniciacdo. E o
individuo que realiza todos os rituais e segue os tabus inerentes a iniciacéo,
que provocam mudancas radicais na sua vida. Assim, a iniciagdo dirige-se,
de certo modo, a ambos, ao individuo e aos espiritos.

u Rafael Mazive, nynmusoro, clc 65 anos, do bairro Zona Verde, em entrevista realizada em Abril de
1996.



Aligs, a ontologia do individuo possuido, a natureza do seu proprio ser
passa por mudancas enormes, ao ponto de se confundir com a do espirito
possuidor. A personalidade do individuo e a do espirito unem-se, sendo dificil
distingui-las. Q possuido pode_lorna.rise_.rnaisinsxavelLo.u .mais calmo
consoante a maneira como a personalidade do espirito o afecta. De facto,
efes tornam-se uma entidade Unica e é provavelmente esta combinacdo, mais
do que cada um separadamente, que é objecto da iniciagao.

A relacdo entre o mestre e seus aprendizes

As praticas da iniciacdo de um nyamusoro combinam o tratamento da
doenca que aflige o candidato (a doenca do «chamamento» ou doenca da
elei¢do), a formagdo para a aquisicdo de novos conhecimentos e a realizacdo
de rituais em determinadas fases do processo. As actividades domésticas
também absorvem uma parte consideravel da rotina diaria dos iniciados. De
acordo com Janzcn (1991), as préticas do processo de iniciagdo constituem
um esforco organizado para «estabelecer relacBes apropriadas entre os
individuos c¢ as suas sombras (ou os seus espiritos). Este & igualmente um
esforco organizado para restabelecer a sadde...»"5 .

Tratamento e invocago espiritual

Os candidatos fazem o tratamento através da invocacdo espiritual, da
administracdo de medicamentos a base de plantas, de banhos de purificacéo,
etc. Este tratamento alivia a doenca e purifica o corpo, adequando-o a tornar-
-se morada de espiritos e tornando o individuo mais receptivo a sua nova
identidade de nyamusoro. Tem igualmente como objectivo amadurecer tanto
0s espiritos como o futuro nyamusoro.

Sengo, um nyamusoro do bairro Zona Verde em Maputo, foi iniciado na
«escola» de Paulina Cossa, no distrito de Magude. Segundo Sengo, ele e os
colegas tinham que se levantar por volta das 4 horas da manha e asua primeira
tarefa era ku xaelela, tocar os tambores e cantar para acordar os espiritos,
fazé-los «sair» ¢ falar. Tinham que tomar um medicamento chamado govo,

" Jaivicn, 1991: 299.
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uma mistura de varios pds de raizes de plantas e de 6leos vegetais. Segundo
Sengo, o govo é um medicamento destinado a amadurecer os espiritos e,
simultaneamente, a fortalecer e «iluminar»o individuo possuido.

Este relato de Sengo mostra que a cura da doenca que aflige o individuo
estd directamente relacionada com a maturagdo dos espiritos que o possuem.
Como os espiritos sdo como bebés, tém que crescer e amadurecer. Ngubane
(1977) descreve uma situacao similar entre os Zulu. Ela assinala que a iniciacdo
de um zulu envolve ndo sO tratamento médico (através de medicamentos),
mas também requer uma série de sacrificios destinados a promover as
«iluminagdes» do futuro adivinho.%

Noutros contextos africanos, os batuques e o canto sdo considerados
muito importantes para acordar os espiritos e fazé-los falar. Citado por Janzen
(1991), uma curandeira mugulmana da Tanzéania afirmava que: «Os espiritos
gostam de mdsica, para se poderem manifestar, para poderem falar. Para
cada tipo especifico de espirito ha um tipo especifico de musica»57. Outro
«curandeiro» de Dar-es-Salaam também referiu que: «Os tambores tém como
objectivo conhecer um espirito em particular, para que ele fale através do
doente, para que o curandeiro’ saiba quantos sdo, quais sdo, donde vém, o
gue querem. Quando o doente fala, é o espirito (que est4 a falar). Espirito e
pessoa sdo uma Unica entidade»58.

Os meus informantes sublinharam que, quando os espiritos «saemy», 0S
mais maduros sdo capazes de falar e cumprimentam o bava (nyamuasoro-
-mestre) e os mathwasana. Alguns espiritos poderdo dizer ao b ava que querem
crescer depressa para fazerem os rituais da confirmacdo e comecarem a
trabalhar. Outros poderdo dizer outra coisa qualquer, como, por exemplo,
que se sentem felizes com a formagdo, etc. Segundo alguns bava que
entrevistei, 0s espiritos levam um certo tempo para comecar a falar.

Muitos espiritos realmente «saem» epdem oindividuo em transe, mas ndo consentem
dizer nada por ainda ndo estarem maduros. O ku xaelela (batuques e canto) e a
administracdo de medicamentos (:0mo ogovo) ajuda-osaamadurecei*

* 1977: 87.

'71sa H.issan, citado porjanzen, 1991: 301.

wOmari Hassan, «curandeiro» muculmano citado porjanzen, 1991: 301.
MJ. Cuna era um informante do distrito dc Boane.
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A integracdo geral da mente e do corpo é notéria na iniciacdo do
nyamusoro. A interdependéncia entre o crescimento e a maturagdo dos espiritos
e a erradicacdo da doenca que aflige o individuo possuido indica claramente
que a dicotomia cartesiana ocidental, que distingue a mente e o0 corpo como
entidades independentes e autbnomas, ndo se aplica neste contexto.

Aformacao

Os candidatos também passam por uma formac&o pratica e tedrica sobre
medicina a base de ervas. O facto de a residéncia do nyamusoro, onde se
realiza a iniciagéo, se situar, na maior parte dos casos, fora da aldeia e perto
do mato, cria um ambiente perfeito para este tipo de formag&o, possibilitando
ao futuro nyamusoro o estabelecimento de uma relacdo directa e estreita com
a natureza, onde se diz que vivem os espiritos e onde se recolnem 0s seus
mimurhi (medicamentos).

Um nyamusoro recorda algumas das actividades da sua iniciagéo,
sublinhando que a recolha e preparacdo de medicamentos ocupava uma parte
consideravel da sua rotina semanal:

famos ao mato varias vezespor semana, de manha muito cedo, para colherplantas
destinadas apreparacéo de medicamentos. O b ‘ava (nyamusoro-mestre) explicava-nos
aspropriedades dasplantas ea maneira depreparar os medicamentos. Por vezes, alguns
de ndssonh&vamos com certasplantas, acordavamos e iamosao mato aprocuradelas. ..

Outro informante enfatizou o papel do nyamusoro-mesitc na formacéo
dos mathwasana (os que fazem kuthwasa, ou iniciados):

A b'ava ia connosco colherplantas e mostrava-nos o tipo de raizes a desenterrar e
comofazerpara ndo as estragar. Ela mostrava-nos asfolhas e outraspartes dasplantas
que deviamosprocurar. Também explicava asfuncgfes de cadaplanta e comopreparar o
medicamento... Depois de algumas sessdes coma b 'avaj& éramos capazes de colheras
plantas sozinhos.

Mario Scngo era nosso infomiamc na Zona Verde.
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As condi¢bes ambientais do local de iniciacdo sdo importantes. A
iniciacdo afasta os candidatos do resto da comunidade e realiza-se no mato,
para uma maior proximidade com a «natureza» e com 0s espiritos. Turner
(1969) afirma que no seio do povo Ndembu da Zambia se estabelece a
distincdo entre a aldeia (o lugar conhecido, o0 mundo dos vivos) e a floresta
(o lugar desconhecido, mundo dos espiritos). O facto de a iniciacdo decorrer
geralmente no mato, longe de casa, isolando os candidatos do contacto social
normal com a familia e os amigos, podera ser visto como um dos mecanismos
que estabelecem a liminalidade - ou seja 0 estado ambiguo de transicdo em
gue ndo se é uma coisa nem outra - do nyamusoro.

Contudo, numa situacdo de guerra que forca as pessoas a abandonar as
aldeias e a procurar reflgio nos centros urbanos, estas condi¢des ndo podem
ser respeitadas. O processo de iniciagdo, no entanto, ndo para, criando-se
novas escolas nas zonas urbanas e encontrando-se novas solucgdes e
explicagBes. Tive a oportunidade de visitar uma escola de nyamusoro em
Maputo e vi como o processo de iniciagcdo fora reformulado por estes
constrangimentos. A guerra torna impossivel, por exemplo, o contacto estreito
dos iniciados com o mato e a medicina a base de plantas. Assim, as plantas
sdo adquiridas na cidade, no mercado do Xipamanine, que desenvolveu
rapidamente uma vasta sec¢do de venda de medicamentos a base de plantas
e de parafernalia para os tinyanga. Alias, algumas das pessoas envolvidas nestas
transacgBes nem sequer sdo tinyanga; muitos sdo apenas comerciantes e
negociantes atentos a potenciais oportunidades para bom negdcio. De facto,
este parece ser um negdcio bastante lucrativo: por um lado, e segundo o0s
meus informantes, a procura aumentou consideravelmente pois aumentou
também o nimero de pessoas que se fazem iniciar na profissdo; por outro
lado, asituacéao de guerra favoreceu a dependéncia de grande parte dos tinyanga
dos meios urbanos aos produtos vendidos nos mercados.

Para além da identificacdo e manuseamento das plantas com valor
terapéutico, os candidatos também séo iniciados em novos conhecimentos,
como a leitura e interpretacdo dos tinhlolo (ossiculos de adivinhagdo) e a
pratica do kufemba (exorcismo). Este tipo de formacdo ocorre geralmente a
tarde. O b'ava (mestre) ministra estes conhecimentos ou destaca os iniciados
mais avangados para ensinarem aos outros os aspectos basicos dos tinhlolo e
do kufemba, entre outros métodos.
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As actividades domésticas e a exploragao dos mathwasana

As actividades domésticas fazem parte da rotina diaria dos mathwasana.
Como vivem em casa do mestre tém que cozinhar para si mesmos e limpar
0s seus proprios aposentos. Muitos informantes referiram ser frequente o
b ava (nyamusoro-mtsuc) obrigar os candidatos a realizar todo o trabalho
doméstico, como se fossem criados.

Durante a iniciaciopassava a maiorparte do tempo afazer trabalho doméstico
para o b ava eseusfamiliares. Tinha que acordar muito cedo e depois de ku xaelela
(tocar os tamborespara «acordar» cs espiritos efazé-los «sair») devia ir trabalhar nos
campos do b 'ava até cerca das oito horas (quando osolja estava muitoforte e ndo
podiamos continuar a trabalhar 18). Depois, tinha que limpar as casas e o quintal,
aquecer aguapara obanho do b ava (por vezes tambémpara toda afamilia), preparar
opequeno-almogo, lavar a roupa efazer o almogo. Eramos sete candidatos e o b'ava
dividiu-nos em dois ou trésgrupospara este trabatijo doméstico. Por exemplo, umgrupo
cozinhavapara nés eoutropara o bava esuafamilia. Nao comiamosa mesma comidd’l.

Outra informante, Amélia Marrime, disse que quando foi para a escola
de iniciacdo estava muito doente c ndo podia fazer os trabalhos domésticos.
As esposas de dois irmdos seus tinham que ir todos os dias a casa do mestre
fazer as suas tarefas caseiras (limpar o sitio onde ela morava, ajuda-la na
higiene pessoal, trazer-lhe comida). Na «escola» de Amélia os iniciados tinham
que ser alimentados pelas respectivas familias que Ihes mandavam produtos
regularmente. As vezes, as cunhadas de Amélia trabalhavam para o bava em
vez dela, pois cabia-lhe contribuir com trabalho doméstico. Amélia considera
que os iniciados constituem mao-de-obra barata para os mestres, em virtude
de terem que fazer tudo o que Ihes mandam.

A maior parte dos informantes foi un&nime sobre o facto de as manhas
serem normalmente reservadas ao trabalho doméstico e as tardes a formacéo.
Era frequente o bava pedir aos mathwasana mais avangados para receberem
0s doentes que o vinham ver, o que era uma forma de os testar. O bava
sclcccionava 0s casos mais simples para os iniciados. Contudo, o pagamento

11 Palavras de Maria Nyascgo, informante do distrito da Manhica.
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dessas consultas ia para o b'ava, porque os mathwasana ndo tinham direito a
ganhar dinheiro antes de terminarem o curso. Alguns b'ava utilizavam os
iniciados mais capazes para realizarem diariamente o trabalho pertencente
ao mestre. Os iniciados recebiam alguns clientes e lidavam com certos tipos
de doengas, mas ndo eram pagos por isso. Deste modo, alguns b'ava usavam
o0s seus mathwasana como méo-de-obra barata, ndo sé no trabalho doméstico
mas também nas tarefas de adivinhacdo e cura.

Alguns informantes sugeriram mesmo que alguns b'ava tendiam a retardar
a confirmacgdo dos seus mathwasana para continuarem a utilizar os seus
servigos gratuitamente. Isto podia acontecer especialmente nos casos em
gue o mestre tinha poucos iniciados e ndo estava certo de vir a possuir mais.
Como A. Marrime diz:

Alguns b &va costumavamprolongara duragdo do curso, dizendo que o individuo
ainda ndo estavapronto, sopara beneficiar do trabalho dele(a). Por isso, muitaspessoas
ficavam muito tempo com o b 'ava, porque se regressassema casasem terminar o curso
voltariam aficar doentes.

Também h4 candidatos que permanecem na «escola» mesmo apo6s serem
considerados aptos para os rituais de confirmagdo por as familias ndo terem
dinheiro suficiente para a cerimonia. As familias devem pagar uma taxa pela
iniciagdo que, cm 1992, variava entre os 40.000 e os 60.000 Meticais. Além
disso, tém que fornecer dois animais para sacrificio, uma cabra e uma galinha,
e alguma comida e bebida para os participantes. Considerando as dificuldades
econdmicas por que as pessoas passam em tempo de guerra, trata-se de um
curso muito dispendioso. Algumas familias ndo conseguiam, pura e
simplesmente, pagar e os candidatos ndo terminavam o curso.

Em 1986, um dos meus informantes, um mathwasana na «escola» da
bava Joana Mambana de Chamanculo, ndo pdde ser incluido nos rituais de
confirmacdo que se iriam realizar dai a dias, em virtude de a familia ndo
poder comprar o cabrito que era necessario. Como tinha combinado com a
b'ava filmar os rituais cm video e este mathwasana tinha sido um informante
muito bom, decidi tentar arranjar-lhe o cabrito. A questdo resolveu-se através
da equipa de video que ia fazer a filmagem - compraram o cabrito fora da
cidade durante uma das suas saidas em trabalho. Pensei que, depois disso, 0
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meuinformante iria ser confirmado, mas para espanto meu ndo se encontrava
no grupo de mathwasana para a cerimonia. Posteriormente, a b'ava explicou
que ndo faltava sé o cabrito, mas também oucras coisas e que a familia
prometera entrega-las para a proxima cerimdnia. Descobrimos mais tarde
queo problema residia no facto de a familia ndo ter pago a mestre 0 montante
correspondente a formacéo do jovem Iniciado (devo dizer que ficAmos deveras
desapontados).

Existe uma critica implicita ao sistema de formacdo dos vanyarnusoro,
especialmente no que diz respeito ao uso do tempo e dos servicos dos
aprendizes. Esta critica vem dc dentro (dos vanyarnusoro que passaram pela
iniciacdo e que viveram estas situacdes). De notar que, embora pertencam a
classe, nenhum dos que fazem a critica é ou foi mestre (b'ava) e todos eles ja
deixaram de ser iniciados. Apesar desta discordancia relativamente a forma
como 0s mestres agem e se aproveitam dos iniciados, ndo deparei com
situacOes de rebelido dos iniciados contra os seus b'ava, nem de abandono da
formaglo por essa razdo. Os iniciados que entrevistei ndo criticaram a sua
iniciacdo, talvez por ainda l4 estarem c ndo quererem confrontar-se com 0s
b ‘(va

Esta atitude prende-se com as relagBes dc poder e conhecimento dentro
do sistema, que levam certas pessoas a aceitar ser dominadas c ate exploradas
por outras. Alguns informantes, ao rcferircm-sc ao facto dc os mestres se
aproveitarem do trabalho dos iniciados, diziam: «mas tem se ser assim mesmo
pois parte-sc do principio de que o bava é forte, rico e poderoso»02.

As rigidas estruturas hierarquicas entre mestres e iniciados servem de
veiculo para o nyamusoro mais velho e mais experiente exercer o seu poder
sobre os membros mais jovens. Em todos os actos esta presente uma
submissdo que liga os iniciados aos seus superiores. Esta relacdo também é
referida pelo antrop6logo Van Binsbergen, que se submeteu ele proprio a um
processo de iniciagdo a sangoma no Botswana. Ele expressa esta submissdo
dizendo que: «Cada troca dc cumprimentos e cada conversa formal entre o
twasa e 0s membros séniores da casa, cada saudacdo a um espirito que se
apodera dc um companheiro dancarino ¢ no final de cada sequéncia dc danca
e canto envolvem actos elaborados dc submissdo corporal, prostrando-sc,

Lurdes. Chamunculo, 1986.
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ajoelhando e batendo palmas»63. Os membros seniores, em especial o0s
mestres, também controlam o acesso dos iniciados ao conhecimento esotérico.
Nestas circunstincias, o conhecimento torna-se um bem raro, guardado e
controlado por uns poucos individuos, sendo distribuido de forma desigual.

ETandla: Organizagdo dos Vanyamusoro

O processo de iniciagdo do futuro nyamusoro tem um impacto enorme
na sua vida, ao ponto de criar novas relacdes sociais entre iniciador e iniciado,
semelhante as relagfésUe parentesco. De facto, 0 nyamusoro-mesuz denomina-
-se b'avit, que significa pai e este, por seu turno, chama_aps jeusjniciados”
wwTfHTKos e filhas). Esta organizagdo, formada por iniciados e mestres, é
conhecida por h'andla.

A bandla tem uma hierarquia muito rigida: no topo esta o bava, seguido
dos seus vana na ordem cronoldgica da sua «graduacdo». Cada vana € um
mestre potencial, por isso na hierarquia seguem-se os iniciados dos vana que
sdo considerados vatuknlu (netos) do mestre, a quem chamam kokwana (avd).

A organizacdo ndo cessa de crescer porque, um dia, os vatukulu serdo
mestres e novos membros, sc juntardo a bandla. Contudo, como um
informante enfatizou:

Nem todos s nyamusoropodem ser mestres. .. depende dos espiritos quepossuem a
pessoa. Se s espiritosforem bons e capazes de ensinar outros a trabalhar, entdo o
nyamusoropoderaser um b ‘avdA.

De um modo geral, 0s mestres sdo os govela - 0s nyamusoro mais velhos e
com muita experiéncia. Mas nem todos os nyamusoro se tornam govela, pois
apesar de a idade e os anos de experiéncia serem importantes, a qualidade e
forca dos espiritos possuidores é fundamental. Além disso, «govela» e «b'avax»
ndo sdo sinénimos, pois um nyamusoro relativamente jovem pode tornar-se
mestre sc 0s seus espiritos forem muito forres, mas ndo sera considerado um
govela devido a idade.

1991:33«.
11K.R. Chamam ulo, 1987.



Durante o meu trabalho de campo encontrei fiyamusoro-mzstrzs
relativamente jovens. Alguns ndo eram considerados bons e aparentemente
queriam ser mestres para tirar partido dos beneficios materiais da posicéo:
taxas de iniciacdo; servicos prestados pelos aprendizes; contribuicdes das
familias para os rituais; e os presentes que os mathwasana oferecem ao seu
b'ava quando se «graduam».

Em 1986 consegui assistir aos rituais de iniciacdo que um dos meus
informantes, uma nyamusoro-mzsuz com pouco mais de 40 anos, organizou
para trés dos seus quatro iniciados. Em 1993, quando tentei contacta-la de
novo, fiquei a saber por outro nyamusoro que ela ja ndo exercia a profisséo de
nyamusoro, porque os seus espiritos tinham deixado de trabalhar. Ouvi varias
especulacfes e opiniGes sobre o caso. Houve quem dissesse que isto tinha
acontecido por ela ser «charlatd» e ndo uma nyamusoro genuina. Outros
consideraram que embora ela fosse uma nyamusoro «real», era muito ambiciosa
e exigia muito dos seus espiritos. Disse-se ainda que talvez os espiritos dela
fossem fracos para treinar tanta gente, mas como ela queria ganhar dinheiro
ndo tomou isso cm consideracdo. Como resultado, deixaram de actuar. Este
caso traz & luz o facto dos espiritos possuidores poderem, quando assim 0
decidem, abandonar o seu hospedeiro ou parar de «funcionar».

Observando a hierarquia das escolas em termos de género, existe um
nimero consideravel de mulheres nyamusoro-nnzsirzs, embora ndo constituam
a maioria. E interessante notar que a mulher mestre também é designada
bava, que literalmente significa pai, e ndo mamana que quer dizer méae. E
claro que isto se devera as funcbes que a mulher exerce. Como mestre, ela
transmite conhecimento e sabedoria e exerce poder e autoridade sobre os
seus iniciados. E como séo estes, prccisamentc, os atributos que caracterizam
a figura do pai, dai também serem consideradas b &va.

Todavia, nem todos os membros de uma bandla se tornam nyamusoro-
-mestres. O facto de alguns o conseguirem e de 0s seus iniciados integrarem
a bandla significa que dessa lorma se cria uma cadeia infindavel de membros.
Por conseguinte, a Idandla une os individuos iniciados através do mesmo
nyamusoro-mestre, os seus discipulos assim como os discipulos destes.

As relagBes estabelecidas entre os membros de uma b'andla séo
semelhantes as relagBes de parentesco que se encontram no seio de uma
familia. Para os iniciados, a b'atidla constitui uma espécie de segunda familia,



adquirida através da possessdo e da mudanca de estatuto. De facto, podem
encontrar-se semelhancas entre a bandla e a familia, como o crescimento
interminavel de ambas, a utilizacdo da mesma terminologia para designar os
respectivos membros e a criacdo de uma hierarquia entre eles, assim como a
ideia de um antepassado comum.

N&o obstante, as instituicGes sdo diferentes. Enquanto as relacfes de
sangue estabelecem a Filiagdo na familia, na b'andla é a possessdo pelos
espiritos e a iniciagdo comum. Alguns informantes referiram a existéncia de
ligeiras diferencas no modo como as b'andla levam a cabo a iniciacdo. Neste
sentido, a iniciagdo comum é um factor importante, pois o fundador da b'andUi
cria um estilo e um savoirfaire particulares. De igual modo, enquanto na familia
asenioridade se estabelece através da idade, na b'andla é por meio da sabedoria
e experiéncia no oficio (0s que se iniciaram primeiro sdo séniores em relagéo
aos que se seguem).

Todos os membros sdo obrigados a respeitar a hierarquia e a seguir as
normas da sua b'n)idla. O pagamento da primeira consulta ap6s a iniciacéo,
por exemplo, tem que ser oferecido ao nynmusoro-mcsuc, ¢cm sinal de gratidao
pelos seus servigos. Existem ainda normas de conduta ou ética da profissdo,
que devem observar. O seu conhecimento, por exemplo, ndo deve ser usado
para responder as suas proprias ambigdes ou para beneficio exclusivo; ndo
deve ser usado para fazer mal a outras pessoas; deve ser utilizado para praticar
0 bem (curar e proteger a comunidade) e ndo o mal (feiticaria e magia). Isto
coincide com um aspecto analisado no capitulo anterior no respeitante a
faculdade dos praticantes de medicina tradicional de poderem fazer o bem
ou o mal ¢ & forma como a b'nndla constitui o Unico mecanismo de controlo
que os pode obrigar a utilizar os seus poderes de maneira adequada.

Os membros da bandla sdo obrigados a alterar os seus habitos
alimentares, evitando o peixe e 0s mariscos, por exigéncia dos espiritos vanguni,
e a galinha por respeito aos espiritos vandau. Alteram igualmente os seus
habitos de higiene, tomando banho com &gua tratada com medicamentos
ervanarios e purificando o interior do corpo uma vez por més, aquando da
lua nova. Como referi atrés a respeito do termo kuthwnsa, também aqui existe
uma relagdo entre os possuidos ¢ a lua nova.

A existéncia de uma tal organizacdo estende os lagos entre mestre ¢
aprendizes para além do periodo de iniciacdo. Juntam-se em muitas ocasides.



Para além de visirarem o seu b'ava para o cumprimenrarem (0 que, em geral,
implica a oferta de presentes), os membros da b'nndla sdo normalmente
hospedes de honra, desempenhando mesmo papéis especificos em rituais
organizados por outros membros. Veremos isto na analise dos rituais de
confirmacéo realizados na «escola» de Joana Mambana, com a presenca dos
seus antigos iniciados, que tiveram um papel a desempenhar. Poderdo também
trocar doentes, consoante as especialidades, e trocar informacdes sobre a
farmacopeia, certas doencas complicadas (como a tuberculose, o cancro, o
SIDA, etc.) e ainda sobre outros aspectos do seu trabalho.

Os Rituais de Iniciacdo

Existem trés tipos de rituais de iniciacdo a que os iniciados sdo sujeitos
para se «graduarem». O primeiro é o kufundrukisa, um ritual intermédio, e os
outros dois sdo o kuthwasa (que também pode dizer respeito a todo o processo
de iniciacdo) e o kuparura, ou rituais de confirmacgdo. Os rituais de iniciacdo
consistem numa série de testes por que os iniciados tém que passar para
receberem o titulo de nyamusoro. Os testes constituem uma forma de garantir
a consonancia entre o individuo e os espiritos, para que se tornem,
efectivamente, uma s6 pessoa, uma soO identidade, condicdo fundamental
para o sucesso do futuro nyamusoro. Existe ainda um quarto ritual, kuheleketa,
que permite aos praticantes de medicina tradicional recém-formados
regressarem as suas familias, marcando, deste modo, o fim do processo de
iniciacdo.

Kufundrukisa

O kufundrukisa é o primeiro ritual do processo e realiza-se geralmente
nos primeiros seis meses da iniciagdo. Este ritual estabelece a passagem dos
iniciados de uma classe para outra, testando a capacidade dos seus espiritos
para exercerem certas funcdes. Os que tiverem tido mais sucesso constituirdo
um grupo (os avangados) e 0s restantes um outro grupo ou grupos, consoante
0 nuimero de candidatos e os varios graus de desempenho.

Clementina Nhantumbo, uma informante de Kongoloti, declarou que o
kufundrukisa é um verbo Ndau que significa crescer, ficar grande. Ela disse
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ainda que este ritual precede todos os outros rituais da iniciacdo de um
nyamusoro e que:

... visa testara capacidade de realizagdo do kufemba (exorcismo) pelos espiritos
vandau. Paratal ob'ava tem que «capturar» csespiritos vandau do candidato efazer
okufemba com eles. Estapréatica édenominada ku hiva vandau («roubar» os espiritos
vandau).

Segundo Clementina, este ritual dirige-se exclusivamente aos espiritos
vandau. Gimo Kovo, outro informante de Kongoloti, também considera que
os rituais kufundrukisa compreendem uma série de testes apenas para 0s
espiritos vandau. Mas ele afirma que tais testes sdo executados pelos proprios
iniciados, ndo pelo mestre.

K. R. tem um ponto de vista algo contraditdrio:

O kufimdrukisa é oprimeiro exame as capacidades desenvolvidaspelos espiritos
vanguni e vandau durante aprimeirafase da iniciacdo. Testaa sua capacidade defalar,
defazer oku klahluva (leitura dos ossos de adivinhagéo), okufemba (exorcismo), entre
outras coisas.

Ela diz também que se trata de um ritual «discreto», quase circunscrito
ao b'ava (mestre) e aos seus aprendizes. Um ou dois familiares dos iniciados
poderdo assistir, se quiserem. O ritual tem lugar na residéncia do mestre.

Ao contréario dos relatos anteriores, o testemunho de Amélia Tembe,
uma informante de Boane, diz-nos que:

O kufimdrukisa e o ku paeka sdo o mesmo ritual. Constituem uma réplica do
ritual kuparura dos espiritos vandau... um ritual realizado apenas quando csespiritos
estdoprontos, mas o candidato ndo tem dinheiropara a «graduac&o». S8o, pois, uma

forma de acalmar osespiritos, que estio desesperadospara comegar a trabalhar.

A maneira de organizar e realizar este ritual varia consoante as «escolas»
e as b'andla. Algumas b'andla, pura e simplesmente, ndo tém este tipo de
ritual transitério ou intermédio, porque, em devido tempo, os iniciados sdo
submetidos aos rituais finais. Varios dos meus informantes nyamusoro



afirmaram que ndo passaram por este ritual, embora soubessem que algumas
«escolas» 0 praticavam. As diferencas entre «escolas» sdo notdrias nos
diferentes relatos apresentados pelos quatro informantes atras citados.

N&o é necessario descrever detalhadamente as praticas ou testes que
integram este ritual, em virtude da sua semelhanga com os rituais kuthwasa e
kuparura, como os meus informantes ja tinham afirmado. A Unica
particularidade dos testes do ritual kufundrukisa é o facto de serem bastante
simples e terem lugar num ritual mais pequeno e mais restrito.

Rituais de confirmacao

No final da iniciacdo os 7nathwasana sdo submetidos aos rituais de
confirmagdo: o kuthwasa, que se destina aos espiritos vanguni, e o kuparura,
dirigido aos espiritos vandau. Os que terminam estes rituais com éxito deixam
de ser matbwasana para se tornarem nyamusoro.

Os rituais de confirmacdo sdo uma ocasido importante para a
comunidade. Pais, familiares, vizinhos e outros amigos participam para
testemunhar o sucesso ou insucesso dos iniciados. Esta podera ser também a
maneira de legitimar o processo de iniciacdo assim como as capacidades do
mestre e dos praticantes recém-formados.

Durante 0 meu trabalho de campo, em 1986/87, consegui registar em
video dois rituais de confirmagdo realizados no Chamanculo pela nyamusoro-
-mestre Joana Mambana, nos quais foram confirmados trés iniciados (dois
homens e uma mulher)65. Como n&o se registaram altera¢des significativas
na sua realizacdo e como a maior parte dos informantes apresentam hoje
uma interpretacdo muito semelhante, decidi descrevé-los aqui.

Os rituais estavam marcados para de manhd, muito cedo. Chegdmos
(eu e a equipa de video) a residéncia de Joana Mambana aproximadamente
as cinco da manha, e o primeiro ritual teria inicio cerca das seis horas. Nessa
altura o local j& se encontrava completamcntc cheio, mas continuavam a
chegar pessoas. Alguns convidados, como Catarina e Jodo (ambos antigos
iniciados de Joana, por isso seus vand), e trés outros nyamusoro iniciados por

MVer Honwann, A 1988, 1991.

106



Jodo tinham chegado na véspera, pois cabia-lhes um papel especial nos rituais.
Jodo e Catarina deviam ajudar a b avaJoana Mambana na direccdo dos rituais,
funcionando como mestres de ceriménias. Os antigos iniciados de Jodo iriam
ser os acompanhantes dos trés mathwasana a quem se destinava o ritual.

Os musicos tocavam tingoma (tambores), matxomana e magoxa
(instrumentos locais de percussdo), enquanto a audiéncia cantava e batia
palmas para criar um ambiente propicio a entrada em transe dos candidatos.
E neste estado que sdo submetidos aos restes do ritual, porque os espiritos é
que estdo a ser examinados e ndo os individuos.

Kuthwasa: oritualNguni

Usando as vestes ritualisticas dos espiritos vangunF', os trés iniciados,
Lourdes, Albino e Antonio surgiram no local do ritual com os seus
acompanhantes. Tinham-lhes pedido para trazerem um cabrito vivo67, que
tinham que matar, espetando-lhe no pesco¢o uma zagaia. Depois, colocavam
as bocas na ferida para chupar o sangue do animal enquanto ainda estivesse
vivo e a estrebuchar. Os iniciados e os seus acompanhantes submeteram-se
a estes procedimentos.

Em seguida, tinham que beber uma solucdo chamada lhambo feita com
raizes de uma planta que os ajudaria a vomitar o sangue na hora seguinte. E
importante que vomitem o sangue, doutro modo poderdo morrer. Alguns
informantes® mencionaram casos de morte em rituais destes devido,
precisamente, a ingestdo do sangue do cabrito sem o vomitarem
posteriormente. O Onda Matinal, um popular programa radiofénico da Radio
Mogambique, também reportou um caso em que a mestre se viu em problemas
devido a uma situagdo semelhante. Lamentavelmente, os meus informantes
ndo conseguiram explicar as razGes pelas quais o sangue de cabrito era tdo
perigoso ao ponto de provocar a morte de uma pessoa.

N&o é normal chupar e beber sangue de um animal, especialmente
enquanto este estd ainda vivo. Contudo, os nyamusoro fazem-no publicamente

w Usavam oxingundu (chapéu feito de penas de ave); dois panos a volta da cintura, um todo branco
e outro com desenhos chamado paio, dois colares designados por migathlo e timfisae empunhavam
o tindhuku (um bastéo trabalhado e um assegai).

17 Entre os Nguni o cabrito é um animal de sacrificio.

' Race, K. R. , Ernesto Tembe, Maria, entre outros.



para se demarcarem do comum dos mortais e demonstrarem que pertencem
a uma outra dimensdo, a dos espiritos. Segundo Van Gennep (1909), varios
tedricos tém vindo a examinar a questdo da liminalidade (fase de transigdo)
nos ritos de passagem. Estes consideram a fase liminal ou transitoria como
um estado especial e sagrado, mas também perigoso, em que o0s participantes
se sentem vulneraveis e podem estar sujeitos a poluicdo. E precisamente
neste periodo de vulnerabilidade que se molda a nova identidade do iniciado.
A instituicdo enfatiza a sua distingdo relativamente ao comportamento do
comum dos mortais integrando praticas normalmente consideradas estranhas
e bizarras.

Os trés candidatos conseguiram completar com sucesso as exigéncias
deste primeiro teste. Joana e os seus ajudantes (Jodo e Catarina) levaram
entdo cada um deles para a ndhumbha (palhota dos espiritos) onde foram
autorizados a descansar. Entretanto, as cabras estavam a ser preparadas para
a fase seguinte, tirando-se-lhes a pele e a vesicula.

Os iniciados sairam entdo da ndhumbha, sendo submetidos ao teste de
mfihlo que consiste em localizar a nyongwa (vesicula) do cabrito escondida algures
no local do ritual69. Este teste visa avaliar a capacidade dos espiritos de
revelarem o desconhecido, um poder que é conferido pelos espiritos Nguni.
Cada um dos iniciados andou a farejar por todo o lado empunhando o chovo
(instrumento feito com rabo de bufalo). Lourdes foi a primeira a localizar a
nyongwa da seu cabrito, seguindo-se-lhe Anténio e depois Albino, que teve
dificuldade em encontré-la. Depois, Joana (a nyamusoro-mesire) pds uma nyongwa
na testa de cada um deles (ver ilustragcdo 2). Jodo e Catarina trouxeram as peles
de cabrito que a mestre Ihes colocou sobre os ombros. Estes dois elementos do
cabrito morto testemunham a aptiddo dos espiritos e a capacidade dos
candidatos para trabalharem sob possessdo dos espiritos Nguni.

Também neste caso, o facto de o ritual ter tido lugar num meio urbano
interferiu com a maneira como cerros testes foram realizados. O teste de
mfihlo, por exemplo, ndo demorou muito por se ter realizado num terreiro
pequeno, praticamente sem arvores, € com muito poucos sitios apropriados
para esconder a nyongiva. A maior parte dos informantes declarou que nas

M Alguns informantes referiram que o iiblolo (pata do cabrito) c um anel chamadoxindandaze também
eram escondidos juntamente com 0 nyongwa.



zonas rurais a nyongwa é escondida no mato, o que dificulta o exercicio. Dai
que vérias coisas sejam diferentes na cidade - as plantas ndo sdo colhidas
directamente no mato mas sim compradas no mercado e o teste de mfihlo
parece ser menos complicado. Significara isto que a iniciagdo em condicdes
urbanas é mais facil? Alguns informantes pensam que é diferente mas nao
necessariamente mais facil. Na cidade, com vivéncias diferentes e em tempo

de guerra, as pessoas tém que se adaptar & situacdo e levar por diante a sua
vida.

Ilustragdo 2. Anténio com a tiyongwa na testa.



Kuparura: o ritgual Ndau

Este ritual realizou-se aproximadamente as duas da tarde e destinou-se
especificamente aos espiritos Ndaun). Também aqui o local estava cheio,
tendo o ritual comecado depois de Joana ter cumprimentado os presentes.
Os trés candidatos e respectivos acompanhantes estavam sentados no chao,
vestidos segundo os preceitos dos espiritos vandau7]. Quando a musica
comecou, foram entrando gradualmente em transe, tremendo
convulsivamente.

No meio do local do ritual tinham construido uma vala que encheram
de &gua misturada com remédios (Ibambo e mabope), pois em geral associa-se
0s espiritos vandau a &gua e acredita-se que gostam de estar dentro dela. Os
candidatos e seus acompanhantes avancaram e sentaram-se perto da vala e,
a medida que a mdsica ia ganhando impeto, saltavam para a vala, brincavam
com a agua, banhavam-se e comiam lama (ver ilustracdo 3). Segundo Joana,
isto torna os espiritos muito felizes e prontos para trabalhar.

Depois de terem saido da vala, alguém trouxe trés galinhas?2. Joana e os
seus dois ajudantes pegaram em cada uma das galinhas, cortaram-lhes o pesco¢o
e espalharam o sangue nas costas dos candidatos que, em seguida, beberam o
resto do sangue misturado com os remédios xiropa e mahlungu. Os trés candidatos
foram depois lavados com éagua misturada com o remédio Ihambo. Também
neste caso 0 acto “bestial” de beber sangue e de comer lama constitui um
mecanismo destinado a estabelecer a liminalidade do nyamusoro.

Posteriormente, depois de os iniciados ja estarem limpos, o mestre de
cerimonias (Jodo) fez-lhes pequenas incisBes na lingua, testa, orelhas, costas,
peito, maos e pés que Joana, a nyamusoro-mestrc, encheu com pé de raizes de
uma arvore chamada mboningo. Estas incisdes (Ku lhavela ou vacinagio)
protegem os iniciados contra os espiritos maus e outros perigos.

O principal teste deste ritual é a realizacdo do kufemba. Foram convidadas
trés pessoas do publico e os iniciados tinham que ser capazes de detectar e

TNormalmente, hd um espago de pelo menos duas horas entre os dois rituais. O segundo realiza-se
a tarde ou mesmo no dia seguinte. Este ¢ outro aspecto que varia de uma b'andla para outra.

7 O praticante Ndaii de medicina tradicional vcstc-sc com um pano branco, um colar chamado
niazanguira, um chapéu designado xikubit ou um outro chapéu chamado timhamba. As mulheres
usam cm geral oxikubu e 0s homens o timhamba.

REntre os Ndau agalinha é um animal de sacrificio.



exorcizar qualquer manifestacdo perversa. Isto foi conseguido com éxito pelos
trés iniciados que, em transe, retiraram do mutundu (cesto contendo a
paraferndlia dos espiritos vandau) o shizingo e o xibalekwa (instrumentos usados
para exorcismo) e procuraram em redor até agarrarem a «coisa» que afligia o
doente espirrando trés vezes. O espirrar indicava a captura da «coisa» sinistra
que foi entdo descartada.

Ilustragdo 3. Aspectos do ritual kuparura.



Lourdes, Albino e Anténio completaram os dois rituais com éxito e
ganharam o estatuto de nyamusoro, recebendo das maos da mestre um conjunto
de simbolos e a parafernalia proprios do oficio. Toda a gente cantou, bateu
palmas e dancou para congratular os nyamuosro recém-«graduados». Seguiu-
-se depois uma festa em que os familiares e convidados comeram e beberam73,
Isto assinalou o termo do processo de iniciacdo de nyamusoro.

As préticas que caracterizam os rituais de confirmacdo, que marcam a
passagem do individuo do comum dos mortais para uma outra dimenséo - ade
nyamusoro- sdo semelhantes as que sdo utilizadas durante o processo de iniciagao.
Também expressam a violagdo intencional de normas socialmente aceitaveis
para demonstrar a demarcacdo entre as duas dimensdes7l Os rituais de
confirmacgdo devolvem a sociedade individuos com identidade e personalidade
novas e com um estatuto social diferente. A sua anterior posicdo como membros
comuns da comunidade altera-se quando se tornam nyamusoro, aqueles que
servem de intermediarios entre os vivos e 0s espiritos dos antepassados7/a

Curiosamente, gs espir.iros_,7io«g/7_de_linhagem, os tinguluve ndo sdo
matéria dojjrocesso de iniciacdo. Os candidatos ndo tém que observar rituais
ou obrigacdes especificos para com eles. Como os Tsonga ndo dominavam a
possessdo pelos espiritos envolvendo «transe real» antes da criagdo do império
Nguni, considera-se que os espiritos tinguluve que «saem» ¢ falam por meio de
um nyamusoro fazem-no com a ajuda de espiritos vandau ou vanganJc”xt\\es
mostram o caminho.

FCarp (1989) distingue dois niveis de possessdo entre os Iteso: o da
possessdo por espiritos linhageiros locais e 0 da possessdo por espiritos nao-
-linhageiros de origem multiérnica, descritos como espiritos dos estrangeiros
mortos no pasTado pelos Iteso. Karp denomina este segundo tipo de «possessao
profunda». Esta ideia de «possessdo profunda» também poderad explicar as
diferencgas hierarquicas entre espiritos linhageiros e espiritos ndo-linhageiros
que buscam vinganca. Como se refere no capitulo anterior, os espiritos

7 A comida servida no ritual é gcralmente constituida por dois guisados - um de cabrito e outro de
galinha. Aos antepassados ofcrccc-se apenas os guisados feitos com os animais sacrificados. Bebidas
tradicionais de fabrico caseiro, como 0 wuputsu co mebewu, ambas produzidas com farinha de milho,
fazem sempre parte do menu.

Pecck, 1991b.

” Polanah, 1987.
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estrangeiros parecem ser dominantes, embora tenham sido integrados nas
crencas e praticas religiosas locais. O transe deles € «real» e para usar a
expfessdcTde Karp a sua possessdo parece ser «mais profundax.

Kuheleketa: o regresso a comunidade

Semanas apds os rituais de confirmacéo, a familia tem que preparar a
recepcao que assinala o regresso a casa do seu nyamusoro. Antes de regressar,
0 NOVO nyamusoro tem que preparar, juntamente com o mestre, 0 seu gona -
uma pocdo obtida a partir da mistura de varias substancias, como o pd de
raizes de plantas, 6leos e sucos de plantas, sangue de certos animais e também
unhas, 0ss0S ou outras partes de animais esmagados, que se conserva numa
pequena cabaca. O gona é o segredo do bandla (ou, por vezes, do mestre) e 0
remédio mais precioso do nyamusoro. S6 os mathwasana (iniciados) «graduados»
tém acesso a formula.

Factores econdmicos poderdo retardar a realizacdo deste ritual que marca
0 regresso a casa do nyamusoro. A familia despendeu um elevado montante
com o processo de iniciagdo: a elevada taxa de iniciacdo; a assisténcia ao
iniciado em alimentacdo e vestudrio; a aquisi¢cdo de animais para sacrificio
destinados aos trés rituais; mais a comida ¢ as bebidas para os convidados; ¢
a construcdo de uma ndhumbha (casa dos espiritos também conhecida como
thepele) para local de trabalho do novo nyamusoro. Este ritual requer igualmente
uma taxa para o bava, um animal para sacrificio assim como comida e bebida,
0 que torna este esforco excessivamente dispendioso.

Este Gltimo ritual € conhecido por kuheleketali que significa regressar,
acompanhar de volta. Em contraste com os rituais anteriores, este realiza-se
na residéncia do nyamusoro recém-formado e é organizado pela sua familia.
Trata-se igualmente de uma cerimonia publica a que podem assistir familiares,
amigos e colegas.

O ponto mais alto do ritual kuheleketa é o sacrificio de um cabrito e de
uma galinha no interior da recém construida ndhumbhall, onde o nyamusoro?

TUm informante usou a designacdo mutimba para referir este ritual de regresso a casa do nyamusoro.

77Segundo a tradicdo, devem ser construidas no quintal duas tindumba (plural), uma para os espiritos
vandau e outra para os vanguni. Mas como isto é bastante dispendioso, ¢ vulgar ver-se, hoje em dia,
a parafernélia e as insignias dos dois tipos de espiritos expostas em sitios separados na mesma
ndhumblxi.



ird desempenhar as suas funcdes. Este sacrificio é presidido pelo mestre, que
corta 0 pescogo dos animais e espalha o sangue deles por toda a ndhumbha.
Depois, 0 mestre abre um buraco no meio da palhota e pde la dentro alguns
remédios para fortalecer o local. Feito isto, tocam-se tambores e canta-se,
fazendo com que os espiritos de todos os presentes possuidos «saiam» e
dancem de alegria.

Conclusao

Ao longo deste capitulo discuti a dependéncia do individuo possuido
em relacdo aos espiritos que passam a controlar o seu corpo e a sua
personalidade. Esta subordinacdo € evidente na doenga do «chamamento» e
na impossibilidade de recusar o chamamento dos espiritos, pois a pessoa
arrisca-se a ficar permanentemente doente ou a morrer. Por outro lado, os
espiritos também sdo, em certa medida, dependentes do individuo por
necessitarem de um corpo humano através do qual possam desempenhar as
suas funcoes.

O knthwasa, iniciagdo dc um nyamusoro, compde-se de uma série de'<quatjp
rituais: o kufundrukisa\ o kutbwasa\ c o kuheleketa. A iniciacdo segue o padréo
classico da trilogia dos ritos de passagem, identificados pela primeira vez por
Van Gennep (1909). Ha um periodo de separacéo, determinado pela morte
simbolica do candidato (que é representada pela doenca do chamamento).
Existe também um periodo de liminalidade ou de transigdo - que tem lugar
na «escola» dos vanyamusoro - caracterizado pela perda da identidade e pela
aquisicdo de uma série de tabus, comportamentos e préticas rituais ligadas
ao oficio. Por Gltimo, o periodo de reintegragdo, marcado pela passagem com
sucesso dos rituais de confirmacdo e pelo ritual kidoeleketa, que devolve os
individuos j& formados as suas familias, com uma nova identidade e com
novas func¢Bes na vida social e religiosa da comunidade. -

No entanto, como Lovell (1993) também assinalou no seu estudo entre
os Eive do Togo, o processo dc iniciagdo do nyamusoro ndo pertence a categoria
tipica do ritos de passagem, como o ritual chisungu dos Bemba da Zambia
descrito por Richards (1956) ou o nkanga dos Ndembu estudado porTurner
(1969) ou mesmo o bogwéra e o bojale dos Tswana, examinados por Comaroff



(1985). Neste contexto, a iniciagdo ndo se encontra associada & idade nem a
grupos etarios, pois Lourdes, Albino Antonio ndo pertenciam ao mesmo grupo
em termos de idade. Também n&o é uma preparacdo para 0 casamento e para
a vida conjugal como séo grande parte dos rituais de iniciacdo das raparigas.
Além disso, tanto mulheres como homens passam juntos pelo mesmo processo
de iniciagdo, como vimos nos rituais de confirmacao atras analisados. Esta é
também uma peculiaridade, ndo caracteristica dos ritos de passagem.

No decurso da iniciacdo, individuos e espiritQs..crescem_e-desenvolvemr
-se conjuntamente. Os espiritosque entram no corpo de uma pessoa S&o
considerados como bebés e, por isso, crescem, desenvolvem as suas
potencialidades e ajustam-se a essa pessoa. A personalidade dos individuos
possuidos também sofre mudancas radicais. ETn6Tdada numa~nova
personalidade, adquire novos valores, novas categorias conceptuais e novos
habitos de alimentacdo, vestuario, higiene e outros. Aprendem a aceitar € a
ser parte integrante do mundo dos antepassados (assim como do mundo dos
vivos) e a servirem de intermediarios entre os vivos e 0s mortos. Tornam-se
membros de uma b 'andla que funciona como uma espécie de segunda familia.
Adquirem um novo pai, novos irmédos, novos filhos e filhas, etc.

AlénTHisso, d&~ontologidTTTslia pessoa, a natureza do seu proprio ser
também muda. Os individuos comegam a mostrar certas caracteristicas
reconhecidas como pertencendo aos espiritos que os possuem. Podem ter
um temperamento mais instavel ou mais calmo, dependendo da forma como
a personalidade dos espiritos os influencia. Os seus gostos e aversdes, 0 seu
caracter, a maneira de rir, podem ser igualmente perceptiveis nos hospedeiros.
De tal modo que as caracteristicas do individuo possuido e as dos espiritos
se confundem, dificultando a sua distin¢do. Individuo e espiritos tornam-se
uma Unica entidade, o mesmo ser. Pode, portanto, dizer-se que os espiritos
se tornam parte da ontologia dos seus hospedeiros.

As relacdes de poder e de conhecimento séo visiveis no relacionamento
entre mestre e iniciados, no qual aquele exerce controlo e autoridade sobre
estes devido ao conhecimento esotérico que adquiriu através da possessdo.
O poder do b'ava permite-lhe manipular os vam, tirando proveito dos seus
servigos, retardando a sua iniciagdo e seleccionando as circunstancias, as
condicBes, e o tipo de conhecimento a transferir para estes.



A participagdo e o envolvimento da familia, amigos e vizinhos na
iniciacdo do nyamusoro indica claramente que, como instituicdo, ela ndo é
marginal nem periférica relativarnente a sociedade. As familias dos iniciados
envolvem-se activamente no pagamento das taxas da iniciagdo, na aquisicdo
de insignias e parafernalia, de animais para sacrificio, comida e bebidas para
0s rituais, na organizacdo e provisao para o ritual kuheleketa e por ai fora.
Também tomam parte nos rituais de confirmacdo, cantando, batendo palmas
e dancando.

Toda a iniciagdo é uma representacdo simbdlica, por vezes muito
dramatica, do abandono da condi¢do «humana» e da mudanca de identidade™.
Os vanyamusoro recém-graduados sdo reintegrados na comunidade e adquirem
uma nova posi¢do social. Passam de membros comuns do grupo com um
estatuto herdado da sua posicdo no concernente a familia, idade, classe e
propriedade para elementos muito influentes na comunidade em virtude da
sua relacdo com o mundo ancestral. Estabelecem a ligacdo entre os vivos e
0s espiritos dos antepassados.

71 Giseneuve, 1958.



SEGUNDA PARTE: A POLITIZACAO DA TRADICAO
E A VIOLENCIA POLITICA






Capitulo 4

COLONIALISMO E POLITICAS CULTURAIS

Discutidas nos capitulos anteriores as transformacgdes das crengas e
praticas religiosas durante a dominacdo Nguni, e as caracteristicas da iniciagdo
dos vanyamusoro, este capitulo examina a atitude do poder colonial para com
as crencas ideoldgicas e as préaticas culturais presentes no sul de Mogambique.
A politizacdo da cultura em Mogambique, durante o colonialismo, deve ser
compreendida numa perspectiva historica ¢ no contexto das estruturas do
Estado colonial. Estas estruturas, que articularam aspectos culturais, étnicos
e politicos, condicionaram também, posteriormente, no periodo pds-colonial,
os desenvolvimentos da politica do Estado, incluindo a relacdo com a cultura
tradicional.

A derrota do Estado Nguni de Gaza, em 1895, representou o fim da
resisténcia militar aos portugueses na regido sul. Portugal possuia recursos
financeiros limitados para proceder a uma exploracdo efectiva de todo o
territério. Consequentemente, em 1900, vastas zonas de Mogambique estavam
sob o controlo de companhias concessionérias estrangeiras, enquanto outras
haviam conseguido amplos direitos e privilégios dentro do pais™. As
companhias operavam nas regides centro e norte do territério, enquanto o
sul se encontrava sob administracdo directa portuguesa. Foram criados varios
colonatos portugueses brancos*le a exportacdo de trabalhadores emigrantes
para a Africa do Sul constituia uma das principais fontes de receita.

Até 1930, aproximadamente, a economia de Portugal em Mogambique
assentou nas receitas da exportagdo de méo-de-obra emigrante para a Africa
do Sul. Em 1928, a ascensdo ao poder do fascismo em Portugal alterou
radicalmente a estratégia colonial em Mogambique. Os contratos com as
companhias nao foram renovados e a metropole comecgou a ter controlo

71 Newitt, 1994: 360.
*'Covanc, 1989.



directo sobre todo o territério8l. A estratégia econdmica portuguesa para a
zona sul baseava-se em dois eixos importantes: a provisdo de servigos
portuarios e ferroviarios e o fornecimento de méo-de-obra barata para os
paises da regifio, em especial para a Africa do Sul; e o desenvolvimento de
uma agricultura virada para a exportacdo de produtos como o algoddo e o
acucar, entre outros, utilizando méo-de-obra forcada barata*2.

Com o inicio de uma ocupacdo mais directa e efectiva do territorio pelo
regime coloniall0, os portugueses dividiram a regido em varias circunscricdes
(os actuais distritos) e localidades e nomearam administradores e chefes de
posto para assumirem o seu controlo. Ao mesmo tempo, os colonialistas
escolheram individuos africanos para serem régulos. Com a ocupagdo efectiva
do territério pelo poder colonial e o estabelecimento de autoridades locais
ficou claro que a agenda colonial passava a dar grande importancia a «educar
e civilizar o indigena por forma a desenvolver as suas capacidades em termos
de trabalho manual e a usa-las na exploragdo da provincia»*4 .

Colonialismo e Cultura Tradicional

Para analisar a estratégia colonial para com a cultura tradicional africana
no sul de Mocambique é necessario examinar trés aspectos importantes:
primeiro, a repressdo das religibes tradicionais e de outras expressfes
ideoldgicas da identidade cultural; segundo, a politica de assimilacdo, destinada
a criar uma classe intermédia dc nativos aculttirados a cultura portuguesa,
conhecidos como assimilados; ¢ terceiro, a introducdo do Cristianismo e da
educacdo missionaria basica para nativos, estruturada de modo a substituir e
combater as suas crencas e praticas supersticiosas ¢ a fornecer-lhes
conhecimentos minimos para servirem o dominio colonial.

Neste sentido, as teorias de Mahmood Mamdani sobre a estrutura de
poder do Estado colonial tornam-se (teis para a compreensdo das relacfes

8l Saldanha. 1928; 1lalgos ¢ Rocha. 1994.
s Abrahamsson c¢ Nilsson, 1994.
Liesegang, 1981.
8l Palavras dc Mouzinho dc Albuquerque cm 1898. VB Comes, 1899: 101.



de poder que se estabelecem nas coldnias e seu impacto nas politicas sécio-
-culturais do regime. No seu livro Citizen and Subject (1996), Mamdani faz
uma interpretacdo do Estado pds-colonial africano que fundamentalmente
analisa as crises politicas actuais do continente em fun¢do das herancas do
colonialismo. Mamdani define o Estado colonial em Africa como um Estado
bifurcado, que implementou o que designa por «sistema de despotismo
descentralizado». O regime colonial desenvolveu-se através de um sistema
de dominio duplo e indirecto que incluia, por um lado, o poder central das
estruturas estatais e, por outro, o poder local dos chefes tradicionais.

Este sistema assentava em duas dicotomias fundamentais: a divisdo
entre o sector urbano e o sector rural e a divisdo entre o direito civil e 0
direito consuetudinario. As zonas urbanas tornaram-se, deste modo, o0s
espagos para os cidaddos, geralmente brancos e vindos da metrépole, que
ficavam sob a jurisdigdo da lei civil europeia. As zonas rurais constituiram-
-se em espacos para os stbditos, os nativos submetidos & lei consuetudinéria,
c sob o poder local dos chefes tradicionais, os régulos.

O sistema de regulados que se desenvolveu no pais durante o
colonialismo foi concebido e articulado no contexto das estruturas do Estado
colonial portugués. Os régulos encarregavam-se, ao nivel local, da
implementagdo da justica com base no direito consuetudinério, da recolha
dos impostos e do recrutamento de méao-de-obra para o trabalho forcado
(xibalo) nas plantagdes e para o trabalho migratério nas minas da Africa do
Sul.

A analise dos fendmenos e cultos de possessdo passa, portanto, por um
estudo do papel desempenhado por esta estrutura do poder colonial a nivel
local. O estudo das funcbes exercidas pelas estruturas do poder local do
aparelho colonial em relagdo aos aspectos culturais tem de ser feito a luz da
analise do papel central que desempenhou o projecto evangelizador,
articulando a missdo colonial civilizadora da conversdo ao Cristianismo. A
criacdo de um sistema de educacdo inferior, so para africanos, foi intimamente
ligado a cristianizagdo da coldnia, através de escolas missiondrias para nativos.
A imposicdo do Cristianismo e das escolas missionarias para os africanos
nativos constituiram estratégias de combate ao que se considerava serem
praticas supersticiosas e obscurantistas. Em 1940 estabeleceu-se uma alianca
formal entre o Estado e a igreja Catdlica, tornando o Catolicismo Romano a
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religido oficial do Estado. As missdes protestantes que operavam no pais
sofreram as consequéncias desta alianga e foram acusadas de encorajar ideias
nacionalistas.”>

O capitulo examina ainda os efeitos das politicas coloniais de assimilacdo
cultural que criaram uma classe intermédia de nativos aculturados - os
assimilados - que, paulatinamenre, ascendiam a categoria de cidaddos,
ocupando o espaco urbano sob a jurisdicdo do direito civil. A rejeicdo de
praticas sociais e culturais rotuladas de obscurantistas e supersticiosas, como
a possessdo e a feiticaria, bem como a conversdo a religido cristd eram
elementos fundamentais neste processo de aculturacéo.

Finalmente, o capitulo explora 0 modo como todas estas estruturas de
poder colonial condicionaram as ideologias e praticas culturais na entdo
colénia de Mogambique. Aspectos da cultura, como as praticas religiosas e a
educacdo, foram moldados e redefinidos pelas relacbes de poder e
conhecimento vigentes durante o periodo colonial.

A repressdo de valores culturais tradicionais

Nas primeiras décadas da dominacdo colonial, houve um esfor¢o no
sentido de reprimir o funcionamento dc instituicbes religiosas tradicionais™.
Os valores sociais e culturais da populagdo nativa, considerados «retrégrados»
e «incivilizados», foram reprimidos na tentativa de introduzir novos valores
ligados ao cristianismo. Alvos especiais a abater foram, particularmentc, as
praticas ligadas aos cultos de possessdo pelos espiritos e a feiticaria. A
realizacdo de rituais de possessdo, como a adivinhacdo, 0s exorcismos e 0s
rituais de cura espiritual, foram desencorajados e reprimidos pelo aparelho
colonial. Os colonialistas portugueses tentaram banir a realizagdo destes
rituais, dos seus batuques, dangas, cancdes e rezas dirigidas aos espiritos dos
antepassados. Vérios informantes fizeram referéncia a casos e historias de
individuos envolvidos em tais praticas que foram punidos com penas de

Hclgesson, 1971; Hastings, 1979; Rocha et al, 1993; Vincs e Wilson, 1993.
8l Ver Fundo da Direcgdo dos Servigos dos Negécios Indigenas (FDSNI), Seccdo A, «Feiticeiros e
Curandeiros», Processo n° 118, cota 83, Arquivo Histérico dc Mogambique (AHM).
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prisdo, enviados para trabalhos forcados ou mesmo deportados para outras
provincias ultramarinas.

De facto, e segundo documentos coloniais, administradores portugueses
mandavam prender individuos acusados da préatica de actividades como o
curandeirismo e afeiticaria (termos portugueses para actividades como a
adivinhacdo, a cura, o espiritismo e a feitigaria)87. Seguindo a sugestdo dos
administradores, o governo central sancionava também a deportagdo dos
presos para a ilha de Mocambique, no norte do pais, ou mesmo para as ilhas
de S. Tomé e Principe, do outro lado do Continente, para trabalharem como
mé&o-de-obra forgada nas plantagfes de cacau dos portugueses. Alguns foram
mandados para o xibalo (trabalho forcado) dentro da colénia, para plantacdes,
para a construcdo (de estradas, pontes) e para outros trabalhos similares.

Tal foi o caso dos tinyanga Ndhleia ¢ Wanrshakene, do Bilene, que em
1916 foram presos pelo administrador dessa circunscricdo e acusados de
praticar adivinhacdo, cura e feiticaria. Os dois foram enviados para Lourengo
Marques, onde foram condenados a deportacdo para a ilha de Mogambique,
porque segundo documentos da época «a sua presenga na sua terra é
considerada perigosa»88. Casos semelhantes ocorreram em varios pontos da
regido. Em Magude, por exemplo, um individuo conhecido pelo nome de
Zulu, foi para a cadeia em Setembro de 1917 por exercer as fungdes de
nyangam; outro é o caso de Djanc Nyampossc, encarcerado em 1946 também
por ser nyanga. O dinheiro ganho por estes individuos no exercicio das suas
fungBes como tinyanga era confiscado pelas autoridades coloniais;u.

Documentos coloniais1l atestam que, por volta de 1916-1920, a detencdo
de nativos aumentou consideravelmente por causa de um movimento
conhecido por murimi. Murimi era 0 nome de uma «po¢do magica» distribuida
entre a populacdo para ser bebida em rituais especiais. Ao murimi eram

17Arquivo Histérico de Mogambique, Relatérios das Circunscrigdes.

Documento A/25. 1916: «Feiticaria Indigena Praticada pelos Indigenas Ndhleia e Wantshakene».
Fundo da Direccéo dos Servicos dos Negécios Indigenas, Seccdo A, Processo n° 118, Cota 83,
Arquivo Histérico de Mogambique (AHM).

*'Documento 603, 1917: «Zulu» FDSNI, Secgéo A, Processo n° 118, Cota 83, AHM.
Documento 7/3/1946: «Djane Nyamposse» FDSNI, Seccdo A, Processo n° 118, Cota 83, AHM.
Documento 1960: «Dinheiro Apreendido a Curandeiros ¢ Feiticeiros» FDSNI, Secgdo A, Processo
n° 118, Cota 83, AHM.

* EDSNI, Seccdo A, Processo n° 118, Cota 83. AHM.



reconhecidos poderes especiais como 0s de proteccdo de individuos e grupos
contra o feicico e outros males e azares da vida e a capacidade de trazer paz
e harmonia as comunidades. Segundo os relatdrios das administracdes
roloniais da época, muitos individuos foram presos e deportados por posse,
distribuicdo e uso de murimi.

No distrito de Bilene, um grupo de 13 individuos (homens e mulheres)
acusados de posse, distribui¢do e uso de murimi foram condenados e enviados
como mado-de-obra forgada para o projecto da quinta experimental do
umbellzi, com penas que variavam entre 6 meses € um ano. A situacdo era
semelhante noutras circunscri¢des. Em Salamanga, por exemplo, um homem
chamado Chaly Oloza Shingoma foi deportado para a ilha de Mogambique,
cm Abril de 1917, acusado de estar envolvido na distribuicdo de murimP1.
Também no Guija e no Xibuto houve prisioneiros, como Duma e Macuia,
que foram deportados para a ilha de Mog¢ambique pela mesma razdoJl.
Embora o encarceramento e a deportacdo de mocambicanos por praticarem
actividades envolvendo a posse pelos espiritos fosse jA uma prética, os
dirigentes coloniais procuravam castigos mais severos, pois os existentes néo
bastavam para dissuadir a populacéo de continuar a praticar os seus costumes
tradicionais.

Numa carta escrita em OQutubro de 1916 ao secretario para os Negdcios
Indigenas, o administrador do Bilene solicita autorizacdo para 0 uso de
castigos mais severos para os nativos, de modo a poderem por termo, a forga,
acirculacao desta «pogdo magica» entre a populacdo'M. O administrador refere
ainda a sua frustracdo por verificar que membros da autoridade local instituida
pelos portugueses, nomeadamente régulos ¢ indunas, também estavam
envolvidos neste tipo de praticas. A incapacidade das autoridades locais para
por cobro ao problema exigia, por isso, e segundo o administrador, medidas
mais severas por parte da administragdo central.

,J Documento A/25. 1917: «Clialy Oloza Shingoma». FDSN1, Secgéo A, Processo n° 118, Cota 83,
AHM.
Documento 476, 1916: «Duma e Macuia». FDSN1, Seccéo A, Processo n° 118, Cota 83, AHM.
‘MDocumento 297, 1916: «Prisdo de régulos ¢ indunas por distribuicao do rapé milagroso murrime»,
FDSN1, Secgdo A, Processo n" 118, Cota 83, AHM.
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A bibliografia antropoldgica e histdrica sobre a possessdo pelos espiritos
e a feiticaria apresenta 0 murimi e 0 mchape como movimentos anti-feiticaria
ocorridos na Africa Central e Oriental. A bibliografia também confirma que
0 movimento murimi foi proeminente no inicio deste século, enquanto o mchape
surge algumas décadas depois, nos anos 30<h De facto, algumas fontes
admitiram recordar-se, ou ter ouvido falar, de estorias sobre 0 mchapeu Estes
movimentos anti-feiticaria e de promocéo, proteccdo e bem-estar foram
amplamente estudados por autores com Ranger (1972), Rennie (1972) Pottier
(1988), entre outros.

Deste modo, a populacdo nativa era reprimida e muitas vezes encarcerada
e deportada por realizar rituais de possessdo e cura, honrar 0s seus
antepassados e pedir proteccdo contra os perigos da vida. Um informante
citado por Young (1978) referia que,

Quando osportugueses seapoderaram das terras, lavraram tudo, atéassepulturas.
Desenterraram cabecas com ostractores eplantaram laranjeiras. Nem sequer sabemos
dizer onde éque estavam os cemitérios. Se alguémfosse rezar (aos seus antepassados) 0
patrao sacava da arma eapontava-apara apessoa. Quem éque tinha coragem?7

E claro que, como Young afirma, apesar de perderem as sepulturas dos
antepassados, as pessoas iam para a floresta e criavam novos locais secretos
para os rituais.

Os relatos e relatorios apresentados acima demonstram a atitude negativa
das autoridades coloniais para com as crengas e praticas tradicionais. Os
colonialistas deportavam os individuos ¢ mandavam-nos para a cadeia,
separando-os das familias e das suas comunidades, apenas por praticarem a
adivinhacéo, a cura e 0 contacto com os espiritos através de médiuns. Reprimiam
as pessoas por realizarem rituais para venerar 0s seus espiritos ancestrais, curar
os doentes, exorcizar o mal e pedir chuva e fertilidade para a terra.

N&o obstante esta mentalidade, registaram-se algumas mudancas no
relacionamento dos colonialistas com a populacdo nativa. O estabelecimento

Ranger, 1972; Young, 1978; Potticr, 1988.
%Joel Cossa e Ernesto Tcmbe.
JrCitado por Young, 1978: 15.



do sistema dos regulados e a nomeagdo e imposicdo de chefes nativos locais,
chamados régulos para governarem pequenas areas de jurisdicdo, os regulados,
iniciou o processo de bifurcacdo do Estado colonial. Os régulos designados
ndo eram, necessariamente, os chefes genuinos das respectivas zonas (0s de
linhagem real). Eram escolhidos em substituicdo dos chefes tradicionais, cuja
ligagho estreita com o Estado Nguni de Gaza era considerada uma ameaca
ao dominio colonial™.

A estrutura dos regulados integrava o régulo, no topo, e o induna, seu
adjunto. Estes reportavam aos chefes de posto que, por sua vez, reportavam
ao administrador do distrito. Sob a administragdo colonial, os régulos tinham
como tarefas, entre outras, a cobranca do imposto de palhota, o tinemba: os
indunas cobravam o imposto nas aldeias sob seu controlo e levavam-no aos
régulos que, por seu turno, entregavam o dinheiro ao administrador ou ao
chefe de posto. O chefe tinha que levar, todas as semanas, algum dinheiro
dos impostos a administracdo (sede da autoridade colonial). Os que nao
pagavam o imposto eram mandados para o xibalo. Os régulos tinham também
de recrutar mao-de-obra para a industria mineira na Africa do Sul. O ndo
cumprimento desta funcdes podia levar a puni¢des de varia ordem por parte
das autoridades coloniais portuguesas.

A existéncia dos régulos era essencial para a estratégia colonial, pois as
autoridades precisavam de criar uma via de comunicacdo entre as populacées
nativas e o poder formal. Isto era fundamental, em particular para fazer
cumprir a colecta de impostos, recrutar mdo-de-obra forcada para o xibalo e
trabalhadores emigrantes para a indGstria mineira da Africa do Sul. Contudo,
os régulos ndo tinham praticamente nenhuma autonomia na governagao das
suas areas de jurisdicdo. Tinham que obedecer rigorosamente as ordens
coloniais ¢ ser ddceis - doutro modo seriam substituidos ¢ até punidos como
qualquer outro nativo.

Esta repressdo colonial tinha por motivacdo essencial uma questdo de
poder. Os colonialistas comegaram por destruir as estruturas do poder
tradicional - o poder das legitimas autoridades politicas tradicionais, assim
como o das autoridades religiosas - para imporem o0 seu proprio poder e
estabelecerem, assim, um controlo total sobre a populacdo. Tratava-se, sem

Yoimg, 1978: 14-15.
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divida, de uma polirica que visava evirar qualquer oposi¢do que pudesse
inviabilizar o projecro colonial. As autoridades tradicionais constituiam uma
fonte adversaria de poder que se encontrava fora do controlo colonial,
devendo, por isso, ser transformadas. Dai 0 novo sistema de regulados e a
repressdo dos lideres tradicionais locais.

O conhecimento também entra aqui em jogo, se tomarmos em
consideracgdo que o conhecimento esotérico que os lideres religiosos possuiam
podia aproximar as pessoas das suas raizes ancestrais e, por conseguinte, dos
seus legitimos lideres. Embora os colonialistas soubessem pregar, tivessem
instrugdo para ensinar os nativos (nas escolas missionarias) e conhecimento
cientifico para construir casas, estradas e pontes, ndo possuiam o
conhecimento esotérico conferido pelos antepassados, aceite e enaltecido
pelas pessoas. Poder e conhecimento sdo, portanto, questdes-chave
subjacentes a motivacdo colonial para esmagar a cultura tradicional.

Alguns régulos, cientes da necessidade de a populagdo continuar com
as suas praticas culturais, acabaram por autorizar a realizagdo de rituais para
venerar 0s espiritos dos antepassados assim como a pratica da adivinhagdo e
da cura pelos espiritos. Era também uma forma de estabelecer a ligacdo entre
os chefes ¢ a populagdo pois eles tinham que presidir a rituais como os mhambas
(para venerar os antepassados) e os mbelele (rituais da chuva) e tinham ainda
que assegurar o seu poder obtendo legitimidade através dos espiritos dos
antepassados. Algumas destas actividades eram toleradas, especialmente as
que ndo envolviam o que comummente se apelidava de curandeirismo e
feiticaria. Os régulos que as autoridades coloniais apanhavam a praticar estas
actividades eram severamente punidos. Ha exemplos de régulos e indunas
que foram encarcerados e deportados para trabalhos forcados pelo seu
envolvimento em préticas de possessdo ¢ posse da pocdo magica murimi.
Entre o grupo de presos acusados de distribuicdo de murimi no Bilene, em
1916, encontravam-se régulos e indunas, o que causou um embarago ao
administrador do distrito, que pediu autorizagdo ao Governo central para
tomar medidas mais severas.

Apesar dos severos castigos a que estava sujeita, a populacdo nativa
continuava a praticar os seus cultos e ndo abandonava as suas raizes e
tradigBes, como o comprovam os seguintes relatos de alguns régulos.



Francisco Chirindja”, antigo regulo de Munguine, afirmou que, durante
a dominagéo colonial, as pessoas realizavam regularmente rituais para pedir
a orientacdo e proteccdo dos antepassados dos Chirindja (os chefes dessa
terra). Os antepassados orientavam os régulos na governacdo do territorio e
nas suas relacbes com os governantes portugueses. Os principais rituais eram
0 mhamba, que se destinava a kuphahla (venerar) os antepassados; os rituais
da chuva (mbelele), destinados a promover a fertilidade da terra e a boa
producdo agricola; os rituais vukanyi, que se realizavam principalmente para
evitar maus comportamentos e conflitos durante o periodo do vukanyi, uma
bebida alcodlica feita a partir de um fruto chamado canye. Chirindja observou
que, a determinada altura, era dificil realizar tais rituais por causa dos
portugueses mas, posteriormenre, eles acabaram por aceita-los, embora
continuassem a proibir os tinyanga (curandeiros, adivinhos e médiuns) e os
valoyi (feiticeiros ou magicos).

Mabandhla Muhlanga, que se tornou ndhuna de Mabandhla por ser
cunhado dos Matsolo (a linhagem dos chefes dessa zona), também referiu
que os Matsolo faziam kuphahla aos seus antepassados durante a dominagéo
portuguesa. Os Matsolo possuiam o seu préprio nyanga para organizar e
realizar os rituais ¢, uma vez por ano, os chefes iam a sua floresta sagrada,
ntiene, para venerar os espiritos dos antepassadosl10.

O relato dc Wanjokoti, antigo régulo de Kalanga, é semelhante. Segundo
ele, em Kalanga, as pessoas estavam autorizadas a tomar conta dos
antepassados, fazendo-lhes ofertas regulares para que eles lhes garantissem
proteccéo; os tinyanga da zona ajudavam a populacédo a resolver os problemas
sociais e dc salde; o régulo e a familia realizavam com regularidade timhamba,
mbelele e outros rituais destinados a promover uma vida de paz e bem-estar
para as pessoasiOL

Por vezes, quando os seus projectos estavam em risco, as autoridades
coloniais aceitavam a realizacdo de rituais visando apaziguar 0s espiritos
ancestrais. Segundo alguns informantes, isso aconteceu durante a construgdo

WEntrevistado em Munguine, cm Junho de 1993.
Mabandhla vive actualmente em lioanc onde tive esta interessante conversa com ele, em Junho de
1993.

11 Entrevista realizada cm Maio de 1993. na Manhica, onde Wanjokoti ¢ a familia se haviam
refugiado ap6s repelidos .ii.npies da Renamo a Kalanga.
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da linha férrea entre o porto de Lourenco Marques e a fronteira rodesiana.
Quando a brigada de construcdo chegou a zona de Marracuene deparou com
um problema: todas as manhds, no mesmo sitio, os trabalhadores constatavam
que o trabalho da véspera tinha sido desmanchado e que as pedras e 0s
barrotes se encontravam empilhados. Era como se alguém tivesse passado a
noite a desfazer o trabalho deles. As pessoas da zona comecaram entdo a
dizer que a linha férrea ndo iria passar naquele local por se tratar de um
cemitério dos donos da terra, sendo necessario realizar uma ceriménia para
pedir a sua autorizacdo. Como ndo conseguiam nenhuma outra solucdo, os
portugueses viram-se obrigados a autorizar o ritual e até forneceram a comida
e a bebida para a ceriménia.

Estes relatos sugerem um certo relaxamento nas relagbes da
administracdo colonial com os nativos, com as autoridades a delegarem nos
régulos o controlo directo dos aspectos sociais e culturais da vida dos nativos.
Parece, também, que deixaram a tarefa de transformar o comportamento
religioso da populacdo indigena as missdes Catdlicas, reconhecidas no
Estatuto Colonial como «um instrumento de civilizacdo e de influéncia
nacional». De certa forma, os chamados indigenas podiam continuar com o
seu padrdo tradicional de vida e manter alguns dos seus valores culturais
(especialmente os rituais aos antepassados) desde que estes nédo
contradissessem os interesses directos do colonialismo: o pagamento de
impostos, 0 ingresso no sistema de trabalho forgado, o trabalho migratério
para a Africa do Sul e, sobretudo, a nfo resisténcia ao dominio colonial.
Contudo, as autoridades coloniais asseguraram a criminalizacdo de certos
tipos de préticas; era o caso daquilo que designavam por curandeirismo e
feiticaria (cura tradicional, adivinhagdo e magia), que eram proibidas pelo
Codigo Penal portugués de 1964.

No seu estudo comparativo do dominio colonial indirecto, Mamdani
(1996) faz também mencéo ao caso portugués, explicando que as poténcias
coloniais menos poderosas na época, como Portugal e a Bélgica, seguiram,
de uma maneira geral, 0 modelo colonial britdnico. Deste modo, o estatuto
politico ¢ criminal dos indigenas, de 1929, ndo concedia aos nativos direitos
de cidadania. Eles eram parte duma comunidade directamente regida pelo
chefe local (o régulo) e estavam sujeitos a lei consuetudinaria - ou seja, a
tradicdo. O nativo tinha acesso a terra comunitaria e devia pagar impostos e
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prestar servigos diversos. Os colonialistas devem ter compreendido que
necessitavam de manter uma categoria de nativos praticamente sem instrugdo
e «incivilizada» para servir de mdo-de-obra barata na explora¢do da coldnia
(os que seriam utilizados no trabalho for¢ado, no trabalho migratorio e no
pagamento de impostos).

Contudo, os portugueses também utilizaram aspectos do modelo de
colonizacdo francés e criaram uma politica de assimilagdo. Em vez de tentarem
«civilizar» toda a populacéo africana da col6nia, criaram uma classe intermédia
de africanos «civilizados» que seriam expostos a modernidade para poder
servir o regime com maior eficacia. Estes assimilados teriam acesso a educagao
e viriam, posteriormente, a ocupar a posi¢do de funcionarios subalternos na
maquina estatal, juntamente com os portugueses. Mamdani assinala a
existéncia, em 1950, de cinco mil civilizados em Mocambique e trinta mil
em Angola. Foi na conduta social e cultural destes assimilados que o regime
colonial concentrou a sua atengdo, tentando moldar a sua identidade.

Assimilacdo e ldentidade Cultural

De acordo com a politica de «assimilagdo» criada pelos portugueses, 0s
nativos africanos que cumpriam certos requisitos podiam receber um estatuto
privilegiado, semelhante, se bem que sempre inferior, ao dos portugueses. A
primeira legislacdo relativa & assimilagdo foi introduzida emJaneiro de 19171,
estipulando que os mogambicanos podiam perder a sua condi¢do de indigenas
¢ adquirir a cidadania portuguesa se preenchessem um determinado ndmero
de requisitos: falar correctamente a lingua portuguesa; exercer uma profissdo
¢ ter um rendimento que garantisse a subsisténcia da familia; ter adquirido
os habitos e maneiras dos portugueses; ser cristdo (de preferéncia catélico
romano); e ndo praticar ou acreditar em cultos de possessdo, feiticaria e noutros

tipos de supersticdes.2

Ver Boletim Oficial cie Mogambique, Portaria Provincial n" .517 e Portaria Provincial n" 104 1cie
Janeiro de 1919. Para informagdes sobre legislacao posterior, consultar o Boletim da Republica n°
22, Serie 1de 31 de Maio de 1954, Decreto Lei 39: 666; BR n" 44, Serie 1de 29 de Outubro de
1960, DL 2018.
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Assim, para adquirirem o escacuto de assimilados os mogambicanos
tinham que passar por um exame, respondendo a certas perguntas e
permitindo que uma comissdo inspeccionasse as suas casas «para ver como
viviam, se sabiam comer & mesa como a populagdo branca, se calcavam
sapatos, se tinham uma Unica esposa»103. Os aprovados tinham acesso ao
«certificado de assimilagdo». Este documento conferia-lhes o direito de serem
tratados como portugueses, de registarem legalmente o nascimento dos filhos
e de terem acesso aos tribunais. Tendo deixado de ser indigena, o assimilado
também ficava livre de pagar o imposto de palhota e de ser recrutado para o
trabalho forcado.

Nessa época, alguns intelectuais mocambicanos rejeitaram a lei da
assimilacdo por ser discriminatoria, visto que ndo estendia a cidadania plena
a todos os mogambicanos e conferia certos privilégios apenas a alguns. Este
foi o caso dos irmdos Jodo e José Albasini, ambos jornalistas e editores
responsaveis pela publicacdo O Africano e o seu sucessor, 0 jornal O Brado
Africano, que era o porta-voz do Grémio Africano. Este jornal, que
representava os interesses de mogambicanos predominantemente da classe
média e falantes da lingua portuguesa, mostrou ser uma importante voz de
protesto contra os desmandos coloniais1O4

Os artigos de Jodo Albasini atacavam directamente as politicas coloniais,
em especial as relativas a formulacdo do indigenato, o sistema legal que
definia um estatuto separado e subalterno para as «pessoas de raga negra ou
seus descendentes ... que ndo possuam os habitos individuais e sociais
exigidos para que tenham acesso a carta de direitos dos cidadaos
portugueses»1B e a legislagdo da assimilacdo. De acordo com Albasini, o
conceito legal de indigena era racista na sua formulacgéo e irremediavelmente
defeituoso como regulamentacdo laborai. No que diz respeito & assimilagdo,
Albasini denunciou o seu caracter discriminatorio exigindo saber porque é
que tinham que se assimilar para serem iguais ao que ele considerava « ...
uma gentalha suja e analfabeta que Portugal deportava para a col6nia»100.

""Honwana, R. 1988:91.

"MHonwana, R. 1988; Pcnvcnne, 1994,
Boletim Oficial de Mogambique, Série 1, n° 22, Suplemento, Decreto Lei n° 39: 666, Capitulo 1
«Dos Indigenas Portugueses e do seu Estatuto»,

b* O Africana, 27 de Janeiro de 1917; O tinido Africano, 4 de Janeiro de 1919; Pcnvcnne, 1994
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Além disso, ele argumentava que «Se os africanos tém que pagar para
provarem que sdo civilizados e capazes de se misturarem com os brancos,
entdo porque é que ndo se tributam os brancos ndo-civilizados que vivem
com africanas em situacGes de unido de facto?»"7.

Embora muitos mogambicanos considerassem o conceito de assimilacéo
repulsivo e humilhante, a maior parte deles acabou por se assimilar, como
medida de protec¢do contra os fardos mais pesados do estatuto de indigena,
mesmo estando muito longe de usufruir dos mesmos beneficios e privilégios
dos cidaddos europeus®*. Raul Honwana explica que «... quando as pessoas
se tornavam assimiladas, ndo renegavam de imediato a sua cultura, raca ou
crencas basicas. Procuravam pura e simplesmente uma vida melhor» (ndo
terem que participar no sistema de trabalho forcado, ndo terem que ser
privados dos direitos mais elementares de cidadania)100. Citado por Penvenne,
Manuel dos Santos Tembe, que passou a assimilado pouco antes da abolicdo
do estatuto, em 1960, afirmava té-lo feito,

. n@opara me tornar branco ou ser como cs brancos. Vejama corda minhapele!
Sou negro. Nao! Eu tornei-me assimilado para avangar mais um pouco, paraganhar
umpouco melhorpara a minhafamilial10

No seu livro, Raul Honwana conta a historia interessante de Adelino
Machado, passada nos anos 50, quando Machado trabalhava na Escola de
Artes e Oficios da Moamba. Machado foi preso depois de ter sido acusado
de «desobediéncia» pelo chefe da estacdo dos caminhos de ferro - por se ter
sentado com a mulher num banco da estacéo, reservado aos brancos. Durante
0 interrogat6rio, Machado apresentou a sua identificagdo, um bilhete de
identidade de indigena, e disse que tinha feito o quinto ano do ensino
secundario num semindario, mas desistira de ser padre. O administrador
libertou-o na condicdo de ele provar as suas habilitagdes académicas, o que
Machado fez no dia seguinte. Depois de as ler, o administrador informou

"I? O Africano, 27 dc Janeiro de 1917; O lhvJo Africano, 4 de Janeiro de 1919; Pcnvcnnc, 1994,
"wPenvenne, 1994: 65-67.

"" Honwana. R. 1988: 105.

11 Penvenne, 1994: 68.
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Machado de que estava ilibado e que com estes documentos tinha adquirido
o direito de deixar de ser indigena, passando para a categoria de assimiladol" .

Ao que parece, mais do que o desejo de absorver as expressdes culturais
e ideologicas do colonialismo portugués, o que atraia a maior parte dos
individuos na assimilacdo era, de facto, a busca de melhores condicGes de
vida: um emprego decente longe do xibalo (trabalho forcado), direitos civicos
minimos e educacdo para os filhos. Apesar da humilhacdo e da natureza
discriminatéria que Ihe era inerente, a assimilacdo parece ter sido o menor
dos males"2. De facto, a crise monetaria provocada pela substituicdo da moeda
portuguesa - dos reis para 0 escudo -, assim como a crise econémica durante
a primeira Guerra Mundial, foram os agentes catalizadores que tornaram a
assimilacdo irresistivel para os mogambicanos elegiveis."3

Contudo, isto ndo significa que ndo possa ter havido assimilados realmente
desejosos de ser como 0s europeus, que possam ter adoptado e interiorizado
a cultura portuguesa como sua. No entanto, este tipo de postura por parte de
alguns individuos ndo constituia uma consequéncia automatica do facto de
se ter tornado assimilado; ndo se tratava, necessariamente, de uma equacdo
de causa-efeito. Alids, como Penvenne explica, o conjunto de
constrangimentos colocados aos assimilados distanciava-os tanto dos seus
iguais, nativos, como dos portugueses. Nas suas proprias palavras:

Emboraa ligagao de importantes critérios econdmicos ao estatuto de cidaddo separasse
cada vez mais osassimilados dos indigenas, um outro conjunto de critérios econémicos e
sociais igualmente importantes continuava a separar csassimilados dosportugueses. 14

Deste modo, os assimilados constituiam uma categoria intersticial entre
0s nativos indigenas e os portugueses brancos. Na verdade, a maioria dos
assimilados mantinha ligagBes fortes com as suas aldeias de origem e com 0s
familiares que o regime colonial considerava como indigenas. Alguns
continuavam a praticar os seus rituais, a venerar os antepassados e a recorrer

Honwana, R. 1988: 129.

1I: Ver Penvenne. 1994: 67; Honwana, R. 1988: 105-106.
Ver Penvenne. 1994: 67-68.
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aos médiuns espirituais e aos adivinhos, embora tivessem que o fazer de
forma muito discreta para ndo perderem os seus privilégios e beneficios. Se
as politicas de assimilagdo ndo eram, s0 por si, suficientes para mudar as
bases fundamentais da identidade cultural dos africanos (aqueles que estavam
em condi¢Bes de receber documentos de assimilagao), o Cristianismo e, em
especial, a expansdo das missdes Catolicas nas zonas rurais constituiam outra
tentativa nesse sentido.

Cristianismo e Educacdo Missionéaria

A religido e a educacdo missionaria foi outra das estratégias coloniais
para «civilizar» os africanos através da abolicdo ou substituicdo da sua
identidade cultural. De 1880 a 1930, o sistema de educagdo para africanos
esteve nas maos de missGes Cristds Protestantes (Metodista, Presbiteriana,
Anglicana, Wesleyana) ndo-portuguesas. A igreja Catélica concentrava os
seus esforcos na populacdo europeia das zonas urbanas. SO mais tarde deu
inicio a criagdo de missfes para mogambicanosl15 A expansdo das missdes
cristds gerou de imediato contradi¢cdes. Enquanto os catdlicos usavam
exclusivamente a lingua portuguesa, considerada pelo poder colonial como
veiculo da dominagdo cultural, a generalidade das missbes Protestantes
utilizava as linguas locais. Os Protestantes traduziram a Biblia de inglés para
xitsua e xironga. Na verdade, a educacdo nas missdes Protestantes contribuiu
para criar uma atitude anti-colonial e nacionalista nos estudantes
mogambicanos que, posteriormenre, viriam a confrontar-se com o regime
colonial.

Véarios administradores coloniais escreveram ao governo central
expressando as suas preocupagOes relativamente as actividades das missdes
Protestantes na suas zonas de jurisdicdo. Em relacdo a este assunto, em 1909,
0 administrador da circunscricdo do Sabic referia no seu relatério anual ao
governo central o seguinte:

"'Rochaei al. 1993.
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éfundamental criar no campo mais missdes Catolicas chefiadas por padres
portugueses... estas missdesserdo cruciaispara o estabelecimento da nossa influéncia e
dominiol16

No mesmo relatério, o administrador colonial também sugeria o
melhoramento da formacdo dos missionarios portugueses para poderem
enfrentar os seus contrapartes estrangeiros das missdes Protestantes,
geralmente melhor preparados e mais capazes.

No relatdrio de 1910 da circunscricdo de Maputo, 0s responsaveis
coloniais também sugeriam ao governo a proibi¢cdo do uso do xizulu e do
xironga como linguas de ensino nas escolas missionarias Protestantes e a
utilizacdo obrigatéria da lingua portuguesall7. O administrador do Bilene
prosseguia o seu relatério dizendo que:

...as missdes estrangeiras ndo ensinam aos indigenas aquilo que eles realmente
precisam de saber, aquilo que queremos que elessaibam eaquilo quea nagdo (portuguesa)
deve receber deles- trabalho, elesdeviam, sim, aprender a trabalharllK

Na sequéncia destas sugestdes, a Portaria Provincial n° 630, de 18 de
Agosto de 1927, criou uma comissdo para estudar a questdo da expansdo das
missdes Catolicas portuguesas nas zonas rurais. A comissdo recomendou a
criacdo, tdo depressa quanto possivel, de mais escolas missionarias dirigidas
por padres portugueses brancos. A comissdo também referiu a importancia
de assegurar, a nivel nacional, terras para as missGes catélicas1l”. As
autoridades coloniais opunham-se firmemente as actividades das missdes
Protestantes que, do seu ponto de vista, levavam a cabo a «desnacionalizagio»
dos africanos, separando-os da cultura e dos ideais portugueses. A resposta
colonial foi portanto, 0 aumento do nimero de escolas missionarias Catolicas
nas zonas rurais e a criagdo do instituto nacional das missdes catolicas, de

McRelatorio da (&rcunscricdo do Sabie, 1909-1910: Educacéo c Instrucéo, pp. 84-85. AHM B225
lix.2.

117 Relatério da Circunscri¢do de Maputo, 1909-1910: Missdes Religiosas, pp. 127. AHM 11225 Ex.2.

"* Relatdrio da Circunscricdo do Bilene, 1911-1912: Missdes Religiosas, pp. 153. AHM B225 Ex. 2.
Fundo da Direcgdo dos Servigos dos Negdcios Indigenas, Seccdo E, Instrucdo e Cultos. Processo
n" 64, Cota 1786, AFIM.



modo a contrariar a expansdo das missdes protestantes. Estas contradices
entre a igreja Catdlica e as igrejas Protestantes também reflectiam uma luta
de poder pela influéncia sobre a populacdo nativa africana.

No fim dos anos 30, o Estado colonial consolidou a sua alianca com a
igreja Catdlica. Como corolério, a assinatura, em Maio de 1940, de uma
Concordata e de um Acordo Missionario entre o Estado portugués e o
Vaticano, garantiu a Portugal o controlo total da igreja Cat6lica portuguesa.
Desta forma, a igreja Catdlica portuguesa tornou-se um instrumento
ideolégico fundamental para justificar a dominacdo coloniall20. Em
consequéncia, a igreja Catdlica ultrapassou as Protestantes, expandindo
rapidamente a sua rede de escolas missionarias para africanos e exercendo
pleno e total controle da situagdo missionaria e educacional na col6nial2l

Vérios entrevistados admitiram ter sido educados e ter contraido
matrimonio nas missdes Catolicas das zonas rurais. Muianga, por exemplo, é
um nyamusoro que estudou na Missdo Catolica de S. Benedito, em Mangunze,
tendo terminado a terceira classe do ensino primério rudimentar12 Depois
de ter trabalhado na cidade de Lourenco Marques e posteriormente nas minas
da Africa do Sul, Muianga regressou a sua aldeia para arranjar esposa. Muianga
pagou o lobolo (dote) a familia da mulher, mas também teve um casamento
canoénico na Missdo Catélica de Mangunze, onde fora educado. Muianga
referiu que os missionarios encorajavam os alunos a casar na igreja c a baptizar
os filhos. Apesar da sua educagdo Catdlica, Muianga viria a tornar-se um
nyamusoro possuido por espiritos tinguluve, vandau e vangunil23

Tal como Muianga, o marido de Joana Jasse pagou tobolo por ela e
passaram por todos os rituais do casamento tradicional. Contudo, também
se casaram na igreja Catolica da Manhica. Joana recorda que nessa altura j&
padecia da doenca dos espiritos - a doenca do chamamento referida no
capitulo anterior - mas teve que a ocultar dos padres da igreja para ndo ter

J" Hedges e Rocha. 1993: 118

1 Nos anos 30, o nimero de alunos nas missdes Catolicas era superior ao das missdes protestantes.
Ver Moreira, 1936: 17-19,22-27,40-48.
O nivel mais elevado possivel Je instrugdo para indigenas. Para alem dc s6 terem acesso a terceira
classe, tratava-se de uma educagdo rudimentar inferior ao ensino elementar para brancos e
assimilados.

1M Ver capitulo 1
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problemas. Estes sdo apenas dois exemplos de como a igreja Catolica penetrou
na vida dos mogambicanos das zonas rurais.

Para além da sua missdo de expandir o Cristianismo, a igreja Catdlica
constituia igualmente um instrumento poderoso para forgar os mogambicanos
a aceitar novos valores e a opressdo colonial. Neste contexto, a igreja era
instrumental na luta contra as crencas e préaticas tradicionais dos africanos,
particularmente as que se relacionavam com a possessdo pelos espiritos, o
culto dos antepassados e a feiticaria. Numa monografia publicada em 1910,
0 administrador de Inhambane sugeria que,

Afeiticaria é (para os nativos) a causa de todos os males da vida e contra os quais,
segundopensam, ndo vale apena lutar. Isto leva-os a render-se ea tomar-sefatalistas,
0que estdemperfeita conformidade com a suafalta de actividadefisica e intelectual...
tenho a certeza de que, fosse qualfossea religido adoptada, ela nunca seria téo confortavel
como esta maneira depensar-... eisa razdo que explicaa relutancia deles em adoptar cs
principios da religido cristd... 12

Esta declaragdo, que mostra claramente a percepcdo colonial da
populacdo nativa, ignora o facto de muitos nativos terem adoptado o
Protestantismo. O problema parecia residir no Catolicismo. A contestacdo
do papel da igreja Catolica comegou a crescer entre alguns africanos educados
nas missdes Protestantes. De facto, os colonialistas consideravam os
instrutores religiosos Protestantes africanos «os indigenas mais insubordinados
e indolentes e os menos (teis»125. Alguns pastores Protestantes chegaram
mesmo a ser deportados por resistirem a discriminacgdo religiosa praticada
pelos colonialistas126. Em consequéncia, comegaram a surgir as igrejas
Independentes Africanas. Algumas destas igrejas apresentavam uma fusdo
de elementos do Cristianismo e da cultura tradicional africana. Uma andlise
mais elaborada a questdo do sincretismo religioso € apresentada no capitulo
seguinte.

Cabral. 1910: 116.
Actas do Conselho do Governo, 28/Ourubro/1914: 871.
Hcdgcs e Rocha, 1993: 48.



A primeira igreja Independente foi a Igreja Africana de Gaza, criada por
Benjamim Mavadhla em 1907, fruto de uma ruptura com a igreja Wesleyana.
Os membros desta igreja identificavam-se com o antigo Estado Nguni de
Gaza, cujo rei foi derrotado pelos portugueses em 1895. Mavadhla
reivindicava a existéncia de uma ligacdo entre o nome do Estado e as
referéncias biblicas a «Gaza». Segundo Mavadhla, a criagdo desta igreja foi
facilitada pelas seguintes circunstancias: a) a necessidade de exprimirem a
sua propria identidade cultural e a sua resisténcia a dominacao colonial; b) a
relutdncia de certas missbes Gristds em acomodarem as «tradicBes» sociais e
culturais dos seus membros, abolirem o racismo dentro das igrejas e em se
distanciarem da dominacgdo politica colonial dos mog¢ambicanosi2r.

Por razdes similares, Mott Sicobela abandonou em 1918 a Igreja
Metodista Americana em Morrumbene e fundou a Igreja Episcopal Luso-
-Africana, juntamente com um portugués chamado Victor de Sousa. Cedo
vieram a superficie as contradicdes entre Sicobela e Sousa. A agenda de
Sicobela era libertar os mogambicanos da influéncia de ideias estrangeiras
(portuguesas e outras). Rejeitava 0 uso da lingua portuguesa e produziu a
historia dos Tswa, tanto em xitshwa como cm inglés, enfatizando a igualdade
entre os Tswa e 0s outros povos. A abordagem de Sousa era completamente
diferente da de Sicobela. A sua ideia era apenas contrariar a influéncia das
«missbes evangélicas estrangeiras que estavam a contribuir para a
desnacionalizagdo»'8 dos mocambicanos e defender os interesses e a
soberania de Portugal. A cisdo era inevitavel e em 1925 Sousa criou a Igreja
Nacional Etiopica de Mogcambique. Sicobela mudou a designacdo da igreja
para Igreja Luz Episcopal e traduziu a Biblia de inglés para xitshwa. Sicobela
tornou-se um alvo dos portugueses, que baniram a sua igreja em 1941. Um
ano depois, todas as igrejas independentes foram banidas sob pretexto de
que,

...as actividades destas instituicOes e 0s seus representantes eramperniciosospor
favorecerem a desnacionalizaco espiritual e material dos mogambicanos. 10

17 Rocha et al, 1993: 19.
Ferraz de Freitas, Vol. Il, 1956-1957.
Despacho do Governo-Geral, 10/1 1/1942. FDSNI, Cota 696, Processo n° 59, AHM.



A contestacdo da cultura portuguesa surgiu ndo sO através do
estabelecimento de novas igrejas, mas também da criacdo de sistemas
alternativos de educacdo para mocambicanos. Robert Mashava, um
mogambicano educado na Africa do Sul, na escola Protestante de Loverdale,
fundou a Igreja Metodista Wesleyana por volta de 1889, tornando-se seu
pastor. Também montou escolas para o ensino do ronga e do inglés em
Komatiport, Catembe (sua terra natal) e Lourenco Marques. Mashava
envolveu-se muito no estudo da histéria da regido assim como da lingua
xironga, tendo feito a primeira traducdo da Biblia para o xironga. Foi um dos
pioneiros da transformagdo do xironga em lingua escrita.

As autoridades coloniais portuguesas afirmavam que Mashava ajudava
os chefes rebeldes Ronga, Mahazule e Matibjana, a obterem armas a partir
de interesses britanicos na Africa do Sul. Também o acusavam de introduzir
«ideias politicas subversivas» na coldnia. Mashava foi preso e deportado para
a ilha do Fogo, Cabo Verde e, mais tarde, para o Porto, em Portugal?O0.

Em 1972, também os pastores Zedequias Manganhela e José Sidumo,
ambos da Igreja Presbiteriana de Mocambique, foram presos pela PIDE
(policia secreta portuguesa), acusados de terem ligacbes com a Frelimo.
Manganhela foi assassinado pela PIDE na prisdo, em Dezembro de 197211

As igrejas Protestantes do sul de Mogcambique produziram grande parte
dos lideres nacionalistas da resisténcia e da luta armada contra a opressao
colonial. Muitos lideres da Frelimo foram educados em escolas missionarias
Protestantes de Maputo e Gaza. Eduardo Mondlane, fundador da Frelimo e
seu primeiro presidente, foi educado na missdo suica (Presbiteriana) e em
escolas Metodistas Americanas, através das quais acedeu a niveis superiores
de educacdo na Africa do Sul, Portugal e Estados Unidos. Samora Machel,
cujo pai era pastor da igreja Metodista Livre, foi impedido de prosseguir os
estudos por se ter recusado a seguir o sacerddcio catélicot2.

Se, por um lado, os colonialistas impuseram os seus valores culturais e
sociais em detrimento das crengas e praticas culturais locais, estes relatos
demonstram que, por outro lado, os mog¢ambicanos ndo aceitavam

110 Honwnna, R. 1988; Rocha cr al, 1993.
Cruze Silva. 1993.
1’ Finnegan, 19)2: 299.



passivamente essa dominacdo. A contestacdo e a resisténcia aumentaram
(tanto entre os portugueses como entre 0s mogambicanos - indigenas e
assimilados), o que levou a posteriores transformac6es nas politicas coloniais.

Transformagbes no Sistema Colonial

A contestagdo contra o dominio colonial portugués aumentou na década
de 30. Associa¢fes como o Grémio Africano, o Instituto Negrofilo e,
posteriormente, o Centro Associativo dos Negros e o Nucleo dos Estudantes
Secundérios Africanos de Mocambique (NESAM) tiveram um forte impacto
na resisténcia anti-colonial.

Contudo, no seio do movimento anti-colonial as coisas ndo eram lineares.
Havia contradigdes enire mulatos e negros dentro do Grémio Africano. Os
seus membros negros, tendo compreendido que o Grémio ndo estava a
combater com firmeza suficiente as barreiras raciais contra os negros, decidiu
separar-se e criar a sua propria organizagdo, o Instituto Negrdfilo, que mais
tarde viria a ser o Centro Associativo dos Negros. Os portugueses também
desempenharam o seu papel, encorajando os pontos de divisdo que provocaram
a cisdo no seio do Grémio. Prometeram mais privilégios aos negros com
vista a diminuir o seu radicalismo (causado, em parte, pela sua subordinagdo
aos mulatos, que se encontravam numa posicdo melhor)H3 e a diluir o
objectivo da resisténcia.

Outra tentativa semelhante, no mesmo sentido, foi a criacdo de
privilégios adicionais para os régulos e suas familias. Em 1950 foi criada
uma escola especial para os filhos dos régulos. Em certas zonas os régulos
beneficiavam da distribuicdo de gado, o que reforcava o seu estatuto
privilegiado vis-h-viso resto da populacdo3t. Tudo isto fazia parte da estratégia
colonial para desviar a atencdo da questdo principal, a colonizacdo, e criar
contradi¢cBes no seio dos nativos, dos assimilados e entre os dois grupos.

Em 1951, devido as presses anti-coloniais, o regime decidiu abandonar
0 termo «col6nia» a favor de Provincia Ultramarina, sublinhando a alegacédo

11 Hedges e Rocha, 1993: 67.
,MHedges e Rocha, 1993: 183-184.
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de que os territorios africanos e Portugal constituiam um pais uno e indivisivel.
Esta medida cosmética sé teve algum impacto uma década mais tarde quando,
em 1961, o regime abandonou a politica de discriminagdo que diferenciava
indigenas e assimilados e atribuiu plenos direitos de cidadania a todos os
mogambicanos. Em simultdneo, foi abolido o sistema de educacéo
discriminatorio, a luz do qual alguns individuos sé podiam ter acesso as
limitadas escolas rudimentares. As escolas missiondrias deixaram de existir e
foram abertas escolas publicas para toda a gente. O xibalo (trabalho forgado)
também foi abolido.

As tensbes e contradicBes entre os proprios colonialistas portugueses
jogaram igualmente um papel importante nestas mudancas. Varios
portugueses anti-fascistas e democratas protestavam abertamente contra o
regime. Também foi crucial o papel de figuras como Henrique Galvdo, que
ergueu asua voz contra as politicas coloniais, e Humberto Delgado, candidato
a Presidéncia em 1958, que conseguiu formar uma frente unida de oposigao
ao regimel3,

Na frente internacional, Portugal aderira as Nagbes Unidas em 1955 e o
Comité de Descolonizagdo da ONU comegara a prestar atengdo as politicas
coloniais portuguesas, ignorando o artificio seméantico que, em 1951, mudara
os territérios colonizados para Provincias Ultramarinas. O inicio da
descolonizacdo do Continente, com a independéncia do Ghana, em 1959,
revelou-se crucial para o abrandamento da repressdo colonial aberta.
Paralelamente a estas mudancas, o regime colonial tomava medidas para
contrariar o foco de resisténcia ao dominio portugués. Em 1956 criou a PIDE-
-DGS (a policia de seguranga do Estado) nas coldnias para comegar a vigilancia
sistemética das pessoas conhecidas como sendo hostis ao regime. Devido a
accdo da PIDE, a maior parte das organizacGes nacionalistas foram obrigadas
a passar para alem das fronteiras mogambicanas (para a Rodésia, Niassalandia,
Africa do Sul eTanganica). Contudo, os ventos da mudanca atingiram a Africa
portuguesa e, em 1961, da-se em Angola a rebelido de Cassange. Foi em Junho
dc 1962 que Eduardo Mondlane fundou a Frelimo na Tanzénia, na sequéncia
da fusdo dc trés diferentes organizacBes nacionalistas mogambicanaslaW

Ncwitr, 1995:517,519.
IV Ver capitulo 3.
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Conclusao

A dominacdo colonial em Mocambique baseou-se na separacdo entre
populacdo indigena e a populagdo «civilizada», branca e assimilada, criando
assim uma dicotomia entre a tradicdo e a modernidade, para melhor realizar
0 seu projecto de colonizacdo. Este tornou-se hostil a religido tradicional e
as crengas e préaticas associadas a possessdo pelos espiritos e a outros rituais
ancestrais. Os tinyanga (nyamusoro, nyangarume e mungomd) e os lideres das igrejas
independentes eram reprimidos ¢ punidos por serem considerados perniciosos
para o Estado colonial. Clamando que estavam a libertar os nativos do
obscurantismo e da supersticdo, os portugueses agiam no sentido de lhes
inculcar os valores da civilizacdo Cristd ocidental, impondo o Cristianismo e
encorajando a assimilacdo da cultura portuguesa a um certo estrato de nativos.
Contudo, estas tentativas ndo erradicaram a identificacdo dos mogambicanos
com a sua propria cultura, apesar de haver casos de nativos que aspiravam a
adoptar valores estrangeiros e a tornar-se portugueses.

Nas zonas rurais, apesar do encarceramento dos tinyanga que exerciam o
papel de médiuns de contacto com os espiritos ¢ a adivinhacdo, assim como
dos régulos que distribuiam murimie mchape, os camponeses continuaram a ir
aos timulos dos seus antepassados e a fazer kuphahla para os venerar,
mantendo essa ligacdo entre os vivos e os mortos. Continuaram a distribuir
murimi e mchape para contrariarem a feiticaria, a realizar os rituais de iniciacéo
e 0s que visavam a fertilidade da terra e o bem-estar das comunidades. Apesar
de terem de casar na igreja Catolica, prosseguiram com a pratica do lobolo
(dote para a noiva).

As relagBes de poder e conhecimento sdo fundamentais para entender a
rejeicdo colonial dos valores tradicionais africanos, especialmente dos que
se referem a autoridade da linhagem e a posse pelos espiritos. O colonialismo
eliminou o poder e a autoridade dos legitimos lideres politicos africanos
instalando os régulos, que funcionavam como seus fantoches. Também
interditaram aos lideres religiosos o exercicio do seu conhecimento e
sabedoria nas comunidades, proibindo a adivinhacdo, a cura tradicional e a
feiticaria. De facto, o conhecimento esotérico dos tinyanga, assim como o
poder dos lideres tradicionais, era legitimado pelos espiritos ancestrais que
ocupam uma posicdo central na vida dos nativos. Assim, este tipo de poder
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e de autoridade sobre a populacdo encontrava-se completamente fora do
controlo colonial. Essa a razdo por que a repressdo das crengas e praticas
tradicionais era crucial para a implementacdo do projecto colonial -
representavam uma fonte antagoénica e rival de poder e conhecimento, que o
projecto de colonizagéo tinha que inviabilizar.

Mais do que uma aculturacdo a cultura portuguesa, o processo de
assimilagdo tornou-se para os mocambicanos uma forma de aliviarem as suas
dificuldades econdmicas, de obterem melhores condi¢es de vida longe do
peso do xibalo (trabalho forcado) e de conseguirem acesso ao ensino
«elementar». Nas décadas de 50 e 60 registaram-se algumas transformacdes
no sistema colonial: o termo coldnia foi substituido por Provincia Ultramarina
e as politicas do indigenato e da assimilagdo foram abolidas, juntamente
com os sistemas do discriminatorio ensino rudimentar missionario e do
trabalho forcado. Contudo, ao mesmo tempo, o colonialismo reforgava a sua
seguranca, montando a PIDE nas coldnias para controlar a insurgéncia politica
anri-portuguesa. Isto ndo foi, -no entanto, suficiente para travar a emergéncia
de movimentos de libertacdo para combater o colonialismo. Em 1962 foi
criada a Frelimo, que desencadeou uma luta armada contra o regime que
conduziu o pais a independéncia em 1975.

Na era colonial, a imposicdo da conversdo ao Cristianismo teve um
impacto profundo nas vidas dos mocgambicanos e deu origem a diversas
reaccOes e estratégias de sobrevivéncia. Este serd o topico de discussdo do
proximo capitulo, que versa sobre a relagdo entre a conversao ao Cristianismo
c a identidade cultural.






Capitulo 5

CRISTIANISMO E IDENTIDADE CULTURAL

Este capitulo discute a relagdo entre a possessdo pelos espiritos e o
Cristianismo. Analisa as formas segundo as quais as pessoas reagiram a
conversdo ao Cristianismo e o papel desempenhado nesse processo pelas
crengas e préticas tradicionais relativas a posse pelos espiritos. A Cristianizagao
do continente africano que acompanhou a colonizacdo foi um processo
através do qual a religifo tradicional foi substituida pelas religides mundiais137.
A introducdo do Cristianismo no sul de Mogcambique também deu inicio ao
processo de marginalizacdo das identidades religiosas locais1®8 As respostas
de individuos e grupos a esse processo de transformacdo foram diversas. A
criacdo de Igrejas Independentes (Etiopes e Zionistas) constituiu uma forma
de resisténcia a imposicdo de novos valores religiosos (Comaroff, 1985).
Neste capitulo, examino também as préaticas das lIgrejas Zionistas, que
combinam elementos tanto do Cristianismo como das crencas e praticas
religiosas africanas tradicionais.

Embora as igrejas Zionistas tenham um forte sentido Cristdo, as suas
fungbes sociais e praticas rituais parecem sobrepor-se as dos tinyanga
(praticantes da religido tradicional), apresentando muitas semelhancas. Isto
conduz-nos a uma discussdo antropoldgica sobre o sincretismo religioso,
entendido como o processo de sintese de identidades religiosas dispares. Esta
parece ter sido uma das respostas locais a imposi¢do do Cristianismo.

Contudo, o sincretismo ndo constitui a Unica manifestacdo de coabitacéo
religiosa no sul de Mocambique. Parece existir um certo tipo de
compartimentacdo religiosa, especialmente no que diz respeito a relacdo que
os individuos estabelecem com as denominacdes Cristas estabelecidas, como
€ 0 caso da igreja Catolica e das igrejas Protestantes. Neste contexto, os
Cristdos parecem preservar uma filosofia religiosa dupla ou uma «consciéncia

Pccl, 1978.
"™Ver Hclgesson, 1971.
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dividida»1W em virtude de recorrerem a praticantes de medicina tradicional
e adivinhos «tradicionais» como uma fonte adicional, mas separada, de alivio
para os seus problemas existenciais e de salde. Isto acontece com maior
frequéncia quando os problemas que os afligem ndo encontram respostas
adequadas numa das esferas religiosas a que tém acesso. Parece nao existir
intencdo de desenvolver uma fusdo significativa das duas, pois ambas as
partes acreditam que apenas a existéncia de uma separacdo rigorosa lhes
conferird «autenticidade» e «pureza».

As lIgrejas Zionistas e o Sincretismo Religioso

O termo Zion ndo tem qualquer relacdo com o movimento Zion Judaico,
mas tem raizes na cidade americana de Zion, em lllinois. Fundada em 1896
como Igreja Cristd Catolica Apostélica em Zion (C.C.A.Z.) por John
Alexander DowieMtl, esta igreja foi introduzida pela primeira vez em Africa
cm 1904, chegando as populagdes negras dos arredores de Joanesburgo ¢ do
Natal através de Daniel Bryant. O Zionismo penetrou a regido sul de
Mocambique através dos trabalhadores emigrantes que regressavam da Africa
do Sul e que ai haviam sido convertidos. Os convertidos ao Zionismo na
Africa Austral foram muito receptivos ao tema pentecostal (de Zion), por
este lhes parecer estar de acordo com as suas nogdes indigenas de forgas
espirituais e cura divina e por, a0 mesmo tempo, reverter a despersonalizacdo
e a impoténcia caracteristicas da experiéncia laborai urbana#l

Ao contrario das igrejas convencionais, as Igrejas Africanas de Zion,
também conhecidas por igrejas que promovem curas, conseguiram partilhar
0 mesmo tipo de pensamento etioldgico dos que recorrem a elas em busca de
ajudal4*. H4, no entanto, alguma controvérsia quanto ao facto destas
possuirem um caracter sincrético (mistura de Cristianismo e de religido local)
ou ndo-sincrético (puramente Cristds mas atraentes para as populagdes locais).
Voltarei a este assunto mais adiante.

""Meycr, 1994:46.
AJComarofT, 1985: 177-78.
U ComnrofT, 1985: 186.
14" Schoflfcleers. 1989: 115.
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O movimento de Zion assenta tanto no poder religioso de Deus como
na cura divina. A revelacdo acontece através do poder de profetas religiosos,
capazes de identificar e curar o sofrimento individual e de grupo. O servigo
religioso combina a leitura de passagens da Biblia, oraces Cristds e a cura
através de profetas possuidos por espiritos.

Jean Comaroffi3 também assinala que o Zionismo na Africa Austral
deu origem a uma instabilidade, caracterizada por um processo de revelagdo
e cisdo que promoveu a emergéncia de novas igrejas, embora reproduzindo a
mesma estrutura formal estereotipada. Este padrdo foi fruto de um duplo
conjunto de constrangimentos estruturais: primeiro, o facto de as figuras
proféticas ndo terem sido capazes de remover as contradi¢cdes fundamentais
que originaram os seus movimentos de contestacdo conseguindo, por isso,
apenas ocasionalmente manter discipulos fiéis; segundo, o facto de o aparelho
do Estado impedir a expansdo de tais protestos para além da esfera ritual,
reforcando assim a filiagdo ao movimento e ndo a uma igreja em particular.

Algumas préaticas rituais zionistas

Para além de servigos religiosos e encontros regulares na igreja, 0s
seguidores de Zion também realizam rituais de cura de doengas e desgracas.
Aliviam o sofrimento dos doentes, protegendo-os dos perigos da vida e
promovendo o seu bem-estar. Quando um doente se aproxima da igreja de
Zion, apresenta 0 seu caso ao pastor ou aos profetas, que organizam entéo
um ritual de cura. Alguns informadores referiram que se esta a tornar frequente
os profetas de Zion receberem os doentes em privado nas casas destes onde
realizam sessfes de oracdo e profecias de cura, recomendando-lhes entdo
que se juntem a congregagao.

O ritual de cura incorpora sempre rezas e oragdes biblicas que,
normalmente, precedem a profecia. O pastor dirige o servico e Ié passagens
da Biblia. Também diz algumas preces que séo seguidas pelos outros membros
da igreja. Depois, os profetas, possuidos ndo por svikwembu, mas por mimoya
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ou tintshumi (anjos ou espiritos de Zion) fazem as suas profecias, que lhes
permitem identificar as causas do mal do doente.

O primeiro ritual de cura funciona como uma tentativa preliminar para
chegar ao diagndstico. Se necessario, podem ser organizados mais rituais até
a identificacdo das causas da doenga. Se estas forem claras, bastardo algumas
sessOes de oracdo e a entrega total do doente a Deus para o curar. Mas se
houver forcas malévolas envolvidas, para além das sessdes de oracdo regulares
sd0 organizadas praticas rituais especiais consoante o0 caso. Como ilustragdo
apresento dois casos. O primeiro é o de Raci Cossa.

Raci foi iniciada como nyamusoro quando os espiritos do seu avd paterno
a escolheram para continuar a «tradicdo» da familia. Passou dois anos e meio
numa escola de iniciacdo e, depois de formada, exerceu a funcdo durante
cerca de dois anos. Raci decidiu desistir de exercer a profissdo de nyamusoro
devido a influéncia do seu pai que, sendo Cristdo, ndo estava satisfeito com
o facto da sua filha ser nyamusoro. Por outro lado, Raci confessou ndo aguentar
a pressdo e as exigéncias do métier, que considerava muito esgotante. Logo
que deixou de trabalhar como nyamusoro e de se ocupar dos seus espiritos,
Raci ficou muito doente. Seguindo os conselhos da familia, procurou curar-
-se junto de uma igreja Zionista.

Na igreja foram organizadas sessGes de rezas ¢ oragdes para tentar
resolver o seu problema. Numa das sessdes o profeta leu passagens da Biblia
e rezou algumas preces a0 mesmo tempo que colocava a mao na cabeca de
Raci, que estava ajoelhada @sua frente. Sempre com a mdo na cabeca de
Raci, o profeta proferiu as seguintes palavras:

Deus, ajudai-meporfavor a resolvera doenga desta mulher. Sei quepodeis tudo e
que ndopasso de um vulgar serhumano que, sem a vossa orientacdo, nadapodefazer.
Porfavor, meu Deus, guiai-me, iluminai-me como sempre tendesfeito...

Passando algum tempo o profeta entrou c¢cm transe, possuido pelos seus
mimoya ou tintshumi (anjos ou espiritos de Zion). Este comecou a falar sobre
a vida de Raci e sobre as razbes que a levaram a procurar o auxilio da igreja
de Zion. Segundo Raci, tudo o que o profeta dissera era verdade e ela
confirmou-lho. O diagndstico do profeta referia a necessidade de expulsar
do corpo de Raci o0s espiritos vandau ¢ vanguni que a possuiam, e que lhe
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arruinavam a saude e o bem-estar. Esta expulsdo seria feita num ritual especial
organizado pela igreja. O profeta sublinhou ainda que para recuperar e manter
uma boa salde, Raci devia acreditar no poder de Deus, tornando-se uma
Zionista empenhada, pois s6 Deus podia garantir bem-estar e salde aos seres
humanos.

Raci concordou e aceitou o diagnostico. Estava doente ha ja bastante
tempo e queria desesperadamente recuperar a salde e ter uma vida normal.
A data do ritual Zion foi, assim, acordada entre Raci e o profeta. Este ritual
teria duas funcdes fundamentais: primeiro, o exorcismo dos espiritos
malfeitores e a consequente recuperagdo da salde de Raci; e segundo, marcaria
a integracdo formal de Raci na igreja Zionista, como membro desta
congregacdo. Com o consentimento de Raci, 0s Zionistas foram a sua casa e
retiraram toda a sua parafernalia e outros objectos inerentes a sua funcéo de
nyamusoro, especialmente os que se relacionavam com os espiritos estrangeiros
vandau e vanguni, que, de acordo com o diagnéstico do profeta, constituiam a
causa da sua doenca.

Na véspera do ritual, um grupo de membros da congrega¢do juntou-se
ao pastor e aos profetas num servico especial para pedir a ajuda e a orientacdo
de Deus na resolucdo do sofrimento de Raci. O servigo iniciou-se as nove
horas da noite ¢ continuou sem interrupcéo até as cinco da manha. O pastor,
os profetas, Raci e outros membros da congregacdo foram para a praia da
Costa do Sol, onde o ritual seria realizado. Estes levaram consigo a parafernélia
c outros objectos de nyamusoro confiscados cm casa de Raci, em virtude destes
serem essenciais para o ritual.

Na praia, o local do ritual foi delimitado com quatro velas acesas e
colocadas de modo a marcar um quadrado. Raci, o pastor e um profeta ficaram
dentro do quadrado enquanto os restantes membros da congregacao ficaram
avolta deste. Os membros da congregacdo rezaram ¢ acompanharam a leitura
de passagens da Biblia pelo pastor. Em seguida, acendeu-se uma fogueira no
meio do quadrado, perto de Raci; todos os instrumentos e a roupa que Raci
usava como nyamusoro foram deitados a fogueira, onde arderam até se
transformarem em cinzas. Enquanto isto, os participantes e os lideres religiosos
continuaram a rezar e a cantar. As cinzas foram entdo enterradas num buraco
aberto no local do ritual. Acompanhada pelo pastor, um profeta ¢ mais dois
membros da igreja, Raci dirigiu-se ao mar deixando que a dgua a cobrisse até



ao peito. Agarrada pelo pastor e pelo profeta, Raci ficou completamente
submersa durante alguns segundos - seis vezes virada para norte, outras seis
para sul, repetindo-se 0 mesmo exercicio para leste e oeste. Ao longo desta
operagdo, 0s outros participantes (dentro de 4gua ou na praia) continuaram a
rezar e a cantar. Raci foi depois levada para a praia.

Acredita-se que, deste modo, os espiritos vanguni e vandau que a
atormentavam teriam sido expulsos e que estava feita a sua integracdo na
irmandade de Zion. Raci foi advertida de que ndo se deveria esquecer da
igreja, pois esta era a Unica receita para ter salde, sorte e bem-estar. Apesar
de ndo estar completamente curada, Raci sente-se bastante melhor e é uma
Zionista dedicada.

O segundo caso é de um doente que se dizia ter sido vitima de feiticaria.
Por isso, para além das preces na igreja, foi organizado um ritual de cura na
praia, em que participaram grande parte dos membros da sua congregacdo
Zionista. Para este ritual o doente teve que providenciar o seguinte: dois
pombos vivos, quatro velas, uma caixa de fésforos, farinha de milho, lenha e
incenso.

As quatro velas foram utilizadas para demarcar o local sagrado do ritual.
As velas foram colocadas no chdo formando um quadrado e depois acesas;
no meio do quadrado o profeta desenhou uma cruz e colocou perto dela a
lenha com que acendeu uma fogueira. O primeiro pombo foi morto pelo
profeta (torcendo-lhe o pescogo). Parte do sangue do animal foi reservado,
enquanto a outra parte foi aspergida sobre o corpo do doente. O pombo
morto foi queimado na fogueira, tendo juntado a este um pouco de farinha
de milho, 6leo, sal e incenso deixando arder até as cinzas. Enquanto o profeta
fazia isto, o pastor e os outros participantes rezavam e cantavam céanticos
religiosos.

O doente foi depois levado ao mar para um banho ritual, acompanhado
pelo pastor e pelo profeta. Diz-se que 0 banho na dgua do mar simboliza a
lavagem de todas as coisas perniciosas que Ihe foram enviadas. Em seguida,
0 pastor colocou o segundo pombo na cabeca do doente e, enquanto lia uma
passagem da Biblia, o pastor retirava lenta e gradualmente a md do pombo
gue voou em liberdade. Segundo os Zionistas, a liberdade do passaro simboliza
a libertacdo do sofrimento do doente. Enquanto tudo isto decorria,



prosseguiam as preces e 0s canticos dos membros da congregagdo como pano
de fundo.

As cinzas do primeiro pombo e dos outros ingredientes queimados foram
colocados num recipiente e misturados com o sangue do passaro e agua do
mar benzida. A mistura devera ser usada pelo doente, nos seus banhos, como
parte do tratamento. Também aqui se esperava uma cura completa se o doente
continuasse a rezar regularmente a Deus, tornando-se membro da igreja de
Zion. Subjacente esta a ideia de que para se curar pela oracdo divina o doente
tem que ser um crente convicto e um seguidor da ideologia e ética da igreja.

Os zionistas e os tinyanga

As relagBes entre as igrejas Zionistas e os tinyanga foram marcadas por
alguns conflitos e tensfes. Tais conflitos decorreram do facto de ambas as
instituicdes lidarem com a cura espiritual e a promo¢do do bem-estar das
comunidades. Tanto os tinyanga como os Zionistas abordam o tratamento da
doenca e da desgraca de maneira muito semelhante. Estas correspondéncias
sdo evidentes no que se refere a posse pelos espiritos ¢ a cura. A cura espiritual
¢ a principal funcdo tanto dos tinyanga como dos Zionistas. Esta similitude
parece ser o cerne das friccdes existentes e a razdo da sua inflamada
competicdo pelo poder e hegemonia nas comunidades em que operam.

No que respeita a purificagdo, tanto os tinyanga como 0s Zionistas
utilizam sangue animal como agente de purificacdo e limpeza. Existem, no
entanto, diferencas no tipo de sangue animal usado (os Zionistas utilizam
sangue de pombo e os tinyanga de galinha e cabra)144 Ambos se servem de
dgua do mar para rituais especiais: 0s Zionistas para purificacdo, baptismo e
também como parte do tratamento em certos rituais de cura e os tinyanga em
rituais dirigidos aos espiritos ndzundzu (espiritos do mar).

Se a posse pelos espiritos constitui o centro em redor do qual gravitam
as actividades dos tinyanga, ela também é uma das principais caracteristicas
dos rituais de cura Zionistas. A revelacdo Zionista articula-se através da
posse pelos espiritos. Os profetas sdo possuidos pelos agentes espirituais

WA Ver os rituais de confirmagdo no capitulo 6 e os rituais descritos no capitulo 8.

Isi



que os inspiram ¢ ajudam na sua tarefa de curar. Rosita, uma Zionista convicta,
disse que, apesar da sua forte orientacdo Cristd, a maneira como abordam a
questdo da cura espiritual é analoga a dos Unyanga. Ambos dependem do
poder de entidades espirituais para atingirem o seu objectivo. Nas suas
palavras:

...0s Zionistas, tal como os nyanga, sdopossuidospor espiritos, mas estes nao se
chamam svikwcmbu (como os nyanga csdenominam). Para osZionistas estes espiritos
sdo mimoya (vento). Todos s nossosprofetas séopossuidospor mimoya...

O outro aspecto desta questdo, referido por Raci, diz respeito ao facto
de os Zionistas, apesar de usarem algumas forgas espirituais para a cura, nao
aceitarem os espiritos estrangeiros dos vanguni e vandau integrados na regido
através do processo mpflmkwa, abordado no capitulo 2. Aceitam, no entanto,
0s espiritos dos antepassados da familia, os tinguluveou mahlonga. Na verdade,
durante todo o processo de cura de Raci pelos Zionistas a culpa era lancada
sempre aos espiritos estrangeiros ¢ ndo aos espiritos ancestrais locais. O ritual
por meio do qual cia sc converteu a igreja de Zion e foi queimado o seu
passado de nyamusoro tinha como ideia subjacente o facto de o lado
malevolente dos espiritos dela (os vandau ¢ vanguni) serem exorcizados com
vista a realcar o lado benigno (os espiritos dos antepassados que, segundo sc
crc, foram dominados pelos estrangeiros). Significara isto que os mimoya ou
tintshumi tem algo a ver com os espiritos dos antepassados?

Tal como Raci, Anténio também recorreu aos Zionistas por ndo estar
preparado para aceitar as exigéncias c pressoes inerentes a funcdo de nyamusoro.
Assim, e segundo a sua irma Amélia, os espiritos vanguni e vandau de Anténio
foram «transformados» em mimoya pelos Zionistas. Como pagamento, e para
manter a salde. Antonio teve de se tornar um profeta Zionista. Quem confere
0 poder de profecia a Antonio sdo os antigos svikwcmbu que o possuiram ¢
que os Zionistas conseguiram converter cm mimoya ou tintshumi. Esta
«metamorfose» dos svikwecmbu em mimoya, operada no ritual atras descrito,
constitui um aspecto importante que levanta vérias questfes: sera que os
tinyanga c os profetas Zionistas sd0 a mesma coisa? Andardo os Zionistas a
procura de profetas entre os tinyanga descontentes? Sera que esta



«metamorfose» constitui uma apropriacdo sincrética de aspectos das
representagdes sagradas tradicionais?

Vaérios autores deram atencdo a este questdo. Sundkier (1961) e West
(1975), que estudaram o fendmeno Zionista na Africa do Sul, detectaram as
enormes semelhangas entre os profetas Zionistas, por um lado, e os médiuns
dos antepassados e os adivinhos, por outro. Eles fazem referéncia a analogias
na sua experiéncia e formacdo e, em certa medida, a uma sobreposicdo de
fungBes. Sundkier afirma que no Zionismo estamos perante uma situacéo
em que 0s «espiritos dos antepassados foram baptizados» e absorvidos pelo
Cristianismo. A analise de West coincide com a de Sundkier. Ele afirma que
a sintese entre os dois se consegue através de um controle conjunto do poder
profético, no qual os espiritos dos antepassados agem na sua capacidade de
subsidiarios do Espirito Santo. Ele entende que se trata de uma sintese de
forma e contelido e que traduz a imposicdo do sentido Cristdo sobre a cultura
tradicional.

Kicrnan defende, por seu turno, que «os profetas ndo sdo simples
adivinhos mascarados de Cristdos, mas verdadeiras figuras Cristds»145 que
conseguiram criar uma ideologia Cristd adaptada ao contexto africano.
Kiernan considera que, entre os Zulu, os Zionistas fundiram a Biblia e a
cura num sistema de significados Unico e coerente, apoiado por dois conceitos
bésicos: o poder espiritual do Espirito Santo e um cddigo de conduta rigoroso.
Enfatizando os poderes do Espirito Santo por meio de textos e oracfes, 0s
Zionistas lograram expropriar o papel «tradicional» dos espiritos ancestrais
como guardides do bem-estar a favor de Deus. O codigo rigoroso de conduta
permite a igreja de Zion controlar e regular o comportamento social dos seus
membros, em virtude de o empenho explicito a este cddigo de comportamento
ser pré-condicdo para a cura. Kiernan conclui dizendo que:

Os Zionistas congregaram uma bateria de ideiaspuramente Cristés, que ndo se

devem confundir nem com o contexto em que sesdo aplicadas nem coma maneira como
sdo aplicadas nesse contexto. Embora a sintese da cura seja incontestavelmente Crista,
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elapermite que as condigBes em que operasejam interpretadas numa visdo africana do
mundo. S6 oproblema éafricano; a resposta é CristaN’.

A minha prdpria pesquisa revelou que entre os Zionistas do sul de
Mogambique existe, de facto, uma forte componente Cristd. A esséncia da
ideologia Zionista parece assentar nas crengas do Espirito Santo e nos servigos
e rituais baseados em oragdes Cristds e leituras biblicas. Também usam o
simbolismo ritual Cristdo, como o sinal da cruz e as velas acesas nos locais
de culto e durante os servicos religiosos. Os pastores e profetas vestem togas
compridas e coloridas com uma cruz no meio. Contudo, estas igrejas Zionistas
ndo podem ser consideradas completamente independentes das ideologias
culturais locais. De tal modo que a maior parte dos devotos Zionistas
reconheceu, de facto, a existéncia de varios pontos de contacto entre a
ideologia e a liturgia da sua igreja e as praticas de cura e adivinhacdo dos
tinyanga. O facto de as igrejas Zionistas rejeitarem certas categorias de espiritos
(os estrangeiros vandau e vanguni) e aceitarem outras, como 0s espiritos
ancestrais locais, mostram um certo grau de negociacéo, redefinicao e recriagao
de uma ideologia religiosa assente em cosmologias locais. Toda a questdo da
«metamorfose» dos espiritos dos antepassados em mimoya (anjos ou espiritos
Zionistas) favorece a ideia da existéncia de aspectos de representacdes
sagradas africanas que sdo incorporadas nas ideologias Cristas.

Considerando todos estes aspectos, poder-se-a concluir que os Zionistas
do sul de Mogambique exibem um conjunto de ideias puramente Cristds?
Isto leva-nos ao interminavel debate sobre o sincretismo religioso.

Sincretismo religioso

Etimologicamente, o termo sincretismo tem a sua raiz na palavra do
Grego Antigo Syngkrasis, composta pelo prefixo syn =com e krasis = mistura.
Assim, a palavra Syngkrasis completa significa «misturar tudo, combinar». A
palavra syngkretimos que deriva de syngkrasis e que aparece muito mais tarde,
com Plutarco (AD 45-125), constitui a predecessora directa dc sincretismo17 2

w*Kicrnan, 1994:82.
W7 Stewart&Shnw, 1994,
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Sincretismo religioso significa, portanto, uma sintese de ideias e préaticas de
diversas ideologias religiosas. Na antropologia contemporanea regista-se um
certo desconforto-em relagdo ao conceito de sincretismo, em virtude deste
ter armazenado uma carga semantica muito pejorativa. Werbner (1994)
assinala que a controvérsia a volta da nogdo de sincretismo religioso assenta
sobre dois factores fundamentais: primeiro, o facto de tal conceito invocar a
ideia do «pecado diabdlico de misturar tradi¢Ges religiosas diferentes»; e
segundo, o facto de ser questiondvel a veracidade e autenticidade da fuséo
de elementos de ideologias religiosas dispares14g*

Uma coleccdo recente de ensaios, denominada SincretismolAnti-Sincretismo,
langa nova luz sobre o debate acerca desta matéria, problematizando a nogédo
de sincretismo, tomada muitas vezes para sugerir «inautenticidade»,
«contaminacdo» ou «infiltracdo». Os colaboradores do livro consideram que:

A mera identificacdo de um ritual ou «tradi¢&o» como sincréticos diz-nos muito
pouco e ndo nos levapraticamente a nada, visto todas as religides terem origens compostas
e estarem continuamente a ser reconstruidas através deprocessos sistematicos de sintese
anulacdo. Assim, em vez de tratarmos osincretismo como uma categoria-um «ismo» -
pretendemos dar atencao particular aosprocessos de sintese religiosa e aos discursos
subjacentesa ideia desincretismo”™ .

Sundlder (1961) sugere que as igrejas de Zion da Africa do Sul constituem
urcra interpretacdo «nativista-sincretista» do Cristianismo, e prossegue dizendo
que «a seita sincretista torna-se a ponte através da qual os africanos sdo
trazidos de volta ao paganismo»150 O discurso de Sundlder sobre o sincretismo
corresponde a um periodo de evangelizacdo anterior & aculturagdo que se
seguiu na década de 60. Na verdade, o caracter pejorativo atribuido ao
sincretismo por Sndkler é exemplo de um meio «utilizado pelas elites religiosas
para se oporem a produgdo religiosa ndo autorizada»15L

o 1994:212.
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KJernan (199-4) faz uma abordagem complctamcntc distinta, rejeitando
a integracdo de elementos da ideologia cultural africana na liturgia Zionista.
Para ele, o Zionismo Zulu ndo é sincrético mas sim uma variante
genuinamente Cristd, em virtude de os Zionistas Zulu terem conseguido
distanciar-se das praticas locais de adivinhagdo e cura, que consideram
inimigas do Cristianismo. Peei (1968) apresenta um ponto de vista semelhante,
argumentando que as igrejas Yoruba Alaclura rejeitam explicitamente os
elementos rituais africanos como parte da sua identidade religiosa. Peei afirma
que as formas Aladura de oracdo e cura e de posse pelos espiritos ndo sdo de
origem Yoruba, mas sim ocidental cristd. Deste modo, estas igrejas ndo podem
ser consideradas sincréticas. Stewart ¢ Shaw (1994) mostram-se cépticos
quanto a qualquer separagdo clara entre as praticas rituais Cristds e as
cosmologias africanas a que se aplicami5:.

Como foi referido, as igrejas de Zion do sul de Mogambique parecem
constituir uma mistura sincrética de Cristianismo e de religido tradicional.
N&o posso, no entanto, aceitar a posi¢do extrema de Sundkler que vé o
sincretismo como uma espécie de regresso a barbérie, pois o sincretismo é
também uma forma de negociar identidades e hegemonias. A sintese de formas
religiosas implica sempre algum tipo de transformacdo, desconstrucdo e
construgdo de novos significados, aceitaveis para os membros da congregacéao
religiosals3 Como Peei fez notar, os africanos convertidos ao Cristianismo
ndo aceitaram o «pacote missionario por inteiro»154 fizeram uma seleccéo e
tomaram as suas proprias decisdes no que diz respeito ao que era ou nédo
significativo. Este processo parece ter ocorrido ndo s6 em relacdo ao
Cristianismo como as crengas e praticas religiosas locais.

A competicdo pela hegemonia

Como anteriormente se referiu, as relacOes entre os tinyanga e 0s Zionistas
do sul de Mocambique sdo caracterizadas por conflitos e tensbes. Estdo em

1994: 16.
"Stcwari & Shaw, 1994: 19-20.
A 1978:447.
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conflito uns com os outros porque os tinyanga se consideram os guardides
genuinos dos valores da «tradicdo», com poderes conferidos pelos espiritos
ancestrais, e desejam a todo o custo manter um poder e controle totais sobre
a populacdo. Os Zionistas, por seu turno, afirmam-se capazes de curar e
promover o bem-estar de toda a comunidade através de Deus. Os Zionistas
proclamam como objectivo unir as pessoas na oracdo por um mundo melhor
para todos, na criacdo da irmandade em Cristo. Afirmam igualmente que
curam a comunidade gratuitamente, ndo pedindo somas elevadas de dinheiro
como fazem os tinyanga.

Aparentemente, nos Gltimos anos, muitas pessoas aderiram as igrejas
de Zion para a cura de doengas e para vencerem o infortinio, o que provoca
desconforto nos tinyanga. Isto deve-se principalmente ao facto de os
tratamentos Zionistas serem gratuitos e a Unica forma de recompensa pelo
alivio sentido é tornarem-se membros da congregagdo. Até isto os Zionistas
véem ndo como uma forma de pagamento mas, essencialmente, como uma
libertacdo espiritual do individuo, que passa a ser capaz de viver em paz e
harmonia por ter aceite 0 Espirito Santo na sua vida.

Esta adesdo a igreja de Zion parece basear-se no facto de as consultas
e rituais serem gratuitos e, por isso, mais baratos do que os tratamentos dos
tinyanga, mais do que por fé religiosa. Mesmo os mais cépticos pensariam que
valia a pena, porque «... se é de graca ndo hd nada a perder e, quem sabe,
talvez funcionel», como afirmou um informante. A maior parte das fontes
(Zionistas ¢ ndo Zionistas) foram unanimes em afirmar que é assim que a
maioria se converteu e continua a converter-se ao Zionismo.

Exemplo disto € o caso de José Mavungwane, da Palmeira, que € hoje
miifnndhisa (pastor) Zionista. Primeiro, aderiu em busca de alivio para a sua
doenca. Sofria de uma doenca provocada pelos espiritos, mas ndo soube
disso até ir a igreja dc Zion. Quando lhe perguntei por que tinha optado por
procurar ajuda na igreja de Zion ele admitiu claramente ter sido por motivos
financeiros. Mavungwane afirmava ter recuperado a salde através do
tratamento Zionista. Os pastores e profetas ajudaram-no com oragoes,
trataram-no com éagua sagrada do mar e exorcizaram os espiritos que o punham
doente. Disse ainda ter beneficiado de grande apoio por parte de outros
membros da igreja ao longo da sua provagdo. Como estava satisfeito com os
resultados e queria manter o bem-estar obtido através da igreja, decidira
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continuar com os Zionistas, tornando-se um membro téo activo que ascendeu
a elevada posigdo de mufundbisa.

O caso de José Sigauque também constitui um bom exemplo. Quando a
esposa faleceu, anos atras, ele pensou em chamar um nyanga para realizar um
ritual de purificagdo no local onde ela morrera. Mas mudou imediatamente
de ideias quando se apercebeu que ndo poderia pagar os elevados montantes
exigidos pelos tinyanga. Sob recomendacdo de um amigo dirigiu-se a igreja de
Zion para realizar o ritual, sabendo que este era gratuito. Embora inicialmente
ndo tivesse intencdo de juntar-se a igreja, sentiu-se na obrigacdo de I4 ir
algumas vezes, ja que esta o tinha apoiado. Desse modo, Sigalque foi-se
envolvendo gradualmente na igreja de Zion. Durante a nossa conversa fez
algumas criticas severas aos tinyanga, dizendo que:

Gstinyangapedem muito dinheiropara curar um doente. Um tratamento completo
pode custar mais de50.000MT, oque é muito dinheiro, quem équepode aguentar?Héa
tinyanga que, por vezes, querem odinheiro adiantado ou, pelo menos, 50porcento antes
de comecarem otratamento. Pode acontecer que os resultados do tratamento n&o sejam
satisfatorios e o dinheiroja sefoi. Nas igrejas ndo ha essesproblemas, pois s adere h
congregacdo quemfica satisfeito com cs resultados do tratamento.

Outros informantes sugeriram que ndo eram sO os tinyanga que pediam
dinheiro pelo tratamento. Referiram que alguns Zionistas também pediam
dinheiro para tratar doencas. Marta Uamusse confirmou que conhecia pastores
Zionistas que cobravam aos seus doentes, fazendo sessdes de oragdo e cura
em casa, em privado. Marta mencionou também o facto de o doente ter de
fornecer todos os artigos necessarios para o ritual, como a lenha, os pombos,
0 Oleo, as velas, etc., 0 que também exige dinheiro. Outra informante, que
preferiu ndo se identificar, mostrou-se desapontada quando Ihe pediram para
pagar por uma sessdo de cura Zionista. Segundo ela conta:

As pessoas disseram-me que os Zionistas me tratariam de graca, mas tive que

pagar. Parece que agora estdo a mudar. Provavelmenteporque, hoje em dia, a vida esta
cada vez mais cara...
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Vérios informantes criticaram dirigentes Zionistas que, embora nao
cobrem dinheiro pelas consultas e tratamentos, esperam que os doentes e 0s
membros da congregacdo lhes oferecam prendas ou refeicBes especiais
sempre que 0s visitam para sessdes de prece ou para algum tipo de apoio
moral. Raci Cossa referiu ser verdade que alguns pastores e profetas Zionistas
fazem consultas ao domicilio e que, por vezes, cobram por elas; também
sabia que outros poderiam esperar que os seus confrades Ihes oferecessem
presentes e boas refei¢Bes. No entanto, Raci ndo culpava a igreja mas alguns
individuos sem escrupulos que manchavam o nome da igreja ao enveredarem
por esse tipo de praticas. Ela sugeriu que tais situagdes poderiam escapar
facilmente ao controlo da igreja, em virtude de os dirigentes ndo terem
conhecimento do que se passava em privado.

Esta ansia de alguns Zionistas de tirarem proveito pessoal da cura podera
decorrer de um conjunto de factores: primeiro, agravidade da crise econdémica
do pais, em que as pessoas tém que lutar para sobreviver e equilibrar a vida.
Segundo, ha uma procura cada vez maior da cura Zionista, fruto também da
instabilidade social provocada pela guerra, que torna os individuos mais
vulneraveis aos aspectos de natureza emocional e espiritual. Enquanto
inicialmecnte a procura da cura Zionista se tornava atraente por ser grétis,
posteriormente, ela representaria ndo s6 uma maneira de poupar dinheiro
mas também um mecanismo de criacdo e extensdo da rede de relacbes de
apoio através dos «irmaos/irmas» da congregacao. Esta forte adesdo as igrejas
Zionistas e outra igrejas sincréticas podera representar uma mudanga em
termos de busca de alivio e cura, ndo no nyanga como individuo mas na
congregacdo como entidade colectiva que estabelece redes de apoio e
solidariedade que vdo para além do momento da doenga.

Deste modo, num ambiente instavel de guerra civil e crise sécio-
-econémica generalizada, a necessidade de relagdes de apoio poderd ter
transcendido a estrutura de parentesco e os tinyanga, para ser encontrada na
solidariedade religiosa dos Zionistas e de outras igrejas que incorporam todos
estes aspectos fundamentais: a posse pelos espiritos, a cura divina pelos
antepassados, o apoio e a solidariedade comunitéria, assim como Deus e 0s
ideais Cristdos. Varios informantes reconheceram que, em casos de morte,
doenca, perda de emprego e outros 0s membros das igrejas de Zion se apoiam
uns aos outros, angariando dinheiro e ajudando nas actividades domésticas,



e prestando o apoio moral necessario. Recorrer a igreja torna-se, assim, uma
maneira de criar e ampliar lagos de amizade e de solidariedade.

Compartimentacdo Religiosa

Sera que existe uma contradicdo entre ser um Cristdo devoto e acreditar
nos espiritos dos antepassados? Tentarei responder a esta questdo analisando
0 caso K R. Flsta é uma nyamusoro muito conhecida e, simultaneamente,
uma devota Cristd Protestante. Nasceu numa familia Cristd e, naturalmente,
seguiu as pisadas dos pais, empenhando-se afmcadamente, desde jovem, nas
actividades da igreja. Quando tinha vinte e poucos anos, K. R. comecou a
ter sintomas de uma doenca que viria a ser diagnosticada por um nyanga,
depois de muito sofrimento ¢ curas frustradas em hospitais, como a doenca
dos espiritos ou doenca do chamamento. Apesar do seu desacordo e
descontentamento com asituagdo, a sua familia Cristd viu-se obrigada a aceitar
que K. R. fosse iniciada numa escola de vanyamusoro.

Apos a iniciagdo regressou a casa ¢ trabalhou como nyamusoro recebendo
doentes e realizando rituais. K R. continuou, no entanto, a ir a igreja, assistindo
as reunides semanais de quinta-feira e aos servicos religiosos todos os
domingos. Na igreja, 0 assunto da sua iniciagdo ¢ fungdo como nyamusoro foi
e continuava a ser tabu, mesmo passados quase vinte anos. Ninguém falava
no assunto, mas todos sabiam que ela praticava a adivinhacédo e a cura por
meio da posse pelos espiritos. Por outro lado, nem K R. nem a sua familia
alguma vez apresentaram o assunto a igreja. K R. teve sempre um papel
activo em grande parte das actividades da sua igreja.

Contudo, e como ela propria assinala, alguns membros da igreja
mostravam compreender a sua situagdo, enquanto outros pareciam nao aceitar
muito bem a situacdo, achando que ela ndo deveria destacar-se nos assuntos
e actividades da igreja devido a sua relacdo com os espiritos dos antepassados.
Mas, de novo, o assunto nunca fora discutido abertamente entre ela e os
outros membros da igreja. Estes eram apenas rumores que circulavam fora
do contexto da igreja.

Os anos passaram e a nyamusoro K. R. continuava, como sempre, a ir a
igreja regularmente, duas vezes por semana, e a ser um membro activo. K. R.
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ndo vé qualquer contradicdo entre ser Cristd e aceitar os espiritos dos
antepassados. Ela diz acreditar tanto em Deus como nos espiritos, embora
nunca 0s misture, pois sdo coisas separadas.

O caso de K R. ndo constitui uma situacéo isolada. Muitos tinyanga que
encontrei durante o meu trabalho de campo foram educados em escolas
missionarias e baptizados como Cristdos135*Alguns terdo abandonado a igreja,
mas outros continuam a funcionar nos dois contextos, segundo as suas
proprias necessidades e conveniéncias.

Outro informante contou-me 0 caso de um pastor Protestante cuja esposa
era filha de um famoso nyamusoro. Quando esta se casou com o pastor ndo
estava possuida por espiritos, 0 que apenas veio a acontecer alguns anos
depois. O pastor conseguiu enfrentar a doenga da mulher discretamente e o
assunto nunca foi levantado na igreja, embora toda a gente o conhecesse.
Alguns anos mais tarde a esposa do pastor faleceu. Segundo rumores no seio
dos membros da igreja, ela teria morrido por ndo ter feito a iniciacdo para se
tornar nyamusoro.

A partir daqui pode-se inferir que individuos possuidos por espiritos
poderdo eventualmente ser membros da igreja desde que ndo misturem a
esfera dos espiritos com a da igreja Cristd. Kiernan (1994) reconhece que
nas denominacdes Cristds estabelecidas, muitos individuos mantém uma dupla
identidade religiosa, cujos componentes sdo independentes uns dos outros,
sem nenhuma tentativa de os fundir substancialmente. Meyer (1994) considera
que isto representa o fendmeno da «consciéncia dividida» dos Cristdos
africanos que, tendo sido dominados por missionarios ocidentais, se tornaram
incapazes de fazer a sintese entre a religido tradicional c o Cristianismo,
mantendo-as separadas e independentes. No entanto, estes fazem uso de
ambas mas sem nunca as misturarem de forma sincrétical.

Dc facto, em momentos de afli¢do, varios Cristdos confirmados recorrem
aos vanyamusoro como uma fonte adicional, mas separada, de ajudals/. Esta
atitude favorece mais a compartimentacdo religiosa do que o sincretismo,
em virtude de ambas as ideologias se conservarem isoladas uma da outra.

Varios tinyanga foram educados c/ou casados cm missdes Cristds. Ver capitulo 2.
V' Meyer, 1994: 45-46.
17 Ver também Schutte, 1974 e Pauw, 1974.



A um certo nivel, pode-se considerar que existe de facto uma
compartimentacdo religiosa com fronteiras claras. Contudo, ndo se trata de
pecas diferentes de vestuario que um individuo pode facilmente pér e tirar,
mas de ideologias, de crencas religiosas com raizes socio-culturais profundas.
Neste contexto, ndo seria dificil acreditar que as pessoas que se movem entre
uma religido e outra transportem consigo elementos de uma para outra e
vice-versa, mesmo se inconscientemente. Na percepc¢do de varios
informantes, o facto de existir esta separacdo entre as duas ideologias
religiosas confere a ambas um certo grau de pureza e autenticidade, e aos
seus membros um certo sentido de ordem e controlo.

E igualmente importante considerar o lado sigiloso nesta separagdo. Na
verdade, é segredo porque ninguém fala sobre isso na igreja, mas também
ndo o é, na medida em que toda a gente tem conhecimento. Mas entdo, porqué
manter segredo se «toda a gente sabe que toda a gente sabe»? Sera que tal
compartimentacdo é mantida por um sigilo que funciona como um cddigo de
conduta (ndo escrito mas de todos conhecido), em que os Cristdos «sabemy»
gue o recurso c a relagdo com os tinyanga é tolerada desde que néo interfira
com a igreja e os valores do Cristianismo.

Tendéncias Religiosas Contemporéaneas

Alguns lideres religiosos em Maputo aceitaram partilhar comigo os seus
pontos de vista sobre estes assuntos. Taimo Jamisse, da igreja Metodistals3
afirmou que o problema do Cristianismo nos paises do chamado «terceiro
mundo» reside no facto de reproduzir os valores culturais ocidentais e ndo
fazer um esforco para se adaptar as realidades sécio-culturais locais. O
Cristianismo ndo deve ser visto como uma cultura, mas sim como uma
expressao de fé. E como expressdo de fé deve ser professado segundo os
valores sociais e culturais dos seus seguidores. Cristo é 0 mediador entre
Deus e os seres humanos e para os africanos Cristo seria como o mais velho
de todos. Outro aspecto referido por Jamisse foi o facto de os africanos serem
pessoas de tradicdo oral, dai a celebragdo do culto dever ser oral e espontanea.

IKEntrevistado em Maputo, Novembro dc 1994.
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Em cerra medida, as Igrejas Independentes Africanas tornaram-se uma
reaccdo as formas institucionalizadas de celebracdo da fé, e procuram uma
identidade prdpria.

D. Dinis Sengulane, Bispo dos Libombos - Igreja Anglicanal’ , acredita
que o Cristianismo em Africa descurou a questao da cura divina, que constitui
um aspecto muito importante da vida dos africanos. Isto explica a razéo pela
qual os Zionistas e outras igrejas se encontram tdo bem implantadas no seio
da populacdo rural. Ele ndo vé porque razdo a questdo da cura divina ndo
pode ser incorporada na ideologia Cristd, pois, na esséncia, ndo constitui
uma matéria nova. Segundo D. Sengulane, a cura espiritual torna-se uma
necessidade neste contexto particular de guerra, violéncia, e de rupturas
sociais, e por isso as igrejas Cristds convencionais deveriam poder responder
a esta necessidade.

Jamisse considera que em Mocambique as pessoas tém sido sujeitas a
crises de identidade por serem obrigadas a romper com o seu passado. A
primeira ruptura deu-se com a introducdo do Cristianismo, que descurou
completamente os valores culturais tradicionais dos mogambicanos; e a
segunda no periodo pds-independéncia, quando a Frelimo prop6s a criacdo
de uma «sociedade nova», afastada da «tradi¢do» e da religido160 Para o Bispo
Sengulane as rupturas ndo sdo necessariamente mas. Segundo afirma;

Depende muito da natureza e objectivos da ruptura. O casamento, por exemplo,
significa ruptura. A ruptura que ndopermite continuidade e que nosfazperder a nossa
identidade éprejudicial ouperniciosa. Mas aquela que nosajuda a abrir novos caminhos
€ boa e devemos acolhé-la.

Apesar de todos os problemas, D. Sengulane considera que o Cristianismo
trouxe um mediador comum para todas as pessoas do mundo - Jesus Cristo,
aquele que possibilita a ligagdo entre os seres humanos e Deus.

A dindmica gerada a volta dos conflitos e contestagcdes sobre as
representagdes religiosas que devem ser adoptadas ou seguidas ilustra o

IWEntrevistado em Maputo, Novembro de 1994.
Ifi* Para mais informacéo sobre as relagdes entre a Frelimo e as igrejas Cristas no periodo pés-colonial,
ver Morier-G< noiid, 1994.



processo vibrante e dindmico que hoje em dia se desenvolve na sociedade
mocambicana. Este é um processo de busca de identidades culturais e
religiosas que permitam lidar e dar respostas aos fendmenos e problemas
actuais. Como referi no capitulo 1, no contexto africano pds-colonial,
individuos e grupos buscam e manipulam simultaneamente mdltiplas
identidades que sdo constantemente redefinidas e recriadas no processo social.
Estas mudancas de identidade ndo s6 afectam os individuos mas também as
instituicGes, como vimos ao longo deste capitulo.

'Os tinyanga, os Zionistas e as chamadas Religides Mundiais estdo
envolvidas em processos de transformagdo social, religiosa e cultural, tendo
que rever e reconsiderar aspectos das suas ideologias para fazer face as
situacBes que atravessam 0s seus crentes e o pais em geral. Os rituais de cura
Zionistas, por exemplo, sdo gratis desde que o doente, depois de recuperar a
salde, se torne membro da igreja. Também os tinyanga praticantes de medicina
tradicional e os adivinhos comegam a rever 0s seus precos, tendo em vista
ganhar doentes. Até as congregacdes Cristds convencionais refleetem sobre
a necessidade popular da cura divina como forma de responder aos problemas
causados pela violéncia c sofrimento, e de encontrar vias de reconciliacéo e
reconstrucdo no periodo pés-guerra cm Mogambique.

Conclusao

Ao longo deste capitulo discuti a relagdo entre os tinyanga e as igrejas de
Zion, que apresentam conceitos e praticas muito semelhantes relativamente
a cura, possessao c¢ purificacdo. As forcas espirituais dos tinyanga parecem ser
simbolicamente absorvidas pelos Zionistas e usadas na profecia divina. As
igrejas de Zion do sul de Mogambique criaram, assim, um sincretismo
religioso entre o Cristianismo e a ideologia cultural indigena. Em virtude de
0s Zionistas ¢ os tinyanga operarem nas mesmas esferas da vida social e
espiritual, estdo cm conflito uns com os outros. Competem pela mesma
influéncia e controlo sobre a populacéo e, consequentemente, pelo poder
que a sua influéncia ¢ controlo Ihes conferem. Por outras palavras, existe
uma luta de poder entre eles que reflecte a actual dindmica social das
comunidades lurais ¢ semi-rurais do sul de Mogcambique. Isto faz parte de
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um processo de mudanca e demonstra claramente que estas comunidades
tém os seus conflitos internos e se encontram num processo de constante
ajustamento, fruto dessas tensdes sociais. Por conseguinte, tanto os tinyauga
como o0s Zionistas se encontram num processo permanente de adaptacéo,
reajustamento e mudanca.

A compartimentacao religiosa foi outro tipo de resposta a introducéao
do Cristianismo. Isto é evidente entre alguns membros de denominagdes
Cristas estabelecidas como sdo as igrejas Catdlica e Protestantes, que parecem
preservar uma filosofia religiosa dupla. Estes Cristdos continuam a recorrer
aos praticantes de medicina tradicional e aos adivinhos «tradicionais» como
fonte alternativa de alivio. Aparentemente ndo existe uma fusdo substancial
entre as duas, pois cré-se que uma separacao rigida representa «autenticidade»
e «pureza». Assim, ha compartimentagdo porque ambas as esferas se
encontram intencionalmente separadas e independentes uma da outra. No
entanto, as identidades individuais relacionam-se com préaticas ideoldgicas
complexas que ndo sao facilmente captadas nas oposi¢des binarias do discurso
etnografico.

Esta analise mostra como as crengas tradicionais se adaptaram as
transformac@es sociais ¢ culturais registadas na sociedade mogambicana. A
imposicdo do Cristianismo ndo significou o desaparecimento da religido
tradicional, pois esta logrou sobreviver ¢ florescer, adaptando-se a condi¢des
tdo adversas. A posse pelos espiritos dos antepassados desempenha um papel
tdo importante na vida de individuos e grupos que ndo pode ser menosprezada
ou descurada. Os individuos negoceiam esta divisoria de maneiras muito
complexas, quer integrando-a por sincretismo, quer mantendo-a separada e
passando de uma religido para outra. No capitulo seguinte analisarei as
transformagdes que se operam em instituicdes de poder politico na sua relacdo
com a cultura tradicional, em particular com os fenémenos de possessdo
pelos espiritos.
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Capitulo 6

POLITICAS CULTURAIS POS-COLONIAIS: A FRELIMO

Este capitulo aborda o periodo p6s-independéncia, analisando a posse
pelos espiritos a luz das dindmicas da politizacdo da cultura nesse mesmo
periodo. O capitulo discute a orientagcdo marxista da Frelimo que, favorecendo
uma visdo materialista das realidades sociais e culturais, se propunha eliminar
as chamadas crencas «supersticiosas» e «obscurantistas» da sociedade
tradicional. O capitulo também analisa as tensdes e contestacdes da represséo
das crencas e praticas religiosas tradicionais exercida pela Frelimo. No fim
dos anos 80, a Frelimo criou espaco para uma maior liberdade religiosa,
tornando-se tolerante em relagdo as crencas da posse pelos espiritos, assim
como relativamente as estruturas tradicionais de poder. Esta mudancga visava
reconquistar o apoio do campesinato e contrariar as politicas tradicionalistas
da Renamo, bem como os seus avangos militares no campo de batalha. A
Frelimo encorajou a criagio da AMETRAMO, que também incluiu os
adivinhos ¢ os médiuns espirituais, e reconsiderou a sua atitude para com as
estruturas tradicionais de poder e autoridade politica.

Antecedentes gerais

A Frelimo foi criada em 1962, na Tanzéania, em resultado da fusdo de
trés organizagBes nacionalistas: a Unido Democratica Nacional de
Moc¢ambique (UDENAMO), a Unido Nacional de Mogambique Independente
(UNAMI) e a Unido Nacional Africana de Mogcambique (MANU). A
impossibilidade de didlogo com Portugal levou a Frelimo a luta armada pela
independéncia, em Setembro de 1964. Em 1974, devido a pressfes tanto
dos movimentos de libertacdo de Mogambique, Angola e Guiné-Bissau como
de forgas internas a nivel da metrdpole, teve lugar em Portugal um golpe de
estado militar que depds o regime. Seguiram-se negociacdes para a
independéncia, que resultaram nos Acordos de Lusaka entre a Frelimo e



Porcugal. Estabeleceu-se, cm seguida, um Governo de transi¢do, composto
por ambas as partes, e em Junho de 1975 foi proclamada a independéncia de
Mogambique, que se constituiu num Estado de partido Unicol6L

O novo governo da Frelimo optou por uma estratégia socialista de
desenvolvimento que tinha em vista a rapida transformagdo da situagdo
econdmica distorcida, herdada do colonialismo (destinada ndo a servir o
pais mas os territorios do interior e a metrépole). Com este objectivo, a Frelimo
introduziu politicas socialistas no sector da agricultura, criando novos
esquemas, como as aldeias comunais, que visavam fomentar o rapido
desenvolvimento do campol®2 A Frelimo também nacionalizou os sectores
da educacgdo e da salde, que passaram a ser completamente subsidiados pelo
Estado16. Nesta fase inicial, as politicas econémicas e sociais da Frelimo
granjearam um apoio generalizado por parte dos mogcambicanos.

Contudo, 0 novo governo marxista rejeitou as autoridades tradicionais
devido as suas ligacGes com a exploracdo e repressdo coloniais. Rejeitou
igualmente as crengas e praticas tradicionais ligadas a adoragdo dos
antepassados e a posse pelos espiritos, rotulando-as de obscurantistas e
supersticiosas. Praticas como os ritos de iniciacéo, o lobolo (dote para a noiva)
e a poligamia também foram desencorajadas e mesmo reprimidas por ndo
estarem de acordo com as novas politicas que proclamavam a emancipacdo
da mulher. Criaram-sc novas estruturas de enquadramento politico e social,
como o0s Grupos Dinamizadores, a Organizacdo dos Trabalhadores de
Mocambique (OTM), os Comités do Partido, que, juntamente com a
Organizacdo da Mulher Mogambicana (OMM) e a Organizagdo da Juventude
Mocambicana (OJM), estabelecidas durante a luta de libertacdo nacional, se
propunham substituir as velhas institui¢des e introduzir novos valores.

A exclusdo de importantes sectores da sociedade mogambicana do
processo de governacdo, no plano interno, o apoio de Mogambique aos
movimentos de libertagio do Zimbabwc e da Africa do Sul, no plano regional,
e 0 antagonismo das principais poténcias ocidentais ao posicionamento

Mde Brito, 1988.

k: As politicas agrérias da Frelimo foram muito criticadas ¢ consideradas como estando na origem da
actual situacdo do pais. Ver Calicn, 1987; Politique Africaine, Margo de 1988; Meyns, 1988; c
GceiTray, 1989.

IMRocsch, 1986; Gefira), 1990; Hanlon, 1984.
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marxista da Frelimo, no plano internacional, estdo na origem do conflito
armado que afectou o pais ap6s o advento da independéncia em 1975164
Este conflito comegou por ser uma agressdo externa protagonizada pelos
regimes minoritarios de lan Smith na Rodésia e do apartheidda Africa do Sul,
e terminou, como guerra civil, em 1992, com a assinatura do Acordo de Paz
de Mogambique entre o Governo e a Renamo. As primeiras eleicfes
multipartidarias de Mogambique realizaram-se em 1994. A Frelimo ganhou
estas eleigBes e constituiu o primeiro governo democraticamente eleito de
Mogambique.

A Rejeicdo da Tradicdo pela Frelimo

Nos anos 60, a luta da Frelimo contra o colonialismo iniciou um processo
de mudancas sociais e politicas, posteriormente acelerado pelo advento da
independéncia em 197%. A orientagdo marxista da Frelimo favorecia uma
visdo materialista da realidade social, por oposicdo as crencas e praticas
«supersticiosas» e «obscurantistas» da sociedade tradicional. Num discurso a
segunda conferéncia do departamento de educacdo da Frelimo, em Setembro
de 1970, Samora Machel, ao expressar a posi¢do do seu partido relativamente
a sociedade tradicional, dizia:

Embora oscolonialistas tenham dado umpoderosogolpe na sociedade tradicional,

a educagao tradicional continua aseraforma de educac&o dominante em Mogambique.

Devido aoseu conhecimento superficialda natureza, s membros da sociedadetradicional
concebem-na como uma série deforgas de origem sobrenatural ...em que a supersticdo
toma olugar da ciéncia na educacdo... Tirandopartido dasupersticdo... certosgrupos
sociais conseguem manter oseu dominio retrogrado sobre a sociedade. Neste contexto, a
educacdo visa transmitir a tradicdo, que é elevada ao nivel de dogma. O sistema de
grupos etarios e ¢s ritos de iniciagdopretendem manter ajuventude sob o dominio das
velhas ideias, para lhes destruirem a iniciativa. Em nome da tradic&o, faz-se oposicdo a
tudo o que é novo, diferente e estrangeiro. Deste modo, impede-se todo oprogresso ea
sociedade sobrevive deforma perfeitamente estatica. A mulher é considerada um ser

IMHanlon, 1991; Abrahamsson ¢ Nilsson, 1994.
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humano desegunda dasse, sujeitaapratica humilhante dapoligamia, adquirida através
de uma ofertaafamilia dela... eeducadapara servirpassivamente ohomem. %

Esta era a postura da Frelimo relativamente & sociedade tradicional
durante a luta armada contra o colonialismo, posicdo que se manteve nos
anos imediatamente a seguir a independéncia de Mogambique. Em 1977,
Sérgio Vieira, um quadro superior da Frelimo, sumariza muito bem o discurso
de Machel de 1970 e, evidentemente, a posicdo do partido vis-a-viszs crengas
e préticas tradicionais:

A sociedade tradicionalfeudal é uma sociedade conservadora, imével, com uma
hierarquia rigida... E umasociedade que exclui ajuventude, excluia inovagdo, exclui
a mtdher. Gerontocracia éo termo correctol&.

Este posicionamento inseria-se no quadro mais amplo do conceito de
independéncia genuina e no projecto nacional da Frelimo, que exigiam uma
ruptura decisiva com o colonialismo, o capitalismo e o tradicionalismo. A
ideologia marxista da Frelimo oferecia um discurso consistente contra a
exploragdo colonial e capitalista ¢ um projecto de edificacdo da nacdo sem
divisGes étnicas e raciais, no qual os sistemas de linhagem e as estruturas de
poder tradicionais ndo desempenhavam qualquer papel. Por conseguinte, na
governagdo da Frelimo, as instituicOes tradicionais foram abolidas, deixando
de exercer quaisquer funcdes politicas e sociais. Os chefes tradicionais foram
substituidos por responsaveis popularmente eleitos que compunham os
Grupos Dinamizadores™'7 e, posteriormente, pelos Comités do Partidoli,K ambos
com a missdo de combater os valores antigos e de implementar as novas
politicas. Os tinyanga ndo estavam autorizados a funcionar livremente e,
consequentemente, os rituais para venerar os espiritos ancestrais, pedir chuva

“'Samora Machel, 1981: 34

IM“O Homem Novo é um Processo». Discurso a Segunda Conferencia do Ministério da Educacdo
em Dezembro de 1977, citado em Ottaway e Ottaway, 1986: 79.

u? Os Grupos Dinamizadores eram grupos (conselhos) de dinamizagao a nivel dos locais de trabalho e
de residéncia.

u* Os Comités do Partido foram criados apds a transformacéo da Frelimo de frente nacional para
partido marxista, em 1977.
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e fertilidade para a terra, para curar doengas e exorcizar os espiritos malignos
estavam condenados a desaparecer. Chirindja, antigo chefe tradicional de
Munguine, Manhiga, ficou muito desapontado quando, apds a independéncia,
a Frelimo decidiu ilegalizar estes aspectos da tradi¢do. Segundo as suas
préprias palavras:

Com ofim do poder dos chefes tradicionais desta terra (Manhica) veio ofim da
realizagao das nossas ceriménias kuphahla, dirigidas aos espiritos ancestrais desta terra,
osva ka Chirindja (alinhagem Chirindja). Em consequéncia, aspessoas deixaram de
usufruir daproteccio dos antepassados e as coisas comegaram a correr mal. Veio a seca
epassamosfome porque ndo chovia, pois ndo tinhamos realizado os rituais da chuva.
Depois, aguerra também chegou a nossa terrapor ndo estarmosprotegidospelos nossos
antepassados, pois ndo cs tinhamos honrado. Todaa vida da comunidadeficou destndda,
poisjé ndo havia respeitopelos mais velhos, respeitopelos antepassados, respeitopelas
nossas tradigoes.

A declaracdo de Chirindja liga-se a dois aspectos fundamentais: por um
lado, o facto dc os chefes tradicionais terem perdido o seu poder e influéncia
nas comunidades gerou o seu ressentimento para com a Frelimo; por outro
lado, o facto de a Frelimo ter rejeitado a religido tradicional e os seus valores
morais, ndo conseguindo apresentar uma alternativa efectiva gerou a crise
moral a que Chirindja se refere. Para eliminar efectivamente o poder e a
influéncia dos antigos lideres politicos e espirituais tradicionais, a Frelimo
também agiu contra a pratica de cerimdnias tradicionais, que legitimavam
ideologicamente a autoridade dos lideres tradicionais. Foram proibidos os
rituais da chuva e da fertilidade, kuphahla e, em especial, os rituais timhamba'G).

Na mesma linha, foram igualmente reprimidos os praticantes de medicina
tradicional, como o nyanga (vulgarmente conhecido por curandeiroIll), que
legitimavam o poder tradicional. Para tratarem os seus problemas de salde,
as pessoas eram encorajadas a recorrer & modernas instituicbes de saude,
como o hospital e os dispensarios, sempre que existissem. Em sintonia com
as politicas socialistas, a salde e a educacdo tornaram-se gratuitas para todos

Ver também Rocsch (1986)
T Curandeiro é uma palavra portuguesa para praticantes de medicina tradicional ¢ adivinhos.
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os cidaddos e descnvolveu-se um esforco massivo para criar centros sanitarios
e educacionais, mesmo nas zonas mais remotas do pais. Foram adoptadas novas
politicas de desenvolvimento rurall7l, tendo em vista uma rapida evolucéo
econdémica e social. Desencorajava-se seriamente 0 recurso aos tinyanga, em
especial ao nyamiisoro, que combinava a cura com a adivinhagdo e 0 exorcismo.
Segundo informagdes, alguns vanyamusoro e vanyangarume foram presos em casos
de morte do doente, em virtude de ndo se lhes reconhecer capacidade para
exercerem medicina. Tambeém na famosa Operacdo Produgéo'7., em 1983, muitos
praticantes de medicina tradicional foram arbitrariamente designados como
desempregados e, como tal, enviados para zonas rurais remotas para trabalharem
na terra. O Estado ndo reconhecia a sua profissdo como adivinhos, praticantes
de medicina tradicional ¢ médiuns de contacto com os espiritos.

Apesar de tudo, as instituicfes tradicionais ndo desapareceram e
continuaram a operar clandestinamente, tanto nas zonas rurais como nas
urbanas. As pessoas continuaram a utilizar estas instituicGes mas, ao invés
de se envolverem em tais actividades a luz do dia, faziam-no a noite e em
segredo. Também era muito frequente negarem que o faziam, para ndo serem
ser considerados «obscurantistas», «supersticiosos» e, portanto, ligados aos
velhos valores e resistentes & mudanga. Estas situagdes surgiam mais nas
zonas urbanas e semi-urbanas, onde havia outras opgGes disponiveis.

Muitos militantes da Frelimo, em especial os militantes de base,
continuaram a recorrer aos praticantes de medicina tradicional e aos adivinhos
para resolverem os problemas que acreditavam situar-se para além da
percepcao e entendimento humanos. Numa entrevista, Leonardo Simdo, entdo
ministro da Saude#7 , reconheceu que muitos militantes do partido agiam em
conformidade com a politica da Frelimo durante o dia e a noite eram
«tradicionalistas», indo aos curandeiros e realizando os rituais ancestrais. Ele

T As Aldcitis Coimniiiis sdo aldeias criadas com modos dc produgdo comunais visando o
desenvolvimento socialista das /onas rurais. Este programa foi criticado por vérios autores. Ver
GceiTray e Pederscn, 1986; Geffray, 1989; Clarencc-Smitli, 1989.

I7- A Operagdo Producéo foi uma campanha conduzida pelas autoridades policiais que se saldou na
transferéncia forgada, ¢ muitas vezes arbitraria, da cidade para o campo dc milhares dc cidadaos
considerados desempregados - e portanto improdutivos - para cultivar a terra, como forma dc
ocupacdo socialmente produtiva. Para uma critica desta operagéo, ver Clarcncc-Smith, 1989.

TLEntrevista realizada em Maputo em Outubro de 1992. Presentemente, Leonardo Siméo é ministro
dos Negdcios Estrangeiros e Cooperagdo no governo da Frelimo pés-clcigdes.
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também referiu o facto de muitos militantes da Frelimo, embora Feis aos
novos valores, ndo estarem isolados dos seus familiares do campo, que
continuavam fortemente ligados as crencas e praticas tradicionais, e
mantinham uma posi¢do de forte influéncia, em especial os mais velhos,
pelo respeito que lhes era normalmente reservado. Por conseguinte, as pressoes
familiares tinham, na verdade, impacto na decisdo de consultar um adivinho,
por vezes como Ultimo recurso.

Um exemplo € o caso de um destacado membro da Frelimo que Ficou
gravemente doente. A biomedicina ocidental ndo o conseguiu curar e alguns
familiares sugeriram que consultasse um nyamusoro para adivinhacdo, de modo
a desvendar as causas do que se estava a passar. A principio, este individuo
ndo aceitou tais conselhos dizendo que s6 os médicos podiam curar a doenga.
Mais tarde, em vista do insucesso dos médicos, o doente acedeu a procurar
um adivinho que determinou que se tratava de um caso de possessdo por
espiritos malignos que deviam ser exorcizados. Marcou-se a data do exorcismo
e, apds um longo ritual, o doente recuperou a satde.

A oposicdo entre 0 novo e o velho - entre a modernidade e a tradicéo -
é notéria. Por um lado, os tinyanga e os chefes tradicionais, em particular,
gueriam manter o status quo para preservar o seu poder e autoridade sobre a
comunidade. Por outro lado, a nova ordem politica pretendia mudar o anterior
estado de coisas para criar uma nova visdo do mundo, assente numa
interpretacdo cientifica que promoveria o progresso e o desenvolvimento e
um novo padrdo de relacdes sociais. Poder e conhecimento constituem assim
categorias fundamentais para a compreensdo da dindmica deste conflito. As
autoridades religiosas tradicionais parecem comandar um conhecimento
esotérico que foge a qualquer controlo das autoridades politicas formais.
Neste sentido, a religido tradicional torna-se uma forma rival de poder, que
tem de ser disputada pela nova ordem politica.

As Mudangas na Abordagem da Frelimo
Em Finais de 1980 e inicio dos anos 90, a Frelimo optou por uma linha
mais moderada, tornando-se mais tolerante para com as instituicdes

tradicionais. Embora ndo tenha anunciado publicamente uma mudanca de
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politica, as atitudes do poder estabelecido relativamente a tais questbes
tornaram-se claramente diferentes. Os praticantes de medicina tradicional,
adivinhos e médiuns no contacto com os espiritos, por exemplo, foram
encorajados pelo governo a criar uma associagéo nacional. Também foi criado,
no Ministério da Administracdo Estatal, um grupo de pesquisa para estudar
as formas de integracdo das autoridades politicas tradicionais na
administracdo estatal a nivel local.

O Ministério da Salde tornou-se igualmente mais aberto as
possibilidades de cooperacdo com sistemas alternativos de assisténcia médica.
O Gabinete de Estudos sobre a Medicina Tradicional do Ministério da Saude,
criado em 1977 exclusivamente para estudar as plantas com valor terapéutico,
adoptou uma nova abordagem na sua investigagdo. Comegou por analisar as
plantas, incluindo as suas componentes simbolica e ritualista. Em 1991,
Leonardo Simdo declarou numa entrevista que a atitude mais correcta do
governo era ndo antagonizar formas alternativas de assisténcia médica. Em
Gltima andlise, disse Simdo, € ao doente que cabe a responsabilidade de decidir
onde procurar ajuda e para que tipo de males, segundo as suas proprias crengas.
Nesta mesma linha, as reportagens da comunicacdo social sobre as crencas €
valores tradicionais também se tornaram mais frequentes e mais isentas.
Consequentemente, a nivel local, as pessoas comegaram a abrir-se mais no
respeitante as suas crencas e aos contactos com praticantes de medicina
tradicional e com as igrejas independentes, assim como em relacdo ao papel
gue essas instituigbes poderiam desempenhar na regulacdo das suas vidas.

Isto resultou do lacto de o poder formal ter compreendido que o seu
projecto politico devia ser harmonizado com a ideologia c o sistema de valores
tradicionais que governavam a vida da grande maioria dos mocambicanos.
Citado por Finnegan (1989), Luis Bernardo Honwana, antigo Ministro da
Cultura, afirmava que,

N&o vimos quéo influentes eram as autoridades tradicionais, mesmo sempoder
formai E dbvio que vamos ter que harmonizar as crencas tradicionais com o0 nosso

projectopolitico. Doutro mudo, iremos contra coisas em que a vasta maioria da nossa
populacéo acredita- seremos como estrangeiros no nossopropriopais.. . 174

4 Finnegan, 1992: 125.
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As mudancas escenderam-se igualmeme a outras esferas, nomeadamente
a instauragdo de métodos mais democraticos de governacdo: o sistema
multipartidario; boa governacdo; responsabilizacdo; e a mudanca para um
tipo de economia de mercado livre. Estas transformacfes ébvias na condugdo
politica da Frelimo tiveram a ver com a crise econdmica e social generalizada
do pais, agravada pela guerra. A dificuldade da Frelimo em ganhar a guerra,
a perda massiva de vidas, a ruptura social e o colapso econémico contribuiram
grandemente para uma drastica reducdo do apoio popular. Para ganhar a
guerra e reconquistar o mandato popular, visando reconstruir o pais, a Frelimo
necessitava de recuperar o apoio do campesinato e obter legitimidade através
dos poderes ancestrais. Esta parecia ser a forma mais eficaz de confrontar a
politica tradicionalista da Renamol17.

Contudo, em vez de redefinir cuidadosamente a sua nova politica quanto
as instituicbes tradicionais, a Frelimo, aparentemente, agiu uma vez mais de
forma impulsiva, pelo menos no tocante a criagdo da AMETRAMO. A forma
como foi criada e o seu funcionamento fizeram desta associacdo um
instrumento ineficaz para os proprios tinyanga.

A AMETRAMO

Antecedentes da criacdo daAMETRAMO

Ap6s a independéncia, em 1975, e em resposta a hostilidade por parte
das autoridades, alguns tinyanga dos arredores de Maputo decidiram organizar-
-se em associagBes regionais que ultrapassariam os limites da bandla. De
acordo com Jodo Gome, no final de 1975, Antonio Mazanga, um carismatico
nyanga, decidiu criar uma associacdo de tinyanga das zonas suburbanas de
Maputo. A organizagdo funcionava bem, embora de forma discreta. Devido
a disputas com Mazanga, Zimba, um outro nyanga, decidiu sair e criar a
associacdo dos tinyanga dos bairros Mavalane e Aeroporto. Seguindo a mesma
linha, o nyanga Mathe também se separou de Mazanga, formando a sua propria
associagdo em 1977. Segundo Joel Cossa, Mathe tinha muito apoio, mesmo
fora da cidade de Maputo. Ele decidiu, por isso, estender a sua associacdo a

[ISVer Wilson. 1992.
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oucras zonas, incluindo Boane, onde vive Cossa. Mathe, que vivia em
Xipamanine-Zihlahla, percorria 30 quilometros para visitar os membros da
sua associacdo residentes em Boane e noutras zonas.

As disputas entre Mathe, Mazanga e Zimba geraram algumas tensoes,
também sentidas pela Frelimo que, muito discretamenre, organizou um
encontro com tinyanga de Maputo17 O encontro foi dirigido pelo Dr. Hélder
Martins, entdo ministro da Salde, e tinha em vista tentar resolver os conflitos
existentes entre as varias associacfes de tinyanga, que poderiam ter
repercussfes negativas na sociedade. Cossa lembra-se que, nesse encontro,
0 ministro prometeu ajudar a criar uma associacdo para todos os tinyanga, o
que ndo aconteceu. Posteriormente, Mathe foi preso durante cerca de um
anol77. Depois de sair da cadeia nunca mais voltou a ser a mesma pessoa €
morreu em 1981. Parece existir uma contradicdo na politica da Frelimo
relativamente aos tinya?iga. Por um lado, o partido combatia-os; por outro,
lidava com eles ja desde 1978. Parece, portanto, que a Frelimo estava ciente
da importancia e do poder dos tinyanga, embora oficial e publicamente os
rejeitasse e menosprezasse. SO dez anos mais tarde é que o governo decidiu
criar abertamente a associa¢do. Contudo, a existéncia da AMETRAMO néo
veio abolir a bandla, que continua a funcionar e da qual deriva muita da
camaradagem e forca dos tinyanga.

A criacdo da AMETRAMO

A AMETRAMO, também conhecida no sul de Mocambique por
NYANGA, é a Associagdo Nacional dos Médicos Tradicionais de
Mocambique, criada oficialmente pelo Governo, em Setembro de 1992, com
grande envolvimento dos Ministérios da Salde e da Cultura. AAMETRAMO
congrega os praticantes de medicina tradicional de todo o pais,
independentemente da raca, sexo, idade e filiagdo religiosa ou political?’.
Alguns dos meus informantes referiram que a ampla inclusividade da
associacdo - que congregava todos os tipos de praticante de medicina

[® N4o li.i a certeza da data deste encontro, pois os dois informantes que nele participaram apresentam
datas diferentes: 1978 e 1980/81.

177 0 meu informante ndo soube especificar o tipo dc problemas que levaram Mathe & cadeia.
Estariam relacionados com as suas actividades como lider? Ninguém soube dizer.

I7* Estatutos da AMETRAMO.
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tradicional no pais - criava uma situacéo delicada, devido a diversidade de
principios e modos de funcionamento, necessidades e interesses ai
representados. A mesma critica foi feita relativamente ao caracter nacional
da associacdo, que tinha normas e principios nacionais que deviam ser
cumpridos por todos os membros, sem tomar em conta as distintas
especificidades de cada regido. Nas provincias de Nampula e Cabo Delgado,
no norte do pais, por exemplo, ha mais curandeiros e adivinhos de fé islamica
do que nas provincias ao sul do pais. Por esta razdo, consideram alguns dos
meus informantes, deveria haver uma maior flexibilidade e um certo grau de
autonomia a nivel regional, em vez de normas e principios nacionais rigidos.

Ao tempo da sua criacdo, a associagdo apresentava uma hierarquia muito
centralizada e muito rigida: a nivel nacional tinha a presidente, Banu Idrisse,
uma curandeira-adivinha de f¢ muculmana e antiga enfermeira; o secretariado
nacional, composto por membros e dirigido pelo secretario-geral. Esta
estrutura reproduzia-se a nivel provincial, distrital, de localidade e de bairro
e reflectia 0 modelo das instituicBes estatais com todas as implicacBes dai
decorrentes: a necessidade de infraestruturas fisicas (escritdrios, pessoal,
equipamento, etc.) e uma excessiva burocratizacdo de procedimentos. Todos
0s membros deviam ter cartGes de identificacdo com fotografia, emitidos e
carimbados pela respectiva delegacdo local da associagdo; também deviam
ter guia de marcha sempre que sc deslocassem por um periodo rclativamente
longo. Neste sentido, a associacdo representava uma tentativa de imposicéo
de modelos organizativos modernos as comunidades rurais. Como resultado
disso, a AMETRAMO tinha escritérios razoavelmente equipados nas zonas
urbanas mas ndo no campo, onde dificilmente se consegue este tipo de
infraestrutura ¢ de equipamento.

Considerando que os membros da AMETRAMO eram na sua maioria
analfabetos e que so o0s escolarizados tiveram acesso a posi¢des de lideranga,
apenas os praticantes de medicina tradicional mais jovens, com o nivel
priméario ou secundario, eram eleitos lideres da associagdo. Isto criou a nivel
conceptual um sério paradoxo vis-a-vis a no¢do de senioridade no seio da
associacdo, pois 0s membros realmente seniores (0s mais velhos e mais
experientes, mas analfabetos) ficaram excluidos das estruturas formais de
direccdo. A maior parte dos lideres da AMETRAMO que conheci durante o
meu trabalho dc campo eram homens ¢ mulheres bastante jovens, mas com

17



pelo menos o ensino primario feiro. Na pratica, no entanto, esses jovens
lideres ndo agiam sem consultar os mais velhos, que detinham o verdadeiro
poder e de quem recebiam inspiracdo e orientacao.

Esta situac@o pode ser vista de duas maneiras: por um lado, constatava-
-se uma aparente diluicdo do poder e da autoridade dos mais velhos em
virtude de a geragdo mais jovem se ter envolvido directamente na tomada de
decisdes, fruto do seu grau de escolaridade; por outro lado, os mais velhos
viam-se protegidos de um relacionamento directo com as autoridades formais
(alguns informantes mais idosos continuavam algo cépticos quanto a mudanga
de atitude do Governo), podendo todavia continuar a exercer e a manipular
0 poder e a autoridade, usando a geracdo mais nova como tropa de choque.

Embora os estatutos da AMETRAMO estipulassem que todos os
individuos com pelo menos dois anos na profissdo de nyanga podiam ser
membros da associacdo, alguns dos praticantes mais sérios ndo aderiram
porque ndo se queriam ver misturados com charlaties e falsos curandeiros:

aqui estamos misturados, o que ndo é bom. H& membros que ndo sdo verdadeiros
tinyanga, quefizeram ku tsema (falsearam,forjaram). Acho que isto ndopode continuar
assim, a associacdo tem quefazer alguma coisa, pois alguns séo conhecidos. .. 79

Dado o caracter nacional da AMETRAMO, a amplitude da sua filiacdo
assim como a sua burocracia e métodos modernos de funcionamento, a maior
parte dos tinyanga ndo via a organizagdo como sua, COmo uma organizacdo
onde pudessem honestamente discutir os seus problemas internos. Para eles,
a associacdo era mais uma ponte de comunicacdo com o Governo e também
uma forma de obterem algum reconhecimento formal na sociedade.

A Recuperacdo dos Valores Tradicionais pela Frelimo
Como atréas se disse, a Frelimo adoptou uma nova atitude perante a
«tradicdo» passando aser consideravelmente mais tolerante com as instituicGes

tradicionais: os chefes tradicionais foram sendo de algum modo incorporados

[A Fatima, informame das Zonas Verdes.
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na administracdo local; os curandeiros e adivinhos criaram as suas proprias
associagdes; os meios de comunicagdo social passaram a falar mais
abertamente da «tradigdo» e das crengas ancestrais; as institui¢des do Estado,
como o Ministério da Sadde, mostraram-se mais cientes da necessidade de
cooperagdo com as institui¢des tradicionais de assisténcia médica. Todavia,
em termos de politica, o governo da Frelimo ndo encorajou a utilizacdo das
instituicbes religiosas tradicionais (adivinhos, médiuns de contacto com os
espiritos e padres) na guerra, mas tornou-se mais tolerante para com o0s
responséveis e militares que, individualmente ou em grupo, recorreram a
instituicBGes tradicionais por diversas razes.

Wilson (1992) considera que a Frelimo foi, de certo modo, forcada a
tais mudancas, pois tinha que recuperar a legitimidade espiritual dos
antepassados para fazer frente & Renamo. Para Lauriciano (1990), mais do
que uma mudanca na agenda politica da Frelimo, tratou-se de uma atitude
dos soldados e dos militantes de base que, estando isolados dos dogmas
ideoldgicos da sua lideranca pela realidade brutal da guerra, criaram aliancas
com instituigcdes locais, como é o caso dos chefes tradicionais e dos tinyanga.
Roesch (1992) faz notar que as tropas e milicias governamentais
mog¢ambicanas também utilizaram especialistas religiosos tradicionais para
se protegerem do mal e terem sucesso nas operagdes militares. Um antigo
soldado da Frelimo disse-me que alguns comandantes de batalh&o
consultavam o nyanga para obterem protec¢do contra o inimigo e ganhar os
combates. Ele afirmou que os militares preferiam ser incorporados num
batalhdo cujo comandante estivesse bem protegido ou tivesse um bom nyanga
como conselheiro. Contudo, segundo o meu informante, a questdo nunca era
discutida abertamente entre os membros do batalhdo e o comandante, mas
toda a gente estava ao corrente da situacao.

Lauriciano (1990) refere que, em Mapulanguene, o capitdo Sulemane,
do exército governamental, conseguiu salvar os seus homens e derrotar a
Renamo com a ajuda de um nyamusoro da zona. O capitdo disse a Lauriciano
que antes da sua alianca com o nyamusoro perdera varios homens, mesmo
antes de se confrontar com a Renamo no campo de batalha. Segundo ele, as
cobras enviadas pelos espiritos matavam entre trés e cinco soldados em cada
patrulha, porque - como ele veio a saber através dc adivinhagdo - os espiritos
estavam insatisfeitos com as autoridades governamentais. O Governo banira
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a «tradicdo», forcara as pessoas a juntar-se em «aldeias comunais» dirigidas
pelas novas instituicdes e onde a posse pelos espiritos e a adivinhacdo nédo
eram permitidas. Na sequéncia deste incidente, Sulemane conseguiu
estabelecer um bom relacionamento com os tinyanga da zona, seguindo os
seus conselhos, o que ajudou o seu batalhdo a sair vitorioso.

Mas, a0 passo que as tropas governamentais mocambicanas agiam de
forma discreta e principalmente numa base individual, as for¢as da Renamo
encaravam todo este discurso religioso tradicional como parte integrante da
luta e como elemento central da sua ideologia de mobilizacdo. O préximo
capitulo voltard a abordar esta questdo.

Embora a politica tradicionalista da Renamo tivesse conquistado grande
parte dos praticantes da religido tradicional (alguns voluntariamente, mas a
maioria a forca)18) a Frelimo também conseguiu granjear o apoio de alguns
tinyanga com simpatia pelo Governo. Muitos tinyanga ficaram desencantados
com o0s métodos e as atrocidades cometidas pela Renamo contra a populacdo
civil. Estes curandeiros, médiuns espirituais e adivinhos ajudaram os militares
da Frelimo na guerra contra a Renamo, protegendo também os civis dos
ataques e raptos praticados pela Renamo. Um caso muito conhecido na regido
sul co de Mungo6i. Mungoi era o espirito de um nyanga falecido ha trinta anos
e que reaparecera, apoderando-se de uma sobrinha e falando através do corpo
dela. O espirito de Mungo6i ficou famoso por ajudar as pessoas a fugir das
bases da Renamo e a regressar com vida para junto das familias, residentes
cm zonas controladas pela Frelimo. A partir de 1987 a aldeia de Mungoi
deixou de ser atacada por soldados da Renamo que temiam a retaliacdo dos
espiritos. Dizia-se que alguns responsaveis provinciais se opunham a Mungoi,
mas 0s responsaveis a nivel local recusaram-se a suprimi-lo18L

Ha também relatos sobre tinyanga que protegiam as suas comunidades
tornando as pessoas invisiveis para os soldados da Renamo durante os
ataquesi8l ou transformando as balas em agual83 Também se registaram
movimentacfes militares dirigidas por lideres religiosos tradicionais, que se
diziam enviados pelos espiritos dos antepassados e que ndo se encontravam

Sobre a relagdo da Renamo com as autoridades religiosas tradicionais, ver o capitulo 4.
11 Lauriciano, 1990; Mnicr, 1990; Finncgan, 1992: 254.
** Nordstrom,(1990/1991) cm estudos sobre a medicina «tradicional» na Zambezia.
" Vines (1991 b), caso de SmnivittiHgc.
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associados nem a Renamo nem a Frelimo, como os Naparama. Os Naparama
constituiram um exército espiritual nascido nas provincias de Nampula e
Zambézia, no norte do pais, visando proteger a populacdo contra todo o tipo
de violéncial

Apesar de se guiarem por politicas diferentes, ambos os exércitos
utilizaram as instituicfes tradicionais para obter a protec¢do e orientagdo
dos antepassados, visando melhorar o seu desempenho militar. Volta a
levantar-se a questdo da busca do conhecimento esotérico, da legitimidade e
do poder, porque, no universo cultural da populagdo rural em Mogambique,
a posse pelos espiritos e a adivinhagdo constituem formas significativas de
conferir a individuos e grupos um conhecimento especial que lhes da acesso
ao poder. A posse pelos espiritos também fornece explicacBes para acidentes,
desgracas imprevisiveis e aparentemente ingovernaveis. Sendo a guerra uma
das crises sociais mais agudas e esgotantes, tanto os militares como a populagdo
civil se voltaram para os espiritos em busca de protec¢do e orientacdo. O
caso do capitdo Sulemane, atrds apresentado, é disso exemplo.

No contexto zimbabweano, Lan (1985) examina o relacionamento entre
os guerrilheiros e os médiuns espirituais durante a guerra de libertagdo,
considerando que estes desempenharam um papel significativo. Lan vé a
cooperacdo entre guerrilheiros e médiuns como a cooperagdo entre os
antepassados c seus descendentes, entre 0s mortos ¢ 0s vivos e entre 0 passado
e 0 presente; segundo ele, é precisamente esta cooperacdo que legitima a
guerrilha por meio dos poderes ancestrais. Citando um guerrilheiro, Lan mostra
aimportancia do conhecimento ancestral esotérico para eles e como era gerado
pelos médiuns de contacto com os espiritos:

ela (@ medium) deu-nos orientagdes (sobre comopenetrar nafloresta), disse-nos o
tipo de comida que deviamos comer, s caminhos que deviamos seguir. .. onde ndo
estdvamos autorizados a combater. Ela disse que estavamosproibidos de andar
com raparigas ¢ ensinou-nos a interpretar muitos sinais dafloresta, que nos
permitiriam viver em seguranga quando o inimigo andasseporpertolsh

IMUm exercito que, segundo se cria, fora mandado pelos espiritos dos antepassados para lutar e
proteger a populagdo. Dizia-se que possuia poderes espirituais que Ihe permitiam tornar-se a prova
de bala e forre. Para mais informacéao sobre os Naparamn consultar Wilson, 1992.

""Lan. 1985:4.



Alguns autores tém discordado da perspecciva romantica que Lan tem
desta relagdo. Aparentemente, o impacto das crencas e praticas tradicionais
na guerra terd variado no espaco e no tempo, pois tal relagdo tomou varias
formas em diferentes zonas e em diferentes periodos da guerra. Parece
também ter variado relativamente a forca dos seguidores do Cristianismo,
aos conflitos de classe e as tensGes de linhagem. Todavia, ndo ha divida de
gue as crengas e praticas da posse pelos espiritos desempenharam um papel
importante na luta, quer efectiva quer simbolicamente.

Ao longo dos doze anos da luta pela independéncia dirigida pela Frelimo
contra o dominio colonial portugués (1962-1974), a estratégia do movimento
relativamente as crengas tradicionais e as estruturas de poder passou pelo
aproveitamento da legitimidade dos lideres e dos praticantes religiosos
tradicionais para ganhar o apoio do campesinato. Segundo refere Finnegan
(1992), a Frelimo estabeleceu, sempre que necessario, aliangas com as
estruturas tradicionais, em especial com os régulos populares, curandeiros e
chefes locais. Um exemplo disto é L&zaro Nkavandame (um chefe tradicional
membro da direccdo da Frelimo nos anos 60)Itf. SO posteriormente o
movimento nacionalista conseguiu refinar a sua postura ideoldgica e,
consequentemente, criar o «isolamento moral» dos chefes ¢ curandeiros
(adivinhos, praticantes de medicina tradicional e médiuns espirituais)IK7.
Nessa altura, os objectivos revolucionarios da Frelimo de pér termo a
exploracdo e criar uma sociedade sem classes pareciam exigir a destruicdo da
autoridade tradicional que representava uma gerontocracia.ldi Isto enconrra-
-se claramente expresso no discurso de Samora Machel atrés citado.

Num pais com uma populacdo maioritariamente rural, foi um juizo errado
suprimir os valores tradicionais, resultando numa tremenda falta de sucesso
da Frelimo neste campo. Nestas circunstancias, a Frelimo acabou por ver a
necessidade de reconsiderar o papel do sistema ideoldgico tradicional no seu
projecto de construcdo da nag¢do. Uma questdo crucial, levantada também
por Fry (1990) é a reconciliagdo do desejo de «modernidade», da necessidade
de desenvolvimento econémico e de progresso com a forte ligacdo aos modos

Finnegan, 1992: 116-7.
17 Munslow, 19K3: 140.
IMFinnegan, 1992: 244,
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tradicionais de organizagdo social e respectivos valores religiosos. Este foi o
dilema enfrentado pela Frelimo quando chegou ao poder, em 1975. e que
ndo conseguiu resolver, optando pela exclusdo dos valores tradicionais. Penso
gue a construcdo de uma nacdo é também um processo de edificagdo e
negociacdo de identidades, um processo em que as varias partes envolvidas
tém que encontrar alguma forma de acomodacéo.

Para a Frelimo a tradi¢do era estatica, ndo-dindmica, anti-mudanga e
adversaria da modernidade. Mas, como tem sido discutido neste livro, as
tradicbes mudam e adaptam-se a novas situagBes. A oposicdo tradicdo/
modernidade ndo nos permite ver a complexidade e a subtileza desta relagéo
e a sua aplicacdo torna-se, por isso, inapropriada. Seria, sim, mais Util
considerar a tradicdo e a modernidade como uma arena interligada na qual
0s actores sociais agem de forma reciproca, passando de uma para a outra e
juntando simultaneamente as duas. E é no processo de as juntar, nestes
movimentos para tras e para a frente, que os actores sociais criam novas
modernidades.

Conclusao

Apds a independéncia, a orientagdo marxista da Frelimo favorecia a
rejeicdo dos valores sociais e culturais da sociedade tradicional. Esta rejeicdo
também implicou a reducdo do apoio popular a Frelimo, especialmente nos
periodos mais dificeis de crise econdmica e social generalizada, mesmo se a
maior parte dos membros da Frelimo continuou, secretamente, a procurar a
pericia dos praticantes de medicina tradicional. Os conflitos entre a Frelimo
e as autoridades tradicionais constituiam, de facto, uma luta de poder, cm
virtude de, por um lado, a Frelimo ndo conseguir controlar o conhecimento
esotérico demonstrado pelos lideres religiosos tradicionais e, por outro, por
as autoridades religiosas reclamarem o seu espaco na nova ordem politica.

Contudo, para reconquistar 0 apoio popular e contrariar a politica
tradicionalista da Rcnamo e para ganhar a guerra, visando reconstruir o pais,
a Frelimo teve que recuperar a «tradi¢cdo», promovendo a criacdo da
AMETRAMO, reconsiderando a sua posicao para com os chefes tradicionais
¢ tomando outras medidas destinadas a restaurar a dignidade da cultura



tradicional na sociedade mog¢ambicana. O recurso as préticas de adivinhacdo
e cura por parte dos militares da Frelimo durante a guerra revela a necessidade
de adquirir o conhecimento ancestral que explica situagdes que ultrapassam
a percepcdo e compreensdo humanas. Isto liga-se ao surgimento dos Naparama
e as acgBes de Mungoi, Samantangee de outros adivinhos, curandeiros e médiuns
espirituais que desempenharam um papel na guerra.

Estes factos demonstram o papel poderoso das instituicdes religiosas
tradicionais e o fracasso das tentativas de as banir ou reprimir, rotulando-as
de «supersticiosas» e «obscurantistas». Continuam a sobreviver e a florescer
através do processo histdrico, pois fazem parte da visdo que as pessoas tém
do mundo e preenchem uma funcéo social especifica na vida dos individuos
e dos grupos. A recuperagdo pela Frelimo das instituicdes religiosas
tradicionais e da autoridade tradicional no fim da década de 80 mostra que
necessitava de se reconstituir e de reconquistar o apoio dos camponeses na
luta contra a Renamo, que optara por uma abordagem tradicionalista. Até
que ponto a politica da Renamo era tradicionalista? E qual foi o seu impacto
na dinamica da guerra c¢ na violéncia politica no sul de Mogambique? Séao
questdes a discutir no proximo capitulo.



Capitulo 7

POLITICAS CULTURAIS POS-COLONIAIS: A RENAMO

Este capitulo aborda a postura da Renamo face a religido e a veneragéo
dos antepassados no contexto da guerra de guerrilha que decorreu no sul de
Mocambique. O capitulo comeca por analisar a génese da Renamo, um
movimento criado a partir do exterior, com poucas raizes locais e constituido
para cumprir uma agenda externa - eliminar qualquer tentativa de
desenvolvimento de uma sociedade marxista na regido.

O capitulo também examina a maneira como a Renamo conseguiu
estabelecer uma base local através da adopcdo de uma postura «paternalista»
que preencheu o vazio criado pela rejeicdo da autoridade tradicional e das
crencas religiosas por parte da Frelimo. No capitulo argumenta-se, no entanto,
que a natureza violenta e brutal da Renamo ndo permitiu a consolidagéo da
sua base na regido sul, onde raptou e manteve coercivamente nas suas fileiras
a maior parte dos seus soldados e seguidores.

Podcr-se-4 argumentar que a guerra da Renamo contra o Governo e 0s
conflitos entre os grupos Ndau ¢ Nguni no século dezanove estéo relacionados.
A forte base Ndau da Renamo e as suas declaragdes contra as ligaces étnicas
da Frelimo com os Changana séo algumas das quest@es trazidas a lume a este
proposito.

Como foi dito na introducdo, a bibliografia sobre a violéncia politica em
Mocambique sofreu uma «viragem paradigmatica», passando das explicacdes
que dao primazia a desestabilizacdo rodesiana e sul-africana como indutoras
do declinio do pais, para as que enfatizam a ccntralidade do préprio fracasso
das politicas da Frelimo, cm especial no sector agrario. Esta «viragem
paradigmatica» aparece no fim da década de 80. Os autores que baseiam as
suas analises do conflito nos fracassos das politicas da Frelimo, fazendo deles
o enfoque do problema, ndo discutem de forma critica o papel da agressdo e
desestabilizacdo externas contra Mocambique. Outros concentram as suas
analises nas causas externas do conflito como a principal causa da violéncia
politica no pais, ignorando os factores domésticos de conflito.
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A abordagem feita neste capitulo assenta no pressuposto de gque tanto
as causas enddgenas do conflito como as exdgenas sdo igualmente relevantes
para a compreensdo da utilizacdo politica da cultura num ambiente de
violéncia politica, como a regido sul. Neste capitulo, argumento que a dinamica
da guerra em Mogambique ndo pode estar separada das suas fontes e interesses
externos e que os fracassos das politicas domésticas também séo relevantes
para entender o conflito.

Do mesmo modo e na sequéncia do debate apresentado na introducéo,
0 campesinato ndo pode ser visto como um grupo homogéneo e nao evolutivo
que luta pela restauracdo da «tradicdo», na medida em que estratos sociais
diferentes tém interesses e motivacdes também diferentes. Além disso, a
agenda da Renamo ndo era necessariamente a mesma dos camponeses. A
Renamo utilizou certamente aspectos da ideologia dos camponeses para criar
uma base interna, embora alguns sectores do campesinato também a usassem
para promover 0s seus proprios objectivos.

Antecedentes gerais

A guerra contra o governo socialista de Mocambique teve inicio em
1977 com a criacdo da Resisténcia Nacional Mocambicana (Renamo). E
amplamente aceite que a Renamo foi constituida pela Rhodesian Central
Intelligence Organization (CIO), que estava interessada em patrocinar uma forca
rebelde dentro dc Mocambique. Inicialmentc, esta forga destinava-se a ser
uma «quinta coluna» e tinha como tarefa principal a recolha de informacgdes
sobre os guerrilheiros zimbabwcanos em Moc¢ambique. Posteriormente, a
Renamo viu as suas atribuicdes alargadas por forma a abarcarem uma oposicdo
armada ao governo da Frelimo, cm retaliagdo pelo seu apoio ao ZANLA
(Exército Nacional de Libertagdo do Zimbabwc) e pelo encerramento das
fronteiras dc Mogambique com a Rodésialk\

Os recrutas da Renamo provinham de varias fontes: a Rhodesian Central
Intelligence Organization logrou recrutar dissidentes da Frelimo e outros

IwVincs, 1991a: 14-15: Finnegan, 1992: 31.
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mocambicanos descontentes que haviam conseguido fugir dos campos de
reeducacdo'90. Ambos os presidentes da Renamo, André Matsangaissald e
Afonso Dhlakama, fugiram de campos de reeducacéo; a PIDE-DGS (Servigos
Secretos Portugueses) forneceu a lideranca trés antigos agentes (Orlando
Cristina, Evo Fernandes e Casimiro Monteiro)192 Também se serviu dos seus
ficheiros secretos para fazer chantagem com osflechas (criados e controlados
pela PIDE-DGS e que tinham permanecido no pais) no sentido de aderirem
a Renamo, ameacando-os de revelar o seu passado a Frelimol93 outros
recrutas que se juntaram a Renamo a nivel da lideranga vieram de grupos
dissidentes que se haviam separado da Frelimo durante a crise dos anos 6019,

Com a independéncia do Zimbabwe, em 1980, cessou 0 apoio rodesiano
a Renamo, tendo sido retomado pelas forgas de seguranca sul-africanas. Ken
Flower, chefe dos servicos de informacdo rodesianos, descreve na sua
autobiografia como a Renamo foi criada e treinada, sendo posteriormente
transferida para a proteccdo sul-africana. Citado por Ranger (1992), Ken
Flower escreve:

Asforcas armadas sul-africanas... eram o Unico Servigo quepodia oferecerdo
MNR (antiga designac&o da Renamo) em inglésa alternativa vidvel que elaparecia
desejar. A respostasul-africanafoi imediata e entusiastica... Subsequentemente,
0MNR pareciafortalecer-se cada vez mais e eu comecei apensar se ndo teriamos
criado um monstro que estava agorafora de controle1%

O interesse da Africa do Sul em patrocinar tal forca visava fazer cessar
0 apoio da Frelimo ao Congresso Nacional Africano (ANC), entdo ilegalizado
na Africa do Sul, combater o marxismo e aumentar a dependéncia econémica
dos paises vizinhos em relagio a Africa do Sull%

Iw Os campos de reeducagdo eram prisdes rurais criadas pela Frelimo para promover o trabalho
agricola pelos presos.

11 Matsangaissa foi morto cm combate cm 1979 e substituido pelo seu adjunto, Afonso Dhlakama.
Isaacman, 1989: 6.

w Mecrz, 1986: 492-3: Morgan, 1990: 605.

MMorgan, 1990: 605.

m Flower, 1987: 262.
Flower, 1987: 262.



Gordon Winter, que no livro Inside Doss documenta a sua carreira como
espido sul-africano, declarou que:

O rnelhor exemplo do envolvimento sul-africano nos assuntos de um outropais
deu-se em 1976, quando o chefe do exército da Africa do SulMagnus Maian eo
seu aparelho de inteligéncia militar criaram um Movimento Negro de Libertacdo
fantoche em alianga com a inteligéncia rodesiana. Sei tudo sobre este movimento
poisfui, desde o inicio, o seupropagandista nimero um ... Denominava-se
Resisténcia Nacional Mogambicana e quando comecei aglorificar as suasproezas
emJulho de 1977, sOexistiade nome197.

E obvio, a partir desta declaracio, que o envolvimento da Africa do Sul
ndo se iniciou com a independencia do Zimbabwe cm 1980. Quando passou
a controlar directamente o desenvolvimento da Renamo, a Africa do Sul
limitou-se a continuar a anterior colaboracdo com a policia secreta rodesiana
nesse campo.

A Renamo também era apoiada financeiramente por antigos colonos
portugueses que tinham perdido bens em Mogambique, em consequéncia da
nacionalizacdo da propriedade privada ap6s a independéncia.

Os mentores da Renamo mantiveram a ala militar separada da ala
politica, controlada por mogambicanos de origem portuguesa, como Orlando
Cristina, que foi secretéario-geral da Renamo c Evo Fernandes, seu porta-voz
na Europal® Em 1981, os objectivos da Renamo, até entdo vagos, foram
elaborados num manifesto ¢ num programa que estabeleciam em termos
muito gerais a oposicdo do movimento rebelde a orientagdo marxista da
Frelimo em favor de uma economia de mercadol9.

A opgdo marxista da Frelimo implicou o estabelecimento de uma
sociedade edificada com base numa interpretacdo cientifica e materialista da
natureza c da realidade social e liberta dos valores das sociedades «tradicional»
e colonial. Contudo, a sua oposi¢do a autoridade e a religido «tradicionais»

""Em 1980. nove paises da regido da africa Austral formaram a SADCC (Conferencia para a
Coordenacdo do Desenvolvimento da Africa Austral) destinada a encontrar novas estratégias
tendentes a rcdu?.ir a dependéncia da regido relativamcnte a Africa do Sul.

Morgan, 1990: 606; Isaacman, 1983: 127- 8.
Thomashausen, 1983:; 127-8.
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foi muitas vezes mal sucedida e gerou um nivel consideravelmente elevado
de ressentimento entre os camponeses. Como se viu no capitulo anterior,
muitas crencas e praticas «tradicionais» lograram florescer paulatinamente,
apesar da oposicdo do Estado30.

A Renamo capitalizou rapidamente esta supressdo da tradicdo e o
consequente florescimento do descontentamento popular, apresentando-se
como um movimento contra 0 comunismo e o desrespeito pelas «tradices»
mogambicanas. Segundo alguns analistas, os dirigentes da Renamo diziam
que: «A Frelimo fez zangar os antepassados de Mogcambique, ndo os honraram
..» Je «Nbs ndo queremos aldeias comunistas ... cooperativas comunistas

. um regime de partido Unico»3®. O primeiro presidente da Renamo, André
Matsangaissa, disse em 1979 numa entrevista a estacdo emissora «Voz da
A(rica Livre»:

N&o estamos interessados em definirpoliticas... mais tarde teremos que delinear
politicas, masprimeiro 0 comunismo tem que sair do nossopais. Esta a matar-nos,
temos que matarpor tudo o que queremos. Matamospor comida, por comprimidos, por
armas e municies?®

A Guerra dos Espiritos

A ideologia da Renamo estava fortemente alicercada na «tradigdo» e na
utilizacdo das suas instituicdes. Vines (1990) refere-se ao mito de Matsangaissa
generalizado no seio da populacdo da Gorongosa, na regido centro do pais.
Segundo este mito, Matsangaissa recebeu poderes magicos de um respeitado
médium espiritual (mhondoro) no Zimbabwe. Tais poderes protegiam
Matsangaissa e as suas tropas contra os efeitos das balas, desde que
respeitassem a populacdo local. Alguns soldados da Renamo violaram este
cddigo de conduta abusando das jovens locais e os poderes magicos foram,

Clarcncc-Smiih, 1989: 8-9; Morgan, 1990:613.
Vines, 1991b.

Hall. 1991:5.

Citado por Vines, 1990: 76.



por consequéncia, quebrados. Ndo sabendo disto e acreditando que ele e os
seus homens continuavam protegidos pela magia, Matsangaissa assaltou uma
posicdo do Governo, tendo sido dizimado por armas de fogo. Matsangaissa
morreu nesse ataque. Vines assinala que esta historia tem diversas versoes,
mas uma mesma esséncia.

Este mito faz ressaltar o papel dos poderes sobrenaturais na estratégia
militar da Renamo e a forma como esta organizacdo utilizava um poderoso
conjunto de simbolos religiosos «tradicionais» para atrair as populagdes locais.
O mito também promove a nogdo que 0s sucessos militares da Renamo se
deviam a sua estreita relacdo com os espiritos.

De facto, a Renamo criou aliangas com as autoridades «tradicionais», os
régulos, ilegalizados pela Frelimo pelo papel que tinham desempenhado
durante o colonialismo, assim como com outros lideres ou ancidos que haviam
sido marginalizados. Outra alianga importante foi a Firmada com as
autoridades religiosas «tradicionais» como é o caso dos adivinhos, praticantes
de medicina tradicional, médiuns espirituais e profetas. Estes praticantes de
medicina tradicional desempenharam um papel regulador, primordial no
quotidiano nas bases militares da Renamo. Decisdes importantes, incluindo
as de natureza militar, eram muitas vezes tomadas ap6s consulta acs espiritos.

Eles também protegiam os campos da Renamo contra as incursdes do
exército governamental tornando-os «invisiveis» para os soldados da Frelimo.
Orientavam os combatentes da Renamo dizendo-lhes onde se encontravam
as tropas do Governo, onde deviam combater para ndo perturbarem os
espiritos (evitando os lugares sagrados). Guiavam-nos nas suas longas
caminhadas pela floresta e realizavam rituais para fortalecer os combatentes
e torna-los imunes as balas, reforgando, assim, o seu moral combativo.

Os combatentes da Renamo, especialmente os falantes de Ndau, eram
geralmente vistos como tendo poderes sobrenaturais, incluindo a imunidade
as balas. Estes poderes eram-lhes conferidos por adivinhos e médiuns de
espiritos, cuja fama servia igualmentc para atrair recrutas para as fileiras da
Renamo.

Os meus informantes da Manhiga referiram-se a uma mulher nyamusoro,
conhecida como Mwamadjosi, que foi uma das mais famosas lideres espirituais
da Renamo no sul dc Mogambique. Alguns informantes disseram que ela
tinha sido capturada num dos ataques da Renamo & Manhiga e obrigada a ser
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um dos seus praticantes de medicina tradicional. Outros disseram que
Mwamadjosi era vilva do régulo Malengane (ou de um dos seus induna) e
que estava zangada com a decisdo da Frelimo de ilegalizar tanto o poder dos
régulos como o dos curandeiros e adivinhos «tradicionais». Por isso, quando
a Renamo veio ela entregou-se-lhes, levando consigo um nimero consideravel
de pessoas da sua aldeia.

Diz-se que Mwamadjosi era muito competente na descoberta das
posicBes das tropas do Governo e na proteccdo dos combatentes da Renamo.
Ela organizava rituais para imunizar os rebeldes contra as balas antes de
partirem para as incursbes militares. Na Manhica muitos informantes
reconhecem os poderes de Mwamadjosi, dizendo que ela conseguia que as
balas dos soldados governamentais falhassem o alvo e que as suas armas se
encravassem em pleno combate. Alguns adivinhos e curandeiros locais
referiram-se as dificuldades que tiveram para neutralizar os poderes de
Mwamadjosi, pois, segundo eles, ela tinha acesso a plantas especiais das
florestas de Mambone (a cerca de 400 km da Manhica)204.

Uma das primeiras téacticas da Renamo foi recrutar a forca religiosos
«tradicionais» para operarem nas suas bases. O meu informante Sitoquisana,
um velho nyangarume de 63 anos de Mukodwene, disse-me como conseguira
escapar de ser capturado por soldados da Renamo na sua terra natal, indo
refugiar-se na cidade. Nas suas palavras:

... Gsmatsangcr” torturaram-me, quase me mataram quando atacaram a minha
aldeia em Mukodwene. Andavam aprocura degadopara sealimentarem. Como eu ndo
tinha nenhumpara lhes dar, espancaram-me epartiram-me o brago esquerdo epicaram-
-me opeito com uma baioneta, vejaaqui (mostrando as cicatrizes nopeito)... Tivesorte
porque eles ndo sabiam que eu eranyanga, doutro modo ter-me-iam levadopara trabalhar
para eles. Ouvi dizer que éisso que elesfazem, capturam nyanga epastores Zionistas
para realizarem okuphahla na sua mhamba epara csajudarem afazer aguerra.

"MVer também Finnegan, 1992; Magaia, 1994: 25 - 28.
Mntsangn é um termo usado para designar os soldados da Renamo. Provém do apelido do antigo
lider da Renamo, Matsangaissa, morto cm combate cm 1979. Significa, por conseguinte, os
rapazes de Matsangaissa.



Um outro nyanga, Rafael Mazive, de Massinga, disse que em 1987 teve
que fugir da sua aldeia e ir para casa do irmdo, em Maputo, pois tinha sido
perseguido por forgas rebeldes que queriam que trabalhasse para eles:

. obrigaram o meu primo Ruben a mostrar-lhes a minha casa e como nédo
conseguiram encontrar-mc I3, pois euja tinha sido avisado pelos vizinhos, mataram o
meuprimo. ..

Muitos informantes foram unénimes ao declarar que os tinyanga tém, de
facto, conhecimentos que podem ajudar a ter sucesso na guerra. Eles estavam
ofendidos pelo facto de a Frelimo ndo lhes dar atencdo e os olhar com
desprezo. Esses informantes acreditam que alguns tinyanga terdo aderido a
Renamo na expectativa de serem melhor sucedidos, enquanto outros poderdo
té-lo feito com medo de morrerem, em virtude de a Renamo ter fama de
matar com muita facilidade.

Fabido Siroe € um nyamusoro de Mandhlakazi, mais tarde dirigente da
AMETRAMO na localidade de Munguine. Sitoc esteve em Macau como
soldado do exército portugués, de 1955 a 1958, antes de ser sido chamado
pelos espiritos dos seus antepassados para exercer a funcdo de nyamusoro.
Sitoc foi capturado pela Renamo e obrigado a trabalhar para eles por um
curto espaco de tempo. Eis a sua histdria;

Em 1992, um grupo de matsanga assaltou a aldeia por volta das 6 horas da
tarde. Eu estavaa conversar comamigos quando tudo comegou. Levaram-me imediatamente
poisjulgavam que eu era milicianod® e queriam a minha arma. Disse-lhes que ndo
tinha nenhuma arma, mas eles ndo ligaram e comecaram a bater-me. Entdo alguém
disse que eu era nyamusoro epararam de me bater. Levaram-me a mim ea minha
esposapara a sua base militar onde se encontrava Muamadjosi. Mwamadjosi, uma
famosa nyamusoro da Manhica capturadapela Renamo ha anos atras efamosapor
imunizar ossoldados da Renamo contra as balas. Mwamadjosi tomou-se oficial superior
dessa base.

Ou miliciaspupitlarcs, como sdo chamadas cm Mogambique.
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E Sitoe continua, contando que no campo militar da Renamo tinha que
fazer ku klahluva com os tinhlolo (adivinhagdo com o0ssos) para saber a
localizacéo dos soldados da Frelimo e em que momento iriam atacar, etc. ...
Ele disse que também Ihe pediram para adivinhar quando roubaram dinheiro
do campo; como conseguira descobrir o ladrdo, deram-lhe um tratamento
especial; em vez de dormir ao relento atribuiram-lhe uma tenda e uma mulher
(no campo separaram-no da esposa; ele nunca mais a viu nem soube dela).
Devido ao seu estatuto privilegiado podia movimentar-se e falar mais
facilmente com outros prisioneiros, o que lhe permitiu organizar um plano
de fuga.

O papel dos médiuns espirituais e a veneracdo dos antepassados parecem
ocupar lugar de destaque nas politicas «tradicionalistas» da Renamo, ao ponto
dc esta considerar a guerra contra a Frelimo uma «guerra de espiritos», como
sugeriu Roesch:

... orefrao dapropagandapolitica dos comandantes militares da Renamo éde que
estdoa levara cabo uma «guerra de espiritos»- uma cruzada- naquala Frelimo
épintada como uma organizagao traidora queforca aspessoas a abandonar os
antepassados ea aceitar ideias estrangeiras («comunistas»), enquanto a Renamo é
aliada aos espiritos dos antepassados numa guerra destinada afazer Mogambique
regressar as suas tradicfes eformas ancestraisl.

Este discurso religioso «tradicional» permeava todos os aspectos da vida
social e militar das bases da Renamo: era vulgar muitos comandantes militares
adoptarem o trajo simbdlico do mundo dos espiritos, usando determinados
tipos de tecido, cm determinadas cores, para simbolizar um determinado
tipo de espiritos. No peito usavam duas faixas dc pano cruzadas em xis, uma
branca ¢ uma preta. A faixa preta simboliza os espiritos vanguni, utilizados
para fins de adivinhagdo pelos especialistas religiosos do sul de Mogambique
¢ a faixa branca é simbolo dos espiritos vandau, usados para exorcismos218

™7 Roesch, 1992: 472.
-MRoesch, 1992. 473.



Como ja foi referido no capitulo 1, a maioria dos praticantes de medicina
«tradicional» do sul de Mogambique utiliza tanto os espiritos vandau, como
vanguni, como ainda os espiritos locais tinguluve, quando tratam os doentes.

Ranger (1991) salienta o facto de a Renamo ter sido uma criacdo dos
rodesianos que, num irénico tributo ao ZANLA, aensinou a operar de forma
similar: a cantar cangdes chirnurenga e a servir-se de médiuns espirituais. Além
disso, e segundo outros autores, as primeiras operacfes da Renamo tiveram
lugar nas zonas de Mogcambique falantes de Shona, tendo sido ai que obteve
apoio de médiuns espirituais locais que eram figuras importantes em termos
sociais e, potencialmente, em termos politicos.

Nesta perspectiva, a Renamo serviu-se das licbes aprendidas com os
rodesianos para combater a Frelimo, trabalhando extensivamente com os
lideres religiosos e politicos «tradicionais», ndo so nas zonas de lingua Shona,
mas por todo o pais. O mito Matsangaissa, acima referido, atesta isso.

Este poderéd ser um dos elementos que explicam o uso consideravel por
parte da Renamo das instituicGes «tradicionais» na sua guerra contra a Frelimo.
Dois outros elementos contribuiram para tal: primeiro, a postura da Frelimo
contra as instituicGes «tradicionais», que classificou de retrégradas e
obscurantistas, criou um vazio que a Renamo preencheu rapidamente, uma
vez que necessitava desesperadamente de alguma substancia politica e
ideolégica que complementasse a sua acgao militar; segundo, a utilizacdo da
religido «tradicional» numa situacdo de guerra ndo constituia um fenémeno
completamente novo no sul de Mogambique, pois ha informagdes segundo
as quais, em guerras anteriores, 0os praticantes «tradicionais» terdo

desempenhado o papel de assessores das liderancas politicas e militares nessas
matérias.

A Institucionalizagdo do Terror

Tudo isto levanta uma pergunta pertinente: porque é que tendo sido
reprimidos e banidos pelas autoridades coloniais e pelo governo marxista da
Frelimo, os tinyangn desta regido tinham relutancia em aderir 8 Renamo, uma
organizacdo empenhada cm aceita-los c respeita-los, bem como em devolver
Moc¢ambique aos seus antepassados ¢ «tradigGes»?



A génese da Renamo, enquanto criacdo militar das forcas rodesianas
para neutralizar o apoio mocambicano ao ZANLA, assim como a sua
transferéncia, em 1980, para a esfera de proteccdo sul-africana constituem
factores importantes a considerar na resposta a esta pergunta. A origem da
Renamo como corpo dissociado das estruturas internas da sociedade
mogambicana, carecendo, portanto, de todas as caracteristicas geralmente
associadas aos movimentos bem sucedidos da regido, podera ser uma razédo
para a sua falta de legitimidade. A Renamo ndo tinha conseguido desenvolver
uma identidade politica @ medida da sua forca militar e dependia do
recrutamento coercivo generalizado, agindo com notéria brutalidade para
com a populacdo civil.Z9

A maior parte dos informantes admitia a sua objeccdo aos métodos de
luta da Renamo. A crueldade que caracterizava a sua ac¢do contra vitimas
inocentes, usando métodos téo brutais como a amputacdo de 6rgdos sexuais,
seios, narizes, orelhas e outras partes do corpo era, segundo 0s meus
informantes, inconcebivel. Quase todos os informantes tinham sido afectados
pela guerra (pessoalmente ou através de um familiar pr6ximo) ou, pelo menos,
sabiam de vizinhos e amigos que haviam sido atacados ou mortos em incursdes
da Renamo.

Os matsanga assassinaram muitagente inocente nestaguerra. Aqui no meu bairro
(Ndhlavela) éramos atacados quase todas as semanas e muitas pessoas morreram ou
ficaram em cativeiro nos campos deles, rapazes e até criancasforam obrigadosa tomar-
se soldados (da Renamo). O meu vizinho do ladofoi mortopor um matsanga. N&o
podiamos dormir aqui nas nossas casas, tinhamos que irpara aplaca (um local mais
seguroperto da cidade) todasas noites}w

Outra fonte, Boaventura Macovo, disse que o seu filho Paulo, de nove
anos de idade, tinha sido raptado por soldados da Renamo em 1990 num
ataque a sua zona, o bairro Primeiro de Maio. A crianga ficou em cativeiro
durante quase um ano, no campo da Renamo de Chinhangwanine, de onde
conseguiu fugir dias antes de comegar o seu treino militar. Paulo revelou aos

"’ Hall, 1991.
Amélia Marriine, cm entrevista realizada cm Abril de 1993 em Ndhlavela.



pais as condicGes dificeis a que foi sujeito e o tratamento cruel que recebeu.
Referiu, por exemplo, que quando chegaram ao campo da Renamo lhes foi
servida agua de beber numa caveira humana.

O recrutamento forgado, recorrendo aos métodos mais brutais, era a
principal componente da edificagdo do exército rebelde, como revelam as
entrevistas de Minter a combatentes da Renamo. Minter refere que «de trinta
c dois entrevistados ... apenas trés apontaram motivos ideoldgicos para o
recrutamento; dois mencionaram incentivos materiais ... 0s outros vinte e
sete disseram ter sido recrutados a forga.»211

Gceffray (1990) refere que, cm Erdti, as pessoas mantidas cm cativeiro
pela Renamo eram sujeitas as condi¢cdes mais terriveis. Os recrutas forcados
eram sujeitos a um violento processo psicoldgico: tinham que passar por
longos periodos de escuriddo e terror deliberado para os desorientar e fazer-
-lhes crer que nao iriam regressar as suas casas. Quando ja estavam em ftreino,
a disciplina era muito dura e a execucéo o castigo aplicado em caso de fuga
frustrada.

Algumas das antigas criangas-soldado da Renamo, que tive a
oportunidade de entrevistar cm diversas zonas do pais212, confirmam ter sido
sujeitos a condigdes terriveis durante a guerra. Alguns foram obrigados a
matar os seus préprios familiares. E o caso de Marrulane, um rapaz de onze
anos de idade que foi forcado a matar o proprio pai hum campo militar da
Renamo.

A supressdo de familiares proximos parece ter sido parte integrante da
estratégia de criacdo de uma forca rebelde constituida por jovens. Se os
parentes proximos dos rapazes raptados para serem futuros soldados
estivessem 14, seriam mortos, preferencialmente na presenca dos rapazes.
Em certas circunstancias, os soldados da Renamo julgavam-nos e matavam-
-nos nas suas aldeias. Um exemplo disto é o caso de Noel, um rapaz de doze
anos, de Nhamatanda. Depois de dizer que o pai era soldado da Frelimo, os
seus raptores da Renamo voltaram a aldeia para 0 matar. Como o pai ndo
escava em casa, mataram o avd. De regresso, 0s assassinos fizeram questdo

Minter, 1994: 173-4.
:i- Ver Honwana, 1995



de informar Noel do que tinham feito, declarando que acabariam por
encontrar o pai.

A maioria destes rapazes recebia novos nomes logo que iniciava a
instrucdo militar. Todos os outros nomes (nomes tradicionais, alcunhas, etc.)
relacionados com o passado das criancas com as familias, parentes e vizinhos
eram proibidos. Tal foi o caso de um rapaz raptado em 1985, quando tinha
cerca de sete ou oito anos. Chamava-se Mério Rachide, mas tornou-se Estévao
Macote c dois anos depois comegou o treino militar. Antes disto, trabalhara
em casa de um comandante, basicamente executando tarefas domésticas.

O duro treino militar a que estes rapazes eram sujeitos, juntamenre com
a eliminacdo dos parentes proximos ou das pessoas com quem tivessem
alguma afinidade, assim como a mudanca de nome funcionavam como uma
espécie de rito de iniciacdo na violéncia e no terror.

Através deste processo de lavagem ao cérebro e violéncia psicologica,
0s novos recrutas adquiriam uma nova identidade e tornavam-se
completamente dependentes e subservientes para com 0s seus mentores. Ha
fortes indicacBes de que estas criancas-soldado terdo cometido as atrocidades
mais cruéis da guerra, tornando-se assim nos «melhores» combatentes da
Renamo.

Esta violéncia ndo era praticada exclusivamente contra militares ou
praticantes de medicina tradicional, mas também contra a populacéo civil
indefesa. Num relatorio para o Departamento de Estado americano, baseado
em longas entrevistas com refugiados mogambicanos em varios paises,
Gersony observava que:

... ograu de violéncia exercidopela Renamo contra apopulagdo civil daszonas
rurais de Mogambique € extraordinariamente elevado ... os relatos t&o
espantosamente semelhantes de refugiados quefugiram do norte, do centro edosul
de Mogambique sugerem que a violéncia ésistematica c coordenada e ndo uma série
de EJcidentes espontaneos e isoladospraticadospor combatentes indisciplinados

Gersony, 1989: 25.



Por outro lado, os informantes que foram raptados e conseguiram fugir
dos campos da Renamo referiram que a vida era ai muito dificil. Havia falta
de comida. Quando os soldados conseguiam roubar animais a populagédo
civil das aldeias que assaltavam, a carne era exclusivamente para os
comandantes e soldados; os cativos ficavam apenas com a pele e 0S 0ss0s.
Paulo Macovo contou que no seu campo ndo havia comida «verdadeira»,
tinham que se alimentar com frutos do mato e castanha de caju. Uma vez,
ficou dois dias sem comer nada.

Nas bases da Renamo a populagdo em cativeiro também ndo se podia
movimentar livremente, como recordou o informante Sitoe:

Eu estava detido num campo em que um dos lados estava reservadopara cssoldados
eooutropara apopulagdo cativa. Havia soldados armados apatndhar constantemente
o nosso ladopara impediraspessoas defugir. Eu era um dos tinyanga do campo epara
sair aprocura de remédios tinha que seracompanhadopor um soldado armado. ..

A maioria das pessoas ndo Ndau que viviam nesta regido em campos da
Renamo tinham sido raptadas durante incursGes militares. Por isso se diz
terem sido sujeitas a fortes pressfes psicoldgicas (@ semelhanca do que
aconteceu na provincia nortenha de Nampula, segundo descri¢do de Geffray
acima apresentada), desde a vigilancia constante (como Sitoe admitiu) até
ao espancamento violento ou a morte.

Devido a falta de legitimidade da Renamo no seio da populacdo rural
desta regido, assim como a sua dependéncia em relagdo acs camponeses locais
para obter comida e efectivos (incluindo soldados), o recurso aos métodos
violentos e brutais de persuasdo parecem ter sido a sua forma preferida de
actuacdo. A violéncia e o terror induziram ao medo e a um certo grau de
passividade entre os camponeses. O conjunto destes factores podera explicar
aadesdo relutante dos tinyanga a Renamo, embora a organizacdo fosse favoravel
a «tradigdo» e aos seus praticantes de medicina tradicional.

N&o obstante, e como o meu informante Mahlaeie havia dito
anteriormente, houve alguns tinyanga que se juntaram de livre vontade a
Renamo, pois tinham pelo menos um movimento que estava disposto a levar
0 pais de volta as suas «tradi¢Bes» e que, de alguma forma, lhes daria a
oportunidade de serem completamente aceites ¢ reconhecidos na sociedade.



Mais uma vez estamos perante uma questdo do poder, pois estes praticantes
de medicina tradicional poderdo ter logrado ganhar poder e autoridade por
serem conselheiros da lideranca militar.

Mas, como Lauriciano indica, «@ natureza terrorista da Renamo néo
permitiu a sobrevivéncia da alianca com alguns praticantes de medicina
tradicional»214. Ele refere que em Mapulanguene25 os soldados da Renamo
trairam os camponeses ao atacarem um dos mais famosos e populares
nyamusoro da zona e civis inocentes.

Etnicidade e Regionalismo

Outro aspecto importante a ser examinado neste contexto é o facto de
a Renamo ter uma forte base étnica. Desde a sua fundagdo, o movimento
rebelde foi dominado por membros do grupo Ndau, embora nos Gltimos anos
da guerra tenha incorporado alguns ndo Ndau na sua lideranca. A proeminéncia
dos Ndau na lideranca da Renamo indica que a etnicidade podera ter sido
um factor importante neste conflito, e sugere que, para alem de combaterem
a orientacdo marxista da Frelimo, os rebeldes também estariam a lutar pela
sua aceitacdo no poder como grupo étnico (embora a dicotomia se apresente
fundamentalmente em termos de norte e sul).ZK A Renamo declara que a
lideranca da Frelimo é maioritariamente Changana2l7 e que favorece as pessoas
da regido sul do pais, as quais dominam as posi¢fes de poder a nivel do

iM Lauriciano, 1990.

-1 Um distrito d i provincia de Mapuio préximo da fronteira com a Africa do Sul.

A dicotomia nortc/sul também podera ser vista como tendo as suas raizes na histéria do pais.
Alguns creem que as actuais diferengas dc desenvolvimento - sendo o sul o centro econdmico ¢
politico do pais - se devem ao facto dc o colonialismo ter estabelecido a capital no sul. Este facto
gerou mais possibilidades de educacéo e melhores servigos para as pessoas do sul, que ocuparam as
posicdes mais importantes do aparelho estatal.

J|7 Changana é um grupo falante de tsonga dominado pelos Nguni e cm cujo territdrio estes Gltimos
criaram o império de Gaza. A designacdo Changana deriva do primeiro chefe Nguni que chegou a
zona; assim, os Changana sd0 os seguidores de Sotshang/mc (ver capitulo 1). A lideranca da Frelimo
aparece com uma abrangéncia nacional mais ampla, mas os seus trés presidentes eram. de facto, do
grupo Changana, nomeadamente: Eduardo Mondlanc de Mandhlakazi, provincia de Gaza: Samora
Machcl de Chilembene, também na provincia de Gaza; e, por Ultimo, Joaquim Chissano de
Maleisse, Gaza.

- MM



Estado.

Hall (1991) sugere que esta composicdo étnica era consequéncia das
origens da organizacdo, como criacdo do servicos secretos rodesianos que
recrutaram combatentes anti-Frelimo entre os Ndnu e grupos afins na zona
de fronteira Mogambique-Zimbabwe, na regio centro de Mogambique. Este
ponto de vista € compartilhado por Minter (1994) que considera que, em
termos geograficos, os Ndnu eram mais acessiveis aos recrutadores rodesianos.
Contudo, aescolha rodesiana ndo poderia ter sido melhor: os Ndnu ndo tinham
muita simpatia para com a Frelimo, em virtude da sua fraca representatividade
no partido; historicamente, os Ndnu foram considerados pelos portugueses
€omo um grupo étnico guerreiro, o qual encheu o exército colonial218

De acordo com o censo populacional de 1980, apenas 4 por cento dos
mocgambicanos eram falantes de Ndau. Por conseguinte, os Ndnu, um sub-
-grupo dos Shona-Karanga, representam uma pequena parcela da populacéo
mocambicana. Ha, no entanto, informagdes segundo as quais a Rcnamo
utilizava o ndau como linguafrnncn da organizacdo e quem nao falava Ndau
era encorajado a aprendé-lo. Varios quadros da Renamo admitiam ter
problemas por ndo falarem fluentemente Ndau. Constantino Reis era um
deles c sofria criticas por falar apenas changana e portugués2*. Para
ascenderem a posicdes elevadas, os ndo falantes de Ndau tinham que ser
fluentes nessa lingua ¢ deviam, além do mais, submeter-se a um rito especial
de iniciacdo para se tornarem «Ndnux. Vines refere-se a esta iniciagdo como
o Dombn, descrevendo-a como um ritual que parece ter sido tabu ¢ que
introduziu diferencas na estrutura de poder da Renamo ao dar pleno acesso
ao poder dos espiritos Ndnu a individuos escolhidos.

Parece que 0 Dombn confere uma proteccdo especial aos seusfelizes receptores,
protegendo aspartes inatingiveispara outros espiritos. E também outro exemplo
de comoa lideranca militar da Renamo sediferencia dossoldados rasos enraiznndo-
seprofindamente nas «tradi¢Bes» da histéria e cultura da Regido Centro de

Mocambique?*

"Vines. 1990: 84.
w Vines, 1990:84.
#Vines, 1992b: 32.
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Esta questdo étnica afectou indubitavelmente o relacionamento no seio
da Renamo. Sinal disso foi a recriagdo da UDENAMO em 1987, fruto de
uma dissidéncia da Renamo, baseada na Zambézia e que reflectiu as divises
étnicas a nivel da lideranca. A etnicidadc afectou igualmente as relagBes da
Renamo com os civis. Os conflitos étnicos desempenharam um papel de
relevo na forma relutante como os praticantes de medicina tradicional ¢ outros
camponeses da regido sul aderiram a Renamo.

Outro factor importante nesta analise é o facto de a controvérsia étnica
parecer estar ligada a conflitos originados pela imposicdo do dominio Nguui
na regido no século XIX. As minhas fontes foram unanimes em afirmar que
os Nd/iu, feitos escravos do império de Gaza, nunca perdoaram a alianga dos
Chnngana com os Nguni que os subjugaram. Entre outros factores, a deciséo
do governo de trazer de Portugal os restos mortais de Nghunghunyane™1, o
altimo imperador do Estado Nguni de Gaza, como um her6i nacional, reforga
a teoria da Renamo.33

Esta guerra recente pode, por isso, ser vista a luz destes primeiros
conflitos Nguni/Ndau, reavivados no actual contexto politico. Ela também
tem a ver com os poderes dos espiritos ancestrais, pois a Renamo considera
que esta € uma «guerra de espiritos«, na qual os espiritos vandau estdo, uma
Vez mais, contra os espiritos vanguni, que ha séculos invadiram o pais e cujo
partido a Frelimo decidiu tomar.

Ha, por exemplo, relatos segundo os quais os principais massacres da
Renamo ocorreram na regido sul, se comparados com as suas incursdes
militares noutras regides. Um dos mais brutais deu-se em Homoinc, em Julho
de 1987, tendo sido mortos cerca de 425 civis, incluindo um violento ataque
a um hospital cujos doentes (entre eles mulheres gréavidas e criangas recém-
-nascidas) foram mortos nas suas camas3’. As pessoas desta regido tem

Nghunghunyane foi o dltimo imperador do Estado Nguni de Gaza, em Mogambique. Ele foi
derrotado pelos portugueses e deportado para os Agores, onde morreu. Depois da independéncia,
0s seus restos mortais foram trazidos de volta para o pais.

"m Ela tem como contexto o facto de a maioria dos Cluingiiini se ter miscigenado com os Nguni ¢ de
Nghunghunyane ter sido, cm todo o pais, o tnico chefe «tradicional» a receber o estatuto de her6i
nacional.

'*'Finnegan, 1992: 24.72:Minter, 1994: 104.



cambem a percepcdo de que 0s espiritos vandau sdo muito perigosos e podem
matar familias inteiras, como aconteceu ap6s as guerras Nguni. Nao admira
que nas eleicdes mulcipartiddrias de 1994 a Renamo tenha obtido muito poucos
votos na regido sul"4.

Conclusao

A génese da Renamo, uma criagdo estrangeira que tinha como objectivo
desestabilizar o pais, marcou profundamente a falta de uma agenda politica
clara. Como Afonso Dhlakama afirmou em 1980 «...trabalhamos para os
ingleses, nem eu nem o André (Matsangaissa) podiamos planear qualquer
operagdo militar. Eram os ingleses que determinavam as zonas a atacar e
onde fazer o lecruramcnto.»™. S6 mais tarde a Renamo conseguiu criar
alguma base interna de apoio, através da violéncia e do terror, por um lado, e
da adopcdo de uma abordagem «tradicionalista», por outro, preenchendo as
lacunas deixadas cm aberto pelas politicas radicais promotoras de mudanca
C Progresso nas zonas rurais.

Contudo, embora a Renamo tivesse como agenda a destrui¢do do campo
para inviabilizar o projecto socialista da Frclimo, os camponeses que a ela
acabaram por aderir tinham agendas complexas. Para alguns, a retomada do
poder e autoridade «tradicionais» (especialmente os zx-régulos e os lideres
«tradicionais») podera ser ter sido mais significativa. Para outros, era mais
importante rcitabciccer a dignidade das suas crengas ¢ préticas religiosas.
Para os jovens, a ruptura com algumas estruturas «tradicionais» de poder
podera ter sido a motivacdo mais forte. A Renamo conseguiu, habilmente,
utilizar o ressentimento dos camponeses pela auséncia dc reconhecimento
do seu estatuto ¢ crencas religiosos antigos para preencher os seus proprios
objcctivos. No entanto, ainda estad por ver cm que medida, num ambiente
social diferentt, (fim da guerra, aquisi¢io de poder, construcéo da nagéo) a
Renamo enfrentaria os interesses dos camponeses ¢ 0 seu desejo de manter

MResultados eleitorais cm Gaza, Inhambanc ¢ Maputo, ver Jornal Domingo, ano XVI11, n° 933, 12
dc Dezembro dc 1994.

Citado na Resisténcia Nacional de Mogambique (MNR), -Comando Geral», 28 de Novembro de
1980. Ver também Isaacman, 1989: 7.
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as estruturas e crencas religiosas «tradicionais». Ao contrario do que aconteceu
em Nampula, as pessoas da regido sul tinham relutancia em aderir @ Rcnamo
por varias raz0es: a sua natureza brutal e terrorista; a forte identificacdo com
o grupo Ndau; e, em consequéncia da primeira, os conflitos étnicos entre os
Ndau e osTsonga enraizados no Estado Nguni de Gaza. As crengas religiosas
no poder dos espiritos Ndau tornaram as pessoas cautelosas nas suas relagdes
com eles. Como um individuo Ndau declarou: «Nos, os Ndaus, temos a
reputagdo de podermos derrotar a morte, de termos poderes especiais sobre
ela. E sempre dificil encontrar uma esposa fora das nossas zonas de origem,
as pessoas tém medo de ndés...»"6

"eCitado cm Vines, 1VO0: 75.



TERCEIRA PARTE: POSSESSAO, CURA E
REINTEGRACAO SOCIAL POS-GUERRA






Capitulo 8

A BASE CULTURAL DA SAUDE E DA DOENCA

Neste capitulo examino a relacdo entre a possessdo pelos espiritos e os
processos de adivinhagdo e as praticas de tratamento e cura de doengas e
infortGnios sociais. Analiso o papel desempenhado pelos vanyamusoro na
abordagem da doenca e na regulacdo da vida social das comunidades. Através
da analise do conceito de doenca que leva a dupla funcdo do nyamusoro -
adivinhacdo e tratamento de doencas - exploro a actividade de adivinhacédo
como um processo de diagnostico do social, apresentando dois estudos de
caso. Relativamente ao tratamento e a cura, examino a farmacopeia do
nyamusoro € a relacdo entre a biomedicina moderna e a cura «tradicional».

A adivinhaco e a cura em Africa tém sido dos temas mais controversos
da Antropologia Social. Contudo, hoje em dia, é cada vez maior a
compreensdo da importancia dos sistemas «tradicionais» de adivinhagdo e
cura nas sociedades africanas, devido ao papel crucial que desempenham na
vida social das comunidades (Peek, 1991a). J& ndo sdo sustentaveis as
posicdes que classificam a adivinhacdo e a cura tradicional como sistemas
de pensamento irracionais e ilégicos. Estudos sobre a adivinhagdo e processos
de tratamento e cura africanos27 mostraram que estas institui¢cfes so sistemas
de conhecimento abertos e dinamicos, nos quais assenta a prépria ordenagao
da accdo social. De forma mais pertinente, os sistemas de adivinhacdo podem
ser considerados estilos particulares de argumentacdo c racionalidade,
especificos de cada cultura. Sdo contribuigfes relevantes neste sentido, o
estudo de Lloyd (1990) sobre no¢des de mentalidade e a revisdo queTambiah
(1990) faz ao debate da racionalidade.

A adivinhacdo é um processo de diagndstico do social que se baseia na
revelacdo do oculto e na exposi¢do das causas por detras da doenca e dos
azares que afectam os seres humanos. Trata-se de um ritual orientado para a

”7Werlmer, 1973; Jackson, 1977; List ¢ Chavunduka, 1986; James, 1988; Dcvisch, 1991: Peck,
1991a; Parkin, 1991.



revelacdo, que se cria e ¢ simultaneamente criado pelo sentido da descoberta.
Neste quadro, a adivinhagdo constitui-se como um ritual exploratério, variavel
e sem férmula fixa, sendo refeito e recriado em cada sessdo particular28.
Uma abordagem holistica dos sistemas de adivinhagdo revela a existéncia de
fortes interrelag@es entre o individuo e o grupo socialZ2, entre 0 mundo natural
e 0 sobrenatural, entre acontecimentos passados e actuais. Todas estas
interrelacfes sdo analisadas e expostas no curso do processo de adivinhagdo
espiritual. Assim, a adivinhacdo investiga o0 estado das relagdes sociais na
vida dos individuos, procurando encontrar as causas sociais para as doencas
e infortlinios que os afligem.

Ao contrério da adivinhacdo, o processo de tratamento e cura visa
particularmente o corpo fisico e a eliminacdo dos sintomas somaticos da
doenga. Contudo, a dicotomia Cartesiana que separa de forma rigida o corpo
e a mente ndo se aplica neste contexto particular. Aqui, o conceito de doenca
é holistico e preconiza a interdependéncia entre 0 corpo e a mente, ou seja,
o efeito dos aspectos sociais e emocionais sobre os aspectos fisicos2™ Antes
de analisar os processos de adivinhagdo e de cura, importa tomar em
consideragdo o conceito de doenca subjacente as funges do nyamusoro.

Nocdes Locais de Doenca e de Cura

A salde é tida como um estado natural de todos os seres humanos. Por
isso, estar com falta de saude indica um estado de anormalidade, de
desequilibrio, ndo s6 fisico mas também social. A salde €, por conseguinte,
abordada mais em termos de um processo de vida do que simplesmente em
termos de um processo corporal e, logo, adquire uma dimensdo mais ampla
relativamcntc aos conceitos biomédicos. Salde define-se, assim, pelas relacdes
harmoniosas entre os seres humanos e 0 meio ambiente, entre eles e 0s seus
antepassados c entre estes ¢ 0 meio ambiente. Mais do que esferas

” KWEerbiHT, 1989:19.
Ver Touicr, 1985.
-"'List. 1986:3.
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rigorosamente definidas, 0 mundo social e o natural estdo unidos num universo
cosmolégico mais vastoZ23L

Assim, a chuva deve cair na sua época normal, as culturas devem crescer,
as pessoas ndo devem ficar doentes e as criangas ndo devem morrer. Se este
estado de harmonia falha, a desarmonia € vista como consequéncia da
intervencdo maligna dos valoyi (magicos e feiticeiros) ou como uma san¢do
dos espiritos dos antepassados por comportamento incorrecto (Rennie, 1973).
Se houver equilibrio e harmonia nas relacfes entre os seres humanos e 0s
seus antepassados, entre as pessoas € 0 meio ambiente, o resultado sera satde.
Todavia, se de algum modo esse equilibrio e harmonia forem quebrados, o
bem-estar dos seres humanos ficard ameacado. H4, assim, um conjunto
complexo de normas e de praticas que regulam a manutencdo do bem-estar
e da harmonia na sociedade.

Doengas simples e complexas

A etiologia da doenca nas sociedades africanas tem sido classificada
por varios autores em duas categorias principais: as doencas «naturalisticas»,
consideradas naturais ou normais por serem causadas por forgas e condigdes
naturais; ¢ as doencas sobrenaturais ou anormais, que sdo causadas pela
intervencdo activa e propositada de agentes humanos e sobre-humanos -
espiritos dos antepassados, magicos e feiticeiros22 Westerlund (1989) leva
esta classificacdo mais longe estabelecendo mais uma divisdo na categoria
das doencas «personalisticas». Ele separa as doengas religiosas - provocadas
por entidades sobre-humanas como Deus e os espiritos - e as doengas sociais
- causadas por seres humanos através da magia e da feiticaria.

Contudo, a minha investigagdo revela que, no caso de Mocambique,
esta divisdo da categoria sobrenatural cm religioso e social € algo problematica,
pois coloca os espiritos dos mortos fora do mundo social. Neste contexto, 0s
espiritos pertencem ao social e constituem uma parte activa do quotidiano.
Embora no pensamento ocidental a nocdo de capacidade de accdo seja

Ver também Nordstrom, 1990, sobre os conceitos dc doenga na Zambczia- norte de Mogambique.
Foster, 1976; Ngubanc, 1977; Chavunduka, 1986; Nordstrom, 1990.
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auténoma, porque os humanos estdo separados da divindade, neste caso
seres humanos e espiritos tornam-se uma entidade Unica: os espiritos possuem
pessoas, vivem e crescem em pessoas, falam através de pessoas2l’. Os seres
humanos e os espiritos podem, portanto, ser considerados ontologicamente v
como parte integrante uns dos outros.

Deste modo, prefiro utilizar a distincdo entre doencas simples e
complexas para evitar termos como normal/anormal, TTaturatsohrenatilral
ou mesmo os termos naturalistica/personalisticd de Foste7.~A~di(foromiaentre
doencas simples e complexas parece reflectir melhor a maneira como estes
fenémenos sdo concebidos na regido .<iul deTvlocambique.

Doencas como a tosse, constipacdo, dores de cabeca, febre ligeira e
dores de estbmago, geralmente consideradas simples por serem provocadas
por condi¢Bes naturais (micrébios, bactérias, ma alimentacdo, etc.)» ocorrem
de vez em quando na vida das pessoas e sdo transitdrias. Alias, se um individuo
tem uma destas doencas mas tudo o mais na sua vida est4 bem e em equilibrio,
a doenca ndo é considerada complexa nem uma ameaga, sendo relativamente
facil de curar. Tratamento medico a base de remédios de ervas c conselhos
sobre o estilo de vida, a alimentacdo e actividades a realizar ou a evitar séo,
em geral, suficientes para conseguir a cura. O tratamento também pode ser
ministrado pelo hospital ou por qualquer instituicdo moderna de assisténcia
médica.

Pelo contrario, se a doencga persiste pormuito tempo e afecta a vida do
individuo, considera-se que é grave e constitui uma ameaca, ndo so a vida da
pessoa como a da familia e parentes. Deste modo, a distincdo simples/
complexa baseia-se na graduacdo com que a doenca afecta ou interfere na
vida da pessoa e na dos seus mais préximos. Alguns informantes explicaram
que decidem onde procurar ajuda - hospital ou praticante de medieina
«tradicional» - consoante as circunstancias que rodeiam a sua doenga.

... quando ndo me sinto bem, doi-me o corpo todo e tenhofebre (...) vou ao
hospital. Mas quando afebre persiste e por exemplo, se s meusfilhos estéo ou tiverem
estado doentes, setenhoproblemas coma minha mulher, seomeu trabalho ndo vai bem,
ou se ultimamente adoeco muitas vezes, ou atése ndo ando com sorte, entdo tenho que

' Ver capitulos | e 6.



procurara «tradigdo», pois ndo se trata de uma doenca simples, mas de uma doenca
grave gue so s tinyanga podem resolver com a ajuda dos svikwembu (espiritos dos

antepassados.jr*4.

Contudo» alguns informantes nas zonas urbanas e semi-urbanas disseram
que quando tém dores de cabeca ou maléaria, por exemplo, vdo primeiro ao
hospital. Se ai ndo conseguem encontrar solugdo para 0 séli problema vao,
entdo, aos praticantés~de medicina «tradicional». Qutros afirmaram" que ¢
muito frequente procurarem ajuda simultaneamente em ambas as instituicdes.
Este procedimento séJunciona para quem tem dcessd~a- biomedicinarem
particular nas zonas urbanas e semi-urbanas. Nas zonas~rurais, onde~a maior,
pa?te dos poucos centros médicos modernos existentes foi destruida durante!
i recente guerrd~civil e o seu pessoal morto ou mantido em cativeiro*35, a
populagcdo tem acesso apenas a cura tradicional e, nessas circunstancias, 0s
praticantes de medicina tradicional tratam de todos os tipos de doenca".

As doengas complexas alteram a vida das pessoas e sdo vistas como
uma violacdo das normas e valores_sociais que definem um mundo social
saudavel. Reflectem auséncia de harmonia social e intengdo maligna em
virtude de serem, muitas yezes~frutocTe conflito e de competicédo’
interpessoais ou uma san¢do por comportamento social incorrecto. Este tipo
de doenga é visto como um acontecimento que altera o curso normal da vida
de um individuo. Tais doencas podem manifestar-se no corpo humano através
de uma sintomatologia especifica. Trata-se de doencas complexas, ndo sé
destrutivas como perigosas, pois envolvem varios aspectos da vida do doente.
O processo de cura é, por conseguinte, mais intrincado por requerer atencao
a questdes que vao para além do desconforto fisico. Estas doencas tém, em
geral, uma tripla etiologia: tpnrnéirp, as contraidas através da manipulagdo
nado intencional das condi¢cGeTec6ldgicas ou ambientais; teguridg™as que sao
provocadas pelo poder dos antepassados; egterceird, as provocadas por
intengBes malignas.

As condicBes ecoldgicas podem causar doengas, em virtude de existir
uma relacdo especial entre os individuos e o meio ambiente. Em regides2

1 Entrevista com Race Cossa, realizada em Maputo em Junho de 1993.
* Ver capitulo 8 sobre 0 impacto da guerra e o processo de reconstrugéo social.

2Il



diferentes existem condi¢fes ambientais também diferentes, por isso as
pessoas adaptam-se a0 meio que as rodeia. As pessoas sdo protegidas pelos
seus antepassados contra os perigos do meio ambiente e reforcam essa
proteccdo com rituais especiais que se estendem igualmente as casas e aos
campos. Cré-se que os seres humanos podem tornar 0 meio ambiente perigoso
ao depositarem substincias nocivas que podem trazer doengas ou desgraca
aos que por la passam. Também pode ser poluido por elementos de doencas
que, segundo se cré, terdo sido libertados pelos corpos dos doentes e lancados
no meio ambiente.

Armando Muianga, um nyamusoro de Banhine, que amavelmente
partilhou comigo as suas experiéncias, contou a seguinte histdria:

Em Banhine, durante aguerra, um comandante da Renamo matou um nyanga
que ndo queriajuntar-se nem trabalharpara elerx’ eem vez de o enterrarem deixaram
o corpo ao ar livrejuntamente com osseus simbolos ¢ instrumentos. Isto é muito perigoso
para aspessoas da zona. porque a mente do nyanga estaao relento ezangada epodepor
doente quem, inocentemente, passarpor eselocal... I/

Muitos dos meus informantes consideraram que as pessoas mortas €
enterradas nas estradas durante a guerra podem ser perigosas para as
comunidades por ndo terem sido devidamente sepultadas c as suas mentes'
andarem agitadas, provocando acidentes de automdvel, doencas e outras
desgragas aos transeuntes. Eles afirmaram que devem ser realizados rituais
nesses sitios para apaziguar os espiritos dos mortos e coloca-los nas suas
devidas posi¢cBes no mundo espiritual. Esta questdo é abordada no préximo
capitulo, aguando da analise da cura e da reintegracdo social pds-guerra.
Estes sdo exemplos de como os seres humanos (mesmo sem mas intences,
sem serem magicos ou feiticeiros) podem tornar o meio ambiente perigoso
para eles proprios. De um modo geral, analisam-se as doencas provocadas
por condi¢bes ambientais e ecoldgicas como fazendo parte da categoria das
que resultam de causas naturais. Contudo, neste caso, essa classificagdo ndo

dx IX\.

"V O capitulo 4 aborda o papel dos tiuyangn durante a guerra ¢ a maneira como alguns foram
recrutados compulsivamcnte para a Renamo. tal como Muianga refere acima.
27 Entrevista com Armando Muianga no bairro Zona Verde, cm Abril de 1993.
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faz muito sencido uma vez que o meio ambiente deixa de ser considerado
naTurarnevido a interferéncia da ac¢do dos seres humanos, como se viu nos
exemplos acima apresentados.

CX~undo”™Hpo de causas liga-se aos poderes dos espiritos_a_ng,estrais
por existir uma relagdo de dependéncia entre os individuos e 0s seus
antepassados falecidos. Esta interaccdo entre os dois mundos é perceptivel
nas crengas cosmolégicas sobre os espiritos ancestrais, considerados como
entidades reais cuja accdo interfere na vida do individuo e da_cpmunidade.
Neste contexto, os espiritos do?~antépassaddrprotegem os seus descendentes
e a comunidade contra a doenca, o infortlnio, a feiticaria e a magia e também
contra os perigos ecolégicos. No entanto, eles também podem retirar a sua
proteccdo e até provocar doengas a quem nado se comportar em conformidade
com os valores e normas sociais. As doengas sdo, portanto, uma maneira de
0s espiritos mostrarem o “e u des_co_ntemamento e a sua ira para com 0S Seus
descendentes ou a comunidade-em-gerali.™.

Neste caso, a doenca é descrita como um castigo ou adverténcia por
algum lapso de comportamento, como a violagéo de normas sociais ou a néo
realizagdo dos rituais timhamba de veneracdo dos espiritos ancestrais. Neste
sentido, o tratamento & base de ervas ndo constitui, por si s6, condi¢do
suficiente, pois a cura tem que implicar o reconhecimento da transgresséo,
arrependimento e a promessa de um comportamento melhor. Os casos que
irei abordar mais adiante neste capitulo ilustram a maneira como, e em que
circunstancias, os espiritos ancestrais castigam, através das doencas, 0s
membros da sua linhagem. Examinarei ainda as prescrigdes sociais que o
doente deve seguir para recuperar a saide e o bem-estar.

O~ terceiroltipo de causas tem a ver com inten¢Ges malignas e implicam
0 ataque ao bem- estar de uma pessoa por outra, imbuida de poderes
sobrenaturais. Acredita-se qué~gri~ffir(magicos ou feiticeiros) manipulam
intencionalmente forcas espirituais e medicamentos ervanarios para fazer
mal a outrem. S&o considerados anti-sociais, porque as suas acgdes sdo
gefdlmérTtemotivadas por razdes negativas, como a inveja, 0 desprezo, o
ciime, a ganancia, a vinganca e as intencfes maldosas. A sociedade reage
contra a magia e a feiticaria através dos tinyanga, cm especial o nyanganime,

“ Ver na introducéo o caso de Govuro.



reconhecidamente and-valoyi. Para além destas instituicGes, os movimentos
anti-feiticaria como o murimi (Rennie, 1972) e o mchape (Pottier, 1988, Ranger,
1989) séio amplamente conhecidos na regido2X

A Dupla Fungdo do Nyamusoro

Embora as causas das doencas complexas se situem ao nivel social, o
corpo do doente experimenta determinados sintomas somaéticos - a
manifestacdo fisica do estado de desequilibrio do individuo. As dimensdes
social e fisica da doenca encontram-"e, por conseguinte, interligadas. Dé"-se
aqui uma integracao geral da(fnenté” do corpo em virtude de o desequilibrio
social na vida do doente se reflecnr no corpo. Voltarei a este assunto aquando
da analise dos doisestudos de caso. Como estas doengas sao entendidas
essencialmente como fenémenos sociais, a sua cura exige a descoberta das
causas que se encontram para além da sua manifestacdo fisica. A adivinhacdo
€ 0 mecanismo que estabelece as causas reais de tais acontecimentos e
prescreve as acgOes sociais destinadas a elimina-las. Por outro lado,
identificadas as fontes sociais da perturbacdo e prescritos os procedimentos
para as resolver, a sua manifestacdo corporal também tem que ser curada por
terapia meédica.

Por conseguinte, os vanyamusoro tém uma fun¢do dupla: a funcdo de
adivinhacdo - diagnostico E esta interrelacdo entre acontecimento social e
manifestacio fisica, ou seja, entre as dimensdes sociOrfukurais_£ a$ dimensdes
bioldgicas da doenca que nos permite entender a dupla fungdo do nyamusoro.
Deste modo, para se atingir um estado de cura geral ha“que ter em
consideracdd~Tanto as dimensdes sociajs da_doenca,,como asfisicas. Seria
ineficaz tratar apenas os sintomas (a manifestagdolisicaj, pois as causas da
doenga ndo teriam sido erradicadas. Por outras palavras, a supressdo dos
sintomas fisicos implica a eliminacdo simultdnea das causas que estdo na
origem da doenca.*

L-
*w'Young (1978) explica isto como sendo um movimento anti-feiticaria registado na regido sul do
pais entre 1913 ¢ 1918. O Mchupe teve lugar posteriormente, cerca de 1930-34 (Ranger, !972).




A fun¢do de adivinhagdo: diagnéstico do social

A adivinhacdo ocupa-se das causas da doenca. «Destina-se a revelar
realidacies ocultas através de poderes extraordinarios de comunicagdo» com
0s espiritos dos antepassados. A adivinhacdo revela o sentido que se esconde
por detras dos acontecimentos do quotidiano (Werbner, 1989:19). O nyamusoro
procura as fontes do mal, ajudado frequentemente pelo préprio doente,
examinando cuidadosamente a historia da sua vida e o ambiente social em
que se encontra integrado

Existem varios métodos de adivinhacdo, mas os mais frequentemente
usados pelo nyamusoro sdo a adivinhagdo através dos tinhlolo (ossiculos de
adivinhacdo)e a adivinhagdo através do transe.

Os tinhlolo

Os tinhlolo constituem o método de adivinhagdo mais comum. Trata-se
de um conjunto de ossiculos de adivinhagdo, composto em geral de duas
categorias de objectos: os ossiculos propriamente ditos e outros objectos
como conchas e pedras (ver ilustragdo 4). A composicdo e o nimero de
tinhlolo variam entre os praticantes de medicina tradicional.(Junod) (1927)
refere-se a um adivinho cujo jogo de tinhlolo era composto por mnta e cinco
.pecas™ O jogo de tinhlolo de K R. tinha apenas dezoito pecas, constituidas
por o0ssos de animais domésticos, como cabras e ovelhas, de animais
selvagens, como ledes, porcos do mato e hienas, assim como conchas. Alguns
adivinhos poderdo utilizar ossos de outros animais, mas segundo K. R. estes
s80 mais comuns.

Ela explicou que os 0ssos de animais domésticos representam as pessoas
gue moram na aldeia. Os 0ssos de cabras representam os suhdiros e sao
classificados como machos (ossos de bode) e fémeas (ossos de cabra),
enquanto as ovelhas representam os chefes, que sdo igualmente classificados
em categorias masculinas e femininas. Os 0ssos de animais selvagens também
tém um significado simbdlico. Por exemplo, os do ledo representam o chefe ¢
0 seu séquito (os ricos e poderosos), os da hiena representam 0s parasitas,
feiticeiros que se alimentam de carne e sangue humanos, e os do porco do
mato representam os vakon ‘warn (os que contrairam casamento na linhagem).
As conchas correspondem a atributos femininos como a gravidez, o
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nascimento, o dote, etc. Elas representam também as mulheres mais

importantes da linhagem, como a kosezana (a irmd mais velha do chefe).
Segundo varios informantes, os tinhlolo tém dois lados: o convexo e o

cbncavo, como é corroborado neste depoimento de uma nyamusoro.

quando ostinhlolo caem viradospara cima (mostrando o lado convexo), sei que
isso é um bom sinal, pois estdo cheios, aguentam-se naspernas epodem continuara
andar. Isto representa oladopositivo. Quando caem viradospara baixo (mostrando o
lado cbncavo), & mau pois significa que estdo vazios, fracos e ndo conseguem aguentar-se
naspernas. Contudo, a leitura dos tinhlolo é muito complexa em virtude de nem todas
aspecas cairem viradaspara cima oupara baixo, algumas caem viradaspara o lado
esquerdo ou direito. Epreciso I18-los com cuidado, estabelecendo as relagdes entre as
variaspegas, consoante asppucdcs™m que-caem, a distancia entre elas, etc.m .

Quando o nyamusoro termina a iniciacdo e tem direito a um jogo de tinhblo,
0s objectdCdevem ser submetidosa um ritual para adquirirem poder e eficacia.
K. R. disse que quando, hd muitos anos, teve que fazer isto (terminou a
iniciagdo em 1973), sacrificaram uma galinha e cozeram-na em &gua,
juntamente com todos os elementos que compdem os tinhlolo e alguns
medicamentos a base dc ervas. Depois de bem cozida, todos os participantes
no ritual comeram a galinha - o seu marido e outros familiares, assim como
0 mestre ¢ alguns colegas. O molho foi reservado para ela beber. Depois de
beber o molho foi a ndhumbha (a casa dos espiritos construida no quintal da
sua casa) para apresentar os tinhlolo aos espiritos, proferindo as seguintes
palavras:

Eis aqui os tinhlolo que irei usar para fazer o trabalho que quereis que
cu faca. Imploro-vos que nunca nos abandoneis, a mim e a estes tinhlolo, por
favor ajudai-nos, por favor dai poder e forca a estes tinhlolo.

Com este tratamento ritual, os tinhlolo estdo prontos para desempenhar
a sua fungdo, pois agora sdo objcctos «sagrados» e ja ndo iguais a outros
0ss0s, conchas ou pedras normalmente existentes no meio ambiente.

Antes dc utilizar os tinhlolo numa consulta, o adivinho masca um pedaco
de raiz, denominada shirungula ou manona, cuspindo-a para cima dos tinhloloe

/' K.R. nyamusuro do bairro dc Chamanculo na cidade dc Maputo.
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para 0s «acordar» ou para «fazer com que vejam bem» e possam ajudar o
adivinho na sua busca. Depois, atira os tinhlolo para uma esteira onde estes
se espalham e apresentam diversas configuragfes. Para os interpretar, o
adivinho tem que examinar a configuragdo que tomam, o lado em que caiem,
a direccdo que indicam, a disposi¢do ou posicdo que tomam relativameme
uns aos outros e ao sexo (0ssos masculinos e femininos), etc. Esta operagéo
é repetida vérias vezes, até o adivinho ficar satisfeito. Para ser exacta, a
leicura e interpretacdo dos tinhlolo requer alguma orientacdo por parte dos
espiritos. Assim, os nyamusoro consideram que embora ndo estejam em transe
no exercicio desta funcgdo, eles sdo iluminados pelos espiritos, estando sob
influéncia espiritual.

llustracéo 4. Uma sesséo ile tinhlolo.

217



A adivinhacdo através do transe

A adivinhagdo através do transe constitui outro método commumente
usado pélos vanyamusoro para diagnosticar os problemas que afligem os seus
pacientes. Por influéncia de certos medicamentos ervanarios e do som de
batuques, tambores e canticos, 0 nyamusoro consegue entrar em transe. Este
comega por agitar o corpo continuamente, segurando o chovo (instrumento
feito com cauda de blfalo) na mao direita. Depois de um breve periodo de
agitacdo e convulsdes constantes, 0o nyamusoro acalma-se, baixa a cabeca e
fica em siléncio durante alguns minutos. Alguns vanyamusoro permanecem
sentados com as pernas cruzadas. Outros levantam-se e andam as voltas,
saltitando de um lado para o outro. A maneira como se comportam tem a ver
com a personalidade dos espiritos que os possuem. Depois do siléncio, 0
adivinho comeca a falar. Diz-se que a voz dos vanyamusoro se altera pois
acredita-se que quem fala é o espirito possessor, usando o adivinho como o
oraculo através do qual comunica com a sociedade. Por vezes 0s vanyamusoro
usam uma lingua que ndo conhecem, como por exemplo o Xizu/u, que seria a
lingua dos espiritos possessores vanguni, ou 0 xindau para 0s espiritos
possessores vandau.

Na sua comunicacdo, o espirito revela a sua identidade e faz revelacdes
concernentes a condicdo e circunstancias do doente, podendo também fazer
perguntas a que o doente podera responder. Terminado o transe, 0 nyamusoro
cai~clé~novo em si, mas ndo se lembra de nadajdii_giie aconteceu entretanto.
Por isso, o nyawuthi (o assistente do nyamusoro) tem de ficar atento para depois
relatar ao mestre o que se passou. Alguns nyawuthi experientes sao até capazes
deTraduzir o discurso espiritual que € feitoém xizulu ou xindau. O nyawuthi
tem um papel muito importante neste contexto, funcionando como memdria
d6é nyamusoro. Geralmente, os nyawuthi sdo jovensjo sexo masculino, que
também poderdo vir a ser praticantes de medicina tradicional, cspccialmentc
ervanarios, devido a experiéncia na manipulacdo de medicamentos que
adquirem com 0s Seus mestres. b

0(¢igenté c o adivinho analisam o discurso espiritual, tirando dele as
principais recomendacdes. O adivinho podera entrar de novo em transe, sc
necessario, de modo a identificar mais claramente a recomendacgao dos espiritos
em relacdo ao caso.
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Algumas teorias sobre a adivinhagdo em Africa

Os estudos sobre adivinhagio em Africa devem assumir uma posicio
central nas tentativas de entender os povos africanos de hoje (Peek, 1991),
pois ela constitui a esséncia de todo o sistema: uma fonte vital de
conhecimento e um meio fundamental de tomar decisdes. Contudo, os estudos
sobre adivinhacdo tém sido sujeitos a varias estratégias metodoldgicas,
algumas delas desapropriadas para revelar a complexidade e eficicia da
adivinhacéo.

Ao passar em revista as abordagens tedricas da adivinhacdo africana,
Devisch (1985) analisa trés tendéncias principais: primeiro, as abordagens
estruturais-funcionalistas; segundo, as abordagens cognitivas; e terceiro, as
abordagens semidticas e semanticas.

A primeira tendéncia inclui tanto as andlises psicolégicas como as
sociologicas aos fenémenos de adivinhagdo. As psicologicas enfatizam as
funcdes terapéuticas da adivinhagdo, como, por exemplo, o seu papel na
reducdo da ansiedade, enquanto que as analises socioldgicas se debrucam
essencialmente sobre os aspectos ligados ao papel da adivinhagdo no
restabelecimento da ordem social.

As abordagens ¢o*rfmvawocam as fungBes expressivas e cxplanatorias
da adivinhagédo, que~e analisada como um sistema conceptual, um sistema de
pensamento, uma forma dc conhecimento esotérico24l. Devisch considera
que~as abordagens cognitivas constituem variacdes da orientagdo
funcionalista, pois as suas interpretacdes e suposi¢bes pressupdem a
universalidade da ciéncia ocidental. Para Devisch, elas oferecem o
complemento epistemoldgico para a interpretacdo estrutural-funcionalista
da adivinhagdo, por analisarem outros sistemas de conhecimento a luz dos
principios positivistas ocidentais. Esta tendéncia faz com que sistemas de
conhecimento como a adivinhagdo sejam considerados «ilégicos», «ndo-
-racionais» ou uma maneira pré-cientifica de conhecimento.

A™tercehaAendéncia é a abordagem que se centra nas caracteristicas
semidticas e semanticas internas ao processo de adivinhacdo - 0s seus
métodos ¢ modelos simbdlicos. Estas abordagens praxioldgicas também
tomam em consideracdo eventos especificos de adivinhacdo - os tipos dc

" Devisch, 1985:62.
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adivinhacdo, a estrutura do discurso adivinhatério, os seus simbolos,
metéforas e elipses, os problemas dos clientes e a dindmica das sessdes - que
levam a acgdo pratica num contexto cultural mais amplo. Para Devisch esta
é a abordagem mais promissora, em virtude de permitir que os métodos da
adivinhagdo e osseusjp odelos simbolicos valham por si mesmos e nédo so
como representacOes de estruturas sociais.

D estudo da adivinhag&o na Africa Austral tem sido negligenciado, dada
a pouca atencdo que lhe é prestada enquanto ritual. Segundo Werbner (1989:
23), a adivinhacdo foi banalizada e marginalizada nos estudos da Africa
Austral, principalmente por ser encarada como «uma fase transitéria para a
tornada de decisdes no quadro de um processo de controlo social ou
aproveitamento politico». Os académicos mostraram mais interesse nos
resultados da adivinhacdo do que nos seus procedimentos internos.

ur~r)(1973) considera que a adivinhagdo Ndembu € analitica, porque
os seus simbolos «sdo utilizados para distinguir coisas que se tornaram
confusas e obscuras»212 Wedbndr (1989) considera que nem toda a adivinhacdo
pode ser equacionada com o modo analitico, dado_g.ue_a.adivinhagdo também
tem momentos de revelacdo. Ele considera que, entre os Tswapong, a sabedoria
através da adivinhagdo € simultaneamente «microdramatica» e «poética». E
«microdramatica» porque apresenta uma série de agentes opostos: oposi¢des
binarias, discriminagdes dicotdmicas c classificagdes taxionomicas. E
«poética», porque envolve a interpretagdo do uso de linguagem criptica,
condensada e muito ambigua. No decurso de uma sessdo adivinhatoria, e
segundo Werbner, os aspectos microdramaticos (o visual) e poéticos (o verbal)
da adivinhacdo interligam-se23. Por isso, no estudo da adivinhacdo, o desafio
reside em analisar os diversos momentos, as mudancas que se fazem durante
a consulta, as diferencas entre os aspectos analiticos e sintéticos, etc.

O processo de adivinhag&o realizado pelo nyamusoro parece encerrar tanto
0 modo analitico como o da revelagdo. Como veremos nos estudos de caso,
0 encontro adivinho/doente constitui um processo complexo de interaccéo
em que ocorrem mudanc¢as de uns modos para outros. j

A Turncr, 1975:232, citado cm Werbner, 1989.
-4 1989: 25. 26.
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Afuncao terapéutica: tratamento dos sintomasfisicos

Enquanto a funcdo adivinhatéria trata de desvendar as causas, a funcao
de tratamento actua sobre os sintomas somaéticos da doenca. Os
medicamentosa base de ervas que se receitam destinam-se a eliminar estes
sintomas. O processo de tratamento e, consequentemente, de cura esta sujeito
ao conhecimento elaborado de uma farmacopeia ervanaria, bem como as
dimensdes rituais e simbolicas que guiam a recolha, preparacdo e
administracdo dos medicamentos. Através da possessdo pelos espiritos ou
de revelagBes espirituais, os tinvango-cstio, constantemente a aprender e i
actualizar os seus conhecimentos sobrc-medicamcntos-ervanirios-e-outras
estratégias terapéuticas.

A farmacopeia do nyamusoro

A farmacopeia do nyamusoro comp®e-se essencialmente de elementos
vegetais: rar/fes, mulrs e cpivn dr plantas. Nalguns casos_iambém utilizam
elementos do mundo animalLcomo sangue, pele, ossos, dentes e unhas de
certos animais. Murhi é a palavra chanrana para medicamento e significa planta.
Os praticantes de medicina tradicional também sdo conhecidos por ba-murhi.
Os murhi (medicamentos) apresentarri-sc em varias formas e sdo preparados
sob a forma de granulos, pds e liquidos a partir de pedagos de raizes, caules
e folhas. Podem ser inalados, esfregados, bebidos, usados no banho, etc.

Em geral, os medicamentos resultam da associacdo de duas
componentes: a componente farmacoldgica, que inclui elementos
fototerapéuticos; e a componente simbdlica que compreende as precaucgdes
rituais a que os medicamentos sdo submetidos para adquirirem valor
terapéutico, assim como as precaucdes rituais que o doente tem que respeitar
durante o tratamento (Fainzang, 1986). Segundo se cré, a componente
farmacoldgica ndo é totalmente eficaz quando separada da componente
simbdlica. Isto significa que o consumo de medicamentos a base de ervas
adquire maior eficacia terapéutica quando associado ao seu contexto
simbdlico e ritual.

Como iremos ver mais adiante, os ossiculos de adivinhagdo usados pelos
nyamusoro adquirem o seu valor simbdlico especifico e tornam-se diferentes
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llustracdo 5. Aspectos da farmacopeia e parafernalia do myamusoro



dos 0ssos normais através da ricualizagdo. O mesmo parece aplicar-se aos
medicamentos™ que passam por um complexo processo simbolico para
adquirirem o seu valor terapéutico. Os vanyamusoro vao, por exemplo, ao mato
para arranjar medicamentos num dado periodo do dia ou da noite e tém que
escava-los ou colhé-los segundo as instrugdes ancestrais. Além do mais, a
preparacdo dos medicamentos também segue certas normas; por exemplo,
uma nyamusoro nao pode pegar em medicamentos no seu periodo menstrual.

Embora se possa pensar na separagdo entre adivinhacdo e cura em termos
da distingdo entre os procedimentos simbolicos e ndo simbdlicos envolvidos
em cada instancia, a realidade parece ser diferente. Tal como o processo de
adivinhacdo, o de cura também tem uma fortedimensdo simbdlica, que esta
ligada & composicdo, recolha e preparagdo de medicamentos, assim como &s
précaucgdesTituais que o doenre deve respeitar durante o tratamento. De
igual modo, como Last (1986: 3) refere, t

#% medicina tradicional opera através de um efeito deplacebo mais elevado... ndo
odendo, portanto, divorciar-se rapidamente do seu contexto adturalsemperdera
ua eficicia

A consulta -

Assim, a consulta organiza-se em duas sessdes:_a sessdo de adivinhacdo
e a sesséo de tratamento. Por vezes, parece ndo existir uma distingdo formal
entre as duas, mas crgne importa reter é o facto de que tanto a dimensédo
cultural da doenca como a biolégica séo levadas em conta durante a consulta
cdm o nyamusoro. A consulta realiza-se na ndhumbha (a casa dos espiritos)
onde o adivinho trabalha e guarda os instrumentos do seu oficio. A ndhumbha

W, ém geral, uma palhota redonda, sem mobilia para além uma ou duas~pefes
de cabra onde se sentam os doentes. A sua parafernalia e medicamentos
também sdo aqui guardados.

Geralmente, a sessdo de adivinhacdo precede a_dej:ura. Os pagamentos
cobrem tanto a cura como a adivinhacdo. No entanto, os doentes sdo livres de
solicitar apenas a consulta de adivinhagdo, caso ndo precisem de se trata? de
perturbagdes biologicas ou pretendam ir a um outro praticante de medicina
tradicional para cura fisica. Normalmente, no entanto, as pessoas pedemijts
duas. Os pregos das consultas tém aumentado sistematicamente nos Gltimos



anos, devido a inflacdo e a crescente recessgjo econdmica do pais. O tratamento
quecustava a~volta de 1.000 MT em 1986 passou para cerca de 25.000 MT
em 1993244 Nao se trata de precos padronizados, pois cada nyamusoro cobra
consoante a sua reputacdo, tipo de cliente ou em fiingdo do meio em que opera
- rural ou urbano. Nas zonas urbanas e semi-urbanas as consultas do nyamusoro
constituem uma importante fonte de rendimento. Geralmente, o nyamusoro de
reputacdo reconhecida tem uma situacdo financeira bastante desafogada.

Hoje em dia, no entanto, os vanyamusoro tém dificuldade em atrair clientes,-
pois estes acham que os precos sdo elevados® Além disso, enfrentam a
concorréncia de Tlgumas igrejas independentes, como a Zionista, que
oferecem consulta? e tratamentos gratuitos a quem a elas adere245. A
em que constitui um sistema alternativoTle'cuidados médicos e sanitéarios
pafé~certos tipos de doengas.

A situacdo agravou-se apés a independéncia, quando a Frelimo adoptou
politicas socialistas e o sistema de salde passou a ser totalmente subsidiado
pelo Estado, a0 mesmo tempo que reprimia e bania as instituicfes tradicionais
por as considerar obscurantistas e supersticiosas. Todavia, a destruicéo
massiva de infraestruturas sanitarias ¢ de educacdo nas zonas rurais durante
a recente guerra minou os esforcos do Governo no sentido de providenciar
cuidados de salde modernos no campo. Assim, nas zonas mais remotas ou
nas que foram gravemente afectadas pela guerra, a cura tradicional constitui
muitas vezes a Unica forma de assisténcia médica disponivel.

Estudos de Caso

O caso de Mevasse

Uma mulher de nome Mevasse, acompanhada pela mae, foi procurar os
servigos da nyamusoro K.R.. As clientes ndo explicaram as razfes que as

1000 MT = aproximadamente 12 délares americanos cm 1993. Ha que ter cm mente que nessa
altura o salario minimo era de cerca de 75.000 MT.
Este assunto € discutido no capitulo 5.
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levaram a consultar a nyamusoro. Depois dos cumprimentos, K.R. iniciou a
consulta, utilizando os tinhlolo (ossiculos de adivinhacdo) para procurar
encontrar as razles da visita das suas clientes. Depois de atirar os tinhlolo
varias vezes para cima da esteira que a separava das clientes, K. R. comegou
a interpretar as configuracdes apresentadas pelos tinhlolo. Levou algum tempo
a analisar cuidadosamente a mensagem dos ossiculos. As clientes
permaneceram em siléncio durante este exercicio.

O diagndstico

A nyamusoro disse que os tinhlolo estavam a mostrar-lhe «coisas méas»:
estava a ver ntima (a cor preta)2y, sangue e problemas com outra linhagem
(os aliados). Enquanto falava, a nyamusoro ia repetindo a operacao, langando
0s 0ss0s e reinterpretando a sua mensagem, verificando as suas constatacfes
com as duas mulheres, fazendo-lhes perguntas e ajustando e corrigindo o seu
discurso. No que diz respeito a ntima as mulheres concordaram que,
recentemente, a tragédia se tinha abatido sobre a familia, declarando também
que havia alguns problemas, mas nunca dizendo clara e directamente o que
acontecera ou que tipo de problemas estavam a enfrentar. Isto era algo que
cabia a K. R. descobrir através dos ossiculos de adivinhacdo e com a ajuda
da sua intuicéo.

Com a informagdo fornecida pelas mulheres ela conseguiu relacionar a
ntima com uma morte recente na familia, 0 sangue com uma jovem perturbada
e com um homem. A nyamusoro também identificou um estado geral de
perturbacdo desde essa morte. O intercAmbio entre ela e as mulheres permitiu-
Ihe, assim, aprofundar a interpretagdo da mensagem oracular o que, de outra
forma, seria extremamente dificil.

No fim, K. R. concluiu que Mcvassc era a doente ¢ ndo a mée. Mcvassc
sofria de uma doenca que resultara do facto de ndo ter respeitado certas
normas sociais. O marido de Mevasse morrera fazia pouco mais de um ano e
esta ndo observara o periodo de luto condignamente: poucos meses depois
dos rituais funebres, e enquanto o sangue do marido ainda se encontrava
«quente», envolvera-se numa relagdo amorosa com outro homem, ficara
gravida e optara pelo aborto para evitar a desaprovacgdo social. Como

Ntima pode traduzir-se por cor preta, que se associa a morte.



consequéncia, algum tempo depois Mevasse comecou a sofrer de uma doenca
que lhe fazia perder peso e expectorar sangue, que segundo a nyamusoro se
tratava de tuberculose.

Segundo K.R. esta doenca esta relacionada com a pratica do aborto
sem que os procedimentos rituais proprios de tais situacfes renham sido
observados. Como ela fez o aborto em segredo, as mulheres mais velhas
(masungukati) da familia ndo puderam ajuda-la. O amante dela ficara também
doente por ter tido relagdes com uma mulher ainda poluida pela morte do
marido. Deste modo, este homem serviu como purificador, visto que ela
transferira a sua poluicdo para ele. Em xironga, a expressdao usada nestes
casos €& «ku hlantswa ntimax», que pode ser traduzida como lavar ou limpar o
sujo.

A nyamusoro também constatou que as relacoes de Mevasse com a familia
do marido se tinham deteriorado depois da morte dele, pois ela deixou de
cumprir, como se esperava, as suas obrigacdes de nora. Esta situagdo criou
igualmente algumas tensdes entre as duas familias.

A nyamusoro declarou que a sua doente tinha quebrado uma norma social
ao ndo respeitar a abstinéncia sexual a que as vilvas sdo obrigadas no periodo
apds a morte dos maridos; e o pior é que optara pelo aborto. O
comportamento de Mevasse ndo agradou aos antepassados e a doenca era 0
seu sinal de descontentamento. A tuberculose era, por conseguinte, uma
sancdo dos espiritos ancestrais pela sua ma conduta. Os familiares do marido
também manifestaram a sua desaprovacdo, deixando deteriorar as suas
relagdes com Mevasse. Os seus proprios parentes nao aprovavam o
comportamento dela, pois iria necessariamente afectar o seu relacionamento
social.

A prescrigdo social

Acordado o diagndstico, a nyamusoro prescreveu uma receita que tinha a
ver essencialmente com a reparacdo do ambiente social e se destinava a
restabelecer as relacfes sociais de Mevasse. Os aspectos das suas relactes
sociais que careciam de restabelecimento eram: as suas relacfes com o0s
espiritos dos antepassados; o seu desrespeito pelo luto pelo seu falecido marido
e, consequentemente, as suas relagdes com ele (com o seu espirito); o aborto,
as sua relacBes com os parentes e, em especial, com a familia do marido.



A nyamusoro sublinhou que para restabelecer a sua salde, as suas relagdes
sociais e o0 equilibrio da sua vida, Mevasse tinha que fazer dois rituais: um
ritual mhamba e um ritual de purificagdo. O ritual de purificagdo destinava-se
a expurga-la da poluigdo, pois acreditava-se que ela se tornara impura a partir
do momento em que fizera um aborto. Apds o aborto ela deveria ter sido
limpa. Este ritual permitiria, assim, a restauracdo da sua anterior identidade
e a sua reintegragdo na sociedade. O mhamba é um ritual para venerar os
espiritos ancestrais e para pedir perddo e protec¢do contra os perigos da
vida. Na verdade, estes rituais constituem auténticos mecanismos de
resolugdo de conflitos entre os vivos e 0s seus antepassados em virtude de
serem um momento de unidade familiar em que os descendentes vivos
comunicam com 0s seus mortos. Voltarei a estes rituais no proximo capitulo.

O caso de Madala

Madala era um agricultor bem sucedido que, apés alguns anos de trabalho
nas minas da Africa do Sul, conseguira comprar gado e desenvolver a sua
pequena machamba (campo cultivado). Foi consultar um nyamusoro pois, como
disse, «... a minha vida esta numa grande confus&o».

O diagnéstico

Neste caso, ao invés do uso dos tinhlolo, 0 nyamusoro optou pelo transe.
Ao entrar em transe, ficou possuido pelo espirito do bisav de Madala. Depois
de duas sessbes de transe e de intensas analises entre Madala e o nyamusoro
concluiu-se que a mensagem espiritual era a seguinte: Madala tinha muito
dinheiro, gado e uma machamba grande, mas o dinheiro estava a desaparecer
sem uma correcta utilizagdo, alguns animais estavam a morrer e ndo se
reproduziam bem e a produgdo agricola corria mal. O espirito disse que
Madala era uma pessoa de sorte por ter todo aquele dinheiro e sucesso na
vida, mas que ndo cuidava devidamente das «coisas»: descurava 0S Seus
proprios antepassados (que o tinham protegido e dado tanta sorte) ndo
realizando timhamba regulares; quando os familiares necessitavam da sua
ajuda, ele ndo se dispunha a ajuda-los; gastava dinheiro bebendo, andando
com mulheres e outras coisas do género. Por outro lado, Madala esquecera-



-se de apresentar o seu filho mais novo aos antepassados através do ritual
apropriado, razdo pela qual o rapaz estava sempre doente e fraco. Estava,
por isso, a beira de perder tudo, pois ndo se comportava correctamente e 0s
antepassados ndo estavam satisfeitos.

O comportamento incorrecto de Madala criara tensdes nas suas relacdes:
a esposa sentia-se infeliz pela maneira como ele gastava o dinheiro (em bebida
e mulheres); a familia e os vizinhos andavam preocupados, porque quando
se embriagava berrava com a mulher e os filhos e batia-lhes sem motivo; e
alguns familiares, especialmente aqueles a quem Madala ndo ajudara quando
mais precisavam, estavam zangados com ele. Por outro lado, o
descontentamento dos espiritos ancestrais devido ao comportamento de
Madala dera origem a uma crise geral na sua vida. A nyamusoro afirmou que
0s espiritos dos antepassados podem ser simultaneamente generosos e maus.
Tanto podem dar sorte como retira-la e era isso que estava a acontecer com
Madala.

Madala teve apenas uma sessdo de adivinhacdo, ndo necessitando de
tratamento fisico pois a sua aflicdo ndo se tinha traduzido numa manifestacéo
somaética. No entanto, Madala sofria de constantes dores de cabeca, que nédo
considerava como doenca e atribuia as preocupacdes e ao facto de estar
sempre a pensar nos problemas da sua vida.

A prescricéo social

O nyamusoro afirmou que Madala tinha que corrigir o seu comportamento
para com a esposa e os filhos, gastar o dinheiro correctamente, ajudar os
familiares sempre que pudesse. O nyamusoro recomendou também a realizagéo
de uma grande mhamba dirigida a todos os seus antepassados (paternos e
maternos), na qual deveria pedir perddo. E apresentar o seu filho aos
antepassados. Isto iria permitir melhorar a saide do filho, as suas relagGes
com a familia, parentes e vizinhos e dar-lhe-ia a possibilidade de reconquistar
a proteccdo dos antepassados.



Anédlise dos Casos
O dialogo nyamusoro-doente

O caso de Mevasse demonstra que, para chegar ao diagnostico, a
nyamusoro tem que ser guiada pelo doente na exploracdo da sua historia. Os
ossiculos de adivinhacdo podiam ajudar o nyamusoro a identificar vagamente
as aréadTde instabilidade, mas s6 a concordancia do doente podia confirmar
que ela se encontrava na direccdo certdTPara além dos tinhlolo e de outros
métodos de adivinhagdo, este processo depende em larga medida da intuicdo
do nyamusoro e da colaboragdo do doente.

Infelizmente ndo renho uma descrigdo rigorosa das expressdes e palavras
trocadas entre eles por forma a explorar o seu significado. No caso de Madala
€ mais dificil analisar esta questdo, porque o dialogo foi mediado por terceiros:
0 nyaivuthi.

O intercambio entre o adivinho e o doente da origem a uma encenagéo
plena de metaforas ¢ de outros dispositivos simbélicos relativos a vida social
do doente c ao estado das suas relacBes passadas c presentes. Este didlogo
representa um processo reciproco de aprendizagem no qual, como disse
Jackson (1978), ocorre um processo de transferéncia e contra-transferéncia
de informagdo, que os une. Parkin (1191:183-4) também assinala que:

... emborapossamospensar que 0 adivinho esta a conduzir o doente a cura, o
doente tamUm guia o0 adwrnho na sua tentativa de cFegar a umdiazndstico
satisfatorio, convertendo um ndmero infinito de interpretacBes num ndmero mais
limitaria

De facto, era visivel que, a certa altura, Mevasse havia negociado 0 seu
diagnéstico com o nyamusoro ou, pelo menos, tivera algo a dizer nesse processo.
Ela e a méde tinham que concordar com as afirmacGes do nyamusoro ou
discordar delas para que a sessdo prosseguisse. Em caso de discordéncia o
adivinho mudaria de direc¢do, procurando novos caminhos na busca das
razbes por detras do sofrimento delas. A minha informagdo ndo me permite
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ver até que ponto a participacdo do doente na consulta determinou o seu
éxito. Prova, no entanto, a existéncia de um espaco de negociagdo para o
doente no processo de formulagdo do diagndstico.

A relacdo entre o individuo e o grupo social
. ) i

Estes dois casos demonstram que a adivinhacdo revela ndo s6 os padrées
basicos da vida dos individuos como as suas relagdes na sociedade. O
nyamusoro mencionou aspectos da histéria da vida do doente, assim como
das suas relagBes com outros membros do seu grupo e com 0s espiritos
ancestrais. Neste contexto, Mevasse e Madala ndo eram vistos como entidades
singulares, mas sim como membros de uma comunidade, em que operavam
através de um conjunto de relagBes estabelecidas em seu redor - relagBes de
sangue: Mevasse foi a consulta com a mde e Madala cometeu as ofensas de
ndo ajudar a familia e de ndo oferecer o filho aos antepassados. As relacdes
de alianca também eram significativas. Mevasse fora casada, perdera o marido,
ficara vilva, tinha relages dificeis com a familia do marido, enquanto Madala
batia na esposa, tornando-a infeliz, o que preocupava aqueles que Ihe eram
mais proximos.

A nyamusoro também se referiu a outros tipos de relagdes: as relagdes de
Mevasse com outro homem e o facto de Madala ser um mulherengo; o
descontentamento ou ira dos espiritos ancestrais que retiraram a sua protec¢do
e provocaram doencas tanto a Mevasse como a Madala. Peek (1991b) afirma
que o processo de_adiYinhagdo inclui o relato da vida do cliente, asua interaccio
com outros seres humanos e com o mundo dos antepassados, assim como a
histéria do acontecimento em causa. Estes sdo meios importantes para
determinar as causas do mal que aflige o doente. Por outro lado, no caso de
Mevasse, a sim doengITtornou-se uma preocupacao nao sé para ela como para
todos os que a rodeavam: a familia, os parentes e os seus proprios descendentes.
As implicagdes do seu comportamento ameacavam as relagdes entre a sua
linhagem eado marido. No caso de Madala, 0 seu mau comportamento também
tinha implicacdes para a familia, que viria a ser afectada pelo seu fracasso
econémico e, em particular, para o filho, que estava frequentemente doente



por falta de proteccdo dos antepassados. Os parentes e vizinhos de Madala
estavam igualmente desgostosos com o seu comportamento.

Por conseguinte, aquilo que pode ser considerado um problema individual
transforma-se, através da adivinhagdo, num assunto de familia e também da
comunidade, qué~participa na sua resolucéo. A adivinhacdo gera, assim, um
apoio consensual de modo a que os individuos doentes sejam capazes de
corrigir asua conduta com o apoio do grupo social. Q facto dc o diagnéstico
do adivinho ser reconhecido e aceite na comunidade (a presenca da mée de
Mevasse na consulta, a reprovacad” da sua conduta pelos parentes, a
reprovagdo do comportamento de Madala pela familia ¢ amigos e o castigo
pelos antepassados) desempenhou um papel importante no restabelecimento
da salde em ambos os individuos.

A adivinhagdo também legitima e cria consensos, ndo s6 em momentos
criticos (crise social e moral) como em muitas outras situagdes. A comunidade
desempenha um ptmel activo nos rituais de tratamento, que representam um
mecdlTismo de resolucdo de conflitos (entre os vivos e 0os mortos) e de
restabelecimento da ordem na comunidade. Tanto Mevasse como Madala
tiveram que fazer timhamba aos seus antepassados para serem perdoados ¢
recuperarem a protec¢do ancestral. Segundo as minhas fontes, através destes
rituais, o individuo é apoiado pela comunidade (familiares, amigos e vizinhos),
que participa nos rituais e testemunha o seu processo de recuperacdo.

A integracdo da mente e do corpo

No contexto ocidental, a mente e o corpo constituem entidades
separadas. Este € um legado da dicotomia Cartesiana, que vé estas duas
esferas como independentes uma da outra. Para Descartes,2/ o corpo e a
mente sdo dois tipos diferentes de substancias: a mente é a substancia
pensante, o consciente, ndo sendo alargado; enquanto o corpo é a substancia
alargada, o material, o sélido, o corpuscular. Descartes destacou que nenhuma
substancia podia ser simultaneamente pensante e alargada e que todas as
mentes sdo simples e indivisiveis, enquanto os corpos sdo todos compostos

-47 Sobre a dicotomia Cartesiana ver também Rabil, 1970; e Parkin, 1985b.



¢ divisiveis. Também fez notar que s6 muito raramente a mente pode
influenciar o corpot'.

Contrariamente aos conceitos ocidentais, nestes casos existe uma
integracdo gerai entre mente e corpo, pois o desequilibrio na vida do doente
rellectiu-se no corpo sob a forma de uma doenca (a tuberculose). Mevasse
ndo observou certas normas sociais e, em consequéncia, foi castigada pelos
espiritos dos antepassados que lhe retiraram a sua proteccdo, tornando-a
vulneravel & doenca. No caso de Madala, o facto dc ndo ter feito os rituais
reflectiu-sc na satde do filho.

Assim, estas duas esferas encontram-se integradas num todo e séo
consideradas por igual na promocgdo do restabelecimento da saide e do
eqtiilibrio na vicET do individuo. Deste modo, a salde ndo sera restabelecida
se as causas sociais da doenca ndo forem simultaneamente curadas. Mesmo
no "contexto ocidental, no qual a mente e o corpo séo vistos como entidades
separadas, ha situacbes em que, tanto do ponto de vista conceptual como
pratico, as duas esferas aparecem interligadas. Exemplo disto € a aplicagdo
de placebos na biomedicina ocidental, geralmente com um efeito positivo
no individuo. A este respeito é referéncia importante o estudo de Denise
Moerman (1983) sobre o uso dc placebos em certo tipo dc cirurgias cardiacas,
nomeadamente dc bypass.

O desrespeito de Mevasse pelo periodo de abstinéncia a que as vilvas
sdo obrigadas durante o luto, que constitui uma violagdo de uma norma social,
resultaram ndo s6 nas méas relacbes com as pessoas mais proximas mas também
na tuberculose. No segundo caso, Madala perdeu asua riqueza por ndo honrar
0s seus antepassados através dos rituais timbamba, ndo lhes ter oferecido o
filho mais novo e por ndo ter ajudado os familiares necessitados. Madala néo
adoeceu fisicamente mas o filho mais novo, que ndo fora abencoado pelos
antepassados, estivera recentemente doente vdrias vezes e encontrava-se
muito fraco.e

4 Utilizo o termo trauma para referir ndo s6 o trauma fisico como o psiquico ¢ o emocional
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QI interdependéncia entre o terreno e o transcendente

Oucro aspecro importante revelado através da adivinhagdo ¢ a
interdependéncia_entLe_o. melQ oaj,ural e o sobrenatural. Ambos os casos
demonstram a existéncia de uma estreita relacdo enrre os espiritos ancestrais
e 0s seus descendentes. Mevasse e Madala provocaram a ira dos espiritos ao
descurarem valores e normas sociais, tendo sido, por isso, por estes
sancionados.

Os espiritos dos antepassados interferem directamente na vida dos seres
humanos na sociedade. S&o os guardides da ordem social, protegendo e dando
sorre~d"gliem cumpre asnormas sociais e punindo os que se comportam mal.
Assim, os espiritos dos antepassados, em vez de pertencerem a uma dimensao
distante e obscura, fazem parte do quotidiano das comunidadés7Rstdo~s"mpre
presentes, tanto nas crengas como nas suas praticas sociais quotidianas. )

Q\"relacdo entre acontecimentos passados e~presentes'

A adivinhagdo também estabelece uhaa relagao entre ds acontecimentos
do passado e os acontecimentos actuais na vida dos individuos. As causas
do desequiliBfio™de alguém no presente decorrem sempre de acontecimentos
passados, como os dois casos demonstram: Mevasse e Madala ndo agiram
correctamente no passado - no primeiro caso houve transgressdo de uma
norma social e no segundo negligéncia na realizacdo de rituais. A sua situagéo
actual é uma consequéncia desses acontecimentos passados.

Este facto da um cardacter retrospectivo avisdo dos vanyamusoro na medida
em que a revelagdo de acontecimentos passados permite entender o presente.
Para (rurnerX1975) e Zahan (1970) esta caracteristica retrospectiva distingue
a adivmiiacdo africana do papel profético-religioso de algumas igrejas
independentes. Embora para alguns autores esta preocupagdo com o passado
seja sinal de uma mentalidade tradicionalista e fatalista, eu concordaria com
aqueles que ndo a véem simplesmente como reveladora e avaliadora de factos
do passado mas, cssencialmente, como geradora da continuidade do sentido
entre acontecimentos passados e actuais (Jackson, 1978; Pottier, 1985).



A adivinhacdo é, pois, um sistema que, contrariamente a biomedicina®
ocidental, nem sempre articula as trés etapas biomédicas bésicas: o
diagndstico, o prognostico e a cura. Salta do diagnéstico para a cura e, muitas
vezes, ndo inclui sequer a terapia somatica quando o diagnostico e a pléscrigao
social sdo simultaneamente cura. Esta aspecto foi ilustrado pelo caso de
MadahTque ndo necessitou de se submeter a tratamento médico. O mesmo
se aplica as perturbacfes traumaticas nas quais a revelacdo da fonte do
trauma2p constitui por si s6 a cura. "oox

N A eliminagdo dos sintomas corporais®y

Para além das receitas sociais, o doente tem que seguir prescrigdes
destinacids a curara?sintomas somalic8sZ&TTof~isso, nesta fase, a atencio
dirige-se para o corpo do individuo, visando resolver as manifestacGes fisicas
da perturbacdo social. Na sessdo de cura o nyamiisoro examina o corpo do
doente para determinar a doenga. Também é necessario que o doente descreva
cuidadosamente os sintomasTDeste contexto, ndo se aplica a disnngadj ntre
«doenga subjectiva» - a perspectiva do doente - e «doenca confirmada» - a
pérspectivTdo médico (Helman, 1990). Tal como o dualismo Cartesiano
entre mente e corpo, esta dicotomia é caracteristica da medicina moderna
que se baseia na suposicdo de que tais fendmenos (as doencas), para serem
«verdade», tém de ser sustentados por uma racionalidade e objectividade
cientificas.

Depois dc determinar a doenga, 0 nyamusoro receita os medicamentos e
procedimentos necessarios a sua eliminagcdo. Por vezes, o praticante de
medicina tradicional, por ndo possuir os medicamentos que receitou, tem
que ir a0 mato colher plantas para os preparar. Nestes casos, 0 doente deve
voltar mais tarde para receber os medicamentos. O tratamento também
podera envolver a realizacdo de rituais de protec¢do dos campos e da casa.
No caso de Mevasse, a nyamusoro ja suspeitava de que ela padecia de
tuberculose, como referiu na sessdo de adivinhacdo. Todavia, na sessdo de

A\ Last ¢ Cliavunduka, 1986; Faizang, 1986; Ficrmaan c Jaiucn, 1992; Davis-Robcrts, 1992
i"™". Ver capitulo 9.



/ cura examinou cuidadosamenre o corpo de Mevasse para confirmar a doencaj
e determinar o seu estagio, assim como a melhor maneira de a atacar. J
A tuberculose é uma doenca normalmente associada a quebra de
costumes sexuais ou a conspurcacdo ou impureza de natureza sexual. Como
%y mais adiante mostrarei, quando o trabalhador emigrante regressa tem que ser
muito bem informado aceita dGcomportamento da esposa na sua auséncia,
pois podera correr o risco de contrair tuberculose se a mulher fez um aborto
ou foi contaminada sexualmente de qualquer outra forma23L A tuberculose
associa-se geralmente a sexualidade feminina por causa do significado do
sangue. Tudo parece girar a volta do sangue: o sangue menstrual, 0 sangue
do nascimento, o sangue de um aborto, o sangue dos mortos e 0 sangue que
uma pessoa tuberculosalixpectora. A mulher no periodo menstrual é
considerada impura e poluida em virtude de o sangue ser um simbolo de
perigcTéTle impureza. Quando menstruadas, as vanyamusoro devem evitar o
contacto com os seus medicamentos e instrumentos rituais. Em certos
contextos sociais, as mulheres sdo geralmente afastadas da sociedade durante
a menstruagdo (ndo sdo autorizadas a cozinhar para os maridos e familiares,
por exemplo). O «sangue reprodutivo» da mulher e a conspurcagao encontram-
-sé, por isso, simbolicamente ligados.

DestFmddoTno sul de Mogambique, considera-se que a tuberculose é
transmitida essencialmente pelas mulheres aos seus parceiros sexuais. A
transmissdo ocorre quando, depois de ter perdido sangue (duxanif a
menstruacdo, depois deum aborto e do parto), a mulher ndose submete ao
processo de purificacdo. Esta relacdo da tuberculose com a sexualidade dai
mulher pode ser vista Como um mecanismo criado com o advento da
emigragdo dos Homens para as minas da Africa doSul, visando controlar os
comportamentos sociais, especialmente os femininos. Muitos autores
reconlTecemgue os individuos que deixam as suas comunidades porjongos
pcrfod@slcerca de dezoito meses) para irem trabalhar nas minas sdo utilizados
peLrnicfustrid mineira como mao-de-obra barata, ndo recebendo equijdamento
de proteccdo contra a poeira e outros elementos nocivos. Doencas como a
tuberculose, a pneumonia e a tuberculose pulmonar séo, por isso, muito
frequentes entre os mineiros (Packard, 1990; Harries,

H K. R. da zona do Chamanculo.



Além disso, a emigracdo de méo-de-obra para as minas sul-africanas
criou uma situacdo~prolongada de separagao dos casais, 0 que dava origem a
relagBes adufrteras. Serd queTnestas circunstancias, se poderd considerar a
associacdo da tuberculose masculina com a impureza feminina como um
mecanismo de controlo das relagBes extra-maritais? Esta é uma questdo que
merece maior investigacao.

A Racionalidade dos Processos da Adivinhacéo

Na Antropologia, o debate sobre a racionalidade teve inicio ha muito,
quando os exploradores e os missionarios e, posteriormente, os antrop6logos,
levaram de volta para o ocidente relatos de outras culturas, segundo o0s quais
se partia do principio de que as pessoas pensavam irracionalmente. Esta
posicdo racionalista baseia-se nas suposicGes implicitas da supremacia do
modo de pensar ocidental. Reagindo a esta posicéo, os relativistas argumentam
que todas as culturas possuem os seus préprios sistemas de pensamento e de
moralidade, que sdo logicos e racionais nos seus proprios contextos e
interrelacBes funcionais. Eles sublinham a irrelevancia de fazer juizos criticos,
comparativos, de melhor ou pior, pois todas as culturas sdo aceitaveis por
direito proprio (Tambiah, 1990).

Observando em particular a racionalidade dos procedimentos envolvidos
na possessao pelos espiritos e na adivinhacdo, creio que para a determinagéo
da sua racionalidade é necessario, em primeiro lugar, ver se as pressuposicoes
ontoldgicas subjacentes a interpretacdo antropoldgica servem para entender
a verdadeira racionalidade destes fendmenos. As abordagens estrutural-
-funcionalistas e cognitivas da adivinhacdo africana pouco ajudam, pois as
pressuposices a que estdo associadas assentam numa teoria positivista, que
ndo permite mostrar a racionalidade caracteristica da adivinhacdo. Como
referido anteriormente, as abordagens semanticas e semiéticas a adivinhacéo
sdo mais Uteis para este efeito (Dcvisch, 198%).

Peek (1991b) sugere que os sistemas africanos de adivinhacdo constituem
sistemas de pensamento racionais e Igicos, tal como o ocidental. Ele declara
que os sistemas africanos de adivinhacdo combinam duas formas distintas
dc conhecimento: a «légico-analitica» que trata, basicamente, da comunicagéo
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entre o adivinho e o doente, que Peek considera uma forma normal de
conhecimento; e a «intuitivo-sintética», que se refere a comunicacdo entre
adivinho e espiritos, uma forma de conhecimento ndo normal. Peek defende
gue ambas as formas de conhecimento se encontram sintetizadas no dialogo
adivinho-doente, pois o adivinho esta constantemente a passar de uma para
outra forma de conhecimento até chegar ao diagnostico. Utilizando as duas
formas cognitivas, o adivinho transforma o discurso dos espiritos dos
antepassados numa mensagem mais inteligivel para os vivos, 0 que permitird
accdo préatica. Esta visdo é igualmente expressa por Werbner (1989) ao
declarar que o estudo da adivinhacdo deve ter em conta as passagens entre
analitico e sintético no decurso de uma consulta.

Na verdade, para procurar conhecimento e descobrir as causas dos males
do doente, o nyamusoro estabelece comunicacdo com os espiritos dos
antepassados através dos tinhlolo e do transe, um tipo de comunicagdo ndo
acessivel ao comum dos mortais, aquilo que Peek denomina de forma de
conhecimento «ndo normal». No entanto, a comunicacdo entre o adivinho e
os doentes constitui a forma «normal» de conhecimento, em virtude de nio
haver seres «sobrenaturais» envolvidos.

Embora o modelo de Peek (1991b) nos permita identificar e compreender
0s processos cognitivos da adivinhacdo, ele faz-nos regressar ao debate sobre
a racionalidade do processo de adivinhacdo. A sua distingdo entre formas
normais e ndo normais de conhecimento gera uma certa inquietagdo pelas
suas semelhangas com a distingdo entre as formas racionais e irracionais de
pensamento. A questdo é saber porque é que precisamos de distinguir entre
formas normais/ndo normais de pensamento no processo de adivinhacdo?
Qual o critério para medir estes estados?

Penso que sublinhar o significado destes sistemas em termos de normal
¢ ndo normal significa continuar a julga-los a luz da racionalidade ocidental.
Subscrevo os pontos de vista deTambiah (1990) e de Lloyd (1990), segundo
os quais individuos, grupos ou culturas diferentes apresentam formas
diferentes (e significativas) de raciocinio para expressar crencas ou
pensamentos.



A Biomedicina Ocidental e a Cura Tradicional

E interessante notar que a nyamusoro sugeriu que Mevasse fosse<
simultaneamente ao hospital receber injec¢es e outros tratamentos, dado o
estadoavancado da sua tuberculose. Esta acreditava ndo existir
incompatibilidade entre a medicina indigena e a ocidental, pelo que se podiam
complementar perfeitamente. Ao abordar o assEntoTnuma outra ocasido, ela
disse:

anossamedicinaeado hospitalfuncionam muito bemem conjunto. Os medicamentos
e ostratamentos do hospital sdo bons epodem curar muitas doengas. A Unica diferenca
reside nofacto dends, cs africanos, termos as nossas préprias doencasque eles ndo
conseguem curar, pois elas tém a ver com a nossa propria «tradicio». SO nds, cstinyanga,
podemos tratar estas doengas causadaspelos espiritos oupor magia oufeiticaria~y- .

Para além de ser compativel com a biomedicina, a atitude de K. R. de
também mandar os seus doentes ao hospital para tratamento simultaneo pode
ser analisada huma outra perspectiva. O facto de os praticantes de medicina
tradicional serem marginalizados tanto pelo governo colonial como pela
Frelimo, no periodo pés-independéncia, negou-lhes reconhecimento oficial
como agentes de assisténcia médica, especialmente nos centros urbanos. De
modo que se um doente morresse nas suas maos teriam sérios problemas
com as autoridades. Diz-se que alguns curandeiros «tradicionais» foram
julgados e presos por esse motivo. Por conseguinte, levar o doente a tratar-se
ao mesmo tempi-no hospital € uma medida de proteccdo em caso de morte
ou de danos graves. Por outro lado, em casos dificeis o hospital também »
pode ser utilizado como «bode expiatorio».

Existem algumas tensGes entre a biomedicina e a medicina «tradicional».
Os médicos dos hospitais e dos centros de saude rurais culpam os curandeiros
«tradicionais» por ficarem com doentes que ndo podem curar e por sO s
mandarem &3 hospital quando a doenga ja se encontra em estado avangado,
por vezes irreversivel. Também acusam alguns praticantes de medicina

~-Tradicional de darem plantas nocivas aos doentes ou doses demasiado fortes

:s: Ver capitulo 6.



de remédios & base de ervas. No entanto, o Ministério da Saude reconhece o
valor terapéutico de certas plantas, tendo criado em iy/8 um gabinete de
invéstigacdo sobre plantas utilizadas na medicina «tradicional»". Os aspectos
culturais e simbolicos da medicina «tradicional» nao foram entdo tomados
em consideragdo devido a atitude das autoridades quanto a cura tradicional.
Tendo a Frelimo mudado de posicdo face a «tradigdo», hoje em dia, quando
se trata de cura confere-se maior validade as dimensdes culturais e simbdlicas
dos remedios.

Os praticantes de medicina tradicional também censuram os hospitais
por mSnterem os doentes cujas doencas os médicos ndo podem curar em
virtude He serem provocadaspelos antepassados ou por meio de magia ou
feiticaria. Afirmam igualmente que, apesar da eficacia farmacolégica das
plantaTcjue utilizam, a biomedicina ainda os olha com desprezo e suspeita
da sua capacidade de assisténcia médica. Esta questdo é abordada por Last
(1986), para quem constitui uma suposicdo incorrecta considerar que a
medicina tradicional apenas resolve problemas do foro psiquiatrico e afins, e
é ineficaz em doencas graves.

Apesar destas tensdes, no contexto mocgambicano, a 'medicina
«tradicional» e a biomedicina ocidental ndo podem ser encaraddTcom®liaas
formas contraditérias e incompativeis de assisténcia médlca7~lié~facto,~tas
constituem meios alternativos de assisténcia médica, juntamente com outras
formas de medicina (cura profética e religiosa, cura islamica, medicina
chinesaTetc.), HojeenTdia, as pessoas podem escolher: ir aos tinyanga, ao
curandeiro islamico, ao hospital ou a uma congregacdo religiosa. Todas estas
instituicdes podem oferecer solu¢beTpara os problemas de salde c as pessoas
variam de sistema médico até encontrarem uma cura. Alias, nem a medicina
«tradicional» nem a ocidental constituem sistemas monoliticos (Westerlund,
1989a). Estudos realizados nas duas Ultimas décadas sobre os sistemas de
conhecimento e as suas transformacfes ao longo do tempo enfragueceram a
solidez da «verdade» cientifica, dando origem a uma certa convergéncia do
cientifico e do tradicional (Last, 1986). Na mesma linha de pensamento,
Feierman (1985:76) sublinha que:

z Nem a medicina europeia € um sistema completamente aberto nem a
africana um sistema completamente fechado. A medicina cientifica tornou-
-sc monopolista na Europa e nos Estados Unidos onde as alternativas
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terapéuticas ndo-cientificas sdo sistematicamente excluidas... Em Africa,
pelo contréario, os que de facto dirigem o processo de terapia passam de forma
pragmatica de um tipo de cura para outro ... e os praticantes de medicina
tradicional atravessam com frequéncia os limites locais em termos de lingua
e cultura®

Por conseguinte, em vez de constituirem formas incompativeis de
medicina, estes diferentes sistemas interligam-se como uma corrente em que
cada elemento tem a ver com o outro. Creio que, neste contexto, se pode
falar de medicina em Africa como um sistema plural, que inclui tanto a
medicina tradicional como a medicina moderna. Ambas constituem meios
disponiveis, alternativos e, por vezes, complementares de lidar com a doenca
e 0 mal estar social (Last, 1986; Vaughan, 1994).

Conclusao

Os vanyamusoro do sul de Mogambique conseguem lidar com a doenca
através de duas estratégias terapéuticas interligadas: as funcdes de
adivinhacdo e de cura. Esta dupla funcdo assenta num conceito especifico
de doenca, definido cm termos do desequilibrio das relagdes entre os seres
humanos, os espiritos dos antepassados e a natureza. Por outras palavras, a
doenga existe nas relagdes entre 0 meio ambiente social (seres humanos e
espiritos) e o meio ambiente natural ou fisico (terra, chuva, fauna, flora,
etc.). Portanto, adoenca é considerada em primeiro lugar como um fenémeno
social que introtiuz uma alteragdo no curso normal da vida e que podg_ou
ndo reflectir-se no corpo fisico. Isto significa que as causas da doenca sdo
essencialmente sociais. Centrando-se nas causas sociais da doenga, a
adivinhacdo preocupa-se em desvendar as origens ocultas dos problemas.
Wecrbner (1989:4) "apresenta um rcsumETapropriado dos procedimentos da
adivinhacdo quando diz que:

a adivinhag&o é o ritual dos rituais. Amplia a nossa compreensdo do préprio
processo de interpretacdo das pessoas, pois a adivinhacdo &, de certo modo, um
ritual que funciona muito ao nivel metafisico. E um ritual em que aspessoas
interpretam osseus simbolos, icones e indices.
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Basicamente, o tratamento e a cura dizem respeito a erradicagdo dos
sintomas somaticos do corpo doente, tanto atrdvgTHa biomedicina ocidental
como da medicina «tradicional», que constitui um meio alternativo He
assisténcia médica, juntamente com a cura por meio de outros sistemas.

O processo por meio do qual a adivinhacdo procura e diagnostica
doencas levanta alguma controvérsia. Alguns argumentam que 0S seus
procedimentos da adivinhacdo podem ser considerados irracionais
(comunicacdo com os espiritos). Defendo que tais suposi¢bes jA ndo tém
sustentacdo, pois os sistemas de adivinhagdo constituem modos particulares
de raciocinio e argumentacdo em que assentam as acgfes sociais. Concordo
com Tambiah (1990) e Lloyd (1990) para quem individuos, grupos ou culturas
diferentes apresentam diferentes tipos de raciocinio quando expressam
crengas e pensamentos. Creio que todos estes sistemas sdo significativos e
aceitdveis no seu proprio contexto e que nao existe uma racionalidade
universal.

Como no contexto do sul de Mogambique, descrito neste livro, a terapia
dc adivinhacdo ndo pode ser isolada daquilo que os analistas externos
apelidariam de crengas e praticas religiosas indigenas, acontece que o tipo de
conhecimento e de poder invocado é, ele mesmo, de natureza religiosa e
cosmolégica. No entanto, o proprio poder religioso € um conceito
curocéntrico, seguindo o pressuposto de que pode ser separado de outros
tipos de poder, por exemplo do politico. Mas, como vimos em capitulos
anteriores, mesmo tratando o poder politico e o poder religioso como
fendmenos separaveis eles sdo, em Gltima analise, invocagOes de suposigdes
cosmolégicas comuns: a Frelimo e a Renamo poderdo distanciar-se dos
Zionistas mas ndo podem evitar servir-se de suposi¢cbes comuns no
concernente a possessdo pelos espiritos e as crengas cosmoldgicas com ela
relacionadas.
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Capitulo 9

O APAZIGUAMENTO DOS ESPIRITOS: A REINTEGRACAO
POS-GUERRA

Discutido o tratamento da doenca pelo nyamusoro, por meio de
adivinhacéo e cura, e sublinhada a relevancia da medicina «tradicional» no
diagnostico e cura do social, o presente capitulo trata da cura e da reconstrugao
da comunidade no poés-guerra. Comeca por analisar o impacto social e cultural
da guerra nas comunidades rurais. Depois, explora as estratégias e mecanismos
locais para ultrapassar o trauma e restaurar a harmonia social, apds uma
profunda crise social como é a guerra, examinando os conceitos de poluicdo
social, os rituais de limpeza ou purificagdo, assim como outros processos de
cura. Este capitulo apresenta as interpretacdes que as proprias pessoas tém
sobre a guerra, assim como a sua visao quanto a reconstrucdo da nagdo e do
tecido social.

Mais de quinze anos de guerra civil em Mog¢ambique resultaram na
destruicdo de centenas de escolas e hospitais e em graves danos em estradas,
pontes e linhas férreas; o ciclo produtivo e de comercializagdo sofreu uma
séria ruptura na maior parte das zonas rurais; milhares de cami@es, camionetas,
carruagens e automdveis foram emboscados e queimados. Para além dos
custos econdmicos da guerra, Mogcambique pagou um preco elevado em
termos sociais. Mais de 1 milhdo de mortos, milhGes de pessoas refugiadas e
deslocadas, milhares de invalidos, viGvas e 6rfdos, milhares de criangas-
-soldados e milhares de pessoas sem abrigo.

Hoje o pais tem que fazer face tanto a sua reabilitagdo material como a
sua reconstrucdo enquanto nacdo, liberta de todos os traumas e ruptiPas
sociais geradas pela guerra. Nesta perspectiva, deve ser prestada uma atencéo
particuiar aos diversos grupos mais vulneraveis (refugiados, deslocados,
deficientes, criancas, idosos, vilvas, ex-soldados, etc.) que € necessario
reintegrar na sociedade. A sociedade tem que restabelecer o seu proprio
equilibrio.



Tendo em mente que a maioria da populacdo afectada pela guerra é
rural e que a grande destruicdo do tecido social ocorreu no campo, 0 processo
de reconstrucdo social e de reedificacdo das comunidades deve levar em
conta as necessidades da populacdo rural e a sua visdo do mundo. Existe um
grande manancial de saberes nas comunidades ruraisTcujas instituicdes
«tradicionais», como os chefes, os adivinhos, os curandeiros, os médiuns
espirituais e a familia, ha muito que, ao seu nivel, vém lidando com a questao
da reconstrugdo social e da resolucdo de conflitos. Nao ha divida de que a
sociedade «tradicional» possui os seus proprios mecanismos de auto-renovagao
e de reorganizacdo pos-crise. Nesta perspectiva, neste capitulo sugere-se que
estas instituicdes «tradicionais» podem desempenhar um papel crucial no
restabelecimento do equilibrio e estabilidade sociais, pois encontram-se
implantadas no modelo cosmolodgico que regula a vida social das comunidades
rurais® A sua importancia também se exerce em certos sectores dos meios
urbanos e semi-urbanos onde a influéncia destas instituicdes esta
irrefutavelmente comprovada.

Impacto Social da Guerra
Os grupos vulneraveis afectados pela guerra

Cerca de 30% da populacdo mocambicana foi directamente afectada
pela guerraZ’. MilhGes de refugiados estdo a regressar ao pais, as suas
comunidades, as suas terras, ao local dos seus antepassados, ao sitio onde
pertencem. Em 1994, as Nac¢Oes Unidas iniciaram um vasto programa de
repatriamento dc refugiados nos paises vizinhos para o territério
mocambicano. Os refugiados receberam um Kit Unico para as necessidades
bésicas de subsisténcia (alimentos bésicos, sabdo, cobertores e artigos do
género) e uma vez em casa tém que comecar a partir do zero.

A Situagdo dc Emergéncia em Mogambique: Necessidades Prioritarias no Periodo 1990-1991.
Preparado pelo Governo dc Mogambique cm colaboragdo com as Nagdes Unidas. Nova lorque,
1990.
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Milhdes de deslocados internos, vivendo em éareas de ocupagdo
provisoria criadas a volta dos centros urbanos, relativamente seguros em
tempo de guerra, estdo agora a regressar as suas aldeias. Na maior parte dos
casos ndo encontram nada de pé, pois a guerra destruiu tudo: casas, campos
de cultivo, os timulos dos antepassados, escolas e hospitais, onde os havia.
Tive a oportunidade de visitar Muhlenguetava, uma aldeia remota do distrito
de Manjacaze, na provincia de Gaza, que estava a comecgar a ser repovoada
apos as eleigdes. Algumas familias haviam regressado e estavam a reconstruir
as suas casas, a limpar o mato para preparar os seus campos de cultivo, etc.
Falei com Morais Sitoe, que me disse ter sido o primeiro a regressar € a
verificar o local depois do cessar-fogo. Ele disse que teve vontade de chorar
pois ndo conseguira reconhecer a sua propria aldeia:

... omato tinha crescidopor toda aparte. Primeiro, vim parafazer uma mhamba
(um ritual kuphahla) para venerar cs espiritosda minnafamilia que haviamfi cado
abandonados todos estesanos. Depois decidimos regressar e reconstruira nossa aldeia.
A minhafamiliafoi aprimeira a chegar. Hoje somos mais de 300 pessoas aqui em
Muhlenguetava eoutras hdo-de vir... comopode ver, ja reconstruimos as nossas casas e
temos uma escolaafiincionar debaixo daquela arvore. ..

Milhares de criancas s6s, perdidas e raptadas durante a guerra esVéo a
ser registadas, documentadas e, sempre que possivel, devolvidas aos pais e
familiares ou colocadas em familias de acolhimento ou em instituicdes
governamentais. Entre estes milhares hd um ndmero consideravel de criancas-
-soldados (que, segundo se sabe, cometeram as mais cruéis atrocidades),
que iniciaram os treinos militares com 7-9 anos de idade24. O processo de
reintegracdo social destas criancas esta a ser levado a cabo pelo Ministério
para a Coordenacdo da Accdo Social, juntamente com ONGs internacionais
e locais, como a Federacdo Save the Children (Estados Unidos e Reino Unido)
e 0 Comité Internacional da Cruz Vermelha. Esta a proceder-se a localizagdo
das criangas sos, que sdo depois levadas para as suas zonas de origem, onde
se investiga o paradeiro das familias e parentes, por vezes sem sucessoZb.

I A questdo dos rapar.cs-sold..dos treinados pela Rcnamo é tratada no capitulo 7.
Honwana, A. ¢ Panizzo E. 1996.
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Milhares de soldados desmobilizados depois do cessar-fogo procuram
agora reorganizar as suas vidas. A desmobilizagdo das tropas, canto do
Governo como da Renamo, teve inicio em 1994, com a assisténcia do
programa das Nagdes Unidas em Mocambique (ONUMOZ). Os soldados
receberam alguma compensagdo (18 meses de salério a partir da data da
desmobilizagdo, instrumentos e sementes, entre outras coisas)Zb. A maioria
dos soldados desmobilizados ndo tem conhecimentos que lhes permitam
encontrar trabalho noutros sectores da sociedade e hd muito que se encontram
desligados do campo, para onde sdo agora encorajados a regressar. Existem
também milhares de idosos desamparados, vilvas e civis com deficiéncia
gue necessitam de iniciar uma nova vida.

Quadro 3%/
POPULACAO AFECTADA PELA GUERRA (POR PROVINCIA)

Provincia Populacéo Populacio Afectada
Pela Guerra
(D) ) 3
Maputo 1616400 373 650
Gaza 1284 600 - 417 400
"“Tnhambane 1293 700 M~

Sofala 1381 600 440 893
Manica 831 200 214 160
Tete 1076 900 246 500
Zambézia 3241 800 1108 523
Nampula 3 117 400 593 040
Niassa 666 600 170 209
Cabo Delgado 1219 800 237 224
Total 13 730 000 4345 743

v As Nagdes Lhid<ise Mogambique 1992-1995~ 1995. The UN Blue Book Series V.

v A Situagdo de Emergéncia cm Mogambique: Necessidades Prioritarias no Periodo 1990-1991.
Preparado pelo Governo de Mogambique cm colaboragdo com as Nagdes Unidas. Nova lorque,
1990.
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Todos estes mogambicanos tém que ser reintegrados na sociedade. E a
reintegracdo implica muito mais do que o~sinTplésTegresso ao iocal de origem
e dcTque um kit para as necessidades basicas de subsisténcia: a reintegracéo
deve também ter em conta o ajustamento emocional é~psicoldgico de
individuos~e grupos as suas comunidades, aldeias e meio ambiente. A maior
par6Tda populacdo afectada pela guerra sofre de traumas graves € de outros
males afins e ndo possui perspectivas claras quanto a uma vida decente.
Embora a moderna terapia psicoldgica e psicoanalitica seja importante para
0s ajudar, ndo é possivel neste momento colocé-la a disposi¢do dos milhdes
de mocgambicanos necessitadosZIL Além do mais, a cura psicoldgica e
psicoanalitica pode ser, e ja estd a ser, providenciada pelas instituicdes
«tradicionais». E precisamente neste dominio que os sistemas de apoio
baseados na comunidade e as instituicdes religiosas «tradicionais»
desempenham um papel crucial, que precisa de ser reconhecido e estimulado.
Nas comunidades rurais, em momentos de crise individual e societal, estas
instituicBes sdo meios fundamentais através dos quais se pode conseguir a
cura e restabelecer a ordem.

A Guerra e os Espiritos dos Mortos

Como ja foi tratado nos capitulos 6 e 7, a religido tradicional foi
amplamente utilizada durante a guerra. Tanto os militares como a populagdo
civil recorreram aos curandeiros tradicionais, aos adivinhos e médiuns
espirituais. Os militares pediam-lhes para identificarem os esconderijos do
inTmigor~para realizarem rituais que reforcassem a moral combativa~dos
soldados tornando-os fortes e imunes as balas e outras coisas do género. A
populacdo civil voltava-se para estas instituicbes parTpédiFpfdtéccdo contra
as incursBes militares e para escorracar o inimigcTdas suas afdeiasTDe igual
modo e ao nivel conceptual, enquanto a Frelimo, depois da independéncia,
rejeitava a «tradicdo» como uma gerontocracia que impedia a mudanga € o
progresso, a Renamo declarava que levava a cabo uma «guerra dos espiritos»

Um relatério do Ministério da Sadde, datado de 1994, mostra que a assisténcia sanitaria moderna
abrange menos de 40% do total da populagdo mogambicana.



para devolver Mogambique as suas tradi¢des ancestrais25. Assim, de um ou
doutro moHO, a religido «tradicional» tem sido um tema dominante ndconflito
entre a Renamo e o governo da Frelimo.

No periodo pos-guerra, este aspecto tradicional ndo desaparece, pois as
pessoas ainda acreditam que os espiritos dos soldados e das pessoas mortas
durante a guerra as assombrardo. E o fendmeno mpfhukwa, amplamente
espalhado no sul de Mocambique. Como se viu no capitulo 2, mpfhukwa sao
0s espiritos dos-mortos que nao”foram devidamente sepultados, com todos
o0s rituais destinados a conferir-lhes as devidas posi¢des no mundo dos
espiritos. As suas almas encontram-se, por isso, perturbadas; sao espirifos de
amargura. Acredita-se que estes espiritos tém a capacidade de provocar
doencas e mesmo de matar as familias dagqueles que os mataram ou
maltrataram em vida. Também poderdo ser maus para 0s transeuntes,
especialmente para quem pise as suas sepulturasZ.

O fenémeno mpfhukwa revela-se particularmcnte importante depois dc
uma guerra em que os soldados e os civis ndo sdo condignamente sepultados.
Alguns dos meus informantes mais idosos recordaram que, depois das guerras
Nguni, os espiritos dos guerreiros Ndau mortos na regido sul, longe de casa,
infligidirrdoencas ¢ matavam as familias dos que os haviam morto. A maior
parte dos informantes acredita que os espiritos Ndau sdo muito poderosos e
que o fenémeno mpfhukwa é de origem Ndau.Z] A guerra entre 0 Governo e
ai“erfamo também teve uma forte componente Ndau, pois esta era a principal
base de apoio da Renamo (embora se tivesse alterado ao longo dos anos).
Por essa razdo, a maior parte dos informantes receia que os mpfhukwa venham
a reaparecer logo que a guerra termine e a paz seja estabelecida.

Estaguerra ainda ndo acabou... Os nossosfilhos e netos ainda héo-de sofrer s
gfeitos dos espiritos mpfJrukwa. .. 22

... agora é tempopara cs espiritos dos mortos se lancarem ao atacjue. Os mpfhukwa
Ndau sdo muito perigosGS, matamfamilias inteiras... csespiritosNdau daguerra de

:w Ver capitulo 6, sobre a rejei¢do da tradi¢do pela Frelimo c a sua posterior mudanca dc atitu
Para mais informagao sobre os mpfhukwa ver o capitulo 1

J*1Ver o capitulo 1 no que se refere ao medo dos espiritos Ndau.

«w Zacarias Nyankale, dc 53 anos dc idade.

248



Ngungunyanaja tinham sido acalmados... Mas estes (destaguerra) vo criar montes de
problemad63.

Acreditam igualmente que, desde as guerras Nguni, houve uma maior
interpenetracdo entre Tsonga e Ndau e que, por isso, mais pessoas conhecem
o0 segredo dos mpfhukwa. Este facto faz com que o problema seja mais grave
do gue anteriormente, pois havera mais es”rrTtorr"levdtos a provocaTdoengas
nas comunidades.

Hoje em dia muitos tinyanga conhecem cspoderes daplanta mvhuko edeverdo ter
ministrado estetipo de tratamento a muitagente. Em virtude de muitaspessoas inocentes
terem sido mortas durante aguerra, penso que iremos ter muitos mpfhukwa, mais do
que nasguerras anteriores?" . _

Muitos informantes foram unanimes quanto a necessidade de se fazer
algo antes que seja tarde demais. Existem rituais especificos que visam acalmar
e apaziguar estes espiritos, realizados pelos tinyanga, aqueles que tém a
capacidade de capturar e exorcizar ou apaziguar 0s maus espiritos.

Fabido Sitoe, da Manhica, partilhou comigo um caso muito interessante.
Ele disse que, cm Abril de 1993, os tinyanga da localidade de Munguinc, na
Manhica, foram solicitados para levarem a cabo um ritual na estrada queTiga a
localidade de Munguine a aldeia de Manhica. O ritual era necessario porque
mal escurecia ninguém podia utilizar esta estrada para ir até & Manhiga. O
espirito mpfhukwa de um comandante da Renamo, morto nas imediag@es, afligia
guem por la passava. As pessoas da zona contavam que, quando se aproximavam
do local, sentiam alguma coisa a bater-lhes ou ouviam vozes que as mandavam
regressar ou ainda que cegavam e ndo podiam ver o caminho para a Manhiga.

Sitoe prossegue dizendo que os tinyanga realizaram o kufemba (para
apanharem o espirito). O espirito disse entdo quem era e pediu dinheiro,
capulanas (panos locais) e que 0 acompanhassem até a sua casa, nas terras
dos Ndau. A populacéo local concordava em contribuir com dinheiro para
dar ao espirito e comprar capulanas. Uma semana depois, o0 espirito foi

;" Jaime Mahlacic, Zona Verde (Maputo).
Amélia Marrimc, Dlhavela (Maputo).



apanhado de novo acravés do kufemba. Depois de feitas as ofertas o espirito
foi «amarrado» com os panos e o dinheiro e foi enterrado longe da localidade.
Sitoe afirmou que os tinyanga puseram também nos panos e no dinheiro em
gue se «amarrou» o espirito alguns remédios para que este ndo possa regressar
e afligir de novo a populagdo. Segundo a populacdo local, desde entdo nédo se
registaram mais problemas na estrada. As pessoas créem que estes rituais
s80 necessarios para trazer de volta a paz e a ordem, arruinadas pela guerra.

Aos tinyanga cabe, assim, um papel neste contexto, organizando os rituais
de limpeza e purificacéo, realizando os rituais de apaziguamento dos mpjhikiva
e curando quem ainda padece dos traumas causados pela guerra. Eles podem
também facilitar o processo de reconciliacdo e ajudar a resolver as tensbes
que ocorrem nas comunidades. Isto é significativo pois, segundo a percep¢do
das pessoas, 0 processo de reintegracdo pés-guerra ndo devera subestimar
estes aspectos que sdo parte integrante da sua vida cultural e social.

Poluicdo e Rituais de Purificacdo
O conceito de poluicdo social

Nas comunidades rurais as pessoas acreditam que os individuos se
encontram potencialmente expostos a poluicdo nos seus contactos com outros
grupos e meios sociais. Os que emigram para além fronteiras, como 0s
trabalhadores que vdo para a indUstria mineira da Africa do Sul, estdo
particularmente expostos a contaminacdo social. Este tipo de contaminagéo
decorre do facto de serem vitimas de magia e feiticaria, de apanharenEéspiritds
desconhecidos ou de serem mais vulneraveis asodencas num meidTmbierite
também desconhecido. Como foi discutido no capitulo anterior, as condiges
ecolégicas podem ser uma fonte de poluicao.

A poluigdo social também pode advir de contactos com a morte e
derramamentos de sangue. Em varias partes do mundo existe a convicgao de
que os individuos que tiverem estado perto da morte sdo mais susceptiveis a
poluicdo. Assim, acredita-se que quem tenha estado na guerra, tenha morto
ou visto alguém ser morto foi poluido pela morte e outras atrocidades da
*uerra. Cré-se que quando os soldados c os refugiados regressam a casa,
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depois da guerra, sdo potenciais contaminadores do corpo social. Os espiritos
dos mortos com os quais tiveram contacto durante a guerra poderao assombréa-
-los e através destes individuos os espiritos poderdo também afligir as familias
e a comunidade em geral.

As comunidades rurais possuem mecanismos proprios de recuperacéo e
reabilitacdo depois de uma crise, que resultam do conhecimento acumulado
ao longo de séculos. Este conhecimento passa de geracdo em geracdo e torna-
-se parte integrante do sistema de valores sociais. Quando, depois de uma
guerra, soldados e refugiados regressam a casa, quando os idosos, as vilvas
e os oOrfdos necessitam de especial atencdo, ha atitudes, formas de
comportamento e rituais que encorajam o reajustamento destes individuos e
a sua reintegracdo na sociedade.

Cré-se que, depois de uma guerra, todos os que a ela tenham estado expostos
- homens e mulheres, criancas e adultos - tém que passar por um processo de
limpeza e purificacdo para poderem reaver o seu equilibrio, reconstituir as suas
identidades e usufruir de uma vida normal. O processo de limpeza é uma das
condicdes fundamentais para a reintegracéo destes individuos na sociedade. Este
€ também um processo de reconstrucdo de novas identidades po6s-guerra. Em
xironga, a expressdo usada é ku bUimpsa ngatiya impi que significa lavar ou limpar
0 sangue da guerra. Este sangue é considerado perigoso em virtude de poder
contaminar a comunidade e enlouquecer o individuo.

Rituais de purificacdo

No periodo p6s-guerra, muitas familias realizam rituais de limpeza para
purificar os seus membros e aTmar~crseusofrimenl8rEsta pratica é
predominante nas zonas rurais onde linda prevalecem formas“e~Td?otogias
religiosas enraizadas nos fendmenos de possessdo pelos espiritos. Na minha
pesquisa26b, notei em varios locais a pratica generalizada dos rituais de limpeza

e purificacdo. Por exemplo, houve casos em que o processo de reunificacdo

Em Setembro de 1995 participei na avaliacdo do projecto C&W de reunificagéo com as respectivas

familias de criancas perdidas c raptadas durante aguerra. Este projecto, levado a cabo pela Save the
ChiUreu, dos Estados Unidos, faz parte de um esforgo visando normalizar a vida de milhares de
criancas mogambicanas afectadas pela guerra.



de criangas afectadas pela guerra era arrasado de modo a acomodar os rituais
de~acolhimento que as familias tinharrTque realizar no momento da
reunificacao.

Nos aglomerados urbanos e semi-urbanos, onde as pessoas tém acesso
aoutras formas de resolucdo dos seus males, algumas, mas nao todas, praticam
estes rituais tradicionais. As filiagdes religiosas e politicas jogam um papel
importante na tomada de decisGes sobre as estratégias terapéuticas a adoptar,
especialmente em circunstancias em que existem varias alternativas.

Os rituais que a seguir se descrevem sdo os que os meus informantes
consideram ser a maneira ideal de lidar com estes problemas, num contexto
rural tradicional.

Rituais paraypriancas

Boavcntura Macovo contou que em 1990 o seu filho Paulo, de nove
anos de idade, fora raptado por soldados da Renamo num dos ataques ao
Bairro 1ode Maio. A crianga passou cerca de oito meses numa base militar
da Renamo, sem nenhum contacto com os seus familiares. Estes ndo sabiam
se Paulo estaria vivo ou morto. Eventualmente, Paulo conseguiu fugir da
base militar, poucas semanas antes de comecar o seu treino militar.

Quando Paulo chegou finalmente a casa, a familia levou-o para a
ndhumbha (casa dos espiritos) onde foi apresentado aos espiritos dos
antepassados da familia Macovo. O seu avd paterno dirigiu-se aos espiritos
informando-os do regresso de Paulo e agradecendo-lhe pela proteccdo que
possibilitou que este tenha regressado a casa sdo e salvo.

Alguns dias depois do seu regresso, Paulo foi submetido a um ritual de
purificacdo. O pai, Boaventura Macovo, descreveu-mo:

... levamo-lopara o mato (a cercade 2 km da nossa casa). Ali, construimos uma
pequenapalhota coberta com capim seco na qualpusemos 0 mitido vestido comas roupas
sujas que trouxera do campo da Renamo. J& dentro dapalhota, despimos o mitdo.
Depois, langdmosfogo apalhota c umfamiliar adulto ajudou-lhe a sair dapalhota
antes de ofogo sealastrar. A palhota, a roupa e tudo o resto que trouxera do campo teve
que ser queimado até s cinzas. Istosimboliza o queimar dos males daguerra. O mitdo
teve entdo que inalar ofumo de alguns remédiosfeitos de ervas e tomar banho em agua



tratada com remédios para limpar o corpo, por dentro eporfora. Finalmente, foi
«vacinado» (ku thlavelayMpara Ihe darforca eproteccéo.

Segundo Boaventura e outros informantes, este tipo de tratamento é
essencial para limpar o individuo e libertd-lo dos traumas da guerra.
Naturalmente que o processo ndo termina com este ritual, que é apenas o
inicio de um longo periodo de ajustamento, tratamento e reconstituicdo de
identidades, cuja duracdo varia de pessoa para pessoa e depende <as
circunstancias e dos problemas que a afectam.

Rituaisparfsoldados)

Amélia Marrime recorda que o seu avd contava que em guerras anteriores,
antes de irem para 0 exército, os soldados tinham que ser submetidos a rituais
para se protegerem dos males dT guerra e para se tornarem combatentes
foTtés e destemidos. O mesmo acontecia depois da guerra, com a realizagcdo
de novos rituais para os purificar da poluicdo da guerra e para 0s preparar
paYa retomarem o contacto social. Contudo, segundo afirmou, hoje em dia-
nerrTTGda a gente respeita esta tradicao.

A limpeza depois da guerra era, e para muitos continua a ser, muito
importante, cspecialmentc por causa do fenémeno mpjhukwa, acima abordado.
Amélia Marrime disse que quando o seu filho Titos entrou para o exército
colonial, nos anos 60, ela lhe organizou um ritual de proteccdo. O ritual teve
lugar em casa e ela prépria, com ajuda de um outro nyanga, trataram Titos
com uma série de remédios de ervas destinados a protegé-lo contra os perigos
da guerra. Primeiro, foi «vacinado» (ku thlavela) com varias pequenas incisdes
no corpo que depois se encheram com uma pasta medicinal feita de uma
mistura de plantas. Esta «vacinagdo» visava torna-lo corajoso e forte para a
guerra. Titos teve entdo que beber uma solugdo de varios remédios e tomar
banho em agua misturada com remédios. Depois disto, ela preparou-lhe um
talisma (nhlulo), que ele devia usar a volta da cintura durante todo o servico
militar. Titos fora estacionado no distrito de Mueda, em Cabo Delgado.

Aqui «vacinado» significa fazer pequenas incisdes em determinadas partes do corpo, que depois se
enchem com remédios especiais.
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No fim da tropa, quando regressou a casa, Tiros passou por um ritual de
purificacdo semelhante ao de Paulo, acima descrito. As suas roupas foram
também queimadas fora de casa, e foi tratado com véarios remédios ervanarios:
inalou o fumo de um remédio chamado mbasso (uma pasta resultante da
combinacdo de diversas plantas e Gleos vegetais), que foi misturado com
capim seco da palhota em que Titos devia dormir nessa noite; teve também
que tomar banho em 4gua tratada com um remédio denominado hlambu (pé
feito de folhas e raizes de diversas plantas). Ap6s o banho Titos foi levado a
ndhumbha (palhota dos espiritos) da familia, onde foi recebido e abengoado
pelos espiritos dos antepassados. De acordo com A. Marrime, este ritual é
importante porque:

A guerra é um «sitio» muito sujo onde ha sofrimento, espiritos maus e morte.
Assim, quando alguém esté conectado com isso ndopode levar uma vida normal antes de
limpar essesangue e essasujidade. Esse sangue e essasujidade ndo devem entrar nas
Nnossas casas e nas nossasfamilias, pois podem provocar desgracas e outrosproblemas.

Rituaispara ofogbalhadores emigrantes”

No sul dc Mogambique, a emigracdo de trabalhadores do grupo tsonga
para a Africa do Sul iniciou-se antes do controlo colonial se ter tornado
efectivo na regido. Por volta de 1860, havia centenas de trabalhadores
contratados nas plantagGes dc aglcar do Natal, nos campos auriferos aluviais,
também no Natal e, posteriormente, na regido de Witwatersrand; os caminhos
de ferro e as propriedades agricolas do Natal, assim como as minas de
diamantes, empregavam milhares de mogambicanos. No sul de Mogambique
tornou-se, assim, tradicdo emigrar ¢ trabalhar nas mmas de ouro e dianidmes
da Africa do Sul. Para atingirem a idade adulta e poderem pagar uma esposa
e constituir familia, os jovens geralmente faziam a viagem para as «minds~30
rand», como eram conhecidas.

Na Africa do Sul, os emigrantes eram expostos a uma cultura diferente
e a um ambiente também diferente. Por isso, antes da partida, passavam por
rituais de proteccdo c, quando regressavam, ndo podiam retomar o contacto
cdrrnrfrrmilhnrosdmigds sem que os rituais de purificagdo e_reintegracéo
quFestabcleciam a sua inser¢do nafsocicdade fossem realizados. Estes rituais
apresentam varias formas mas todos possuem & mesma estrutura, que se



baseia na demarcac&o enrre o espaco exterior - desconhecido e porencialmeme
poluidor - e 0 espago comunitario em que vive.

No dia da chegada do mineiro acende-se uma fogueira no quintal da
residéncia da familia. Antes de o mineiro ser formalmente recebido pela familia
ndo deve entrar em casa ou entregar 0s presentes e outras coisas que tenha
trazido das minas. Um membro mais velho da familia mata uma galinha e
espalha o sangue por todo o quintal, pronunciando as seguintes palavras:

Saudamos o regresso do nossofilho. Elepode ter ofendido alguém, pode terpisado
a sepultura de alguém ou mesmo morto alguém; seisso tiver acontecido, pedimosperdéao
em seu nome. Queremos que todas as coisas mas que possa ter trazido consigo ndo
entrem por estaporta, n&o inflijam doencas eazares a nossafamilia.

Depois disto, o familiar mais velho encaminha o mineiro até a gandzelo
(&rvore sagrada dos antepassados), plantada geralmente no quintal da casa
da familia. E nesta arvore que a familia se dirige aos espiritos dos antepassados.
A ndhumbha (palhota dos espiritos) é também utilizada para esse efeito,
quando ela existe - o que geralmente s6 acontece quando ha um nyanga na
familia. O familiar mais idoso apresenta 0 mineiro aos espiritos dos
antepassados, que Ihe dao a sua bencéo.

A galinha do sacrificio é depois preparada numa refeicdo que se oferece
aos espiritos dos antepassados numa gamela (recipiente de madeira) que se
coloca junto do gandzelo. O resto da refeicdo é consumida pelo mineiro e
seus familiares.

No dia seguinte, realiza-sc 0 ku dzungulisa. Trata-se de uma espécie de
reunido com alguns parentes mais velhos, na qual o mineiro tem que lhes
contar tudo sobre os anos passados na Africa do Sul. Tem que referir
especialmente os problemas que viveu: se roubou, se abusou da esposa de
alguém ou se matou alguém ou, ainda, se teve problemas graves no trabalho.
Se 0 mineiro se tiver envolvido neste tipo de actividades menos proprias,
terd que ser devidamente limpo por um nyanga, porque tais coisas poderdo
provocar doengas, tanto a ele como a familiaTOT famjlTares também Ihe
contam o que aconteceu no seio da familia durante a sua auséncia c,
cspccialmentc, se a esposa (sc ele for casado) estd ou ndo limpa para retomar
uma vida conjugal normal com cle.jZré-se que, cm caso de adultério ou dc
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aborto, a mulher fica conspurcada ao ponto de fazer com que o parceiro
contraia tuEcrculoseXy.

Outros Rituais
Os rituais timhamba

Ao contrario dos rituais atrds descritos, 0 mhamba é um ritual de
conciliacdo, que todas as familias realizam regularmente em honra dos
espiritos dos antepassados. Através do mhamba as comunidades veneram
{kuphahla) os seus espiritos linhageiros. Junod (1927:382) da a seguinte
definicdo de mhamba:

mhamba é o objccto, oacto ou apessoa utilizados para estabelecera ligacdo entre
0s espiritos dos antepassados e osseus descendentes.

Eu sugeriria que 0 mhamba é um ritual e, como tal, um conjunto de
crengas e préticas que congregam os membros de uma comunidade para
apresentarem 0s seus respeitos aos espiritos ancestrais. O mhamba ndo é
simplesmente o objccto, o0 acto isolado ou a pessoa, mas sim a combinagéo
de todos estes elementos. Tem acc¢do, dinamismo e um profundo valor
simbolico, inteligivel para os membros dessa mesma linhagem ou comunidade.

Antes da realizacdo do mhamba, tem que se pedir a um nyamusoro ou a
um nyangarume (tipos de nyangd) para contactar os espiritos dos antepassados,
para se saber cxactamentc quando c onde querem que se realize 0 mhamba c
a quem deve ser dirigido (antepassados paternos ou maternos; o espirito que
ira receber os sacrificios do mhamba), que animais devem ser sacrificados e
quem deve celebrar o ritual. S6 depois de obtidas todas as respostas se comega
a organizar o ritual. No caso de um mhamba familiar, participam os seus
membros adultos c todos contribuem de alguma forma (dinheiro, uma galinha,
uma cabra, um boi, produtos agricolas, etc.). A preparagdo do mhamba promove*

"’(7No capitulo 8 foi abordada a questdo da tuberculose como doenca transmitida por mulheres
adulteras.
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a coesdo da familia e é, por si mesmo, 0 momento mais alto da unidade e
reconciliacdo familiares.

Os rituais mhamba realizam-se sempre ao amanhecer. Primeiro, sacrifica-
-se 0 animal. Em tempo de paz e de prosperidade, o boi era 0 animal sacrificial
mais comum, mas hoje, devido a escassez provocada pela guerra, uma cabra
ou mesmo uma galinha podem servir. O animal é morto espetando-lhe um
assegai no pescoco. O sangue do animal deve ser espalhado por todo o local
do ritual - agandzelo ou o cemitério familiar. Prepara-se entdo uma refeicéo
com o animal, para ser servida aos espiritos. Serve-se numa gamela (prato de
madeira) que se coloca no cemitério ou debaixo da gandzelo. Os restos desta
refeicdo sacrificial sdo depois compartilhados por todos os participantes. A
pessoa que preside ao ritual, geralmente 0 membro mais proeminente da
familia, fala aos antepassados. Invoca os nomes de todos os mortos da familia,
comecando normalmente pela hahani ou kosezana (a irma mais velha do avd
paterno), a ndo ser que os espiritos tenham dado outras indicagBes. Depois,
o celebrante informa os espiritos ancestrais sobre o estado da familia,
agradece-lhes a sua proteccdo e orientagcdo e pede-lhes para continuarem a
olhar por ela. Neste momento, outros membros da familia sdo autorizados a
expressar 0s seus sentimentos aos antepassados.

O ritual também podera ser celebrado por um nyamusoro ou nyangarume.
Isto poderé acontecer em duas situagdes: se houver um nyanga na familia, ele
podera ter um papel especial na preparacdo e realizagdo da mhamba\ ou quando
o ritual visa a resolugdo de um problema. Podera acontecer que um individuo
viole uma proibicdo, perdendo desse modo a proteccdo dos antepassados e
ficando doente. Para reaver a proteccdo dos espiritos ancestrais 0 nyamusoro
recomenda a realizacdo de um ritual mhamba que, neste caso, sera dirigido
por um nyanga.

Feito isto, os participantes tém direito a uma pequena por¢do dos restos
da refeicdo ritual. Toda a gente deve partilhar dessa refeicdo. As criangas sdo
as primeiras a comer, cabendo-lhes as patas dianteiras do boi por serem as
mpakama (as ramificacbes, os bracos da familia). Os vakonwana (genros)
comem as patas traseiras, a melhor carne do animal, em sinal de respeito e
consideracdo por terem pago o lobolo (dote) a familia. As nkosikhazi (noras)
ficam com a nhlana (alcatra) por serem elas que reproduzem o grupo e cuidam
das criancas levando-as as costas. As partes restantes sdo comidas pelos outros
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participantes. Para além da refeicéo ritual, os membros da familia tém a sua
disposicdo mais comida e bebida para celebrarem a ocasido. No final da
refeicdo e ao longo do dia, tocam-se tambores e as pessoas cantam e dangam.
Trata-se de uma ocasido festiva para toda a familia, unida pelos espiritos dos
seus antepassados.

Como acro de veneragdo, o kuphahla ndo se circunscreve aos rituais
timhamba. E antes uma forma permanente de comunicagdo, de apresentar
respeito aos antepassados. Como referido no capitulo 1, este acto tem lugar
em multiplas ocasifes, como o nascimento de uma crianga, antes da colheita,
durante uma refeicdo, antes de uma viagem longa e outras do género. A
realizacdo do kuphahla d& aos individuos e grupos a sensacdo de seguranca e
estabilidade de que necessitam para levar por diante as suas vidas.

Posso recordar algumas das conversas que tive com refugiados e
deslocados que se preparavam para regressar ao seus locais de origem, donde
foram forcados a sair devido a guerra:6H Os refugiados foram unanimes em
afirmar que a primeira coisa a fazer ao chegarem a casa seria a realizagéo de
um grande mhamba para os antepassados que haviam ficado abandonados
nas suas terras. Alguns ja tinham estado em casa depois do cessar-fogo, para
se certificarem da situacdo e prepararem as condi¢Ges para o regresso de
toda a familia. E mesmo nessa curta estadia haviam feito o kuphahla para
honrar os mortos.

Xitoquisana, que deixara a sua casa cm Mukodwene cm 1987, depois
de ter sido torturado por soldados da Renamo, disse que fora a Mukodwene
em 1993:

Fui vero local efazer-lhe uma boa limpeza. EmJunho préximo (dentro de dois
Meses) vou regressar; mas desta vezparafazer um mhamba. Vou com a minhafamilia
e hei-de levar tudo para a cerimonia: cabras, galinhas, farinha de milho, etc. Vamos
apresentar-nos aos nassos antepassados e agradecer-lhespela suaproteccdo, pois a maior
parte de nds conseguiu sobreviver aguerra. Voltaremospara casaprovavelmente nofim
do ano, porque queremos ter a certeza de que aguerra defacto acabou.

i(* Honwana, A 1993.



Um outro informante, Damido Matsinhe, de Xibondzane, Manjacaze, é
um soldado governamental desmobilizado que levou a familia (méde, irméos
e irmds) para viver com ele em Masaka, devido a escalada dos ataques da
Renamo em Xibondzane. Ele disse que ndo se iria apressar a regressar, pois
queria ver o que iria acontecer depois das elei¢Bes, adiantando que:

Ouvifalar do que aconteceu emAngola, por issoprefiro esperaraqui. No entanto,
iremos a casa em visita eparapreparar os campos. Os mais velhos da nossafamilia
também estdo a organizar um mhambapara opréximo més. Os timhamba sdo uma
tradicdio na nossafamilia, 0o meupai sempre organizou cerimonias de kuphahla.

Carlos Matxane, um refugiado do Xibuto, disse que queria levar a familia
para casa 0 mais cedo possivel. Contudo, ele vai ficar na cidade, pois arranjou
um bom emprego que prefere manter. Também referiu que em Agosto ele e
os familiares vdo ao Xibuto (sua terra natal) para realizarem um grande
mhamba para os seus antepassados. Vao chamar o nyanga da familia (que ele
sabe ter sobrevivido a guerra e estar de volta a aldeia) para celebrar o ritual.

Outros informantes, membros devotos de igrejas independentes,
disseram que ja tinham organizado ou iam organizar timhamba a serem
celebrados por pastores ou profetas das suas igrejas. E o caso de Norda
Gwambc, de Xivalu, Panda, que disser

A minhafamilia pertence a igreja dos Doze Apostolos e 0 nosso mhamba sera
presididopelopastor da nossa igreja. As igrejas também realizam cerimoniaspara cs
antepassados e ndo apenas os tinyanga.

Através dos relatos destas fontes®s pode ver-se como 0s antepassados
ocupam um lugar central na vida das pessoas. A primeira coisa que fazem,
mesmo antes de regressarem de vez, é restabelecer a relagdo com o0s
antepassados mortos, uma relagdo enfraquecida pela guerra. Apesar de em
momentos de paz e prosperidade alguns individuos descurarem a veneracdo
aos antepassados, nos momentos de aflicdo ou de crise estes voltam-se para

os aspectos metafisicos em busca de alivio, estabilidade e um certo sentido

Estas entrevistas tiveram lugar em Abril de 1993.

“239



de ordem na sua vida. Isco é muito comum na populacdo urbanizada,
especialmeme quando as insrituigdes modernas ndo dao respostas adequadas
aos seus problemas.

Cltituais da chuva j

Embora os rituais timbamba em honra dos espiritos dos antepassados
constituam as ceriménias mais importantes a nivel familiar e linhageiro, os
rituais da chuva sdo os mais significativos a nivel da comunidade. Os rituais
da chuva recebem vérios nomes. Algumas fomes chamam-lhes mbeldc, outros
apenas mhamba ou mhambaya matimu (preces para as sepulturas reais) ou
mhambaya mvula (preces para a chuva).

O parentesco (a nivel familiar) e a hierarquia geopolitica (a nivel da
comunidade) regulam a abordagem de cada pessoa a vida espiritual dos
antepassados. Assim, neste contexto o chefe responde pela organizacdo do
ritual que deve dirigir-se aos espiritos «reais», responsaveis pelo bem-estar
de toda a comunidade, be alguém salta a hierarquia, os espiritos ndo s6 nao
respondem ao apelo como castigam o suplicante por ndo ter usado os canais
apropriados2/0.

Deste modo, o ritual ¢ cuidadosamcntc preparado pelo hosi (chefe),
assistido pelo seu nyanga, pois o sucesso do ritual é essencial para a fertilidade
da terra e para a sobrevivéncia da comunidade em geral. Antes de mais, 0
hosi pede ao nyanga para fazer kit hlahluva (adivinhagéo através dos tinhlolo -
ossiculos adivinhat6rios) e consultar os espiritos ancestrais. Devido a
importancia deste ritual, o hosi também pode consultar outros nyanga exteriores
a sua corte.

Depois das consultas, decide-sc a data do ritual. O chefe é responsavel
pelo fornecimento dos animais sacrificiais, geralmente bois. Contudo, a
populacgéo contribui com alguma coisa: uma galinha, uma cabra, parte da sua
producdo agricola e bens do género. Também participa na preparacdo da
comida e das bebidas para o ritual (especialmente as mulheres).

A primeira parte do ritual realiza-se de manha, muito cedo, e tem lugar
junto as sepulturas dos antepassados do hosi. Alguns informantes disseram
que, hoje em dia, quase toda a gente pode ir aos mitimu (locais de sepultura

‘JYoung, S., 1978.
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reais), embora dantes isso fosse rigorosamente proibido, porque os mitimuse
situavam nas florestas- sagradas e s6 o nyanga e membros altos da chefia
tradicional estavam a autorizados a visitar o local. Esta alteragdo no rigor
das normas pode ser resultado das accdes coloniais e pos-coloniais visando
quebrar a tutela dos mitimu e dos espiritos ancestrais em geral27L

O ritual inicia-se com o sacrificio dos animais, cujo sangue é espalhado
sobre as sepulturas. O chefe e outros membros da familia dirigem-se entédo
aos espiritos, pedfndo-lhes chuva. A segunda parte do ritual realiza-se na
residéncia do chefe, onde se reine roda a comunidade para comer, beber,
dancar e celebrar a ocasido. Quando o ritual é bem recebido pelos espiritos,
chove logo depois da realizardo da cerimdnia ou um pouco mais tarde. Mas
tém que chover no mesmo dia do ritual, pois doutro modo, suspeita-se que
este ndo tera sido bem recebido pelos espiritos.

Os trés primeiros rituais sdo de purificagdo 6u limpeza, destinando-se a
libertar o individuo da poluicdo c a restaurar a sua identidade como membro
do grupo. Estes rituais implicam uma ruptura com a experiéncia passada que
provocou o estado de poluicdo, evitando, assim, a contaminacdo da
comunidade em geral. Por exemplo, as roupas que o filho de Boaventura e 0
Titos trouxeram dos campos militares foram queimadas por estarem
associadas a guerra. As roupas representavam o sangue e a escuriddo da
guerra, que nao deviam infectar o corpo colectivo. Também o trabalhadorl
emigrante tem de ser purificado devido a poluigdo que podera trazer para a
comunidade. N

Nestes individuos constituem, assim, uma ameaca para o colectivo social
e sdo, por isso, temporariamente excluidos. Passam por um periodo de
separacao, durante o qual ndo pertencem ao corpo social e ndo podem usufruir
da interaccdo social. O periodo de exclusdo ocorre enquanto se realiza o
ritual: Paulo teve que ficar so, dentro da palhota, até lhe lancarem fogo. Sé
depois de cumpridos todos os tabus e tratamentos inerentes ao ritual os

2l Ver os capitulos 2 ¢ 3 sobre a repressao colonial ¢ pés-colonial das crencas c préticas tradicionais.
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individuos voltam a ser aceites no grupo - é o periodo de reintegracdo ou
«communitas», para utilizar o termo de/iiirn”r (1969).

U segundo e o terceiro rituais tém'trriTa caracteristica comum - o facto
de exigirem um ritual protector antes da partida para o trabalho nas minas ou
como soldados para a guerra. Todavia, o terceiro ritual apresenta duas outras
caracteristicas que o distinguem dos anteriores; em primeiro lugar, ndo se
destina a libertacdo de uma perturbacdo traumatica e, em segundo lugar
envolve o sacrificio de um animal. Estes dois atributos aproximam-no cics
timhamba e dos rituais da chuva, que implicam a cura colectiva e 0
estabelecimento do equilibrio - cura através da proteccdo dos espiritos
ancestrais e equilibrio através da proteccdo ancestral e da fertilidade da terra.

CTsacrificio que caracteriza estes rituais também enfatiza a reciprocidade
para com os espiritos dos antepassados, a quem o individuo deve os seus
haveres. Este facto prende-se com o caso de Madala, abordado no capitulo
anterior, que perdeu o gado que possuia por ndo o ter partilhado com os
antepassados. Werbner (1989: 119) cita um ancido Kalanga que disse:

O gado que temos, recebemo-lo dos nossos antepassados; e se ndo lhes dermos
nenhum, elesndo nos voltardo a dar nada.

Em termos teoricos ¢ quando analisa o sacrificio kalatiga, Werbner (1989)
ndo vé a relevancia da forma processual tripartida que caracteriza os rituais
de passagem defendida por Van Genncp (1909). Turncr (1967, 1982) e, que
inclui trés fases: separacgdo, fase intermédia ou liminal e reintegracdo. Werbner
argumenta que, contrariamente ao queTurner defende, a fase intermédia do
ritual ndo consegue resolveras antiteses geradas pelo ritual de sacrificio kalanga
que assenta num modelo binario e hierarquico de antiteses, de accéo e de
contra-acgdo. E é precisamente o ritual no sen rodo que permite uhrapnssar
as antiteses e concretizar os seus objectivos.

Tanto os rituais timhamba como os da chuva sdo rituais conciliatorios
que implicam sacrificios, mas ndo parecem ser tdo elaborados e complexos
como o sacrificio kalanga analisado por Werbner. Contrariamente aos rituais
de sacrificio kahoiga, os animais sacrificiais s8o mortos no local do sacrificio
e na presenca de todo o grupo. Também comegam e terminam no mesmo dia



e ndo possuem a série complexa de fases ou ritos que compdem o sacrificio
kalanga.

Parece-me que os rituais timhamba e mbelele, atrds descritos, tém como
finalidade tanto a comunicagdo como a comunhdo com os antepassados. A
comunicacdo faz-se quando se lhes dirige a palavra em busca de protecgéo,
de orientagdo ¢ de fertilidade para a terra e para as mulheres. O chefe ou a
pessoa encarregada do ritual dirige-se aos espiritos comunicando com estes.
Qualquer outra pessoa presente no ritual também podera fazé-lo, se assim o
desejar. Atinge-se a comunhdo entre espiritos e os vivos durante toda a
celebracéo dos rituais. Nos rituais da chuva - mbelele - a presenca dos espiritos
na celebracdo vé-se quando a chuva cai, 0 que ocorre geralmente no fim do
ritual; e nos rituais timhamba assiste-se & sua presenga na danca que se segue
e na qual os individuos poderdo ser possuidos pelos seus espiritos e dancar
alegremente. Também se vé na coesdo e na harmonia da familia, geradas
pelo ritual.

Para além dos rituais acima descritos, também se realizam rituais de
limpeza e purificacdo orientados pelas igrejas sincréticas como as de Zion
ou dos Doze Apdstolos, entre outras. Estes rituais sdo similares aos que
foram mencionados no capitulo 5, quando se analisaram as préaticas zionistas.
Assim, estes rituais de purificacao, reconciliagdo e reintegracdo no pés-guerra
sdo levados a cabo pelas proprias familias, pelos tinyanga e por lideres religiosos
de varias igrejas. 1 -

Concluséao

Neste capitulo abordou-sc as dimensdes social e cultural do processo
de reintegracdo social no periodo do pés-guerra no sul de Mocambique.
Examinei o impacto da guerra nas zonas rurais, discutindo as percepcdes e 0
entendimento das pessoas quanto aos fenémenos relacionados com a guerra,
como é o caso dos mpjhukwa. Discuti igualmente os conceitos de polui¢do
social e de limpeza e outros rituais utilizados pelas comunidades rurais para
enfrentarem o trauma da guerra e outras perturbacdes sociais.

Tendo em consideracdo que a maioria da populacdo afectada pela guerra
habita as zonas rurais, este capitulo sugere que os tinyanga e as igrejas sincréticas



/
(ver capitulo 5) ttm um papel importante neste processo, ndo devendo ser
antagonizados mas sim encorajados a desempenhar estas tarefas fundamentais *
para sarar as feridas sociais que a guerra provocou hestas comunidades.
" Neste capitulo demonstrou-se, uma vez mais, que a religido tradicional.
em particular a possessdo pelos espiritos, se encontra fortemente enraizada
na vida de individuos e grupos. E através dos poderes dos espiritos ancestrais
que as pessoas podem restabelecer o equilibrio ea]paz na sua vida. Portanto,
neste contexto, a posse pelos espiritos € ndo so parte integrante do sistema
de valores sociais e culturais nas zonas rurais e urbanas, mas também o séu
cerne, de tal modo que as pessoas se compreendem asi proprias por meio da
possessdo pelos espiritos. Assim, a possessdo pelos espiritos desempenha
um papel dominante na regulacdo da vida social através do tratamento das
doengas e dos infortinios sociais.



Capitulo 10

ESPIRITOS VIVOS, TRADICOES MODERNAS: UMA
CONCLUSAO

Neste livio discutiu-se a possessdo pelos espiritos e a reconstituicao
das identidades no contexto social e politico da regido sul de Mogcambique.
Na discussdo sobre a dindmica em torno da politizagao da cultura nos periodos
pré-colonial, colonial e pos-colonial, procurou-se mostrar que as nogdes de
auto-consciéncia (selfbood) e de identidade ndo sdo estaticas ou
unidimensionais. S&o criadas e redefinidas em diferentes momentos e
ambientes politicos, socio-econdmicos e culturais, através de crencas e
praticas referentes aos fendmenos de possessdo pelos espiritos. Deste modo,
os apertos religiosos e simbélicos da «tradicdo» constituem meios através
dos quais individuos e grupos estabelecem o sentido de si préprios e das
suas relacdes e accdes sociais.

A Interligacdo Entre os Seres Humanos e os Espiritos

Vimos ao longo deste livro que existe uma interdependéncia entre os
seres humanos e os espiritos. Esta natureza interpenetrativa entre humanos
e divindades estd ligada a questdo fenomcnoldgica da existéncia, da
identidade e da capacidade individual de ac¢do. Os agentes espirituais
possuem pessoas apoderando-se dos seus corpos e faculdades, vivem e
crescem nas pessoas, expressam-se através de pessoas. As pessoas, por seu
turno, vivem com os espiritos, assumem a personalidade dos espiritos e dao
sentido a sua vida através de espiritos. Os individuos também se
transformardo, a seu tempo, em espiritos. Deste modo, a abordagem feita
neste livro permite-nos considerar os espiritos ndo s6 como agentes externos
que controlam e mudam as identidades das pessoas, mas como a prépria
esséncia da identidade humana. Atraveés da possessdo pelos espiritos, 0s



individuos possuidos podem assumir mdltiplas identidades pelo facto de
serem hospedeiros de varios agentes espirituais.

As relacfes entre pessoas e espiritos ndo sdo marcadas apenas pela
realizagdo de rituais regulares de veneragdo dos espiritos (como os rituais
timhamba), mas, essencialmente, por uma comunicacdo permanente entre
eles, através do kuphnhla. O kupbabla realiza-se em multiplas ocasifes: para
anunciar o nascimento de uma crianca, agradecer uma boa colheita, pedir
proteccdo antes de uma viagem longa, etc. A realizacdo do kupbabla da aos
individuos e aos grupos sociais o sentido de seguranca e estabilidade
necessario para uma vida harmoniosa. Nesta perspectiva, humanos e espiritos
tornam-se parte da mesma accdo (agency) por partilharem uma existéncia
combinada e integrada, mesmo que momenténea.

Os Unyanga funcionam como intermediarios entre os seres humanos e
0s espiritos dos antepassados. Através dos seus poderes de adivinhacdo, os
Gnyanga descodificam as mensagens espirituais para 0S vivos € 0S Seus
conhecimentos da farmacopeia ervanaria permitem-lhes tratar e curar varias
doencas. Individuos e grupos sociais procuram os Unyanga por varias razdes:
em busca de cura para as doencas e protec¢cdo contra 0s perigos da vida, para
descobrir as causas de uma morte na familia ou mesmo a razdo pela qual os
animais domésticos estdo a morrer e a producdo agricola ndo vai bem. As
pessoas procuram os poderes do mundo ancestral para descobrirem as origens
dos infortlnios e males sociais que os afectam ¢ como forma de restabelecer
o0 equilibrio nas suas vidas.

Transformagdes nos Fendmenos de Possessdo

Nesta obra demonstrou-se também que os fendmenos de possessdo ndo
sdo estaticos e que se vdo adaptando e transformando ao longo do processo
histérico. Abordei o significado da possessdo pelos espiritos analisando cada
tipo de ser espii itual que possui individuos no sul de Mogambique: os espiritos
vanguni dos Nguni, originalmentc da Zululandia, Africa do Sul; os espiritos
vandau dos Ndau, da regido centro de Mogcambique; e os espiritos ancestrais
locais tsonga, os tinguluve ou mablonga. Esta possessdo pelos espiritos
transcultural tem as suas raizes na emigragdo Nguni para Mocambique. Antes
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dos contactos com os povos Nguni eNdau, a populacéo do Sul de Mogambique
ndo conhecia a possessao pelos espiritos envolvendo o transe «real».

Os praticantes de medicina tradicional que existiam nessa altura eram
os tinyanga, ndo possuidos por espiritos, e os nyangarume, possuidos apenas
por espiritos locais tsonga. Nenhuma destas figuras era capaz de entrar em
transe. Em resultado da interaccdo com os grupos Nguni e Ndau emergiu um
novo tipo de praticante de medicina tradicional: o nyamusoro. O nyamusoro
(originalmente Ndau) ganhou nova forma e novo conteldo na regido sul
através da combinagdo de espiritos tsonga, nguni e ndau. Os vanyamusoro entram
em transe, praticam exorcismos e funcionam como médiuns na comunicagdo
com os espiritos dos antepassados.

Estes diversos tipos de espiritos, que frequentemente coexistem no
mesmo individuo possuido, interrelacionam-se uns com o0s outros. Esta
interrelagdo é mediada por relages de poder. Algumas categorias de espiritos
exercem um papel dominante sobre outras: 0s vanguni e vandau estrangeiros
tém predominio sobre os tinguluve locais e os vandau sobre os vanguni. Embora
pareca que o poder de algumas categorias de espiritos sobre outras deriva da
capacidade de acesso do grupo social ao conhecimento e, consequentemente,
do poder conferido pelo conhecimento, na realidade as estruturas de poder
entre as forcas espirituais nem sempre seguem rigorosamente as estruturas
da ordem social estabelecida. A forca militar dos Nguni, que lhes deu acesso
ao poder politico como governantes do Estado de Gaza, ndo fez com que 0s
espiritos vanguni fossem, por isso considerados mais fortes. Na verdade, os
espiritos dos Ndau séo vistos como sendo os mais poderosos, embora tenham
sido subjugados pelos Nguni durante o reinado do Estado de Gaza.

Muitos estudos sobre a possessdo pelos espiritos em Africa demonstram
a existéncia de uma estrutura e organizacdo no mundo dos espiritos que se
articula em conformidade com as caracteristicas da estrutura sécio-politica
vigente. Exemplo disso é o caso dos sistemas de adivinhagdo e possessdo
Tiv, estudado por Bohannan (1975), cuja estrutura e modos de funcionamento
refiectem a organizagdo social ndo autoritaria do grupo social Tiv. Também
na sociedade Mondang (Adler & Zempleni, 1972) se verifica que as préticas
de possessdo e adivinhagdo carecem de poder coercivo, em consequéncia da
heterogeneidade social e das hierarquias politicas e religiosas pouco rigidas
que caracterizam a ordem social Mondang. Outros exemplos surgem nos ensaios
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apresentados na obra editada por Beattie & Middleton (1969) sobre o papel
dos médiuns em Africa. No entanto, ¢ como atras foi referido, no contexto
do sul de Mogambique, o fenémeno da possessdo pelos espiritos ndo refleete
rigorosamente a ordem social. Expressa, sim, a diversificacdo que acompanhou
este processo de integracdo transcultural.

No que diz respeito as relagBes de poder e conhecimento, importa
sublinhar que os espiritos fornecem o conhecimento esotérico que passa de
geracdo em geracdo, e que confere aos seus afortunados recipientes acesso
directo ao poder de controlar aqueles que ndo possuem tal conhecimento.

Outro desenvolvimento registado durante a dominagdo Nguni no sul de
Mogambique diz respeito a mulher. No passado, a mulher ndo desempenhava
a funcdo de nyanga. A religido e a realizacdo de rituais eram dominio masculino.
O facto de a mulher ja exercer fung@es ritualistas entre os Nguyni e os Ndau
podera ter influenciado as mudancas registadas na regido. Os fendmenos
mpfhukwa (processo pelo qual os soldados mortos ressuscitavam e procuravam
vingar-se) também ganharam forma através da mulher, pois os espiritos
vingadores dos Nguni e dos Ndau pediam para casar com raparigas Tsonga
virgens como forma dc pagamento. Estas mulheres, conhecidas por nsati wa
svikwembu (esposas de espiritos), tinham uma relagdo muito especial com os
seus maridos espiritos ¢ muitas delas ficaram possuidas. Eis uma das
explicacbes da integracdo da mulher em praticas ritualistas.

A emigracdo em massa de homens para as minas da Africa do Sul também
jogou o seu papel nestas mudancgas. Por volta de 1860, havia centenas de
trabalhadores do sul dc Mogcambique a trabalhar nas minas dc ouro ¢ dc
diamantes em Witwatcrsrand e Kimberly e tornou-se uma «tradigdo» da regido
emigrar para a Africa do Sul. Para se tornarem adultos, capazes de pagar o
lobolo (dote) e de constiruir familia, todos os jovens tinham que fazer a viagem
para as «minas do rand». Esta emigracdo masculina e as longas auséncias dc
casa Criaram um vazio nas comunidades, esperando-se cada vez mais que a
mulher cumprisse todas as obrigacfes domeésticas e fornecesse alimentos
sem a ajuda do homem. E igualmcnte neste contexto que as actividades
femininas se véo estendendo gradualmente as praticas religiosas e ritualistas.
v Em consequéncia da interaccdo com Nguni ¢ Ndau, hoje em dia os
espiritos vanguni e vandau fazem parte do sistema religioso Tsonga. A maior
parte dos praticantes de medicina tradicional que encontrei no meu trabalho
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de campo estava possuido por trés tipos de espiritos: vanguni, vandau e mahlonga
ou tingitluve (Tsonga locais). Aos dois primeiros cabe um papel mais importante
na adivinhacdo ¢ na cura. Estes espiritos estrangeiros foram herdados dc
familiares falecidos. E assim continuara a ser, pois isso passara para as
geracles vindouras. Operou-se, deste modo, uma integracdo de espiritos
estrangeiros ndo s6 no sistema religioso mas também nas familias. Segundo
um dos meus informantes, do mesmo modo que «as pessoas que casam na
nossa familia se tornam nossos familiares»22, também os espiritos estrangeiros
que casam com raparigas locais (as nsati wa svikwembu) passam a integrar o
grupo familiar.

A teoria de Lewis (1966; 1971) da possessdo «periférica» defende que
os individuos em «situacdes periféricas», como é o caso das mulheres e de
outros individuos de classes inferiores, sdo possuidos por espiritos
«periféricos», ou seja, espiritos estrangeiros ndo fundamentais para a
manutencdo do sistema de moralidade da sociedade (1971: 32-32). Em
contraste com este tipo de possessdo, Lewis apresenta a possessao «central»
em que os homens ricos, possuidos por espiritos locais «centrais» que
sustentam directamentc a moralidade publica, competem por posi¢cdes de
poder e autoridade (1971: 34).

Varios autoresZi3 atacaram Lewis pela sua teoria da possessdo «periférica».
Fizeram-no desmontando a nogdo de «periferalidade» com o argumento de
que os cultos de possessdo feminina desempenham um papel central na
sociedade. O meu trabalho apoia esta critica, pois permitiu-me desmontar
ndo s6 a nocdo dc «periferalidade», mas também a dc «ccntralidadc». No
contexto do sul dc Mocambique esta dicotomia ndo tem base de sustentacdo
por duas razdes principais: em primeiro lugar, a possessao feminina esta longe
de ser «periférica». Os nyamusoro (principalmente mulheres) desempenham
um papel importante como guardibes das normas e valores sociais, néo
podendo, por isso, ser considerados ndo essenciais ou periféricos em relacdo
a sociedade. As funcBes sociais da possessdo s6 podem ser plenamente
apreciadas quando situadas no sistema mais vasto de significados de
determinada sociedade. A possessdo ndo pode ser vista como um mecanismo

Joel Cuna, Bonne, Abril de 1993.
:7* Giles, 1987; P>odly. 1989; Sharp, 1993; Lovell, 1993.
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de compensacdo ou uma contra-cultura feminina, devendo, pelo contrario,
ser encarada como parte integrante da cultura em geral274.

Em segundo lugar, os espiritos estrangeiros Nguni e Ndau foram
incorporados nas crencas e praticas religiosas locais, resultando numa
interaccdo de ambas as categorias de espiritos (os tinguluve locais € 0s vanguni
e vandau estrangeiros) no processo de manutencdo do sistema de moralidade
da sociedade. A importancia deste desenvolvimento reside na aceitacdo
implicita da possessdo pelos espiritos transcultural o que diminui, portanto,
a «centralidade» dos espiritos locais tinguluve Tsonga ou mahlonga. Por
conseguinte, neste contexto, a dicotomia entre possessdo «central» e
«periférica» ndo pode ter, pura e simplesmente, sustentacdo. A dicotomia
impde termos de referéncia analiticos que distorcem a realidade e confundem
mais do que ajudam.

O nyamusoro que resulta desta interac¢do com grupos Nguni e Ndau torna-
-se, assim, a figura mais popular da regido. Expliquei que a possessdo é algo
que se herda em virtude de os individuos assumirem os espiritos de um familiar
falecido que foi nyamusoro. Geralmente, o sinal de eleicdo é uma doencga grave
- a «doenga de chamamento» - curavel apenas através da iniciagdo. Esta
doenga de chamamento representa a morte simbdlica da antiga identidade
do individuo e o seu renascimento com uma nova, a de um nyamusoro. Esta
morte simbélica parece ser requisito fundamental para se adquirir o poder
espiritual ancestralZ5. A recusa da iniciacdo e, consequentemente, das fungdes
de nyamusoro, podera significar uma doenca crénica ou mesmo a morte. Deste
modo, o individuo vé-se obrigado a seguir a vontade dos espiritos dos
antepassados.

Kuthwasa> a iniciagdo, € um processo que dura entre um e cinco anos.
Estabelece a demarcagdo enrre o individuo possuido e 0 comum dos mortais,
em virtude de aquele estar a entrar numa nova dimensdo, a dos espiritos.
Durante o periodo de iniciacdo os mathwasana (os que fazem kuthwasa) séo
moldados numa nova personalidade e adquirem novos valores: aprendem a
aceitar e a viver com os espiritos dentro do corpo e a manusear 0s
instrumentos do oficio. A iniciacdo do nyamusoro segue o classico padrdo

ZALambck, 1981.
21 Auge, 1977.
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tripartido dos rites depassagr, um periodo de separacgao, formalizado pela morte
simbdlica do candidato a nyamusoro (a doenca de elei¢do); um periodo de
retiro, passado na «escola» do nyamusoro, caracterizado pela perda de identidade
e pela formacéo; e um periodo de reintegragdo marcado pelo ritual kuheleketa
(regresso), em que 0 novo nyamusoro volta ao convivio dos que lhe sdo mais
préximos com nova identidade e novas func¢bes na vida religiosa.

No entanto, a iniciagdo do nyamusoro ndo constitui um rito de passagem
tipico, como o ritual chisungu dos Bemba descrito por Richards (1956), o nkanga
dos Ndembu estudado por Comaroff (1969) nem o bogwéra e o bojale dos
Tswana examinados por Comaroff (1985). A iniciacdo dos vanyamusoro mostra
alguns tracos ndo caracteristicos dos ritos de passagem: ndo se centra no
género, pois mulheres e homens passam juntos pelo mesmo processo; nado
estd associado a grupos etérios; nem se trata de uma preparacdo para a idade
adulta. Através do kuthwasa preparam-se homens e mulheres, jovens e adultos
para se tornarem intermedidrios entre os espiritos e 0s Vvivos.

Através da iniciacdo, individuos e espiritos crescem e desenvolvem-se
em conjunto. Os espiritos que entram no corpo de um individuo séo
considerados bebés e, por isso, crescem nesse corpo, desenvolvendo as suas
potencialidades e ajustando-se a essa pessoa. A personalidade dos individuos
possuidos também passa por mudancgas radicais. A ontologia da sua pessoa,
a natureza do seu préprio ser, muda & medida que comecam a mostrar algumas
caracteristicas reconhecidas como pertencendo a pessoa cujo espirito os
possui. Por exemplo, podem tornar-se de temperamento mais instavel ou
mais calmo consoante a personalidade dos espiritos que os influenciam. Os
espiritos tornam-se, portanto, parte da ontologia dos possuidos.

Trata-se dc um ponto importante em virtude de tocar a questdo filoséfica
do ser. A natureza das relagBes entre espiritos e individuos possuidos também
levanta questdes respeitantes & nogdo convencional de que as sociedades
africanas sdo fatalistas. De facto, através da possessdo pelos espiritos os
individuos podem mudar de personalidade e de identidade de forma mais
pragmaética do que habitualmente se reconhece. Parkin (1991) mostra que
entre os Giriama do Quénia tanto a adivinhacdo como o diagndstico da doenca
se transformam em formas de passar de uma para outra auto-identificacdo.
Esta qualidade transformadora da possessao pelos espiritos parece ser o que
Ihe confere grande parte da sua forca.



No termo da iniciac8o o candidato submete-se aos rituais de confirmacéo,
compostos por uma série de testes que demonstram a aptiddo para assumir a
funcdo de nyamusoro. Estes rituais de confirmacdo constituem uma ocasido
importante e sdo presenciados por familiares e amigos que, assim,
testemunham os seus resultados. Depois da iniciagdo e logo que é reintegrado
na sociedade, o nyamusoro constroi a sua ndhumbha (casa dos espiritos) onde
recebe os doentes. As fungBes de nyamusoro, exercidas principalmente por
mulheres, sdo a adivinhacdo através do transe e dos tinblolo (ossos de
adivinhacdo) e a cura com remédios de ervas ou por meio do exorcismo.

A Politizacdo da Tradicdo nos Periodos Colonial e pds-Colonial

Demonstrei igualmente que os valores cosmoldgicos referentes as crencas
e praticas sobre a possessdo pelos espiritos foram sujeitos a interferéncia de
varios factores, como o estabelecimento do Estado de Gaza. A colonizagao
portuguesa ¢ a consequente imposicdo do Cristianismo também tiveram uma
forte influéncia sobre os fendmenos de possessdo. O dominio colonial
portugués era contrario a religido ¢ as crencas ¢ préaticas tradicionais associadas
a possessdo pelos espiritos e a outros rituais ancestrais. Os tinyanga (nyamusoro,
nyangarumee mungoma) e os lideres das Igrejas Independentes foram reprimidos
e punidos por serem considerados perniciosos para o Estado colonial.

Sabe-se que, no periodo colonial, os individuos acusados de curandeirismo
efeiticaria e os lideres das igrejas locais foram encarcerados e/ou deportados
para a ilha dt Mogambique ou para outros territorios portugueses no
continente. Os colonizadores portugueses agiram no sentido de inculcar nos
mocambicanos os valores da civilizacdo cristd ocidental, impondo o
Cristianismo e encorajando a assimilacdo da cultura portuguesa por um certo
estrato de nativos. Contudo, de forma geral, estas tentativas ndo erradicaram
a identificacdo dos mogambicanos com a sua propria cultura.

Uma vez mais as relacBes de poder e de conhecimento estdo presentes
na rejeicdo colonial dos valores culturais tradicionais africanos, em especial
dos relacionados com a autoridade da linhagem e a possessdo pelos espiritos.
O colonialismo eliminou o poder ¢ a autoridade dos lideres politicos africanos
legitimos, instalando os régulos, que funcionavam como seus fantoches.
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Impediram igualmente os lideres religiosos de exercerem o seu conhecimento
e a sua competéncia nas comunidades, proibindo a adivinhacgéo, a cura
tradicional e a magia. De facto, o conhecimento esotérico dos tinyanga assim
como o poder dos lideres tradicionais era legitimado pelos espiritos dos
antepassados, que ocupam uma posi¢do central na vida dos nativos. Este
tipo de conhecimento, de poder e de autoridade encontrava-se completamente
fora do controlo colonial e a sua repressdo era essencial para a implementacéo
do projecto colonial - representavam uma fonte antagonica e rival de poder
e conhecimento, que podia enfraquecer a colonizagao.

A evangelizacio de Africa que acompanhou a colonizagdo foi um
processo através do qual as religiGes tradicionais foram suplantadas pelas
religides mundiais. A conversdo ao Cristianismo no sul de Mogambique iniciou
um processo de marginalizacdo da religido local, mas ndo conseguiu apaga-
-la. Aparentemente, as pessoas encontraram dois tipos de respostas para a
imposicéo da religido Cristd. A primeira foi o sincretismo religioso, entendido
como o processo de sintese de identidades religiosas dispares - neste caso, 0
Cristianismo e a religi&o local. E o caso das igrejas Zionistas e da maior parte
das Igrejas Independentes Africanas. Existe uma certa controvérsia sobre se
estas igrejas sdo sincréticas ou simplesmente Cristds. Alguns tedricos
defendem que as Igrejas Independentes Africanas ndo sdo necessariamente
sincréticas s6 por incluirem a cura divina e serem atraentes para a populagéo
localZ®& Outros mostram-se mais cépticos quanto a existéncia de uma
separacdo clara entre as praticas rituais Cristds e as cosmologias africanas as
quais sdo aplicadas2r,

A minha analise das igrejas Zionistas do sul de Mogambique sugere que
elas ndo podem ser consideradas independentes das ideologias culturais locais.
A maior parte dos informantes Zionistas reconheceu, de facto, a existéncia
de varios pontos de contacto entre as ideias das suas igrejas e as praticas de
adivinhacdo e cura dos tinyanga. Ambas lidam com a doenga e a desgraca por
meio da cura espiritual. Os profetas Zionistas ganham poder através dos
mimoya ou tinshumi (seres espirituais denominados anjos pelos Zionistas) que,
segundo se cré, sdo idénticos aos svikwembu que os tinyanga possuem. Mais do

10 Pccel, 1968; Kicrnan, 1994.
177 Meyer, 1992-1994; Ray, 1993; Stewart & Shaw, 1994.



que isco, considera-se que os Zioniscos Transformam’ os svikwembu em mimoya
arravés de um ritual especial.

A segunda resposta a imposicao do Cristianismo foi a comparcimentacdo
religiosa. Em denominacdes Cristds estabelecidas, como as igrejas Catolicas
e Protestante, parece ter sido preservada uma filosofia religiosa dualista ou
uma «consciéncia dividida», pois os devotos recorrem aos curandeiros e
adivinhos tradicionais como fonte de alivio, adicional mas separada. Tal
acontece quando o Cristianismo ndo consegue resolver os seus problemas
existenciais. Parece ndo existir a intencdo de desenvolver uma fusdo
significativa das duas, crendo-se que apenas uma separacdo rigida parece
conferir-lhes «autenticidade» e «pureza.

Isto € evidente no caso de K R., uma nyamusoro que &, simultaneamente,
membro activo da igreja Protestante; ou o caso do padre cuja esposa, filha
de um famoso nyanga, fora possuida por espiritos e ele, como pastor
protestante, tinha que viver com ambas as realidades. Meyer7' sugere que
estas lealdades divididas dos Cristéos africanos decorrem do facto de terem
sido dominados pela influéncia missionaria ocidental e de terem sido incapazes
de estabelecer um sinteze entre a religido tradicional local e o Cristianismo.
As pessoas mantém-nas, por isso, separadas e independentes e «deslizam»
para a primeira se a Ultima nao consegue aliviar-lhes os problemas. Assim,
parece que o sincretismo religioso teria sido a resposta natural, ndo fora a
forte dominacdo religiosa missionaria.

A imposicdo do Cristianismo ndo significou, por conseguinte, o
desaparecimento das crengas e praticas tradicionais, que conseguiram
sobreviver e desenvolver-se em condicBes tdo adversas. A possessao pelos
espiritos dos antepassados constitui uma parte tao significativa da vida dos
individuos e dos grupos que ndo podem dar-se ao luxo de ndo a ter ou de a
negligenciar. Ela ¢ incorporada por meio do sincretismo ou mantida através
da compartimentacdo, deslocando-se as pessoas de uma para a outra.

Ja na era pos-colonial, a luta da Frelimo contra o colonialismo iniciou
igualmente um processo de mudangas sociais € politicas no pais que se
concretizou com a independéncia em 1975. A orientacdo marxista da Frelimo
favorecia uma visdo materialista da realidade social em oposicdo as crengas

1994:45-46.
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e préticas «supersticiosas» e «obscurantistas» da sociedade tradicional. Os
tinyanga e outras instituigdes tradicionais constituiam um alvo a eliminar.
Estas instituices ndo tinham fungBes politicas e sociais reconhecidas, sendo
substituidas por funcionarios eleitos popularmente que compunham os Grupos
Dinamizadores (nos locais de trabalho e de residéncia) e, posteriormeme, pelos
Comités do Partido e outras organizagBes que visavam combater os velhos
valores da tradicdo e pOr em pratica as novas politicas.

Num pais em que mais de 80% da populagéo é rural e com um estilo de
vida enraizado em valores tradicionais, constituiu sem divida um erro de
discernimento tentar suprimir os valores da tradicdo. Em consequéncia, o
tremendo insucesso da Frelimo neste dominio que, nestas circunstancias,
acabou por compreender a necessidade de reconsiderar o papel das crencas e
préticas tradicionais no projecto de construcdo da nacdo. Edificar a nagdo a
partir de uma base material tdo subdesenvolvida como a existente em
Mocgambique nao é tarefa facil, rendo surgido varios problemas. Uma questéo
critica € a reconciliacdo do desejo de modernidade e a necessidade de
desenvolvimento econdmico e de progresso com a forte ligagdo as formas
tradicionais de organizagdo social e aos seus valores religiosos. Segundo o
meu ponto de vista, este foi o dilema que a Frelimo enfrentou em 1975,
quando chegou ao poder, e que ndo conseguiu resolver ao optar por excluir
estes aspectos da tradicdo.

As mudancas recentes na abordagem da Frelimo a tradicdo foram
consideravelmente estimuladas pela guerra com a Renamo. Esta guerra,
amplamente considerada um dos mais brutais holocaustos contra seres
humanos, também envolveu interesses estrangeiros, nomeadamente
rodesianos, sul africanos e portugueses. Contrariamente a certos autores que
enfatizam apenas os factores de ordem externa - o papel de governos de
outros paises - ou os de ordem interna - o fracasso das politicas de
desenvolvimento da Frelimo - defendo que tanto os factores enddgenos
como os exdgenos sdo importantes para a melhor compreender as dinamicas
do conflito entre a Frelimo e a Renamo.

Apesar de criada para desestabilizar o pais e inviabilizar o projecto
socialista da Frelimo, a Renamo conseguiu estabelecer uma base local assente
na tradicdo, tendo em vista uma alianca com o campesinato. A ampla
utilizacdo pela lideranga e pelos soldados da Renamo de praticas de



adivinhagdo e de cura durante a guerra é disso testemunho. Embora, por
razdes politicas, a Frelimo ndo encorajasse os soldados a procurarem a ajuda
dos praticantes da religido tradicional, tornou-se tolerante para quem o fizesse,
em grupo ou individualmente. Esta utilizacdo da religido tradicional durante
a guerra ilustra a necessidade de aquisi¢do do conhecimento ancestral, pois
ele fornece explicacdes para as situacBes que ultrapassam a percepcdo e o
entendimento do homem. Isto liga-se ao surgimento dos Naparama (um
exército que se dizia enviado pelos espiritos para proteger as pessoas), as
accBes de Mungoi, Samantange e outros adivinhos, curandeiros e médiuns, que
tiveram o seu papel na guerra, por vezes independentemente de ambos os
partidos e contra eles-7".

Parece-me, no entanto, que embora a agenda da Renamo fosse a
destruicdo do pais para desacreditar o projecto socialista da Frelimo, as agendas
dos camponeses que a ela acabaram por se juntar eram complexas. Para alguns,
a recuperagdo do seu poder e autoridade tradicionais (especialmente ex-régulos
e lideres tradicionais) podera ter tido um significado maior. Para outros, era
mais importante restabelecer a dignidade das suas crengas e préaticas. Para a
juventude, a ruptura com algumas estruturas de poder tradicionais podera
ter constituido a motivacdo mais forte. Para realizar os seus proprios
objectivos, a Renamo conseguiu utilizar habilmente o ressentimento dos
camponeses pelo ndo reconhecimento do seu anterior estatuto e das suas
crencas religiosas. Contudo, resta ver até que ponto, num ambiente social
diferente (fim da guerra, aquisicdo de poder, construcéo da nacdo), a Renamo
tratard dos interesses dos camponeses e do seu desejo de manter as
tradicionais estruturas de poder e crengas religiosas.

Uma coisa € lidar com a tradicdo no contexto dc uma guerra de guerrilha
(como a Frelimo, a Renamo e a ZANLA fizeram, cada uma a sua maneira),
porgue, para sobreviverem, tais guerras requerem aliancas com o campesinato.
Outra coisa, no entanto, é tratar esta questdo numa posigdo de poder ¢ em
relagdo com o projecto de construcdo da nacdo, cujo grande desafio é a
incorporagao das crengas e praticas tradicionais, seja qual for o programa
politico e econémico. Um projecto de construcdo da nagdo, para ter bases
estaveis, deve incluir as necessidades e aspiragdes da maioria da populagéo.

Ver Vines, 1991b.; Wilson, 1992; Finncgan, 1992
" Tambiah, 1990; Lloycl, 1990
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Estas necessidades e aspiracdes ndo sao estaticas mas evoluem com o processo
historico e interagBes sociais pois individuos e grupos encontram-se
constantemente num processo dindmico de absorcdo e rejeicdo de valores e
préticas socio-culturais.

Possessdo, Cura e Reintegragdo Social pds-Guerra

O nyamusoro consegue lidar com a doenca através de duas estratégias
terapéuticas interrelacionadas: a adivinhacdo e a cura. Esta dupla funcéo
assenta num conceito especifico de doenca, que se define em termos do
desequilibrio nas relagBes entre os seres humanos, os espiritos ancestrais e a
natureza. Por outras palavras, nas relagBes entre 0 meio ambiente social (seres
humanos e espiritos) e 0 meio ambiente natural ou fisico (terra, chuva, fauna,
flora, etc.). Portanto, considera-se a doenga fundamentalmente como um
fenémeno social que estabelece uma alteragdo no curso normal da vida do
individuo e que pode, ou ndo, reflectir-se no corpo fisico. Deste modo, a
adivinhac8o tem a ver com o diagnostico, a descoberta das causas sociais da
doenca, enquanto que o tratamento e a cura visam eliminar os sintomas
fisicos desse estado de desequilibrio.

O processo através do qual a adivinhagdo procura e diagnostica a doenca
gerou alguma controvérsia, em virtude de os seus procedimentos poderem
ser considerados irracionais, em especial a comunicagdo com os espiritos
(Peek, 1991b). Ao passar em revista alguma literatura defendo que estas
suposicdes criticas ja ndo sdo sustentaveis visto os sistemas de adivinhagdo
constituirem modos particulares de raciocinio, nos quais assentam as acgdes
sociais. E evidente que individuos, grupos ou culturas diferentes apresentam
formas diversas de raciocinio quando expressam crencas ou pensamentos'
Como varios outros autores assinalaram, ndo existe uma racionalidade
universal pois todos estes sistemas sd0 ‘racionais’ no seu proprio contexto.

No periodo pés-guerra, as instituigdes religiosas tradicionais
desempenham um papel fundamental na cura dos traumas sociais causados
pela guerra e na promog&o da reconciliagdo e reconstrucéo social. Em virtude
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de se encontrar enraizada nas crengas e valores cosmoldgicos da populacéo
rural, as praticas terapéuticas dos tinyanga tornam-se bastante atractivas para
a populacdo deslocada e afectada pela guerra no seu esforco de reganhar a
sua dignidade e restituir uni certo equilibrio & sua vida. Se se tiver em conta
que os camponeses foram os mais afectados pela guerra, a reconstrugdo do
tecido social mogambicano tem, necessariamente que acomodar a sua Vvisao
do mundo.

Espiritos Vivos, Tradicdes Modernas

Cabe aqui a inevitavel pergunca: sera que na verdade a possessdo pelos
espiritos existe? Este trabalho procurou oferecer testemunho de que os
espiritos vivem em intima coabitagdo com muitos mogambicanos, sobre quem
exercem uma influéncia determinante.

E por vontade dos espiritos que algumas pessoas transformam
radicalmente o seu modo de vida para se submeterem a rituais de iniciacdo
com vista a restabelecer a sua salde; sdo os espiritos que impdem que mdes
e esposas abandonem as suas familias para se juntarem a ‘escolas’ de
vanyamusoro durante trés, quatro e, por vezes, mais anos. Por forca da possesséo
pelos espiritos, muitas jovens se vém alienadas da normalidade de um lar
com maridos e filhos por serem vassati va psikwembu (esposas dos espiritos).
Sdo, enfim, os espiritos que decidem punir, seja com uma doenga Seja com a
morte, 0 mau comportamento e a irreveréncia, ou premiar com uma boa
colheita agricola ou uma promogao no servigo, as boas acgles dos vivos.

Os espiritos exibem também um confortavel sincretismo com as
filosofias mais dispares, quando cristdos, mogulumanos e marxistas se unem
nas visitas aos tinyanga e vanyamussoro; quando o poder politico e o contra-
-poder a eles recorrem para alcangar os seus fins; quando sdo instados a
presidir ao restabelicimento da paz, harmonia e equilibrio entre os inimigos
de ontem, e a reconstituicdo de comunidades dilaceradas pela guerra.

Muito mais do que um fendmeno marginal, um resquicio de crencas
ancestrais, ou um expediente de manutencdo do poder retrégrado da velha
ordem, a possessdo pelos espiritos surge assim como elemento essencial do
complexo sistema cosmoldgico de uma sociedade em constante transformacéo.
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E precisamente este sistema de valores culturais, representados pelos
espiritos vivos, que hoje se posiciona no centro da luta pelo progresso. Séo
estas tradi¢cbes modernas que animam o esforco de construgdo de identidades
sociais e politicas estaveis. Deste modo, a tradicdo e a modernidade se
interpenetram, coexistindo num mesmo espago e tempo em que oS actores
sociais navegam entre as duas, sintetizando-as harmoniosamente e
estabelecendo a continuidade no seu processo histérico.
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