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«O governo disse que eles ndo queriam régulos, que os
régulos ndo tinham poder, que deveriam ficar em casa

como simples cidadaos. Todos os régulos foram convidados
para uma reunido onde lhes foi dito que deixavam

de ser régulos».

MATSINHE, Z. (Hosi - Posto Administrativo

de Mazucane), in LOURENCO, V. (2006a),

MFUMO e (TI)HOSI - Figuras do politico em Mogambique,
Lisboa, AER/UNL.

«O Estado precisa das Autoridades Tradicionais para governar,

para chegar ds populaces, para se fazer ouvir. Ndo se pode

sobrepor a elas nem ignorar a sua legitimidade junto das populagées.
As Autoridades Tradicionais conhecem melhor que ninguém as suas
populagdes, os seus anseios e as suas necessidades»,

MONDLANE, C. (Presidente do Conselho Municipal de
Mandlakazi), in LOURENCO, V. (2006a), op. cit.
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A (RE)CONSTRUCAO HISTORICA DO(S) PENOMENO(S) POLITICO(S) EM MANDLAKAZI: PARTE IV
DA (RE)INVENGCAO DA TRADICAO A (RE)LEGITIMACAO DA MODERNIDADE

I.Autoridades Tradicionails no distrito de Mandiskazi no periodo pré-
~colonial: instituicSes politicas, dindmicas soclais e praticas rituals

As estruturas politicas pré-coloniais de que as Autoridades Tradicionais de Mandlaka-
zi faziam parte, inseriam-se num conjunto de dindmicas sociais, rituais e politicas, cujo
conhecimento passa pela interpretacio das suas instituigoes, praticas e simbolos religioso-
culturais. Com efeito, nas comunidades rurais mogambicanas em geral, e de Mandlakazi
em particular, o chefe politico do tiko (territério tribal/chefatura)’ era coadjuvado por
um corpo de individuos que eram por ele seleccionados, de acordo com as competéncias
politicas e rituais corroboradas e reconhecidas socialmente. Estes ultimos individuos nio
detinham o estatuto administrativo de funciondrios, como acontece nos Estados «moder-
nos», mas sim, de «servidores» e de «subditos» politicos.

Os principais agentes das estruturas politicas tradicionais no perfodo pré-colonial, em
Mandlakazi, eram os tihosi (reis/chefes tradicionais) e os seus respectivos colaboradores
politicos que, no caso da regido em estudo, ou seja, do grupo etnolinguistico Changana,
se designavam por tinduna, tiqulume ou tinghanakana (governadores/ministros), tindo-
ta (conselheiros) e, por ultimo, um colaborador ritualmente proeminente, os tinyanga
(curandeiros-adivinhos). Os tinyanga eram agentes de consulta médica e/ou ritual, profi-
cientes sobretudo na realiza¢io de ceriménias magico-religiosas, que detinham uma im-
portante atribuigio social na cosmovisio destas comunidades politicas?.

A ascensio politica de um individuo ao cargo de hosi baseava-se na conquista militar,
na ordem de chegada e de ocupagio dos territorios. Assim, as primeiras familias a esta-
belecerem-se passavam a orientar a fixagio territorial das familias ou linhagens surgidas
posteriormente. Como salientou Jodo Carritho, estas familias detinham o «poder legitimo
sobre o territorio e a populagdo desse lugar»®. Entre os falantes da lingua XiChangana, eram
conhecidos por «vanhani va ditiko», ou seja, donos da terra ou pais®.

O hosi era o nhenha (herdi), isto é, a entidade social mais importante na estrutura-
¢do da autoridade politica legitima. Um dos atributos sociais que o diferenciava e, tor-
nava reconhecido dentro da respectiva comunidade politica, era a posse, a gestdo e a
(re)distribuigdo da terra. A terra e todos os recursos naturais pertenciam ao hosi. Porém,
isto nao significava que este fosse seu senhor absoluto. A terra tinha direito todo o indivi-
duo que a solicitasse, cabendo, todavia, ao hosi a regulagio do acesso & mesma. Era, com
efeito, o hosi que garantia, geria e controlava o acesso de cada grupo clanico e/ou linhagem
e de cada individuo a terra e ao conjunto de recursos naturais, através de um conjunto de
normas/institui¢des de organizagio/gestio de direitos, obrigagdes sociais, de prestagdes
de trabalho e de produtos®. Tal prética explica-se pelo facto de que, uma das fontes de
legitimidade da autoridade politica do hosi, assentava na sua capacidade social de ser ge-
neroso e bom (re)distribuidor®.

Nestas comunidades, um outro atributo social da autoridade politica do hosi estava
associado, por um lado, a for¢a dos seus tinguluvi, por outro, & virtude dos mintimu ou
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sikwembu (antepassados-deuses), que representados por aquele, se supde interferirem na
regulagio social e/ou governagio politica do territdrio. A respeito desta questdo, Anto-
nio Rita-Ferreira indica que a autoridade politica tradicional assentava nas crengas magi-
co-religiosas, segundo as quais os tihosi «podiam atacar, enviando doengas, feras e outros
elementos contra os que incorressem no seu desagrado»’. Com efeito, nas ceriménias ma-
gico-religiosas, o hosi era o agente social e ritual mais importante, era o «sacerdote» da
comunidade politica. O hosi assumia simultaneamente os atributos sociais de um chefe
politico e de um lider religioso. Era o hosi quem, por um lado, pronunciava as oragdes
sobre os timulos, e, por outro, quem se dirigia aos tinguluvi no gandzelo (altar)®.

Nesta pratica simbolico-ritual, o hosi era secundado pelo(s) (ti)nyanga®. De acordo
com as tradigGes culturais de Mandlakazi, o processo ritual acima referido, fazia com que
o hosi adquirisse qualidades e postura de governagio politica, semelhantes as dos seus
tinguluvi, por ordem de sucessao'. O hosi era o «ponto de unido» da comunidade politica
constituida pelos vivos, era o portador dos valores sociais e culturais ultimos do grupo,
simbolizado pela totalidade dos antepassados, na exacta medida em que era ele que media-
va a relagdo ritual entre os vivos e os ancestrais, muito particularmente, dos antigos tihosi.

O prestigio politico e social destes tihosi ndo provinha s6 da sua riqueza material ou
poder econémico (re)distribuido, mas igualmente, do respeito, da obediéncia social as
suas ordens pelos seus stibditos, e, acima de tudo, da ideia mitica de que a «<nagéo» vive por
ele, como o corpo vive da cabega'!. Efectivamente, o hosi desempenhava a fungio primeira
de pai da comunidade pois ligava simbolicamente os vivos aos antepassados, os quais pos-
suiam o controlo da ordem politica, ecolégica, social, econémica, cultural e cosmica'

O contacto entre os antepassados e os vivos era normalmente ritualizado na sequén-
cia de desgragas socioecondmicas no seio da comunidade politica, como calamidades na-
turais e mas colheitas agricolas. No seio familiar reflectia-se através de infortinios que
se resumiam meramente em «falta de sorte». A interpreta¢io da populagio rural era de
que nestas circunstincias sociais os tinguluvi tinham alguma reclamagio a fazer ou algo a
informar. Aludindo a este fenémeno cultural, Manuel Gomes da Costa referiu que, quan-
do um espirito tinha fome, avisava os vivos através de inimeras desgragas sociais e/ou
ecologicas®.

Neste contexto simbdlico, s6 o hosi podia actuar como oficiante e suplicante ritual, pe-
rante os mintimu ou sikwembu em caso de calamidades publicas. Os poderes sobrenaturais
que o hosi detinha, advinham quer da posse do kando (objecto simbolo de autoridade)",
quer do recurso ao mphulo', os quais rodeavam e transformavam toda a sua pessoa num
perigoso tabu social (ntrumbo wa hosi wayila). Dai que a realeza nas comunidades rurais
de Mandlakazi fosse uma instituigdo politica venerada, e tida socialmente como sagrada.

A desobediéncia social ao chefe politico do tiko significava, concomitantemente,
uma insubordinagio, tida como manifesta e nociva, ao espirito dos tinguluvi. E, portan-
to, dentro desta conjuntura sociocultural que encontramos os elementos de reprodugio
ideoldgica e material das estruturas politicas tradicionais. Esta reprodugio ideoldgica e
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material assentava na obediéncia social que, por sua vez, se manifestava, por um lado, pelo
pagamento do kuluva, kuhlenga ou kurhesa (imposto), por outro, por prestagdes e servigos
que eram considerados como socialmente devidos ao hosi.

Estas préticas tributdrias constituiam-se ideologicamente como uma estratégia de
pressdo social sobre o hosi, no sentido deste garantir, quer a boa gestdo politica e pro-
tecgdo militar do territério com recurso «a forgas etéreas» benéficas, quer como meio de
controlar a feiticaria e de garantir uma reserva econémica colectiva, visto que o hosi era,
por exceléncia, o pai protector e 0 bom (re)distribuidor da comunidade politica'.

Refira-se, por tiltimo, que os rituais e prestagdes de solidariedade social nestas co-
munidades politicas rurais, visavam gerir um territ6rio com uma populagio dispersa e
assegurar a correcta utilizagio das pastagens e pousios'. As aliangas politicas e sangdes
rituais destinavam-se a garantir, ndo s6 a fertilidade produtiva e sexual do territério, como
também, e para a sobrevivéncia da descendéncia, a ocorréncia regular de chuva e pro-
dugio de alimentos. A manutengdo de redes familiares e de solidariedade social eram
caracteristicas patentes nas comunidades politicas rurais de Mandlakazi, concretizadas e
materializadas através da prética, por exemplo, da ntsima (ajuda mutua entre grupos nos
trabalhos da machamba)®.

2. Estado colonial portugués e Autoridades Tradicionais
em Mandiakazk impacto politico e significado administrativo

A histdria social e politica da regido que veio a constituir a provincia de Gaza, em
geral, e o distrito de Mandlakazi, em particular, ilustra 0 dinamismo e a mutabilidade
das institui¢des e da(s) cultura(s) politica(s) tradicionais (ver mapas 27 e 28). Os lideres
dinasticos desta regido desde h4 muito que se haviam confrontado com as exigéncias po-
liticas de influentes «estrangeiros»: nos séculos XVIII e XIX, surgiram e desapareceram
chefaturas e Estados «soberanos», foram confrontados com «guerras civis» e migragdes; as
intervengdes dos VaNguni e das «Terras da Coroa» tiveram um impacto social particular-
mente profundo na destrui¢io das institui¢des politicas tradicionais, enquanto dindmicas
econémicas como a expansio do trabalho migratério trouxeram transformagdes socio-
culturais e laborais de mais longo prazo.

Seria dificil encontrar unidades politicas culturalmente coesas e homogéneas nas
quais as normas e valores sociais e politicos fossem dados incontestéveis. Pelo contrério,
constituem norma as veementes reestruturagdes nas nogdes de comunidade politica, na
organizagdo da autoridade secular e religiosa’®, na identidade social e na linguagem au-
toctone. Em consequéncia, as fronteiras socioterritoriais e as hierarquias administrativas
eram fluidas e propensas a rapidas mudangas politicas.

As adaptaveis e violentas ac¢des politicas e militares das chefaturas da parte Sul de
Mogambique constituiram influentes «tradi¢des» politicas que n3o perderam relevancia
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com o advento do colonialismo portugués. Os primeiros agentes do colonialismo portu-
gués no distrito de Mandlakazi (antiga circunscri¢gio dos Muchopes), comegaram por ser
interpretados como outras forgas sociais e militares estrangeiras a serem utilizadas nas
lutas politicas locais (ver mapas 29 e 30 e documento 1). No caso do Estado de Gaza, por
exemplo, a elite politica dirigente foi excluida do poder politico ap6s a derrota militar de
1895, abrindo espago, na nova ordem, a outros candidatos ao exercicio do poder®. Assim,
as chefaturas de Munguambe e Dengo, tal como existem actualmente nasceram neste pe-
riodo histérico, uma faganha que envolveu alguma perspicécia politica sua.

Com a extensao e consolidagido do regime colonial portugués a utilizagio das che-
faturas de Mandlakazi trouxe consigo um amplo conjunto de transformagdes politicas:
limitou-se a possibilidade da migra¢io das comunidades politicas ou de rebelido aberta; as
chefaturas foram subordinadas a um Estado territorial central e incorporadas como nivel
mais baixo da hierarquia politico-administrativa; as estruturas de autoridade foram re-
criadas, rebaptizadas, ou formalizadas, e receberam novas fungoes sociais, nomeadamente
a colecta de impostos e o recrutamento de forga de trabalho; as fronteiras foram redese-
nhadas e os tihosi oportunisticamente promovidos ou apeados (ver documentos 5 e 6).

Nas entrevistas que realizimos em Mandlakazi, a imprecisdo e o debate que acompa-
nhavam as discussoes dos mulumuzana sobre as hierarquias das chefaturas testemunham
um vastissimo historial de intervengdes e mutagdes politicas coloniais e pré-coloniais. Os
termos politicos utilizados pela administragio colonial portuguesa para as Autoridades
Tradicionais variavam e incorporavam titulos estrangeiros a par dos titulos em linguagem
local.

Neste sentido, a hierarquia politico-administrativa genérica da parte Sul de Mogam-
bique, e de Mandlakazi, em particular, segundo José Feliciano, era constituida do seguinte
modo: chefes de povoagao, chefes de terras, régulos (com Conselho dos Grandes), Con-
selho ou Juri Cafreal constituido pelos indunas® dos régulos de cada comando, Coman-
dantes Militares, e por ultimo, o Governador. Os trés primeiros niveis, que integravam a
estrutura politica tradicional, ficaram assim dependentes de outros que o ocupante colo-
nial criou e imp4s®,

O Conselho Cafreal, tinha fungdes sociais de corpo consultivo para informagio dos
usos e costumes cafreais nas assembleias de milandos (desentendimentos) e transmissio
de ordens dos dois niveis politicos superiores. Além dessa assembleia de milandos ha-
viam as Assembleias-gerais de Régulos de todo o distrito de Mandlakazi, denominadas
banjas (bandlas), onde estes poderiam fazer reclamagdes e recebiam ordens de servico.
Os hierarcas do sistema politico tradicional cumpriam agora, além de uma parte das fun-
¢bes tradicionais (politicas, religiosas, rituais, judiciais, educativas, culturais e econémi-
cas, integradas nos usos e costumes, em limites condicionados e controlados), também
fungdes sociais e administrativas que lhes eram impostas por ordens coloniais superio-
res e obrigados a fazé-las cumprir nas suas comunidades politicas pelas autoridades suas
dependentes®,
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A introdugdo de novos termos e cargos administrativos foi, em parte, resultado das
necessidades econémicas do Estado colonial portugués: os cargos «inventados» foram fre-
quentemente definidos em termos das suas fungdes de colecta de impostos e recrutamen-
to de for¢a de trabalho. O regime colonial portugués era violento e extractivo, um sinal da
sua fraqueza, pobreza e incapacidade politico-administrativa. As pressdes sociais e politi-
cas sobre os tihosi de Mandlakazi eram extremas: eles sujeitavam-se a serem sovados com
a terrivel palmatéria; muitos fugiram para evitar as responsabilidades dos seus cargos,
preferindo uma vida como trabalhadores migrantes ou homens «comuns» da populagao
rural. A fuga de membros de linhagens reais pode mesmo ter sido incorporada coro
«norma» nalgumas areas geogréficas do distrito de Mandlakazi.

Os tihosi salientavam a sua fraqueza social ou incapacidade politica para protegerem
os seus stibditos dos impostos ou do trabalho for¢ado, embora alguns tivessem sido capa-
zes de negociar um regime mais aceitdvel, e outros, ainda, tivessem explorado as fraque-
zas administrativas dos portugueses através da evasio e subterfigios econdmicos vérios.
Grande parte da resisténcia social foi, claro, independente dos tihosi, nomeadamente a
fuga em grande escala de jovens para os mercados de trabalho mais atraentes do Zimba-
bwe, e da Africa do Sul, em particular. Este facto est4 por detrds de muitas tensdes sociais
referidas pelos tihosi - a fuga de jovens deixou os seus pais com a(s) responsabilidade(s)
de cumprirem com as obrigagdes fiscais daqueles, e tornou o recrutamento local de forca
de trabalho mais dificil.

Todavia, a administragio colonial portuguesa nao era exclusivamente coerciva: exis-
tiu um vinculo efectivo entre o recurso A coer¢io e tentativas de cooptar e incorporar os
chefes politicos tradicionais de Mandlakazi, numa primeira fase, politica, econémica e
administrativamente, e, numa segunda fase, socialmente. O Estado colonial portugués
e os tihosi de Mandlakazi (co)existiam em estreita (inter)dependéncia: os tihosi tinham
que cumprir, pelo menos em parte, com as exigéncias administrativas e econémicas dos
portugueses para permanecerem no cargo, uma exigéncia que tinha que ser equilibrada
com a necessidade social de manter alguma legitimidade politica no seio das respectivas
comunidades rurais. Os portugueses, por seu lado, necessitavam de conseguir um nivel
efectivo de ordem politica e extrac¢do econ6mica®.

Assim, em paralelo com as brutalidades quotidianas da administragdo colonial, os
portugueses, ndo raras vezes apoiaram, por exemplo, ceriménias de propiciamento da
chuva e concederam privilégios sociais aos tihosi de Mandlakazi particularmente a partir
de 1960, quando a administragio rural foi influenciada por uma filosofia de «desenvolvi-
mento comunitario»®.

Os tihosi de Mandlakazi que entrevistimos, foram undnimes em afirmar que os por-
tugueses - tanto administradores como colonos - ofereciam ocasionalmente presentes
de vinho, agtcar, roupas e, até mesmo marfim, como apoio as ceriménias de propicia-
mento da chuva, rituais de combate a pragas, e outras. Ndo se tratava meramente de ma-
nipulagées cinicas da «cultura tradicional» local, mas de uma tentativa de incorporagio
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auténtica, mesmo que desigual, das autoridades administrativas coloniais na cosmologia
local, e das Autoridades Tradicionais nos quadros burocratico-administrativos e nos pa-
droes de educagio coloniais®, para que deste modo, o Estado colonial portugués assegu-
rasse e reforgasse novos mecanismos de integra¢io social e legitimagao politica junto das
populagdes rurais de Mandlakazi.

Em sintese, a combinagio de um regime politicamente autoritario, ritualmente alie-
nador e economicamente extractivo - sustentado no circunstancial apoio social e cultural
de certos aspectos da tradicdo, operado pelos portugueses, e na (inter)dependéncia criada
e institucionalizada entre os tihosi e o Estado colonial portugués -, voltaria a surgir, como
adiante veremos, como uma importante questio da realidade politica de Mogambique em
contexto de poés-independéncia.

3. FRELIMO e Autoridades Tradicionais na luta armada de libertagdo
nacional em Mandlakazk condi¢des sociais e estratégias politicas

Com o alargamento da luta armada pela independéncia nacional mais uma vez os
tihosi desempenharam um influente papel social no conflito armado. Embora alguns estu-
dos académicos sobre a guerra em Mandlakazi, e em outras partes do territério nacional,
tenham tendido a minimizar o papel social dos tihosi, ou a considera-los como meros
colaboradores fortuitos, as entrevistas que realizimos com antigos guerrilheiros da FRE-
LIMO e com tihosi em Mandlakazi, revelaram que eles foram importantes agentes sociais
na guerra, tendo demonstrado serem capazes de efectuar aliangas politicas para além dos
limites dos seus territérios, e de se adaptarem as diversas exigéncias logistico-organizacio-
nais da tardia mas alienadora guerra de guerrilha.

A luta armada pela independéncia nacional agudizou as tensdes sociais entre os tiho-
si e os portugueses, na medida em que aqueles forjaram ou foram for¢ados a entrar em
novas aliangas politico-militares. Os tihosi foram submetidos a diversas pressdes sociais
e politicas e reagiram de diversas formas: alguns procuraram uma dependéncia politica
mais estreita do governo colonial portugués, outros deixaram-se apanhar entre os guerri-
lheiros e o governo colonial, e outros ainda, apoiaram de facto a FRELIMO.

As divergéncias foram, em parte, moldadas pela localizagio estratégica da residén-
cia dos tihosi e pelo sucesso varidvel das medidas de contra-insurgéncia portuguesas. Tal
como se observou anteriormente, a actividade militar de guerrilha da FRELIMO foi tardia
em Mandlakazi, limitando-se largamente s bases nas montanhas densamente florestadas
ao longo da fronteira com o distrito de Zavala. Chidenguele, por outro lado, tornou-se
uma «zona semilibertada».

Em Mandlakazi, o hosi Zefanias Matsinhe, situado nas proximidades da bem pro-
tegida Mandlakazi-Sede, recebeu da administragio colonial portuguesa uma casa e ou-
tras concessoes materiais. Até & independéncia nunca chegou a «ver balas», referindo que
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«A guerra da independéncia ndo chegou aqui. Eu vivia com os brancos, dentro das farmas
dos brancos»?. Alguns tihosi e indunas da drea geografica de Cambane disseram, similar-
mente, que antes da independéncia s6 tinham tido conhecimento da FRELIMO através
da propaganda politica portuguesa, que a considerava um grupo armado de malfeitores
e terroristas®,

Aqueles que se situavam fora ou nas fronteiras do distrito foram submetidos a pres-
sdes sociais de controlo mais fortes. O hosi Julio Langa, por exemplo, situado nos limites
meridionais do distrito, foi contactado por guerrilheiros e prestou-lhes apoio alimentar,
com consequéncias pessoais e sociais desastrosas: «Alguns guerrilheiros vieram a minha
casa, explicaram as razées da guerra e pediram-me apoio, comida. Nés demos-lhes wubsa
(papa). Os guerrilheiros explicaram que os portugueses eram estrangeiros, exploradores, que
batiam no pove, que nds ndo podiamos viver com eles: eles tinham que voltar para o seu pro-
prio pais. Eu... fui apanhado pelos portugueses e levado para Mandlakazi onde me bateram,
bateram, até ao fim de 1973. Alguns amigos meus morreram ali. Eu recusei-me a admitir
que vira a FRELIMO e lhe dera comida. Em 1974 fui levado para Jodo Belo e preso e sovado
ali, e ndo me davam comida. Eles disseram que sabiam que eu tinha tido contactos com a
FRELIMO mas eu neguei. Muitos amigos meus morreram na prisdo. Entdo eles acabaram
por me libertar porque eu nada disse»”.

O entéo hosi Joaquim Macuacua, dos limites setentrionais do distrito, viveu uma situ-
agdo semelhante em 1974. O seu filho e sucessor, José Macuacua, lembra-se que o seu pai
teve contactos com guerrilheiros e forneceu comida a alguns deles: «O meu pai manteve
secretos os seus contactos com os guerrilheiros e ninguém o denunciou»®. O Macuacua mais
novo, Jaime Alfredo, fugiu para as montanhas junto A fronteira, juntando-se aos guerri-
lheiros «numa floresta com mato muito espesso, como a noite»*'.

Estas experiéncias pessoais contrastam com as de alguns tihosi de Chilatanhale e
Chidenguele, regioes militarmente muito mais contestadas. Chilatanhale foi submetido a
medida portuguesa de contra-insurgéncia (e quase desenvolvimentista) dos aldeamentos
ou «aldeias protegidas». Entre 1972 e 1974 foram construidos aldeamentos ao longo da
estrada para Panda. Os tihosi Ernesto Makupulani e Francisco Monlhane, por exemplo,
foram transferidos para aldeias fortemente controladas nos arredores de Joao Belo (actual
Xai-Xai), onde se localizava uma das bases militares portuguesas mais importantes da
provincia de Gaza. Ambos disseram que nunca chegaram a ter contacto com os guerri-
lheiros da FRELIMO, embora nos ultimos anos do periodo colonial se tivessem recusado
a desempenhar algumas das suas atribui¢ées sociais e administrativas como a colecta de
impostos, um indicador do enfraquecimento da capacidade econ6mica do Estado colo-
nial portugués®,

Porém, os tihosi de Chidenguele nao foram isolados com tanto sucesso militar. Dis-
tante, pouco desenvolvida e densamente florestada, Chidenguele, uma antiga «reserva in-
digena», era um territério ideal para o desenvolvimento da guerra de guerrilha. Nio tinha
presen¢a de colonos e a presenga de funciondrios governamentais limitava-se ao posto
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administrativo de Chidenguele, um local vulneravel situado no extremo de uma estrada
poeirenta de alguns quilémetros de comprimento. O comandante do destacamento da
FRELIMO na 4rea geogréfica de Chidenguele, tenente-coronel Tavares, estabeleceu uma
base militar perto da casa do hosi Gabriel Dengo, a Nordeste de Chidenguele-posto. Em-
bora inicialmente Gabriel Dengo tivesse sido um «grande amigo dos portugueses», ele fora
convencido a apoiar os guerrilheiros, tendo-se tornado no «mais importante simpatizante
da FRELIMO» na regiao™.

Segundo o tenente-coronel Tavares «Ele chegou mesmo a viajar para a nossa base com
informagoes sobre os portugueses. Ele levou os guerrilheiros para a zona onde os Dengos se
haviam escondido durante a guerra (contra os portugueses), explicou-lhes as regras da zona
e trazia-nos comida e carne. Quando os portugueses comegaram a organizar acampamentos
(versdes baratas de aldeamentos) em Chindenguele, o hosi andou a mobilizar o povo para
deixar esses locais e ir viver com os guerrilheiros no mato. O hosi dizia mal dos portugue-
ses»™,

De acordo com os relatos orais do tenente-coronel Tavares, o conhecimento local co-
municado pelo hosi Gabriel Dengo ia desde as formas de interpretar os rugidos dos ledes
a identificagio dos movimentos militares das tropas portuguesas, desde as cerimonias
rituais para produzir e/ou encontrar comida até as técnicas de conservagao de cereais ou
caga®, A histéria politico-militar da chefatura Dengo era invocada para legitimar e apoiar
socialmente a luta armada de libertagao nacional da FRELIMO. O hosi Gabriel Dengo foi
preso em 1973, mas o seu filho, actualmente hosi ele proprio, prosseguiu com o legado
politico e social do pai.

Um forte contraste com Gabriel Dengo era representado pelo seu vizinho, o hosi José
Munguambe. O tenente-coronel Tavares descreve-o do seguinte modo: «O régulo José Sa-
bino Munguambe era amigo dos portugueses. Ele nunca apoiou os guerrilheiros e os sipais
podiam trabalhar & vontade no seu territério. Ele era inimigo de Gabriel Dengo. Muitas
pessoas foram presas nesta drea. Eram levadas para a administragio e, se apoiassem a FRE-
LIMO, podiam ser mortas. Todos os indunas de Munguambe estavam mobilizados contra a
FRELIMO»*.

As perspectivas analiticas do tenente-coronel Tavares sobre a posi¢ao tactica e politi-
ca de José Munguambe eram pragmaticas: «José Sabino Munguambe encontrava-se muito
proximo de Chindenguele (posto), tinha sipais em sua casa, estava muito préximo dos portu-
gueses. E por isso que ele apoiava os portugueses»”’. Quanto a José Munguambe ele préprio,
mantinha simplesmente que «eu ouvi dizer que a FRELIMO lutava contra os brancos mas
nunca tive contacto com ela. Eles tinham uma base no mato... e atacavam os brancos na
estrada»®,

Em suma, o tenente-coronel Tavares e os outros guerrilheiros que operavam no Chi-
buto e em Zavala consideravam que, para terem sucesso politico e militar, tinham que
recrutar os tihosi e os mulumuzana, em geral. Os mulumuzana eram «os mais fdceis de
convencer», e eles «podiam influenciar os jovens»; de facto «Os mulumuzana sofreram
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muito - eles tiveram o chibalo... que os novos ndo conheceram, nunca experimentaram. Os
mulumuzana ajudavam a mobilizar os novos»®. A atitude politica dos tihosi era geralmen-
te positiva «Alguns régulos resistiram muito mas em geral ajudaram muito» - e, em resumo
«Os régulos eram os melhores politicos... (Eles) foram muito importantes no apoio @ FRELI-
MO. Se ndo fossemos primeiro ao régulo ele zangava-se. Se fossemos primeiro ao régulo ele
apoiava-nos e nio reportava & administragdo a presenga da guerrilha»®,

Todavia, ndo se devem romancear as relagdes sociais dos tihosi com os guerrilheiros
da FRELIMO. Os tihosi sentiam estar numa posigio sociopolitica perigosa e vulneravel.
Mesmo nos casos em que apoiavam politica e logisticamente os guerrilheiros sentiam que
estes ndo confiavam inteiramente neles, apesar dos sacrificios materiais e sociais a que se
prestavam. Assim, o actual hosi Marco Dengo comentava: «No principio os guerrilheiros
suspeitavam dos mulumuzana tradicionais mas apds a prisdo do hosi (seu predecessor) nés
trabalhdvamos juntos. Mesmo assim os guerrilheiros ndo confiavam totalmente em nds e
colocavam pessoas ‘comuns’ em posigoes importantes: nenhum dos membros dos grupos de
apoio era hosi, tinduna ou tindota. Mas eram os hosi e os tinduna que tinham que fornecer
a comida - tinhamos medo de ser mortos se ndo fornecéssemos comida»*'.

Em paralelo com os mulumuzana, a FRELIMO recrutou jovens para as fileiras mili-
tares, e usualmente pessoas mais velhas como «chairman» e secretdrios, enquanto repre-
sentantes politicos da «Frente» a nivel local. Embora estas estruturas administrativas tra-
balhassem em conjunto e a FRELIMO valorizasse sem duvida a contribuigao politica dos
tihosi, as estruturas nio se confundiam. Apesar de tais tensdes sociais, a luta armada pela
independéncia nacional criou outras transformagées politicas. Os guerrilheiros da FRE-
LIMO encaravam os tihosi como mobilizadores sociais e mediadores politicos influentes,
como fontes de conhecimento social sobre os portugueses e a ecologia, a economia, a reli-
gido e os rituais locais (por exemplo, os de relagio com os antepassados) de Mandlakazi®.
Eram eles efectivamente, sendo os uinicos, os «melhores politicos» da e para a regido.

Os guerrilheiros procuravam recrutar mulumuzana influentes e, onde o conseguiam,
a chefatura funcionava'em harmonia politica com ‘as estruturas administrativas e milita-
res da FRELIMO em actividades logisticas e «espirituais»®. Consequentementd,'ds tikosi
realizaram aliangas’estratégicas que quebraram com a politica de «ndo-alinhamento» e
penetraram no reino da mobilizagio social da FRELIMO, num quadro politi¢o entendi-
do localmente como de guerra contra os «brancos; isto é, por outras palavras, uma luta
que se pretendia «nacionalista». Pela sua parte, os portugueses encaravam o8 'tihosi e seus
subordinados como um meio eficaz de manter o controlo social e a lealdade politica das
populagbes rurais.

Os tihosi responderam de maneiras diversas, quer como apoiantes politicos dos guer-
rilheiros, quer como colaboradores administrativos das autoridades coloniais portugue-
sas. Porém, como adiante constataremos, foi modesta a recompensa social e politica dos
tihosi que apoiaram incondicionalmente os guerritheiros da FRELIMO.
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4. Do «poder da Frente» ao «poder de Estado» e Autoridades
Tradicionais em Mandlakazi: incluses sociais e exclusdes politicas

A politica rural da FRELIMO teve pouco que ver com as aliangas e lealdades politicas
do periodo colonial portugués e da luta armada pela independéncia nacional e, nem pro-
curou tio pouco, radicar-se na mobiliza¢io social do tempo de guerra. Justificada a sua
ac¢do em termos de programa de «modernizagido radical», a FRELIMO instaurou uma
hierarquia politico-administrativa inteiramente nova de secretarios e funciondrios eleitos
por diversos processos politicos. Os tihosi colidiam politicamente com o projecto ideol6-
gico da FRELIMO de duas maneiras: quer como representantes sociais do «obscurantis-
mo» rural, quer como colaboradores administrativos das autoridades coloniais portugue-
sas. Neste sentido, os tihosi foram, grosso modo, excluidos dos cargos administrativos, em
conjunto com outros acusados de colaboragio politica e exploragao econdmica colonial.

Como se referiu atras, muitos consideravam que esta decisdo politica, em conjunto
particularmente com a(s) politica(s) das aldeias comunais, produziu um rude golpe no
apoio social desfruido pela FRELIMO no periodo pés-independéncia, em Mandlaka-
zi. Neste ponto, pretendemos explorar, por um lado, até que ponto existia apoio para as
transformag6es sociais, politicas e econémicas pretendidas pela FRELIMO, por outro, a
capacidade do Estado central para implementar a(s) sua(s) politica(s), e por tltimo, onde
€ que tal capacidade politica foi condicionada, ou se tornou limitada em consequéncia
do declinio econdmico, da oposi¢do e da «guerra civil», e a natureza dos compromissos
politicos que se seguiram.

No distrito de Mandlakazi, o relato dos tihosi sobre o tratamento social e politico que
receberam ap6s a independéncia sio notavelmente uniformes: foram informados nos co-
micios da FRELIMO que ndo havia lugar para eles na «nova ordem» politica, acusados de
«ter as ideias de Caetano na cabegan, foi-lhes dito que ja tinham deixado de existir. O hosi
Zefanias Matsinhe lembra-se que «(...) 0 governo disse que eles nio queriam régulos, que os
régulos ndo tinham poder, que deveriam ficar em casa como simples cidaddos. Todos os régu-
los foram convidados para uma reunido onde lhes foi dito que deixavam de ser régulos»®.

Estas decisoes politicas surpreenderam, nio s6 os tihosi, como ainda as pessoas que
haviam trabalhado na administragio colonial portuguesa. O radicalismo desta exclusio
politica surpreendeu igualmente antigos guerrilheiros. O presidente da localidade de
Massengue, por exemplo, antigo guerrilheiro da FRELIMO, perguntou-se porque é que os
tihosi eram politicamente excluidos quando «a FRELIMO usou os régulos durante a guer-
ra, quando ela tinha amizades entre os régulos... Os régulos apoiaram-nos com alimentos e
ceriménias tradicionais»*.

Porém, Vasco Chilandze também proferiu que a exclusio politica dos tihosi decorreu
igualmente do ressentimento popular em relagio ao antigo regime colonial portugués:
«Os régulos trabalharam com o governo colonial, como €é que eles poderiam, entdo, dirigir o
governo local apés a independéncia? Muitos dos régulos tiveram relagées com os portugueses.
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Por isso o povo desta drea estava muito zangado com os régulos e com os brancos. Todos
sofreram ataques. A populagdo pressionou o governo a afastar os régulos»?.

A denuncia politica dos tihosi pela FRELIMO criou espago social para a expressio
da animosidade popular. O hosi Jilio Langa, eritdo recentemente regressado da prisio de
Jodo Belo, lembra como foi tratado: «Apds a independéncia eles disseram que ndo precisa-
vam de hosi, que isso tinha acabado... Eles disseram, ‘vocés fizeram o povo sofrer, nés nio
vos queremos aqui. Nos vamos escolher novas pessoas’. As pessoas comegaram a rir-se dos
tihosi. Quando famos beber cerveja riam-se de nos. Eu costumava ficar em casa. Fui muito
mal tratado, muito humilhado»®.

No espa¢o rural de Mandlakazi, a politica da FRELIMO em relagdo aos tihosi parece
ter tido o apoio social daqueles que haviam sido excluidos da autoridade politica no pas-
sado (recente). A sociedade rural estava dividida e os conflitos sociais surgidos reflectiam
uma variedade de interesses politicos locais. Os sentimentos e expectativas politicas em
relagdo a constituigdo dos novos comités da FRELIMO eram varidveis. Alguns assegura-
vam que o medo e a arbitrariedade eram a regra instituida.

Em Dengoene, por exemplo, os mulumuzana queixavam-se: «As coisas mudaram
drasticamente apds a independéncia. Os brancos foram expulsos e os mulumuzana neu-
tralizados. Os tihosi foram substituidos por secretdrios. Foi dito & populacdo que estes
secretdrios ndo podiam ser antigos empregados do governo colonial, ou tihosi... Qualquer
um podia ser escolhido, néo havia critério - um estranho podia ser escolhido. As pesso-
as do partido visitavam a drea, realizavam um comicio, apontavam simplesmente para
alguém e diziam ‘queremos este’. Todos concordavam e batiam palmas. Tinham medo da
FRELIMO»*.

Contudo, em muitas outras dreas geograficas os tihosi, mulumuzana e actuais secre-
tarios da FRELIMO descreveram aqueles que assumiram os novos cargos politicos como
pessoas integras, queridas pela comunidade, e escolhidas de forma nio coerciva e, mesmo,
numa atmosfera politica manifestamente «democrética». Deste modo, o desejo de excluir
a «elite» politica tradicional do periodo colonial portugués dos novos cargos politicos
nio deixou de merecer algum apoio social local: igualmente, em muitas localidades as
novas estruturas politicas da FRELIMO foram bem recebidas. Porém, houve pouco apoio
social a algumas orientagdes politicas da FRELIMO ou ao répido (r)estabelecimento de
uma cultura politica autoritaria fechada ao debate politico sobre os aspectos mais basicos
da vida das populagbes rurais — como deveriam viver e trabalhar as terras, assim como o
combate 3 feiticaria.

A perda de apoios sociais deveu-se menos a criacio das novas estruturas administra-
tivas do que a subordinagio repressiva destas 2 hierarquia politica da FRELIMO, e ao seu
programa ideolégico. O clima politico apés a independéncia, caracterizado por multiplas
«mobilizagoes» politicas, foi descrito como préximo da intimida¢do pessoal e social; a
possibilidade de oposigdo aberta a tais politicas foi considerada absurda. Particularmente
repudiadas foram, por um lado, a supressio ideolégica de mecanismos sociais e rituais
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para enfrentar e combater a feiticaria, na base de que eram «obscurantistas», e por outro,
a politica social e econémica das aldeias comunais.

Uma reunido tida com dois irmaos mais vethos do hosi Timé6teo Uatchualuane em
exercicio, ambos bem acima dos 60 anos, e com dois secretarios da FRELIMO mais novos,
revelou uma posigio social clara em relagio a feiticaria e a natureza autoritaria do novo
regime politico. Os dois mulumuzana asseveraram: «A feiticaria foi encarada de maneira
muito diferente apos a independéncia. Antes da FRELIMO os casos de feitigaria eram cui-
dadosamente examinados e os acusados podiam ter que pagar pelas perdas causadas. Apds
a independéncia os Comités (da FRELIMO) diziam que ndo havia feiticeiros, que ndo havia
tinyanga. Alguns chegavam a chamar um nyanga para o comprovar. O Comité tratava o
nyanga muito mal, batia-lhe e acusava-o de mentiroso. Perguntava-lhe, ‘Onde estavas tu?
Como é que sabes essas coisas de feiticaria? Ele era o acusado de espalhar a feiticaria»™.

Os resultados sociais e politicos foram catastroficos. «A feiticaria era dificil de contro-
lar e portanto este tipo de politicas acabaram por encorajar a feiticaria e ela aumentou, ela
podia funcionar a coberto da politica do governo»®'. Tais posigdes sociais surgiram repeti-
damente nas entrevistas, e foram registadas em outros locais do distrito. Virando-nos para
os secretarios da FRELIMO, perguntdmos-thes como é que examinavam esta pertinente
questdo. Alfredo Massango respondeu: «Nessa altura as populagdes ndo tinham opinido
sobre isso - s6 podiamos fazer o que a FRELIMO dizia. O Comité representava a FRELIMO
e portanto as suas decisbes tinham que ser seguidas. Mas a maioria das pessoas pensava
que esta era uma forma muito errada de encarar a feiticaria»®. Os irmaos Monjane con-
firmaram este ponto de vista: «O Comité s6 reproduzia aquilo que a FRELIMO dizia. As
pessoas sabiam, no seu intimo, que os feiticeiros, os tinyanga e os tihosi estavam ali, mas nio
podiam dizer uma coisa diferente daquilo que a FRELIMO dizia - seriamos humilhados
num comicio ou levariamos pancada. Era o medo. As mudangas vinham sempre de fora da
comunidade - nem sequer sabiamos de onde elas vinham. A populagio sé ia ao comicio e
falava. Todos pensavam que as decisbes vinham das autoridades de Mandlakazi. A tnica
questdo que se podia levantar era ‘Eu ndo percebo muito bem’ e eles limitavam-se a repetir
0 que haviam dito»™.

A responsabilidade politica destes tempos histéricos por vezes bastante repressivos
era atribuida a autoridades externas, e os agentes politicos locais eram absolvidos. «Havia
sempre alguém que punha esta politica em prdtica - ndo porque concordasse com ela mas
porque ndo queriam contradizé-la», defendiam os mulumuzana Monjane*. Os testemu-
nhos dos secretdrios da FRELIMO sobre a execugio desta politica sdo semelhantes aos
relatos dos tihosi sobre a necessidade de por em pratica medidas econdmicas, tais como
a colecta de impostos e o trabalho for¢ado durante o regime colonial portugués: ambos
salientaram a sua incapacidade politica de confrontar directamente o poder do regime.
Todavia, e tal como no periodo colonial portugués, o exercicio da autoridade politica por
parte das pessoas empossadas no quadro formal de cada regime particular, beneficiou
determinados grupos sociais e criou divisdes politicas profundas.
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Um mulumuzana de Dengoene, por exemplo, comentava amargamente sobre as ati-
tudes politicas, quer dos funciondrios superiores da FRELIMO, quer da populagio local
cujas perspectivas haviam sido privilegiadas: «A FRELIMO disse ds populagdes que o que
ela dizia era a tinica verdade, uma verdade que néo podia ser questionada. Ela disse ‘se vocés
ndo concordam nés passamo-vos pelo cano da espingarda’. Nos sabiamos que isto significaria
a nossa morte dado que ninguém pode caber no cano da espingarda. Mas ninguém sabia
qual era a ideia deles a nio ser que tivesse sido guerrilheiro. A primeira questdo era sempre
‘Quantos anos estiveste na guerrilha?’ Quem ndo tivesse andado na guerrilha nao podia falar.
Mesmo que tivéssemos uma boa ideia tinhamos que ficar calados. Tihosi e outtos sé falavam
entre si dos problemas da FRELIMO. A FRELIMO tinha vigilantes atentos para garantir que
ninguém falava mal dela. Foi nesta altura que comegou o sofrimento silencioso»®.

Os novos critérios de autoridade politica foram verdadeiramente mal recebidos. Neste
sentido estabeleceu-se uma forte linha diviséria entre a autoridade local e a autoridade
«externa», entre secretdrios da FRELIMO oriundos das comunidades rurais do distrito e
funcionérios superiores do partido e do Estado. Aos problemas sociais e politicos asso-
ciados com o anti-obscurantismo e com a incapacidade de ripostar as directivas politicas
emitidas a partir de cima, veio juntar-se a introdugio das aldeias comunais. Assim, tal
como se referiu anteriormente, num primeiro momento politico, as populagbes rurais de
Mandlakazi entenderam as aldeias comunais sobretudo como uma medida de contra-in-
surgéncia e, enquanto tal, positiva (em alguns casos) para garantir a seguranca alimentar
e os beneficios materiais em termos da ajuda que trouxeram na sua esteira de produgio,
acumulagio e comercializagio. Porém, mesmo no caso em que elas se justificavam nesse
pressuposto material, as aldeias comunais ndo deixavam de ser consideradas um completo
desastre politico, social, econémico e ecoldgico; em sintese, um preco directo e terrivel da
guerra.

Nas discussdes sobre as aldeias comunais, a questdo da feitigaria e outros problemas
sociais, como doengas, surgiram com muito realce*. A explosdo da feiticaria apés a in-
dependéncia esteve ligada, por um lado, a neutralizagio dos mecanismos rituais para a
combater, por outro, as tensdes sociais introduzidas pelo facto das pessoas viverem muito
mais perto uma das outras, e por ultimo, a outras transformagdes econémicas e politicas.
Os mulumuzana da érea de Macuacua queixavam-se: «As casas estavam muito perto umas
das outras e a aldeia estava cheia de feiticeiros. Os feiticeiros podiam fazer livremente o seu
trabalho porque viviam numa aldeia onde se podia ver tudo - eles podiam ver quem tinha
dinheiro ou bons alimentos, e portanto a inveja e a feiticaria eram um grande problema»®’.

Pronunciando-se ainda sobre a questdo da feitigaria, os mulumuzana e os secretdrios
da FRELIMO em Chibonzane asseveravam: «Havia muitos problemas de roubos na aldeia
que nunca aconteceram antes, quando viviamos separados - o unico problema que tinhamos
antes era com os animais selvagens. (Além disso) na aldeia nio se podia dizer que havia

feiticaria - terfamos sido levados para o posto policial, acusados de obscurantismo. Quem
dissesse que havia feitico sofreria pesadas consequeéncias. Os feiticeiros eram completamente
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livres no tempo das aldeias»*. Em Bonjuane as pessoas referiram o problema adicional do
adultério. «Quando viviamos separados era dificil uma pessoa olhar para uma rapariga,
mas vivendo perto era como na cidade - estava-se sempre a ver pessoas, e portanto estes ca-
sos eram piores»™, Em Chicavane, a doenga era também uma grande preocupagio social.
«Se um apanhava tosse todos a apanhariam. Durante a noite parecia musica. Era muito
mau, ndo havia maneira de controlar as doengas»®. Outras queixas sociais comuns e vee-
mentes diziam respeito a falta de espago para o gado pastar perto de casa, 4 md localizagao
das aldeias comunais, e as longas distancias entre as casas e as machambas das familias.

Porém, o impacto social e econémico das aldeias comunais foi desigual e ndo deve
ser exagerado. Tal como atrds se aludiu, em muitas dreas geograficas de Mandlakazi as
aldeias comunais duraram pouco tempo ou nunca chegaram a ser realmente implemen-
tadas. Em Mandlakazi, os aldeamentos portugueses ao longo da estrada principal para
Panda foram rebaptizados e, com poucas modificagdes organizacionais, reconvertidos em
aldeias comunais, numa época histdrica em que se imputavam aos aldeamentos muitos
dos problemas sociais e logisticos acima referidos. Nas montanhas em redor de Betula,
as aldeias comunais tiveram que enfrentar obsticulos estruturais sérios e por vezes inul-
trapassdveis devido a razoes geograficas. Em Chindenguele, o grande movimento de cria-
¢ao de aldeias comunais, em 1980-1981, foi imediatamente seguido pela ocupagio militar
da drea geografica pela RENAMO, que levou a destrui¢do daquelas. Tal como comentou
sucintamente o hosi Marco Dengo «As aldeias comunais foram estabelecidas em 1981 e
destruidas em 1982»°'.

O fracasso da implementagio das suas directivas politicas, econdmicas e sociais le-
vanta questdes prementes sobre a efectiva capacidade organizacional e institucional do
Estado: na pritica, o «partido-Estado» da FRELIMO nio era tdo monolitico ou hege-
ménico a ponto de ser invulneravel a necessidade de compromissos sociais negociados a
nivel local como meio de reforgar a sua legitimidade politica e aumentar a sua capacidade
econdémica e administrativa. Embora tenha sido pouco (re)conhecido, 0 compromisso
social foi um instrumento politico recorrente. Estes compromissos sociais resultavam do
enfraquecimento progressivo do Estado sob a pressio politica da «oposicio», do decli-
nio econémico e da guerra, assim como das frequentes simpatias dos funcionérios locais
para com a tradigio. Longe do Estado alienigena e ideologicamente coerente descrito em
particular por Christian Geffray, as perspectivas politicas dos funciondrios locais da FRE-
LIMO eram frequentemente pragmaticas, diversificadas e, por vezes, diriamos mesmo,
oportunistas.

Dadas as circunsténcias politicas, a utilizagio das criticas «tradicionalistas» por parte
de lideres locais ndo é surpreendente: elas baseavam-se nas simpatias dos funcionérios
locais, na utilizagio, em tempo de guerra, da tradi¢do tanto por parte do governo como
da RENAMO, e em precedentes politicos abertos pelos portugueses. Ironicamente, o anti-
obscurantismo da FRELIMO deu novos impetos a esfera cultural como discurso politico
critico, e reviveu o legado portugués como uma espécie de vinganga politica na medida
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em que os tihosi compararam criticamente as concessdes socidis dos portugueses com os
actos politicos pouco (co)medidos da FRELIMO. O recurso politico a uma critica «tra-
dicionalista» nio decorreu de uma simples oposigio ideolégica entre coniunidades tradi-
cionais rurais «imutéveis» ¢ um Estado «modernizador», pelo contrdrio, constituiu uma
critica politica eficaz e historicamente enraizada da implementagdo autoritdria de directi-
vas politicas produzidas centralmente e profundamente imperfeitas; uma rejeicdo ndo da
«modernizagdo» per si, mas de uma «moderniza¢io» impositiva, falhada e coerciva, que
hegemonicamente tentou afirmar um controlo politico local sobre processos sociais fun-
damentais para o equilibrio e sustentabilidade das populagdes rurais de Mandlakazi.

Alguns casos sucedidos em Mandlakazi ilustram a complexidade da relagio politi-
ca entre funciondrios, secretdrios locais do partido e tihosi. Particularmente importantes
neste contexto ideolégico foram os debates politicos sobre as ceriménias propiciadoras da
chuva®. O caso do nyanga Francisco Baule é especialmente dramdtico. Situada no monte
Cimbirre, logo a seguir aos limites setentrionais de Chidenguele, a familia Baule afirmava
ter vindo do Zimbabwe por ordem da dinastia Karanga entio reinante, numa época de
seca devastadora. Numa grande reunido com tihosi, secretdrios da FRELIMO, membros
de diversas igrejas e outros, realizada no monte Cimbirre, o nyanga Francisco Baule con-
tou o seu primeiro encontro com a FRELIMO, em 1976: «A FRELIMO foi & minha procura
porque havia uma seca - eles acusavam-me de ter causado essa seca, de ndo fazer com que
chovesse, e prenderam-me. Eles disseram que eu devia ser morto por causar a seca. Eu disse
‘vocés olharam para nés? Vocés explicaram ao que vinham? Como é que nds podiamos sa-
ber?’ Quando fui preso trouxeram-me para uma reunido onde jé tinham preparado cordas
para me enforcar. Eu gritei. Expliquei que se me tivessem dito poderiamos ter organizado
uma cerimonia e jd podia ter chovido. Entdo eles mudaram de atitude e perguntaram-me de
que é que precisava para fazer chover. Eu pedi 12 homens para construir uma casa destinada
as ceriménias da chuva. A FRELIMO pediu-me para participar nas ceriménias mas eu disse-
lhe que ndo podiam porque ndo devia haver soldados ou armas ali. Ou fazia eu (sozinho) ou
fazia a FRELIMO sozinha. Eles deixaram-me continuar e nesse dia choveu muito. A partir
de entdo, quando a palhota foi construida, a FRELIMO passou a respeitar os propiciadores
de chuva, tendo mesmo perguntado aos seus militares locais porque é que ndo haviam infor-
mado sobre os propiciadores de chuva - era dessas pessoas que eles estavam a procura»®,

O «obscurantismon» rural entrou, neste contexto simbdlico, em alianga estratégica com
as estruturas politicas da FRELIMO, dado que o nyanga Francisco Baule voltou a «prestar»
servigos rituais a outros agentes politicos estatais que careciam de chuva. Um outro com-
promisso localmente negociado, embora menos impressionante, realizou-se na chefatura
de Macuacua. O bloco norte da empresa agricola de Mandlakazi, a maior machamba esta-
tal do distrito, situava-se muito perto da casa de Macuacua. O actual hosi José Macuacua
descreveu assim as suas relagdes politico-rituais com a FRELIMO e com o responsével do
bloco da machamba estatal: «Quando a FRELIMO chegou a esta zona dissera que deixava
de haver régulos, curandeiros e religiosos. Estes tinham que ficar em casa. Mas eu ndo deixei
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de fazer chover — mesmo os membros do partido contribuiram com milho e mapira para as
chuvas... As cerimdnias s6 estiveram suspensas entre 1974 e 1979, mas por alturas da grande
seca de 1979 o responsdvel do bloco da machamba estatal perguntou ao régulo porque é que
ndo havia chuva. Eu disse ‘porque vocés mandaram parar com as ceriménias’. O hosi falou
com a administragdo e eles mandaram wubsa e galinhas para as ceriménias da chuva, dado
que a seca estava a atingir a machamba estatal»®.

A flexibilidade politica e as necessidades sociais pragmaticas dos funcionérios locais
levaram assim, alguns anos apds a independéncia, a reintrodugio de uma cerimoénia que
havia sido banida: mais uma vez, as autoridades formais vigentes sentiram-se dependentes
do conhecimento cultural e autoridade ritual do hosi local para propiciar a chuva®. Da
mesma forma, em Chilatanhane, os tihosi verbalizaram que embora tivessem sido remo-
vidos abruptamente das suas casas, desprovidos dos seus saldrios e proibidos de exercer
politica, nunca as suas capacidades cerimoniais de propiciar a chuva foram impedidas,
tendo mesmo sido encorajadas. Segundo o hosi Ernesto Makupulani «as cerimonias da
chuva continuaram porque o novo regime também precisava de comer»*,

Os apelos rituais aos tihosi tiveram também lugar em outras esferas da intervengao
estatal. Num outro caso, uma tentativa de instalar um gerador na lagoa Nhamambe sem
se proceder a consultas locais, obrigou a outro (re)conhecimento da autoridade espiri-
tual local. Um funciondrio publico que participou no projecto conta: «Antes de 1983 eles
usavam motores a gasoleo (para produzir energia): ndo tinhamos electricidade. Entdo, nds
pedimos para usar a energia — alguns engenheiros vieram preparar o gerador. Por duas vezes
colocaram o motor perto da lagoa, e por duas vezes teve que ir para outro lugar. O gerador
estava nas terras do régulo Uatchualuane - este veio falar com o administrador, queixando-
se do barulho e dizendo que a populagdo ndo o queria. Ele disse ao administrador que era
preciso primeiro pedir autorizagdo. Pediu ao administrador que trouxesse cinco litros de
vinho, roupas pretas, brancas e vermelhas, e que deixasse essas coisas perto do gerador. (Ele
disse) ‘se as coisas continuassem ali no dia seguinte ndo podemos colocar o gerador ali, mas
se as coisas tiverem desaparecido entdo podemos continuar com o projecto’. Todas as pessoas
que trabalhavam no projecto, incluindo engenheiros (estrangeiros), tiveram uma reunido
com Uatchualuane. Descalgdmos os sapatos, sentdmo-nos no chdo e fizemos uma ceriménia
com wubsa — o administrador tivera que trazer wubsa. Prepardmos uma pequena festa de
cinco minutos e entdo veio um vento muito forte que nos impediu de ver o que quer que fosse
durante cinco minutos, nem mesmo as nossas préprias mdos perto dos olhos... Desde entdo
ndo houve problemas com o fornecimento de energia eléctrica»®.

O hosi Timéteo Uatchualuane era, ele préprio, um politico ecléctico: ndo s6 era hosi
como também era o secretdrio da FRELIMO na sua aldeia. Quando a aldeia foi estabeleci-
da em Bonjuane, em 1980, Timéteo Uatchualuane participou activamente na sua forma-
¢i0. «Ndo o fez na qualidade de hosi mas na de activista do partido», lembra um dos seus
irmdos mais velhos. «Ele ficou com a responsabilidade pela aldeia. Foi escolhido da mesma
maneira que o Comité (da FRELIMO), pelo povo»®.
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Os acontecimentos rituais acima referidos ocorreram na década de setenta e inicio
dos anos oitenta. A ascensdo de Joaquim Chissano ao poder, em 1986, levou a um «re-
conhecimento» oficial mais aberto das tendéncias politicas para a tolerancia, embora as
directivas ideolégicas respeitantes aos tihosi tenham permanecido pouco claras e 4 mercé
das subjectivas interpretagdes politicas dos funciondrios locais. Os tihosi relatam que lhes
foi dito que tinham autoridade oficial para dirigirem cerimoénias de chuva e outras. O pre-
sidente do conselho executivo da localidade de Massengue descreveu a comunicagio desta
informagdo politica aos tihosi: «<Em 1986 Chissano disse-nos que os régulos podiam fazer
as suas cerimdnias... A partir de 1986 eles decidiram fazer reviver os régulos. Eu pedi aos
régulos que falassem. (Eles) estavam muito surpreendidos e perguntaram ‘porque é que vocés
agora falam connosco?’ Eu disse-lhes que o novo governo quer que vocés trabalhem connosco,
fazendo as vossas ceriménias. A partir dai temos trabalhado em conjunto»®.

No decorrer da mesma entrevista, o sobrinho do hosi Zefanias Matsinhe teceu co-
mentdrios ndo sé sobre o reconhecimento social dos tihosi, mas igualmente sobre 0 am-
biente politico mais tolerante: «Nos tempos anteriores a Chissano ninguém podia dizer ‘esta
¢ a minha opinido’, s6 podiam dizer ‘sim, sim’. Quando Chissano veio as pessoas passaram
a poder dizer o que pensavam. As pessoas disseram a Chissano que queriam régulos para
poder ter cerimonias. As populagdes pediram régulos ao governo. Pode muito bem ter sido a
mesma populagdo que em 1975 disse que néo queria régulos»™.

Contrariamente as aliangas conjunturais negociadas anteriormente, esta mudanga de
posicio politica foi vista como tendo o cunho da autoridade central. A mudanga das ati-
tudes oficiais criou oportunidades para (ou reconheceu simplesmente), uma actividade
politica crescente por parte das Autoridades Tradicionais, e a aceitagio do envolvimento
de secretdrios da FRELIMO e outros agentes, nestes fendmenos politicos e rituais. As in-
teracgdes politicas entre os lideres locais sao simultaneamente surpreendentes e esclarece-
doras. No caso acima referido, o presidente do conselho executivo de Massengue relembra
a sua participagdo numa cerimonia da chuva em 1991. Como seguidor da Igreja Zione™,
Xavier Nuvunga ficara horrorizado: « Vi populagdo a dangar, mulheres nuas sem capulanas
pedindo-me para dormir com elas, agarrando-me e puxando-me. Por isso fugi... A ceriménia
da chuva era muito md para os jovens rapazes»™.

O presidente do conselho executivo de Massengue e o sobrinho do hosi Zefanias
Matsinhe trocaram impressées sobre este assunto com muito humor, contentes por te-
rem perspectivas politicas descoincidentes. Este respeito e tolerdncia mutuos foram viva-
mente demonstrados em Bonjuane, no decorrer de um debate entre dois secretdrios da
FRELIMO e dois mulumuzana da familia real, a propdsito da falta de cadeiras no inicio
da entrevista: todos tentavam oferecer os melhores lugares aos outros, numa pequena
encenagio teatral que deixava transparecer o respeito pessoal e institucional que agora
podiam, e necessitavam, conceder uns aos outros, e a boa vontade que as diferenciadas
institui¢oes politicas precisardo de demonstrar para (re)construir o futuro do distrito e
do pais.
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Nos utltimos anos da década de oitenta e inicio da década de noventa, houve outras
iniciativas rituais dos tihosi dirigidas a paz e & reconciliagio politica. Em Mandlakazi, em
1989 e 1990, os tihosi organizaram cerimonias destinadas a acabar com a «guerra civil».
Tais cerimdnias consistiam em encher uma cana com rapé e leva-la para junto de uma
arvore sagrada (onde normalmente se realizavam as cerimodnias ap6s as colheitas), e se
pedia aos antepassados que interviessem para acabar com a guerra. Subsequentemente,
em Novembro de 1992 realizou-se uma ceriménia na qual os mulumuzana agradeceram
aos antepassados o fim da «guerra civil»; outra ceriménia, desta feita publica, foi organi-
zada em Dezembro de 19937, Os tihosi de Mandlakazi procuraram resolver algumas das
«herangas» deixadas pela «guerra civil» através da organizagio de cerimonias destinadas a
trazer uma chuva forte capaz de lavar, fazendo desaparecer, os corpos nio enterrados nem
identificados, cuja presenga era considerada como causa de diversos problemas sociais e
materiais.

A um nivel mais pragmatico, os tihosi intervinham quando as outras autoridades lo-
cais se sentiam incapazes de resolver problemas e conflitos de natureza social diversa. A
Norte de Mandlakzi, o presidente do conselho executivo da localidade de Kadjahane de-
fendeu com vigor que os tihosi prestaram uma contribuigio social positiva e necessdria. O
conselho reunia-se quinzenalmente com o hosi José Macuacua. O presidente do conselho
executivo, reconhecia que o tribunal de Macuacua era preferivel ao mais formal tribunal
do distrito. Mdrio Tavede assegurava que «Foi boa esta mudanga de atitude em relagdo aos
tihosi. Nesta cultura existem muitas coisas que tém que ser respeitadas, hd tradicdes que
s6 os tihosi conhecem, que o governo desconhece... Os tihosi tém que ser os conservadores
dessas tradigées, eles conhecem o seu significado. Quando se ignoram os tihosi a vida pode
complicar-se»™,

A regular cooperagio politica com os tihosi permitia pois resolver eficazmente pro-
blemas sociais que outras autoridades politicas locais se sentiam incapazes de defrontar.
Porém, a nova abertura politica ndo apagou totalmente a desconfian¢a e amargura criadas
pela anterior disposi¢io ideoldgica da FRELIMO e pelas suas priticas politicas autorita-
rias. Embora notando que a situagio politica tinha, na verdade, mudado profundamente,
alguns tihosi e outros agentes, permaneciam reservados. O sobrinho de Zefanias Matsi-
nhe comentava: «Os régulos nio estavam a trabalhar a 100%. Néo tinhamos a certeza de
ser legais, tinhamos muitas duvidas. Ndo sabiamos se o governo estava s6 a experimentar
- podiamos vir a ser rejeitados, por isso esperdmos para ver»”>. Outros ainda, estavam a
espera de uma explicagio para esta mudanga politica. O hosi Salomido Mathule comentou
com alguma amargura: <A FRELIMO comentou que da primeira vez errou. Se fosse possivel
gostariamos de perguntar @ FRELIMO porque é que dessa vez nos neutralizou, mas ndo
podemos voltar atrds e perguntar-lhe agora»’. Muitos créem que os anos de repressio poli-
tica provocaram danos irreparaveis em termos de perda de conhecimentos socioculturais
essenciais pela nova geragio, assim como de algumas priticas politicas e rituais pelos mu-
lumuzana das diversas chefaturas.
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Embora as mudangas politicas efectuadas tenham sido certamerite positivas a muitos
titulos, a (re)construgio de uma cultura politica alternativa continuou a ter profundos
obstéculos pela frente. Além disso, as razdes por detrds das concessdes politicas oficiais
anuidas aos tihosi precisam, ainda hoje, de ser cuidadosamente examinadas. Estas nio
foram inteiramente motivadas pelo desejo de inverter a intolerancia politica anterior.
Em parte, o maior espago de manobra politica concedido aos tihosi decorreu da com-
peticdo social com a RENAMO, no tempo da «guerra civil», para os (re)conquistar, e
dos constantes apelos daquela para obter o seu apoio politico-logistico. As coricessdes
sociais feitas aos tihosi também decorreram do(s) golpe(s) sofrido(s) pelas estruturas da
FRELIMO na sequéncia dos ataques militares que thes foram movidos pela RENAMO,
de uma desmoralizagdo generalizada provocada pela recusa das politicas e métodos da
FRELIMO, e pelo declinio econémico: de um ponto de vista pritico, os funcionérios ne-
cessitavam de estruturas alternativas para implementarem e fazerem valer as suas direc-
tivas politicas.

Reflectindo essas pressdes politicas, as concessdes sociais feitas naquele contexto his-
térico, colocaram cada vez mais os tihosi em postos apoiados pelo Estado, transformando
a natureza das suas actividades e as relagdes de poder no seio das comunidades locais. Tais
iniciativas politicas decorreram do modelo de administragio portugués, mais ou menos
explicito, de indirect rule. Nalgumas circunstincias, os tihosi receberam a promessa de
regressar as casas que os portugueses haviam construido para eles; as doagoes oficiais de
roupas e outros bens para as ceriménias de propiciamento da chuva também constitufram
uma sequéncia directa de precedentes sociais e culturais estabelecidos pelos portugueses.
Em alguns casos, recorreu-se aos tihosi para porem em pratica certas directivas politicas e
sociais. O papel social positivo dos tihosi na resolugdo de disputas de terras, por exemplo,
poderia ter aqui uma nova implicagio politica: num caso particular, funciondrios locais
recorreram a um hosi para os ajudar na expulsdo de agricultores «familiares» de terras
«privadas», ou seja, para que ele servisse o Estado e, claramente, fins econémicos, desem-
penhando uma atribuigio tradicional (re)«inventada».

Tal como as implicagdes politicas das atitudes dos funciondrios para com os tiho-
si precisam de ser cuidadosamente examinadas, as atitudes dos préprios tihosi também
precisam de sé-lo. A perspectiva dos tihosi do papel social e politico a ser desempenhado
por eles naquela conjuntura histérica, espelhava mais o «desenvolvimento comunitério»
dos portugueses do que uma possivel era dourada mais antiga: a sua (inter)dependéncia
politica em relagdo ao Estado foi assumida e a sua visdo do futuro que (no intimo) dese-
javam, tacitamente definida em relagao aquele. Muitos tihosi ofereceram os seus servigos
sociais ao Estado directamente, sem predmbulos, encarando por vezes o seu papel politico
como um simples reatar dos seus deveres e fungdes administrativas no tempo colonial
portugués. Por exemplo, o hosi Salomao Mathule comentava: «Era a FRELIMO quem nos
devia dar instrugoes - a FRELIMO mandou-nos embora e depois mandou-nos regressar.
Entdo era ela que tinha que dizer quais eram as nossas tarefas. Se fosse necessdrio podfamos
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ir a administragio perguntar pelos registos do tempo dos portugueses — existiam registos dos
nossos deveres, e queriamos voltar a assumir o nosso papel»”.

Outros tihosi mostravam-se preocupados com a questio do estatuto politico e do re-
conhecimento social, pretendendo apoio material (e outros) do Estado, para reinstalar a
sua autoridade politica nas suas comunidades rurais. O hosi José Macuacua defendia que:
«Nds pensdvamos que o governo nos devia ajudar a ocupar o nosso lugar. Naquela época
ninguém sabia quem era hosi e quem era induna. Ndo tinhamos uniformes: precisdvamos de
um uniforme como aquele que usdvamos no tempo dos portugueses, para podermos ser iden-
tificados. Mesmo no exército existe uma hierarquia assinalada pelos uniformes - portanto o
governo tinha que prestar aten¢do a isto para podermos ser respeitados pela populacdo»™.

O hosi Zefanias Matsinhe pronunciava: «Eu precisava de preparar este lugar (a sua
casa) como um lugar de poder... Jd que ia regressar ao poder deveria preparar uma casa»”.
De facto, 0 administrador do distrito havia prometido procurar fundos em Maputo ou em
Xai-Xai para lhe construir uma casa de alvenaria. Os pedidos de reconhecimento oficial
do seu estatuto social, em termos de casas ou uniformes, eram acompanhadas do desejo
dos tihosi de beneficiarem de apoio material em termos mais gerais, e de uma autoridade
que pusesse em pratica aquilo que consideravam ser o seu papel politico «tradicional»,
quebrado pela «guerra civil» e pela anterior politica da FRELIMO. Segundo o hosi Julio
Langa «Os tihosi gostariam de ter viajado para outros lugares para explicar as normas, mas
era naquele contexto muito dificil fazé-lo. Aquilo que quero explicar é que o hosi tinha indu-
nas que deviam controlar a populagio da drea para parar a luta, para produzir o bem, para
acabar com a feiticaria. Se houvesse feiticos a familia afectada devia dirigir-se ao induna e
ao hosi»®.

Julio Langa mostrava-se igualmente muito preocupado com a falta de dinheiro para
comprar a roupa preta e branca necessaria para a execugio das cerimonias da chuva. Da
mesma forma, o tindota do hosi Tomas Langa solicitava apoio material: «O régulo tinha
um problema, na medida em que muitos dos que fugiram da guerra estavam naquela época
a voltar e a pedir-lhe apoio. Eles nada possuiam, ndo tinham instrumentos, machados, pa-
nelas. O régulo ficava embaracado porque ndo tinha solucdo para isto - ele queria pedir ao
governo que ajudasse a populagio»®'.

O tindota de Toméas Langa deparava que «o régulo tinha que fazer tudo o que o governo
mandasse», mas colocava isto em termos de relagdes politicas de natureza «clientelar»®.
No caso de Tomds Langa e de outros, a questio da quebra das normas sociais referia-se
muitas vezes as terras sagradas. Os tihosi queriam autoridade politica para expulsarem
populagdes, normalmente populagoes deslocadas pela «guerra civil», de tais terras; eles
relacionavam esta questio social (entre outros aspectos) com a seca. Assim, o tindota de
Tomés Langa defendia que uma das causas da seca residia no facto de «A populagdo anda-
va a fazer machambas em locais proibidos. Eles sabiam que esses locais eram sagrados mas
o régulo ndo tinha poderes para protegé-los uma vez que o governo tinha dito que o régulo
ndo podia dar ordens... Foi depois do Chissano ter dito que os régulos podiam fazer as suas
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cerimdnias, em 1986, que nés comegdmos a ensinar as normas ds populagdes. Ainda assim,
existia populagdo nas dreas sagradas, populagdo que se recusava a sair. Queriam aquela
terra porque ela era muito fértil. A terra perto da sede estava cansada. Aquela drea era sa-
grada porque era na montanha que estava o sagrado da chuva - os espiritos zangar-se-iam
se fizéssemos machambas ali»®.

Da mesma maneira, o hosi José Macuacua opinava: «A guerra trouxe desordem - mui-
tas pessoas faziam machambas em locais sagrados, em cemitérios, jd ndo havia juizo. Es-
tdvamos a pedir ds pessoas que parassem. Queriamos que a populagdo tivesse juizo, que
respeitasse os locais sagrados, que aprendesse as normas. Tudo isto estava em crise»™, Estas
iniciativas politicas ndo eram simplesmente uma expressdo do ressurgimento da «cultura
rural»; elas representavam também a exigéncia de controlo e gestdo dos recursos ecolégi-
cos, por parte de grupos sociais especificos, usualmente autctones; nos casos de acesso
as terras, estes ultimos, ameacavam os interesses sociais e econémicos de outros, mui-
tas vezes deslocados e outros designados simplesmente como «estranhos». As questdes
politicas respeitantes a autoridade e ao acesso A terra ndo eram pacificas, gerando pelo
contrario, um aceso debate politico no seio das comunidades rurais. As tensdes sociais na
4rea de Banze sio um bom exemplo. Um secretdrio local da FRELIMO explicou: «Exis-
tiam problemas que nés discutiamos nos bares. Por exemplo, sobre os deslocados de guerra
que andavam a cortar as drvores e a cultivar na montanha. As pessoas acusavam o hosi e os
propiciadores de chuva de ndo controlarem isto - eles diziam que a populagdo que cultivava
ali devia ter subornado os tihosi e os propiciadores da chuva. Os tihosi permitiram que eles fi-
cassem ld durante aquela estagdo agricola alegando que foram para ali por causa da guerra.
Mas alguns recusavam-se a sair. Estdvamos muito preocupados porque as pessoas acusavam
0 hosi de ter sido subornado»®.

O nyanga de Banze argumentava: «Essas pessoas estavam a cultivar ali devido & guerra
e porque a FRELIMO nos tinha tirado todos os poderes - portanto ndo conseguiamos fazer
respeitar as normas, dizer ds pessoas que parassem. Para comegar, foi assim que elas foram
para ld. Era também um problema interno. Estas pessoas vieram de Vamamgue para culti-
var na montanha - deviam pagar uma multa por ter cultivado ali e depois deviam sair. A
multa foi paga e levada ao hosi Vamamgue, mas devia ter sido depois trazida de volta ao
hosi Banze para podermos realizar a ceriméonia. Mas Vamangue ficou com o dinheiro. Ndo
apanhdmos nada mas a populagdo acusou-nos de ter ficado com o dinheiro. E como nunca
chegdmos a fazer a cerimonia de desculpas aos espiritos as pessoas nunca chegaram a sair.
Eles diziam ‘Nos pagdmos mas ndo chegou a haver ceriménia. Portanto esse dinheiro serviu
para comprar a terra e nés podemos ficar’. Pedi ds pessoas para sairem mas eles primeiro
queriam o seu dinheiro de volta»®.

Tais acusagdes politicas eram acompanhadas de outras dirigidas aos secretdrios da
FRELIMO incumbidos da recolha de dinheiro para as ceriménias da chuva: o nyanga de
Banze asseverou que eles ficaram com o dinheiro para si préprios, e que tal contribuiu para
as fracas chuvas que se registaram. As ideias sobre a legitimidade da autoridade politica,
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sobre o ritual e o controlo dos recursos naturais, eram extremamente controversas; elas re-
queriam confronto e negociagao politica, ndo podia haver um simples (re)conhecimento
ou uma mera (re)instalagio de autoridades, fossem de que natureza fossem. Muitos dos
desafios sociais e politicos que se colocavam nas dreas geograficas controladas pelo gover-
no surgiam ainda mais profundos e insupriveis nas dreas geograficas administradas pela
RENAMO.

5. O posicionamento politico das Autoridades Tradicionals na(s)
dindmica(s) da «guerra civil» em Mandlakazk restrigoes politicas
e confluéncias rituais

Tal como foi anteriormente referido, o alastramento da guerra de guerrilha da RENA-
MO causou movimentos populacionais massivos, e transformagdes no acesso, utilizagio e
posse da terra. As economias locais foram severamente afectadas. A guerra, as migragoes
e o colapso econémico também exerceram um profundo impacto nas estruturas da au-
toridade politica, administrativa e religiosa: o tipo particular de controlo militar exercido
pela RENAMO durante a «guerra civil», e de administragio politica no tempo de paz que
se seguiu, afectaram vastas dreas geogréficas da provincia de Gaza, em geral, e do distrito
de Mandlakazi, em particular.

Segundo testemunhos locais, a RENAMO chegou pela primeira vez a algumas areas
geogrificas de Mandlakazi em 1982, tendo subsequentemente consolidado o seu controlo
militar em 1986%. A histéria politica destas localidades antes desses acontecimentos mi-
litares ndo é muito diferente da histéria politica das 4reas geogréficas no anterior capitulo
descritas: os tihosi haviam sido denunciados - acusados de «pertencer a Caetano» - e
excluidos do exercicio do poder politico, independentemente da sua postura politica e/ou
logistica na luta armada pela independéncia nacional. Todavia, as atitudes politicas dos
tihosi entrevistados nalgumas localidades de Mandlakazi, militarmente dominadas pela
RENAMO, eram nitidamente mais criticas e menos contemporizadoras do que as encon-
tradas nas dreas geograficas controladas pelo governo: poucos davam crédito as estruturas
politico-administrativas da FRELIMO, alegando que haviam sido definidas ao acaso, na
presenca de soldados, e nem sequer tinham a ver com as aspiragdes da populagdo rural
que havia apoiado a FRELIMO durante a luta armada pela independéncia nacional.

O curto periodo de estabelecimento das aldeias comunais tinha contribuido para au-
mentar o descontentamento social. Nao obstante, a chegada da RENAMO nio havia sido
saudada com um entusiasmo particular, embora alguns tihosi afirmassem que pelo me-
nos o movimento militar havia denunciado a FRELIMO. Muitos «camponeses» fugiram
no inicio dos anos oitenta: alguns «deixaram as aldeias e foram esconder-se no mato»*;
outros foram para Chilatanhane, controlado pelo governo, estabelecendo-se posterior-
mente em Xai-Xai ou em campos de refugiados ao longo da estrada de Panda, ou ainda,
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deslocaram-se mais para o interior. Os agentes da estrutura politica da FRELIMO eram os
mais inclinados a fugir, dado que constitufam os alvos preferenciais da RENAMO. Segun-
do o hosi Marco Dengo «a RENAMO ameagava-os e, portanto, muitos fugiram»®.

Entre 1983 e 1987 a RENAMO impos severas restrigdes a circulagio, ameagando com
a morte todos aqueles que tentassem fugir. O grande movimento de fuga seguinte s6 foi
possivel em 1987-1988, quando o exército do Zimbabwe, em conjunto com as Forgas Ar-
madas Mogambicanas (FAM), retomou por um curto periodo de tempo muitas 4reas ge-
ograficas de Kadjahane, incluindo a sede, numa ofensiva que envolveu bombardeamentos
aéreos e colocagdo de minas, e que permitiu a reposi¢do por breve trecho de um minimo
de presenca militar governamental. A posterior retirada militar do governo foi acompa-
nhada de novas saidas da populagdo e de consequentes «recuperagdes»; ou seja, do mo-
vimento de saida das populagdes rurais das regides ameagadas ou sob controlo militar da
RENAMO.

Todavia, as estruturas do governo e do partido néo eram as iinicas a entrar em colapso
politico: o controlo da RENAMO sobre Chidenguele e sobre as montanhas centrais de
Cimbirre com as quais Chidenguele confina, também criou rupturas politicas, embora
menos dramdticas, nas estruturas regionais e locais da autoridade politica tradicional. Os
detentores de cargos de chefia tradicional sofriam desgaste politico quando fugiam ou
eram «recuperados», na sequéncia de ofensivas militares de ambos os lados, 0 que contri-
buiu para uma nova remodelagio e (re)estruturagao politica das chefaturas de Chidengue-
le. Por exemplo, o hosi José Munguambe deixou Chidenguele em 1988 porque «o exército
do Zimbabwe levou-me com os outros quando atacou a zona»*. José Munguambe conse-
guiu um emprego como cozinheiro num hotel em Xai- Xai, tendo sido substituido no cargo
de hosi pelo seu primo Lucas Munguambe. Lucas Munguambe foi ele préprio deslocado
no interior de Chidenguele: foi transferido da sua casa para uma localidade mais segura,
sob controlo da RENAMO, em 1989, tendo regressado 4 mesma, apenas em 1993.

A chefatura de Makupulani experimentou problemas politicos semelhantes: Salvador
Makupulani relatou como o seu irméo e entdo hosi Absolao Makupulani havia fugido
«para as aldeias de Madender» quando a RENAMO chegou pela primeira vez a regido.
Em 1982 Salvador Makupulani foi nomeado hosi em lugar daquele. Mesmo assim, a RE-
NAMO continuou a tentar capturar Absolio Makupulani, o que acabou por conseguir.
Porém, pouco tempo depois Absolao foi resgatado pelo exército zimbabweano. Salvador
Makupulani continuou como hosi, exercendo, por um determinado periodo de tempo,
autoridade politica nio sé sobre a sua drea geogréfica mas também sobre as dos vizinhos
tihosi Francisco Nhancale e Alfredo Tamele, ambos fugidos, segundo Salvador Makupula-
ni, embora pelo menos o posto do segundo estivesse simplesmente vago desde a indepen-
déncia. As tentativas de rapto da RENAMO também se estenderam aos tihosi e ao nyanga
Damido Massinge, sediados em Chilatanhane.

Segundo o hosi Ernesto Makupulani «xA RENAMO andou a procura dos tihosi duran-
te muito tempo sem sucesso. S6 a minha esposa foi levada, mas ela regressou quando eles
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souberam que tinham raptado a mulher do hosi... A RENAMO tentou capturar Massinge
trés vezes, mas falhou devido aos poderes de Massinge. Massinge decidiu ensinar-lhes uma
licdo - quando vieram buscd-lo, ao tentar regressar ndo encontravam o caminho. S6 depois
de o libertar é que conseguiram regressar ds suas bases»®'. Porém, isto ndo implicou ne-
nhum padrio de alianga politica estratégica por parte de Damido Massinge. «Massinge
ndo apoiou nenhum dos lados durante a guerra. Ele era independente»®.

Durante a «guerra civil», a utilizagio de tinyanga pela RENAMO foi generalizada e foi
igualmente discutida em outras regides de Mogambique; todavia, o impacto sobre as auto-
ridades politicas dependentes dos tinyanga, foi, na maioria das anlises, negligenciado. A
«guerra civil» e a ocupagio da RENAMO interromperam as peregrinagdes dos tihosi aos
santudrios de propiciamento da chuva em Chidenguele e as ceriménias rituais associadas
com tais actividades: as montanhas onde se localizam os santudrios eram militarmente
importantes e os seus tinyanga foram arrastados para a(s) dindmica(s) da «guerra civil».

O nyanga Mungoyi, sediado em Cimbirre, no coragio do territério da RENAMO, ti-
nha grande importancia simbélica e ritual para as chefaturas de Chidenguele e outras are-
as geograficas®>. Em teoria, o hosi Lucas Munguambe realizava uma peregrinagdo anual a
Mungoyi; outros tihosi como Marco Dengo e Francisco Nhancale, realizavam ceriménias
de chuva localmente, apelando a Mungoyi, através de Lucas Munguambe, mas s6 em casos
de seca extrema. Lucas Munguambe disse que acarretava apenas sementes de mafunde e
milho e uma enxada para Mungoyi. Em seguida, Mungoyi subia 4 montanha onde consul-
tava os seus antepassados através da sua mae, a kokwane (avé/mulher de idade) Phandan-
zwane. Mungoyi relatava depois os resultados a Lucas Munguambe, que iniciava entdo a
viagem de regresso a casa, durante a qual nao devia falar com ninguém nem lavar as mios
apos ter bebido a sua bzala (bebida feita de massa de milho um pouco fermentada).

Os tihosi de Chidenguele afirmaram que a «guerra civil», com o seu cortejo de difi-
culdades econémicas, confundiram totalmente a sua capacidade ritual de realizar adequa-
damente as ceriménias da chuva, o que constituiu causa de grande preocupagio social,
particularmente durante as secas devastadoras de finais da década de oitenta e inicio dos
anos noventa. Estes queixaram-se que desde 1980 o seu afastamento dos mercados e a
auséncia de apoio(s) do Estado os tinha impedido de levarem roupas brancas e pretas para
Mungoyi, como tinham consumado no tempo dos portugueses.

Em 1991, a seca impedira-os mesmo de fazerem a peregrina¢io, dado que Lucas
Munguambe e outros tihosi como Francisco Nhancale, nem sequer tinham conseguido as
sementes necessérias para a execugao ritual da ceriménia. Marco Dengo afirmou que lhe
havia sido requerido para contribuir com carne de suni (antilope) para a ceriménia desse
mesmo ano, o que ele nio conseguiu satisfazer. Entretanto, Os preparativos para a sessdo
ritual de 1993-1994, eram acompanhados com grande esperanga (que aparentemente se
justificou, na medida em que se obtiveram resultados).

A «guerra civil» teve, também, custos sociais e politicos mais directos. Lucas Mun-
guambe explica: «A guerra teve um efeito muito mau na queda das chuvas. A mae de
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Mungoyi (Phandanzwane) foi levada pela RENAMO em 1986 e colocada na drea de Nha-
mgume... Dhlakama suspeitava que ela estava a ajudar os soldados zimbabweanos que ali
se encontravam na altura. Mas ndo era verdade: o Mungoyi opds-se & guerra, s6 queria
saber da chuva. Em resultado... o Mungoyi ficou perturbado e ndo conseguiu realizar o seu
trabalho»*.

Outros testemunhos orais defendem que Mungoyi ndo foi assint tdo inocente em ter-
mos de aliangas politicas e rituais durante a «guerra civil». Afirmam que Mungoyi esta-
beleceu uma «zona de paz» por volta de 1987, periodo em que convenceu os comandan-
tes da RENAMO que se abusassern da poptla¢do rural ou usassem armas naquela drea
geogréfica, seriam mortos por picadas de cobra ou ataques de ledo. Os mesmos relatos
sugerem que Mungoyi vendia «remédios de guerra» quer 2 RENAMO quer 4 FRELIMO:
Karl Maier relatou que as transcrigdes das comunicagbes de radio da RENAMO captura-
das em Cimbirre registavam manobras militares efectuadas pelos espiritos dos ledes de
Mungoyi®.

Em qualquer dos casos, as dificuldades enfrentadas pelos tihosi nas suas relagées com
o nyanga Mungoyi foram consideradas como tendo exacerbado a seca, forgando os tihosi
a compensarem a situagio através de cerimoénias locais, elas préprias dificultadas pela falta
de acesso aos mercados, pela falta de roupa e produtos essenciais para o fabrico de cerveja,
etc.* O deslocado Lucas Munguambe compensava as suas caréncias materiais e logisticas
virando também as atengdes para o nyanga Damido Massinge, cuja influéncia social abar-
cava a drea geogréfica de Betula: aquele salientou a importancia ritual deste nyanga, em
relagdo a Mungoyi, e manteve-se em contacto com o hosi local Francisco Nhancale, assim
como com o administrador governamental de Chidenguele, ele préprio «deslocado» em
Betula.

No caso menos conhecido de Mandlakazi abundavam rumores relacionados com
os poderes de Estevio Fumane para responder  «guerra civil». O hosi Estevio Fumane
actuava como intermedidrio do nyanga Mussane. Era também, através do hosi Timéteo
Uatchualuane que grande parte dos tihosi de Mandlakazi recorreu a ele em tempo de seca.
Relatos locais defendem que a 4rea geografica de Fumane se tornou impenetravel para os
soldados de ambos os lados. Um antigo membro das milicias da FRELIMO que operou na
regido de Mandlakazi durante a «guerra civil», descreve: «No local de Fumane existia uma
grande floresta. No inicio da guerra a RENAMO foi ld mas ndo teve contactos com Fumane.
Os espiritos guiaram entdo as tropas do governo até junto da RENAMO - a RENAMO foi
entdo obrigada a fugir do local de Fumane, que ficava perto mas fora da sua zona de influén-
cia. As tropas do governo destruiram a base da RENAMO e decidiram permanecer ali. Mas
Fumane ndo os queria ali porque eles ndo se submetiam ds normas, por isso ficaram doentes
e tiveram que regressar a Xai-Xai. Ninguém podia permanecer no mato de Fumane. Fumane
ajudou as FAM a expulsar a RENAMO pensando que eles partiriam também»*.

Estevio Fumane conseguiu pois confinar a ac¢do das forgas armadas, agindo com
uma autonomia politica que lhe era garantida pelo seu acesso a poderes espirituais e
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rituais. Porém, tal como no caso de Mungoyi, a constituigao de uma «zona militar neutral»
nio permitiu o prosseguimento da interacgio entre os tihosi que se apoiavam em Fumane
para o propiciamento das chuvas.

Na perspectiva dos tihosi das chefaturas do Norte de Mandlakazi a «separagio» de
Estevdo Fumane foi desastrosa. O hosi Zefanias Matsinhe, de Mandlakazi-Sede, comen-
tou: «Durante a guerra ndo conseguiamos preparar as cerimonias, ndo podiamos ir ao mato,
ficdvamos na cidade. Mas para realizar as cerimonias era preciso ir para o mato, onde a
guerra se encontrava. Durante 15 ou 16 anos néo conseguimos realizar as cerimdnias. A
tradigdo foi completamente interrompida»®®, Julio Langa confirmou tal realidade ritual, em
conjunto com outros tihosi «(...) a seca foi causada pela guerra, porque ndo se podia ir ao
local onde se realizava a ceriménia. Entre 1975 e 1991, néo houve cerimonias»®. Este afluir
de circunstincias coactivas levou, tal como em Chidenguele, a tentativas para arranjar
compensagoes rituais.

O hosi Zefanias Matsinhe explicou que «Durante a guerra tinhamos problemas para
realizar a cerimdonia mas tivemos sorte porque um dos netos de Fumane vivia em Mandlaka-
zi e ele podia fazer a cerimonia»'®. O nyanga de Banze continua «Fumane e Banze eram
dois grandes propiciadores de chuva - (no passado) ndo podiamos fazer as cerimonias da
chuva sem o conhecimento um do outro. Mas durante algum tempo nem sequer sabiamos
onde encontrar Fumane porque ele se encontrava na zona da RENAMO. Era dificil porque
ninguém vinha de ld. O Fumane costumava enviar alguém para se deslocar até Id. Tal deixou
de acontecer, mas nds continudmos a fazer as nossas cerimoénias»'*'.

Os tihosi e tinyanga mostraram grande flexibilidade social e adaptabilidade ritual:
eles apoiavam-se naqueles que estavam acessiveis, ou seja, 0 nyanga Banze e o neto de
Fumane, em Mandlakazi, e o nyanga Massinge em Chilatanhane, e nas ceriménias locais
que era possivel executar. Claro que era uma situagio longe da ideal e que, na perspectiva
local, contribuiju para as secas devastadoras e para a ruptura das relagdes simboélicas com
o mundo dos espiritos; uma situagao que s6 parcial e aproximadamente foi resolvida em
tempo de paz.

Nas dreas geogréficas militarmente controladas pela RENAMO os tihosi tiveram que
enfrentar outras dificuldades dado que tinham que desempenhar um conjunto de papéis
sociais relacionados com o esforgo de guerra daquele movimento (politico)-militar. Nas re-
gides que ocupou, a RENAMO respeitou, regra geral, as hierarquias tradicionais, o que seria
de esperar dada a falta de alternativas pragmaticas e o facto de tal atitude representar um
desafio A ideologia politica e social da FRELIMO. Todavia, a administragio da RENAMO
durante a «guerra civil» estava longe de ser «restauracionista». A RENAMO criou novos
postos, novos cargos, novos deveres e responsabilidades politico-administrativas. Por exem-
plo, em Chidenguele (tal como em outras localidades), a RENAMO estabeleceu os mujeeba,
uma forga policial paralela, e recrutada localmente. Porém, na perspectiva dos mulumuzana
locais, tais iniciativas, nio denotavam um corte radical com priticas politicas anteriores, um
sentimento indicativo da regularidade e intensidade de levantamentos pretéritos.
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As perspectivas politicas dos mulumuzana eram histdricas e sanguindrias, produto
de uma histéria volétil: das depredagoes e exigéncias dos VaNguni de Soshangane e dos
senhores das «Terras da Coroa», as 4reas «semi-libertadas» da FRELIMO, e ao controlo
militar estabelecido pela RENAMO, Mandlakazi sempre foi uma regido sujeita a violenta
contestacdo militar, social, politica e territorial. No ponto de vista dos mulumuzana das
chefaturas de Mandlakazi, a introdugio de novos postos e responsabilidades politicas pela
RENAMO seguia precedentes administrativos estabelecidos anteriormente e, em si, ndo
era, de todo, controversa.

As relagdes sociais da RENAMO com os tihosi tinham, efectivamente, uma forte res-
sonancia portuguesa, combinando aspectos da tradigdo com a alienagio politica e a ex-
trac¢do econémica. As hierarquias politicas tradicionais estavam encarregues de fornecer,
entre outros requisitos, comida e for¢a de trabalho; esta dltima, usualmente utilizada para
carregar bens, incorporava estrangeiros e cativos. As descri¢des dos tihosi sobre a vida
social nas dreas geogréficas controladas pela RENAMO combinavam o elogio do respeito
acordado s Autoridades Tradicionais com um profundo ressentimento devido a coergio
fisica e & extracgdo material, particularmente contra o trabalho for¢ado dos carregadores.

O hosi Francisco Nhancale sublinhou que os soldados da RENAMO nio entravam na
regido antes de procederem a consultas: «<A RENAMO sempre pediu autorizagdo: tinham a
norma de consultar sempre os tihosi na drea onde operavam»'®, O hosi Marco Dengo mos-
trou-se contente pelo facto de a <RENAMO trabalhar com os hosi, tinduna e tindota», mas
queixou-se das exigéncias de comida e pelo facto das pessoas terem sido forgadas «a trans-
portar muitas coisas»'®. O deslocado hosi José Munguambe, que «viveu com a RENAMO»
entre 1982 e 1988, comentou que «a RENAMO respeitou-me como hosi», e que «os curandei-
ros eram muito importantes nas zonas da RENAMO... Os Matsangas (guerrilheiros da RENA-
MO) nao podiam mandd-los fazer qualquer coisa, eles podiam movimentar-se livremente»'™,
Embora isto fosse considerado positivo, ele prosseguia, queixando-se, que «<a RENAMO for-
cava as pessoas a serem carregadores, a carregar coisas muito pesadas a partir de Cimbirre. As
pessoas ndo estavam contentes mas ndo podiam queixar-se pois seriam punidas»'®.

Nio obstante os tihosi se referirem as margens de manobra politica muito limitadas
que (de)tinham para negociarem na qualidade de tihosi, nem eles nem a tradigdo foram
totalmente capturados pela RENAMO. Tal como nos casos das «zonas neutrais» estabele-
cidas pelos tinyanga, os tihosi conseguiram impor algumas restrigdes culturais ao compor-
tamento social dos soldados da RENAMO, usualmente através do recurso a autoridade
espiritual. O hosi Francisco Nhancale, por exemplo, afirmou que um dos (muitos) tabus
sociais colocados ao(s) comportamento(s) na sua chefatura, era o de que as pessoas que
tivessem relagdes sexuais ao ar livre provocariam a furia dos ledes (a menos que fizessem
um circulo de capim amarrado simbolizando o telhado de uma pathota). Quem desres-
peitasse este principio social tinha que solicitar ao hosi que apelasse para os antepassados
para conseguir o seu perddo'®. Embora os mulumuzana mantivessem que estes costumes
culturais haviam sido respeitados no passado muito mais cuidadosamente que naquela
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época, houve ainda casos, de pessoas perseguidas por ledes. Francisco Nhancale deu dois
exemplos, ambos respeitantes a soldados da RENAMO que se haviam envolvido com mu-
lheres da regiao: «<Em um caso, um soldado da RENAMO que tentava violar uma mulher
foi atacado por um ledo; em outro, um soldado da RENAMO estava a ter relagdes sexuais
com uma mulher ao ar livre, e os ledes vieram importunar o casal. Os leGes tornaram-se um
problema tdo grande que o comandante da RENAMO veio ter comigo para que eu falasse
com os antepassados. Entdo eu expliquei-lhe as regras relativas as relagies sexuais»'”.

O hosi Marco Dengo alegou que os seus (e de alguns mulumuzana) apelos rituais aos an-
tepassados «protegeram-nos de certa maneira da guerra», e «trouxeram sorte para o povo»'®,
A sua capacidade simbélica de distinguir os movimentos militares de tropas dos rugidos
dos ledes (uma habilidade que ele ja tinha usado em favor dos guerrilheiros da FRELIMO
na luta armada pela independéncia nacional), permitiu nio s6 que ele avisasse a RENAMO
da chegada de soldados inimigos como, também, que evitasse a propria RENAMO.

Apesar de um relativo controlo local, as crescentes exigéncias coercivas da RENAMO
e, também, o consumado estrago na economia local, criaram uma profunda insatisfagio
social e deixaram um rasto de medo, brutalidade e privagio no periodo p6s-guerra. Nos
ultimos anos a RENAMO tinha lutado por apagar tal heranga social como parte da sua
tentativa de edificar um congruente corpo politico e administrativo, em tempo de paz. Iro-
nicamente, acima do nivel dos tihosi, a nova administragio da RENAMO em Mandlakazi
imitava o modelo politico da FRELIMO, com hierarquias burocraticas e centralizadas de
administragio e servi¢os técnicos que operavam desde o nivel «nacional» até ao nivel de
localidade, assim como o sistema de quadros e funciondrios politicos. Contudo, tais es-
truturas politico-administrativas estavam completamente privadas de meios materiais: a
RENAMO operava em condigdes econémicas que faziam com que as areas geograficas do
governo parecessem materialmente prosperas e institucionalmente organizadas'®.

As dificuldades materiais da RENAMO na maioria dos requisitos basicos da adminis-
tragio em Mandlakazi eram muito sérias. Por exemplo, papel, lapis, velas, etc., eram bens
muito raros e procurados. Nio haviam gabinetes para além das ruinas bombardeadas e
sem tecto, (vestigios da antiga administragdo colonial portuguesa), e ndo havia sequer
electricidade nem agua potavel. A comunicag¢do processava-se sobretudo através de notas
escritas & miao, levadas a pé para longas distancias; uma necessidade reflectida na medida
das distancias em termos de horas a percorrer. Os funciondrios administrativos nio eram
remunerados. A falta de apoio material da administragio levava a continua extracgdo da
populagio civil, mais uma vez em termos de alimentos e for¢a de trabalho, introduzindo
tensdes sociais e inibindo esforgos para restabelecer os mercados e servigos tio necessa-
rios A reconstrugio econdmica e para o regresso das populagdes rurais deslocadas as areas
geograficas da RENAMO.

Todavia, as préticas extractivas foram algo atenuadas, em determinado periodo, pelo
fluxo de ajuda enviada para Mandlakazi. Assim, em 1993-1994, os funcionarios admi-
nistrativos viviam da ajuda alimentar em vez de fazerem com que os habitantes locais
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cultivassem para eles, como fora o caso em 1992-1993, e utilizavam a ajuda na forma de
capulanas em troca de mio-de-obra. Porém, os métodos de (re)distribuigio dessa ajuda
econdmica eram, eles proprios, uma fonte de tensdo social manifesta entrea RENAMO e
as populagdes civis locais.

Por volta de 1991, algumas estruturas politicas e administrativas da RENAMO, espe-
cialmente ao nivel local, estavam ainda em processo de instalagdo; outras operavam ainda
de forma intermitente. A qualidade e eficiéncia técnica da administragio eram altamente
varidveis. Além disso, eram ainda muito evidentes as tensdes politicas existentes entre
os militares (com (de)marcada presenga e influéncia), € as hierarquias administrativas e
politicas mais recentes e melhor instituidas.

Nesta conjuntura politica, o facto da RENAMO se apoiar nos tihosi como compo-
nente da administragio local reflectia ndo s6 a sua propensio «tradicionalista» mas si-
milarmente, e mormente, a sua fraqueza e vulnerabilidade sociopolitica. Os tihosi e seus
subordinados desempenhavam papéis sociais nas comunicagdes, na distribuigio da ajuda
e no fornecimento de forca de trabalho. Embora os tihosi, de certa maneira, estivessem em
processo de incorporagio nas estruturas administrativas civis da RENAMO, os seus lagos
com o «movimento» também revelavam os sinais de fraqueza politica daquela: 3 medida
que as pressdes sociais da «guerra civil» se atenuavam, os tihosi restabeleciam unilateral-
mente ligagdes com os tinyanga de outras regides e dirigiam tribunais e presidiam a outras
dimensoes da vida rural de Mandlakazi, de uma forma relativamente auténoma.

Os tihosi sediados nas 4reas geograficas controladas pela RENAMO pareciam menos
propensos ou dependentes de aliangas politicas com as autoridades militares e adminis-
trativas do que os tihosi sediados nas dreas geogrdficas sob controlo politico do governo.
Em parte era assim simplesmente porque a RENAMO pouco tinha a oferecer em termos
de beneficios materiais, econ6micos, politicos e sociais, ndo s6 aos tihosi, como ainda, a
generalidade da populagio rural do distrito de Mandlakazi.

6. Estado e Autoridades Tradicionais na (re)configuragio do campo
politico em Mandlakazii um «casamento de (in)conveniéncia»
ou uma questio de «legitimidade dividida»?

Quando a FRELIMO «herdou» o Estado colonial portugués ap6s o seu colapso politi-
co e institucional, que se seguiu 2 Revolugio de Abril de 1974 em Lisboa, teve de expandir
rapidamente a sua hegemonia ideolégica, politica, juridica e econémica por todo o ter-
ritério de Mogambique'"®. O j4 previsto lento processo de expansio do controlo politico,
juridico e econémico da FRELIMO e de transformagao das relagdes sociais, tinha de so-
frer um aceleramento imediato. Um movimento de libertagdo que tinha estado a conduzir
uma revolugdo a partir das bases, através do gradual processo de organizagao e expansio
das «zonas libertadas», estava agora a liderar uma conjuntura de transformagio politica,
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juridica, econémica e social a partir do topo, no extenso e heterogéneo territério de Mo-
¢ambique (ver mapa 2)",

Os relatos oficiais reconhecem a problematica politica dai resultante. Assim sendo,
como foi destacado pelo membro do Politburo da FRELIMO Oscar Monteiro «The state is
the organized form through which a class exercises power in society and the state apparatus is
the instrument through which this power is put into practice»"'2. Mais adiante, Oscar Mon-
teiro salienta ainda que « We can now see that instead of impressing upon the state apparatus
throughout Mozambique the popular and revolutionary character that it had assumed in
the liberated areas, we were swamped by the administrative machinery left by colonialism.
Instead of giving directions we were controlled and directed»'?,

Todavia, o facto estrutural é que o Estado mogambicano era do ponto de vista politico
mais «auténomo» do que aquilo que Oscar Monteiro concebia. Neste sentido, a tentati-
va de governar politicamente e transformar socialmente em simultineo, sustentada pela
FRELIMO ap6s a independéncia, revelou-se inevitavelmente critica e contraditdria. Entre
outros pontos de tensdo politica existia, e em certa medida continua a existir, no seio da
FRELIMO, uma pendéncia politico-ideoldgica entre uma postura de centralizagao, mais
ortodoxa e uma orientagio descentralizante, mais integradora e participativa. Esta ques-
tao ideoldgica foi repetidamente reconhecida em variadas analises politicas e académicas,
no periodo pos-independéncia em Mogambique.

Contudo, Maureen Mackintosh e Marc Wuyts insistem que, e do nosso ponto de vista
correctamente, seria um equivoco analitico reduzir este conflito politico a uma mera dispu-
ta entre duas linhas ideol6gicas opostas, a lutarem pela preeminéncia no interior da prépria
FRELIMO'. Em vez disso, tal como John Saul, estes autores referem-se a este conflito po-
litico dissimulado como uma contradigio social inerente (e essencial) na estratégia ideold-
gica de desenvolvimento'®. Na opinido de John Saul «foi precisamente esta dialéctica entre
lideranga e acgdo de massas que continuou a ser o ponto fulcral da politica mogambicana»''®.

No entanto, nada disto dever4 ser entendido como um mero contraste politico, como
j4 foi sugerido, entre a FRELIMO das «zonas libertadas», que administrava estes territo-
rios através de um procedimento «democratico» relativamente participativo, e a FRELI-
MO «marxista-leninista» centralizadora ap6s o Terceiro Congresso do Partido, em Feve-
reiro de 1977'V, De facto, a realidade politica nas «zonas libertadas» estava longe de ser
linear e tais contradigdes politicas ja estavam prestes a eclodir'®. Sdo poucas as andlises
politicas e académicas que lidam adequadamente com estas complexidades politicas e a
documentagio escrita existente relativa 3 hist6ria militar do conflito armado, tal como a
de Jodo Coelho e de Thomas Henriksen, ¢ insuficiente no que diz respeito a providenciar
o tipo de histéria abrangente da «guerra civil» de Mogambique, que seria comparével &
imensa literatura que existe sobre o conflito armado, por exemplo, do Zimbabwe'*’.

Todavia, Kenneth Hermele debru¢ando-se sobre o seu anterior trabalho cientifico
em Mocambique, repara que tinha havido «an overstatement of the new social relations
growing in the liberated zones - popular power, collective production, cooperatives - and an
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understatement of the relationship between the progress achieved and the continuing impor-
tance of traditional social forms such as the role of the chief and/or régulo and the continua-
tion of individual production on independent plots»'*.

Independentemente das experiéncias politicas do conflito armado e das «zonas liber-
tadas», e apesar da retérica formal, 0 modelo «marxista-leninista» foi subsequentemente
dominante na forma de governo (re)construida pela FRELIMO; modelo politico-ideol6-
gico esse, que foi talvez reforcado pelo legado colonial portugués'?', Tal facto politico con-
solidou o partido, mas nio tem conseguido, ainda hoje, consolidar o aparelho de Estado.
Uma combinagio de mé gestdo e de contradigdes estruturais complexas significava que a
estratégia politica, juridica, social e econémica de Estado planeada em Maputo — muitas
vezes a centenas ou milhares de quilémetros de onde seria implementada - era problemd-
tica, mesmo sem os efeitos desestruturadores da «guerra civil»'%,

Deste modo, apés a independéncia, enquanto algumas das directivas politicas, juridi-
cas, sociais e econdmicas da FRELIMO eram populares, outras, como por exemplo a co-
lectivizagio for¢ada, eram impostas frequentemente pelas instincias politicas superiores
como requisito para acelerar a indeclindvel «<mudanga social». Genericamente, todas as
revolugdes, sejam de que natureza forem, implicam sempre uma combinagio de iniciati-
vas politicas e organizacionais por parte das instincias administrativas inferiores e supe-
riores. Todavia, quando as transformagdes sociais e politicas se tornam excessivas, como
acontece(u) em muitos paises da Africa subsariana, as populagdes, principalmente as do
mundo rural, podem ter grandes resisténcias sociais relativamente a essas mesmas trans-
formagdes politicas (integrais). A «revolugio social» em Mogambique teve o envolvimen-
to hegeménico da FRELIMO em muitas tentativas de transformagao politico-econdmica,
como por exemplo, na nacionalizagio da terra e da habitagio arrendada.

Tal facto politico fez com que a circulagdo de capital privado deixasse praticamente
de existir no ambiente econdmico assim gerado'?. Mais concretamente, em termos da sua
contribuigao politica para esta situagdo econémica, foi a complexidade da posse de terras
nas dreas rurais'* que deu origem a uma (eventual) razio de peso para o desencadear do
conflito armado que opds a FRELIMO 4 RENAMO'#. Assim sendo, as perdas materiais
que surgiram ap6s as nacionalizagdes, ndo se verificaram apenas ao nivel de investimento
estrangeiro ou ao dos antigos colonos portugueses, mas também, e particularmente, na
sociedade dita «tradicional»'?.

Simultaneamente, o governo que tomou posse em Mogambique pelos Acordos de
Lusaka, procurava afirmar uma identidade social nacional e declarava que o pais se iria
tornar «um tumulo para o capitalismo e para o imperialismo», como o antigo hino nacio-
nal o exprimia. Contudo, o pais permanecia culturalmente to vasto e diverso como antes,
e esta retérica ideol6gica ndo tinha qualquer significado perceptivel para a maior parte
da populagio camponesa de Mandlakazi, que ndo compreendia a linguagem do discurso
politico do governo da FRELIMO. As ideologias religiosas nascidas de pontos de encontro
particulares entre o indigena e o colonialismo portugués, bem como o papel social dos
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tihosi, dos curandeiros tradicionais e dos feiticeiros mantinham a sua grande importancia
politica e ritual, especialmente nas reas rurais de Mogambique.

E hoje um facto consensual nos debates politicos e académicos, que a persisténcia do
poder politico e social destes agentes tradicionais, aliada ao facto de a FRELIMO os consi-
derar «obscurantistas», «feudais» e «retrégrados», tenha sido capitalizada pela RENAMO
em determinadas 4reas rurais, como foi o caso, em algumas localidades de Mandlakazi.
Com efeito, a natureza complexa e «extremamente localizada» da(s) politica(s) de «campe-
sinato» em Mogambique teve um significado politico importante nas actividades militares
da RENAMO, como foi sugerido por Landeg White!?’. De facto, este autor defende que a
diferenciagao social dentro do «campesinato» deveria ser alcanada geograficamente. Esta
diferenciagio social surge como alternativa aos termos de convengio verticais sugeridos
por Ruth First: «With different groups bringing different consciousnesses’ to the experience of
independence based on their different histories and the different strategies of their incorpora-
tion into the colonial political structure»'?,

A parte de uma maior informagio sociocultural acerca do relacionamento dos sis-
temas de crenca tradicionais com a(s) conjuntura(s) politica(s), é igualmente necessaria
uma andlise politica e cientifica minuciosa dos mecanismos e bases de recrutamento (e
exclusio) das estruturas politico-administrativas do Estado em dreas geogriaficas diferen-
ciadas, para que tenhamos um melhor entendimento analitico e descritivo da (efectiva)
implosao politica do Estado mogambicano e do (relativo) «sucesso» social da RENAMO,
nessas mesmas dreas. Para muitos estrangeiros que visitavam Mandlakazi, e 0 Mogambi-
que rural em geral, a conjuntura histérica surgia como uma desordem politica generaliza-
da, e como uma profunda confusio acerca dos niveis de seguranga (em varias dimensées)
¢ dos padroes de identidade social dos combatentes'?. Enquanto isso, subsistem poucas
duvidas de que o Estado, ainda hoje, estara paralisado politicamente em extensas 4reas das
localidades rurais, e seriamente enfraquecido noutras.

Ao descrever e explicar a situagio social cadtica, e por vezes, violenta nas areas rurais,
os mogambicanos usam frequentemente o termo «confusio», que assume um significado
politico mais alargado. Ryszard Kapuscinski, no seu relato da «guerra civil» em Angola
- pais que partilhava paralelismos militares e contrastes sociopoliticos interessantes com
Mogambique - refere-se ao termo «confusdo» como tendo um sentido especifico, embora
quase intraduzivel: «To simplify things: Confusdo means confusion, a mess, a state of anar-
chy and disorder. Confusdo is a situation created by people, but in the course of creating it
they lose control and direction, becoming victims of Confusio themselves... Confusdo is a
state of absolute disorientation. People who have found themselves on the inside of Confusdo
can’t comprehend what is going on around them or in themselves. Nor can they explain
specifically what caused this particular case of Confusdo... Confusdo can reign over an enor-
mous territory and sweep through millions of people. Then there is war»'®,

Certamente que muitos mogambicanos colocam factores psicoldgicos acima de fac-
tores sociais ou politicos, ao afirmarem que a «guerra civil» estava relacionada com o lado
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«mais obscuro» dos sistemas de crengas e préticas simbdlicas indigenas. Ou até mesmo
que, em alguns casos, a destruigio massiva, e particularmente a brutalidade fisica, ndo sdo
em razdo de quaisquer objectivos politicos ou valores ideoldgicos. Simplesmente reflec-
tem acgdes coactivas que se tornaram automdticas na auséncia ou fraqueza de qualquer
autoridade politica de Estado relevante. Na relativa auséncia de «estudos de caso» que
poderiam clarificar a indistinta situagdo politica mogambicana, o que pode ser dito ¢ que
se o Estado colonial portugués se sustentou no autoritarismo, na segmentagio do pais, e
ainda assim,.no equilibrio (integragdo) dos seus vérios componentes culturais, o Estado
«revoluciondrio» da FRELIMO, por sua vez, baseou-se (inicialmente) sobre um novo sis-
tema politico centralizado, que ignorou (excluiu) estrategicamente os padrdes tradicionais
de autoridade politica.

O conflito armado era, assim, inevitdvel no processo de transigio de um equilibrio
politico que incorporava o «tradicional», para uma nova «fusio» social baseada exclusi-
vamente na concepgio estadista de «modernizagio» da FRELIMO. Todavia, o facto de o
conflito armado ter tomado proporgdes politicas e sociais tdo profundas é, se quisermos,
num limite mais amplo de analise, também uma consequéncia directa da localizagio geo-
politica de Mogambique e da(s) sua(s) relagio(bes) estratégica(s) com as tensdes ideoldgi-
cas em maior escala no contexto geografico da Africa Austral (ver mapa 1),

Como reflexo da crise social e econ6mica em Mogambique e da crescente desmobi-
lizagdo politica, a FRELIMO tornou-se social e politicamente «moribunda» em algumas
localidades rurais. Apesar deste facto, a FRELIMO ainda hoje ¢ um dos mais sofisticados
partidos que manteve o poder politico em Africa, ap6s a independéncia. Em 1989, Jeans
Torp aludia que «The present ten political Bureau members have continuously held most key
party, military and government positions in their hands for almost the last fifteen years. Ex-
cept for the lack of the late Samora Machel and the inclusion of Oscar Monteiro at the Fourth
Congress in 1983, the Political Bureau of FRELIMO has not changed since its election at the
Third Congress of FRELIMO in February 1977. Hence changes within the Government of
Mozambique, which during these years occured after acknowledged failures in formulation
and implementation of policies, which include failures by members of this group, have not
affected the overall position of these ten political Bureau members. Rather this group of men
represents remarkable continuity within Party leadership»*2,

Com efeito, houve mudangas politicas posteriores no Quinto Congresso do Partido,
em 1989, quando o Politburo foi alargado para 12 membros'*. Contudo, a continuidade
politica na sua esséncia, manteve-se. De facto, o niicleo da lideranga politica do periodo
pos-independéncia foi bem estabelecido, aquando da realizagio do Segundo Congresso
da FRELIMO, realizado de 20 a 25 de Julho de 1968. A transigdo de lideranqa politica que
se seguiu 3 morte de Samora Machel em 1986, foi «pacifica» e «ordeira» e parece nio ter
provocado grande luta pelo acesso ao poder politico'*. De acordo com o que transparece
para o mundo exterior, o regime politico apresenta-se est4vel e unido desde a independén-
cia, e as relagdes politicas e ideoldgicas entre partido e Estado (governo) simbidticas.
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No entanto, nos finais dos anos 80, a FRELIMO controlava efectivamente menos ter-
ritério de Mogambique que Portugal em 1974, e a situagio de facto s6 recentemente tem
melhorado, desde essa época histérica (ver mapa 4). A medida que a RENAMO estendia
o alcance politico-territorial das suas operagoes militares, a capacidade de afirmagio poli-
tica da FRELIMO no territério mogambicano deteriorava-se (ver figura 1). O relatério do
Comité Central para o Quinto Congresso do Partido exigia que «A actividade do Partido
deve continuar, de maneira apropriada, naquelas zonas onde a populagio vive compulsi-
vamente sobjcontrolo terrorista»'”. No entanto, a realidade ¢ que o Estado mogambicano,
dirigido pela FRELIMO, nio foi nem capaz de expandir nem sequer manter a sua sobe-
rania politica, enquanto espago produzido socialmente e activamente envolvido na sua
reprodugio material e ideologica.

Assim sendo, Herb Howe e Marina Ottoway puderam notar com razio que «In early
1987, the process of state power consolidation in Mozambique could only be considered a
failure... The combination of Rhodesias, RENAMO?% and South Africa’s attacks on one side,
and FRELIMOY inability to defend the state and revive the economy on the other have cre-
ated a vicious circle. RENAMOYS strengh makes it difficult for FRELIMO officials to reach the
villages, which in turn further strengthens RENAMO or at least creates a power vacuum in
the rural areas»'*.

Em termos politicos gerais, aquilo que Herb Howe e Marina Ottoway véem como
uma discrepéncia entre a for¢a do regime e a forga do Estado, pode ser explicado pelo
facto de a for¢a do regime ser uma questio de organizagio politica interna e de legitimi-
dade, enquanto a for¢a do Estado é uma questdo de poder e de mobilizacio de recursos
materiais. Os fundamentos politicos que influenciam a legitimidade do regime e a sua
forga interna sdo as escolhas politicas feitas pela FRELIMO, a sua organizagio interna, as
relagbes formais e/ou informais que estabelece com outros agentes e estruturas politicas,
as ligagdes pessoais e/ou institucionais estabelecidas durante a luta armada contra o colo-
nialismo portugués, e os mecanismos para gerir desentendimentos sociais'’.

A consolidagio politica e institucional do Estado ¢ algo muito diferente. Aqui a chave
¢ o poder ou a capacidade de administrar a sociedade civil e o Estado, se necessério através
do monopdlio da violéncia simbélica legitima. O poder - para além dos recursos ideolé-
gicos - exige recursos materiais. Alguns destes recursos sio de ordem econémica — um
Estado falido tem uma capacidade politica muito limitada de executar reformas sociais
ou de estimular incentivos empresariais. Outros recursos sio de ordem organizacional
- a existéncia de uma ligagio entre o regime e a populagio que assegure que as decisdes
politicas sio postas em pratica, até mesmo quando a populagdo nio as vé com grande
entusiasmo social. Este tipo de organiza¢do é muito diferente da organizagio interna do
regime politico e ndo tem aquilo que Catherine Scott refere como o «Estado brando» de
Mogambique!*. Consequentemente «The collegiately of FRELIMO’ Political Bureau en-
hances its legitimacy by presenting the population with an image of united and cohesive
leadership, what would enhance state power is the restoration of FRELIMO's rural networks,
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as well as the administrative and security apparatus»'®. O que aqui se refere ¢ basicamente
o controlo formal do aparetho de Estado sobre a sociedade, a politica e a economia, entre
outras dimensdes, por todo o territério de Mogambique.

A «revolugio social», mesmo que seja facilitada por um regime politico unificado, é
um processo socioespacial, dado que ocorre no espago e no tempo'®, Este processo tem
a ver, por um lado, com o exercicio do poder de Estado e, por outro, com a transforma-
¢ao das relagbes sociais e politicas por todo um territério. Temas como o modo de orga-
nizagio do Estado p6s-revoluciondrio no espago territorial mogambicano, e como esta
organizagio politica difere daquela que vigorava no tempo do colonialismo portugués,
levantam uma série de importantes questdes sociais, politicas e econémicas. Em sintese:
a transigdo politica para uma nova forma de governo e para uma nova sociedade requer e
dé origem a um novo enquadramento socioespacial. O que é relevante, ou até mesmo pa-
radoxal, salientar, é o)facto de a tentativa por parte da FRELIMO em afirmar a sua prépria
concepgio ideolégica de uma nova sociedade exigia, por um lado, controlo territorial efec-
tivo, e por outro, a nio obliteragio da praxis social e politica da sociedade «tradicional»
mogambicana'*!. No entanto, a politica da FRELIMO, marcada pela «unicidade» na sua
orientagio politica, com o ideal de formagio de um Estado-nagio, que movido pelo mito
da homogeneidade politica, conduziu a destruigio de grupos sociais e politicos especifi-
cos, e acabou por contribuir para aquilo a que Michel Cahen designa por «la révolution
implosée»'%, ou na nossa perspectiva, para um enquadramento relacional que designamos
de «legitimidade dividida»'*.

Com efeito, o Estado mogambicano rejeitou (e, em certa medida, rejeita ainda) do
ponto de vista formal, juridico e politico explicito, aquilo que considerou como uma inge-
réncia politica por parte das Autoridades Tradicionais de Mandlakazi, reconhecendo-lhe
somente uma reduzida e difusa participagio de apoio organizativo e consultivo as institui-
gOes estatais locais a nivel juridico, socioeconémico e administrativo. Todavia, dentro da
perspectiva da presenga politica «passiva», ainda que por vezes reconhecidamente «acti-
va» das Autoridades Tradicionais, como por exemplo, na resolugio de litigios relativos a
(re)distribuigao e posse das terras, poderemos considerar que as Autoridades Tradicionais
formam em maior ou menor escala um poder «alternativo», ou se quisermos «paralelo»,
no quadro da estrutura politica estatal local.

E neste quadro politico que algumas Autoridades Tradicionais reproduzem (ou pre-
tendem reproduzir) a sua legitimidade e a sua autoridade politica assente em fundamen-
tos pré-coloniais, enquanto o Estado mogambicano actual ¢ ainda visto, ndo s6 pelas Au-
toridades Tradicionais mas também por um significativo nimero da populagio rural de
Mandlakazi, como uma criago externa e sucessor do Estado colonial portugués, constru-
ido a partir do topo, ¢ decorrentemente, detentor de uma legitimidade politica de outra
natureza'®,

Neste sentido, poderemos considerar que a legitimidade e a autoridade politica
do Estado e das Autoridades Tradicionais de Mandlakazi provém de fontes totalmente
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diferentes, produzindo consequentemente uma divisdo de legitimidade. Deste modo, é
a partir desta «legitimidade dividida» que nasceram (e se mantém) um consideravel nu-
mero de problemas politicos que afectam o Estado mogambicano (especialmente a nivel
local), e que se manifestam actualmente mais que nunca, nesta conjuntura politica de
reivindicagio de uma forma democritica, participativa e descentralizadora de Estado, que
entre outros pontos assenta, por um lado, no (r)estabelecer de relagdes sociais e politicas
do Estado com a sociedade civil, em geral, e por outro, com o (r)estabelecer efectivo de
relagdes «sociopoliticas» entre o Estado e as Autoridades Tradicionais, em particular'®,

A recusa politica do Estado mogambicano em reconhecer integralmente as prerro-
gativas sociais, econdmicas e, sobretudo, politicas da autoridade legitima dos tihosi, tem
como pano de fundo a apreensdo do Estado mogambicano de que uma vez reconhecida
formal e explicitamente a legitimidade politica tradicional, as Autoridades Tradicionais de
Mandlakazi se apresentem como um poder «alternativo» com o qual o Estado tem de coa-
bitar, ou ainda, entrar em competigio dentro do processo de estruturagio das actividades
sociojuridicas e politico-administrativas a implementar no distrito. Actualmente, o Esta-
do mogambicano preside a uma orientagio politica que consideramos ambigua, na exacta
medida em que, ora considera as Autoridades Tradicionais como elementos integrantes
da sociedade civil, ora como agentes politicos activos pertencentes a instituigdes de poder,
que devem ser de facto incorporadas nas estruturas administrativas dos 6rgaos locais do
Estado em Mandlakazi.

E a tltima destas concepgdes politicas, expressa numa ticita engenharia legislativa,
que constitui a norma e estabelece o padrao reprodutor fiel 4 politica colonial portuguesa,
quer no que diz respeito a defini¢do das relagdes «sociopoliticas» que se estabelecem entre
o Estado e as Autoridades Tradicionais, quer no que diz respeito & dimenséo de acgio e
de intervengdo social e politica que é reservada s Autoridades Tradicionais de Mandlaka-
zi'%; por outras palavras, o Estado mogambicano esforga-se em qualquer um dos casos,
como refere Donald Ray de forma muito concisa, para «mettre en oeuvre un sistéme de
gestion de la chefferien'?.

Os poderes publicos mogambicanos reconhecem que num contexto politico de «legi-
timidade dividida» a ndo inclusio, por um lado, e a possivel tentativa de desestruturagio
das dindmicas e legitimidade(s) politica(s) das Autoridades Tradicionais de Mandlakazi,
por outro, poderiam certamente criar situagdes de conflito e hiatos politicos indesejaveis,
com onerosos custos politicos para ambos os lados.

A este propésito Anténio Mandlate refere que «Efectivamente vive-se uma situagdo
algo complicada. Pois por um lado, temos alguma populagio que reconhece o Estado como
sendo o unico drgdo legitimo na gestdo das comunidades. O nosso trabalho também passa
por esta consciencializagdo. No entanto, existe uma larga percentagem da populagdo que re-
conhece ao régulo os direitos e os deveres ancestrais de gestio da comunidade e de resolugdo
dos conflitos que possam surgir. N6s mesmos reconhecemos esta autoridade. Mas ela também
tem de estar enquadrada na lei. Na resolugdo de alguns casos, principalmente de terras e de
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conflitos entre familias, eu consulto o régulo. Eu represento a lei, mas existem conhecimentos
que me escapam. Ndo podemos continuar a agir como se a outra parte ndo existisse. O Es-
tado ndo pode ignorar o papel dos régulos, nem estes agirem como se o Estado ndo existisse.
Nao podemos voltar ao tempo pré-colonial, mas também ndo pode ser tudo conforme a lei
diz, pois muitas vezes a lei ndo conhece a realidade. E preciso chegar a um consenso e inte-
grar todos para podermos avangar»'&,

Assim, num quadro politico de «legitimidade dividida» entre o Estado e as Auto-
ridades Tradicionais, a(s) estratégia(s) politica(s) definida(s) explicita ou implicitamen-
te por ambas as partes (cabendo naturalmente a iniciativa ao Estado mogambicano),
parece(m) assentar num compromisso relacional, que designarmios por «casamento de
(in)conveniéncia».

Com efeito, tal como refere Casimiro Mondlane, «O Estado precisa das Autoridades
Tradicionais para governar, para chegar ds populagdes, para se fazer ouvir. Ndo se pode sobre-
por a elas nem ignorar a sua legitimidade junto das populagdes. As Autoridades Tradicionais
conhecem melhor que ninguém as suas populagdes, os seus anseios e as suas necessidades.
Na administragao territorial, as Autoridades Tradicionais contribuem bastante na indica¢do
das delimitagoes territoriais entre zonas, povoagdes segundo o seu conhecimento e na no-
menclatura tradicional utilizada. Esta autoridade colabora e contribui bastante na gestio da
terra, participa no estudo e atribuicdo de terras para habitagdo, produgio agricola e pecud-
ria, identificagdo de dreas livres e disponiveis para a ocupagdo. Da mesma forma, em caso de
conflitos de terra, esta autoridade participa na andlise e contribui com os seus conhecimentos
sobre a matéria na solugdo amigdvel do conflito. Fago leitura positiva da participacdo das
Autoridades Tradicionais porque dada a altura da implementagdo do multipartidarismo, os
GD’s passaram a relaxar e as suas tarefas a realizar nas comunidades ndo eram assumidas
da mesma forma que dantes. Por outro lado, porque na maior parte dos casos os Secretdrios
das povoagies eram do partido no poder e com a separagdo das fungdes dos partidos e do
governo, aqueles secretdrios lhes faltavam instrugdes concretas do que deviam continuar a
fazer e do que deviam deixar de fazer. E por tudo isso que as Autoridades Tradicionais sdo
necessdrias. No entanto, as Autoridades Tradicionais também precisam que o Estado as reco-
nhega. O Estado reconhecendo as Autoridades Tradicionais para além dos recursos materiais
que lhes pode dar, também lhes da outra for¢a’ para fazerem valer a sua autoridade»®’,

Em suma, a actual conjuntura histérica anuncia algumas mudangas e expectativas
politicas, porém, s6 o futuro testemunhara se este «casamento de (in)conveniéncia» — apa-
drinhado por um remake legislativo (neo)colonial, na figura do j4 referido Decreto-Lei n.°
15/2000, e por uma benemérita revisdo constitucional, tardiamente cumprida em 2004
- providenciard o que ambos os nubentes desejam: um contrato benéfico, duradoiro e em
regime de comunhio geral de bens (politicos)'°.
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Notas

1

Nestas comunidades rurais, o muti (plural: mimuti) ou ndjan-
go (plural: mindjango) é a base de toda a organizagdo social,
poliica e economica. Os mimuti constituiam unidades de ha-
bitagao, produgao e consumo, bem como unidades politicas e
reiigiosas e, aparentemente gozavam de bastante autonomia
umas relativamente s outras. Estas pequenas unidades poli-
tico-econgmicas aglomeravam-se através da(s) dinamica(s) do
parentesco. Refira-se ainda que, o conjunto de muti ou ndjango
& designado por tiko (chefatura), constituindo este a unidade
politica, social, econdmica e religiosa mais vasta, integrando
finhagens de vérios clds cujo chefe politico & apelidado de hosi.
Ver: NEGRAOD, J., SOPA, A. (1996), A parficipagdo das comuni-
dades da gestéo dos recursos naturais, Maputo, CEAJUEM.

O termo tinyanga € abrangente e inclui varias categorias: a)
nhiahiuvi (plural: muhiaihuvi) ou nhiahle - € aquele cuja funglio
consiste em adivinhar através de ossiculos ou conchas mariti-
mas. Normalmente, o nhiahluvi é possuido por espiritos Nguni.
Acolecgdo de que se serve para fazer kuhlahluva denomina-se
tihlolo (singular: hiolo), e a operag8o, kuhlahluva tihiolo. Esta
operacio consiste em o nhlahluvi langar os tilole sobre uma
pele que pode ser de um cabrito ou sobre uma esteira. Es-
tes tihiolo representam certos grupos de seres e objectos e,
ao serem langados, caem ac acaso, mas a sua posigio tem
um significado simbolico. E, pois, fungdo do nhighiuvi fazer a
leitura e interpretag3o ritual da posigdo de cada hiolo, e essa
interpretag3o ritual tem o valor de resposta a preocupagdo do
consultante. Para LuisPolonah o nhlahluvi «guia, controla o
compartamento dos individuos em fungdo, principalments, dos
inferesses superiores do grupo. Quando vaticina, abre uma
janela no tempo avante e faciffa a planificag8o das acgBes
futuras, adverte ¢ pde em guarda os seus agentes contra as
surpresas tragicass. Por seu lado, na perspectiva de Adria-
no Langa, o que se procura ao nhiahluvi é saber «o porqué
deste ou daquele acontecimento (doenga, acidentes, efc.). é
para saber o que se deve fazer e como proceder numa dada
s#tuagdo concreta e existencial. Portanto, a consulfa aos tihlolo
pode ser no sentido prospectivo (como fazer = futuro) ou no
sentido retrospectivo (porque aconteceu isto ou aquilo = pas-
sadoj». A especialidade de nhiahluvi pode ser adquirida por
via hereditaria - por eleigio feita por um espirito estranho ou
antepassado defunto - ou voluntariamente. E preciso referir,
que a figura de nhiahluvi é polifacetada e multifuncional. Quer
dizer que ele pode exercer, e normaimente fa-lo, varias outras
fungBes rituais - nyamussoro, mugoma, etc. - a0 mesmo tem-
po. Normalmente, quando alguém esta doente, vai consultar
um nhiahiuvi a fim de saber a causa da sua doenca. Este, por
sua vez, ao diagnosticar a doenca, vai dar a formula resolvente
a0 seu paciente. Em certos casos, dependendo da natureza
da doenga, o nhlahluvi pode recomendar uma consulta ao
nyamussoro, principalmente se a enfermidade for provocada
por um cikwembu ou nloyi, by nyamussoro ou nfembi - uma
das especialidades do nyanga € kufemba. No contexto refi-
gioso local usa-se o termo para designar a acgdo de agamar,
cheirar ou aprisionar um cikwembu ou cigono (plural: sigono
- um «ser» personificado por um feiticeiro, que este ultimo
utiliza para executar as suas acgOes maiéficas. Este «sern,
pode-se fazer representar numa pessoa morta, num animal

ou mesmo em seres inanimados), ¢ o praticante desta acgdo,
nfembi ou nyamussoro que é possuido por espiritos Ndau. Ha
muito tempo, esta actividade de kufemba era exercida apenas
pelas mulheres durante a noite. Porém, ultimamente, existem
nyamussoro homens a faz-se kufemba durante o dia. Como
acontece como 0 nhlahluvi, 0 nyamussoro & uma figura poli-
facetada. Com efeito, ele acumula as fungBes de adivinhagéo
e de medicina. H4, contudo, uma significativa diferenga entre
adivinhagéo de muhiahluvi e a do nyamussoro. A deste Gltimo,
€ mais desenvolvida e mais complexa. Por exemplo, o nyamus-
soro néio s6 diz aquilo que o nfoyi ou um cikwembu deseja, mas
capta-0s, aprisiona-0s ou agara-os e pde-nos em didlogo com
esse nloyi ou cikwembu, c) nyangarume - & um nyanga possu-
ido por espiritos mahlonga, que séo espiritos pertencentes a
um antepassado directo da familia. Estes tinyanga ndo entram
em franse. Aos nyangarume 0s espiritos revelam-se através de
sonhos. A sua funglio ¢ fundamentaimente curativa. Contudo,
como acontece com as categorias anteriores, o nyanganime
pode ser possuido por espiritos Nguni ou Ndau. O govela ou
nparuli & um nyanga mestre cuja fungBo & iniciar (kuparule)
outros tinyanga. Govela é uma figura que goza de um grande
prestigio sodial. Esta designagdo ndo corresponde a nenhuma
anterior categoria de nyanga, mas sim ao estatuto social de
senioridade. Ver: POLONAH, L. (1987), O Nhamussoro e as
Outras Fungdes Méagico-Religiosas, Instituto de Antropologia,
Universidade de Coimbra; LANGA, A. (1992), As Religides
Cristds & Tradicional Africana, Braga; ver ainda: POLONAH, L.
(1967/68), «Possessdo e Exorcismo em Mogambique», Memo-
rias do Instituto de Investigagdo Cientifica de Mogambique, vol.
9; NHANCALE, 0. (1994), op. cit.

CARRILHO, J. (1995), «Administrag8o Local e Administragdo
de Terrasn, in LUNDIN, 1. (ed.), Autoridade e Poder Tradicional,
{ed.), Maputo, MAE/NDA, pp. 109-121.

O cld que se fixa primeiro orienta a fixagdo de grupos socials
posteriores sob submissdo politica as regras pré-estabeleci-
das, ou seja, kukhoza. Este termo XiTsonga significa «fixar-se
em casa ou no territbrio de outrém, submeter-se aos outros».
Entrevista com ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE (hosi), Pos-
{o Adminisirativo de Mazucane.

Na verdade, em situagdes criticas de tensdo social, competi-
¢do politica e de desastres naturais, os membros das patrifi-
nhagens, que ndo se revelem forlemente identificados com a
ordem fundada pelos espiritos antepassados séo objecto de
suspeita e acusacgdo de feiticaria, considerada poder adverso
€ agressor dos inferesses sociais e materiais da comunidade
politica. Ver: FELICIANO, J. (1988), op. cit.

A estrutura politica da autoridade tradicional em Mogambique,
em termos de nomenclatura, e ndo de estatuto social ou de
fungdes poliicas, varia de uma regido para outra. Assim, por
exemplo, entre o grupo efnolinguistico Emakhuwa, o chefe po-
litico méximo, designa-se por mwene e tem como colaborado-
res, os fumo, a apwiyamwene (figura politica do sexo feminino,
visto serem sociedades matrilineares); por sua vez, entre os
Elomwe, o chefe politico maximo chama-se iguaimente mwe-
ne, e, entre 05 seus colaboradores politicos destacam-se 0 sa-
massoa, sangira, nhkhonda, entre outros. Ver: MACHADO, A.
(1970). Entre os Macua de Angoche: historiando Mogambigue,
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Lisboa, Prelo Editora; ver ainda: MEDEIROS, E. (1986), «A
chefatura dos Megama do Chilire: contexto econémico e po-
litico da sua instituicdo», Cademos de Historia, (4), pp.21-27;
GERARD, Pe. (1941), «Mahimo - Macuas», Mogambique: Do-
cumentério Trimestral, (26}, pp.5-22.

RITA-FERREIRA, A. (1974), op. ci, p. 193.

A povoacdo na qual reside o hosi era denominada ntsindza ou
kamukhulo. No nisindza existia o mbandla, onde se sentavam
0s viajantes @ se reuniam os tinduna do hosi. £ nesta povoa-
¢8o onde se encontra a thempela - pafota sagrada onde se
solenizava 0 mhemba. Segundo Adriano Langa, o mhamba
era celebrado pelo hosi (analisaremos esta questio com maior
profundidade no ponto 4). Ver: LANGA, A, (1992), op. cit.
Como atras salientdmos, 0 nyanga é o mestre-de-cerimonias
que zela pela observéincia rigorosa do ritual, pois a complexida-
de das cerimonias pode confundir 0 executante. Como era hé-
bito, este nyanga (nyamussoro) era o curandeiro e adivinho do
ntsindza. O nyanga ausculta a vontade do invisivel. Ele executa
os ritos de protecgo contra os «deitadores» de sortes (valoyi)
que provocariam incidentes para perturbar o andamento das
cerimnias. Entrevista com FRANCISCO LUMBELA BAULE
(nyanga) Localidade de Chidenguele.

O momento mais imporiante de ligagao entre os vivos & 0s mor-
tos, ocome aquando do kuphahla (comunicagdo com o mundo
dos antepassados;oferecer sacrificios). Este & realizado tanto
2o nivel da comunidade, como das famifias. Nas primeiras,
legitima-se a autoridade do hosi, nas segundas, a autoridade
do mulimuzana. Entrevista com AGOSTINHO FABIAQ CHIAU
{mulumuzana), Localidade de Dengoene.

JUNQD, H-A. (1974), op. ck., p. 385. Em Mandiakazi, segundo
alguns entrevistados, o hosi é a terra, é o galo que sustem a
vida do fiko. E o touro, sem o qual a vaca ndo pode ter filhos.
E 0 esposo, sem ele o pais & como uma muher sem marido.
Entrevista com GABRIEL DENGO (hosi), Localidade de Den-
goene; Entrevista com JOSE CANHINE MACUACUA (hosi),
Posto Administrativo de Macuacua. '
FELICIANO, J. (1989), op. ci.

No que diz respeito as crises sobretudo quando as chuvas
ndo caiam no periodo previsto e, quando o tiko era alvo de
feitico resultando, em destruicdio de culturas provocadas por
pragas de gafanhotos, por exemplo, recorria-se ao exercicio
de praticas magico-rituais. Estas, quando correctamente feitas
€ nas ocasides certas, garantiam a existéncia de conjungdes
de forgas necessarias e protecgdo dos espiritos, asseguran-
do, com isso, 0 sucesso da produclo e reproduglo do sistema
econdmico-social. Ver: COSTA, M. (1899), op. cit; ver ainda:
FELICIANO, J. (1989). op. ck.

A misteriosa insignia da realeza foi sempre possuida pela
comunidade politica desde tempos imemoriais, desde a sua
fundacdo. No ¢l Mukhantxwa ou Nqumayo, o hosi investido
recebia o kando. O kando era um objecto preparado com ral-
zes misteriosas que 50 existiam em Mussapa e sdo conhecidas
apenas pelo nyanga do tiko. O kando é um objecto simbolo de
autoridade dos Mukhanbawa. O abjecto da realeza era escondi-
do num lugar secreto, num buraco, num rochedo. S6 o hosie o
nlukedo indicados pelos tiguluvi (singular. ngukiv) e sikwemby
para fazer a abertura do ritual, é que conheciam o esconderi-
jo. O hosi detinha ainda um muhri (limintso - rakz que contém
uma dose de droga com a qual, o hosi assegura o poder que
se toma perpétuo); especial que e garantia poderes magicos
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sobrenaturais. Ver: JUNOD, H.-P. (1927), op. ck.

Este era preparado a partir de pedagos de pele de bifalo, de
ledio, de hiena, de pantera, de serpentes de diversas espécies
e, sobretudo, de pele humana de inimigos mortos durante uma
batatha, Era colocado na pathota da primeira mulher do hosi
um chifre mégico com a mistura. No meio da lareira mantinha-
se um fogd perpétuo, o fogo do mphuo (ndzilo wa muhrl), que
era sagrado. Ver: JUNOD, H.-A. (1974), op. ci.

FELICIANQ, J. (1989), op. c.

A necessidade de preservar a unidade politica do tiko neste
padréo demografico tio disperso, fez reforgar as rituafizagdes,
o0s sistemas de alianga matrimonial e as préficas simbolicas
que providenciavam os necessarios lagos de integragdo. A
disperséo dos recursos era também respondida com praticas
de cooperaghio ou de ajuda-mitua, como por exemplo a ku-
thekela, a kurimela e a kupfunana. Relativamente a kuthekela,
poder-se-a referir que &0 longo dos tenpos tem-se constituido
enquanto instituicho encarada como sohig#o a curto prazo para
crises alimentares conjuniurais. As pessoas da regifio afecta-
da pela fome deslocam-se em procura de comida e sementes
em condicdes de serem ulikzadas no ciclo agricola seguinte.
Néo existe nenhum objecto de troca como condigdo principal,
e ndo & fundamental que seja entre grupos familiares. Pode
verificar-se 0 processo de troca no caso da outra pessoa ter,
por exemplo, milho mas ndo ter amendoim ou mandioca nem
as respectivas sementes. O processo opera-se entre ambos 03
sexos dependendo das circunstancias e do impacto da crise.
0O reconhecimento do pape! activo feminino pode dever-se ao
facto das mulheres procurarem criar relagles amistosas mais
envolventes com o objectivo de facilitar as relages de troca de
bens ndo s6 nos momentos de crise, mas também, em ocasides
normais 8 em areas do mesmo espago geografico. Tem sido
pratica comum, as mulheres fazerem mahuke em convivios
juvenis, dangas, casamentos, elc., para arranjar mukhosi (plu-
ral: vamukhosi. - Mahuke significa estabelecer uma relagéio de
amizade; mukhosi, significa amigo(a) predilecio(a); camarada;
compadre/comadre). Casualmente, cruzam-se duas senhoras
ou meninas, geralmente de idades aproximadas. Quem toma a
iniciativa manda a outra parar, cumprimentando-a. Aquela que
fomou a iniciativa diz que gostaria que fossem vamukhosi. Mar-
ca-se a data de visita para apresentagfio em casa dos respec-
tivos familiares. Fica assim estabelecida uma alianga com base
em simples amizade, onde a troca de produlos produzidos na
regido de cada uma delas, funciona como um cataisador que
alimenta as relagGes sociais e de froca entre ambas. Por seu
lado, a kurimela, & uma espécie de trabaiho assalariado no qual
se vende a forga de trabalho em troca de dinheiro ou de aigum
produto. O organizador convida um certo niimero de pessoas
dependendo do tamanho da machamba, e do tipo de trabalho
afazer pagando em dinheiro ou produtos (farinha de milho, sal,
agticar, eic.). Esta prética pode vigorar em regime de contrato.
A pessoa passa a ter uma cerla area por culivar, semear, sa-
char, e depois da execug3o do trabatho recebe parte da cothei-
ta. Por Uimo, kupfunana designa ajuda, auxitio. € interpretado
como um mecanismo de ajuda aos mais pobres. O significado
de pobre traduz objectivamente, a falta dos minimos recursos
para subsistir. Aqueles cuja forga de trabatho & reduizida, e ndo
podem ocupar uma area que garanta uma cotheita saudével e
consequentemente, ndo rendem o suficiente para se alimen-
tarem até as proximas colheitas. Neste quadro estdo inclusos
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grupos de pessoas idosas que ndo tenham outras pessoas
mais novas como membros da familia que possam auxifia-los.
Processo idéntico verifica-se também em novas construges
habitacionais ou em casos de pakhotas destruidas por tempo-
rais. Entrevista com LIDIA NHWAMUSSE (camponesa), Aldeia
de Xithalu; ver ainda: TAMELE, V. (1997), Subsidios para um
estudo de métodos de gestéo das actividades agricolas com
recurso as crengas mégico-religiosss. Estudo de caso da Bana
do Limpopo (sudeste da provincia de Gaza), Maputo, FL-UEM,
Tese de Licenciatura.

Relativamente as outras praticas de cooperagdo ou de aju-
da-muitua, a nfsima ocome num espago mais restritivo entre
membros do mesmo espago geografico. £ uma estratégia
adoptada que visa oferecer, principalmente, comida em troca
de prestagdo de servigos. A pessoa que organiza a nisima
beneficia de méo-de-obra colectiva. Dependendo do tamanho
da machamba para cultivar ou sachar, o organizador convida
um certo nimerc de pessoas (8 a 15). Depois da jomada, o
pagamento envolve simplesmente comida e bebida que sdo
geraimente consumidos no local. Para o efeito, um grupo de
mulheres preparava nghovo e/ou uputsa (cervejas, sendo a pri-
meira preparada a partir de farinha de milo, arroz ou mapira,
@ a segunda, feita a partir de farelo, mapira e ameixoeira). No
fim de uma jorada de trabalho, o hosi fazia a redistribuigao, e
todos comem, bebem e dangam. Entrevista com LIDIA NHWA-
MUSSE, ibidem.

Os primeiros trabalhos de missionagdo em Mogambique foram
desenvolvidos pelos Dominicanos e, apos 1610, também pe-
los Jesuitas. Todavia, a expulsdo dos Jesuitas em 1759, por
decreto do Marqués de Pombal, agravou bastante o frabalho
missionario. Em 1834, a expulsdo de todas as ordens religio-
sas, pelo governo kiberal que assume o poder, conduz a uma
situagao ainda mais grave. Os Jesuitas contudo, comecaram a
regressar em 1880, a convite de Paiva de Andrada, estabele-
cendo certo nimero de estagdes missionérias nos prazos da
Zambézia e arrendando o prazo Boroma. Em™1887, Barros
Gomes, ministro da Marinha e Uliramar, criou a Junta das Mis-
sdes em Portugal, a partir da qual eram concedidos subsidios
a algumas missdes, por vezes impondo condigfies como a de
criago de novas missbes. Em 1893, Antonio Enes, propunha,
um plano para a criagio de uma Congregago das MissBes
Poriuguesas da Africa Oriental, um instituto subordinado ao
Govemo Portugués e a Diocese de Mogambique, destinado
a congregar e habifitar pessoal para os servigos eclesiasticos,
para a propaganda religiosa e moral e para o professorado pri-
marnio da Diocese de Mogambigue. O inicio do século XX foi
um periodo de crise entre o Estado portugués e a igreja. Esta
situacdo levou & ruptura entre ambos. A 18 de Abril de 1901,
foi publicado um decreto, assinado por Hinize Ribeiro que. no
seu arligo primeiro referia «nenhuma associagdo de carécter
religioso poderd instituir-se ou funcionar no pais sem prévia au-
torizagdo do Govemon. A proclamacdo da Republica em 1910,
aberlamente laica e anti-clerical, a lei da separagfo da lgreja
do Estado (1911) e a aplicag8o em 1913 das suas disposigfes
s coldnias, foram golpes imporiantes para o trabatho de mis-
sionagdo em Mogambique. De {al modo estas medidas come-
garam a ser sentidas, que a 13 de Agosto de 1914, o Governa-
dor-Geral de Mogambique, Joaquim Machado, suspendeu as
principais disposigdes da Lei de Separagdio. Apenas em 1926,
com o decreto de 13 de Outubro de Jodo Belo, que promul-
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gou o Estatuto Orgénico das Missdes Catolicas Portuguesas e
que extinguiu as missdes civilizadoras laicas e o Instituto das
Missdes Coloniais, & que a sifuagdo foi alterada. A partir desta
data a Igreja Catdlica passou a ter um papel preponderante na
vida e educag8o das populagbes indigenas. Ver: CORREIA, F.
(1992), O método missionério dos Jesuitas em Mogambique,
1881-1910: um contributo para a historia da Missdo da Zam-
bézia, Braga, Livraria Apostolado da Imprensa; FERREIRA, L.
(1987). Igreja Ministerial em Mogambique: caminhos de hoje ¢
de amanhd, Lisboa, (s.e.); GUERREIRO, J. (1954), Quadros
da historia de Mogambique, Lourengo Marques, Imprensa Na-
cional de Mogambique; MOREIRA, E. (1936), Porfuguese East
Africa: a study of its religious needs, London, World Dominion
Press; SILVA, F. (1911), A obra missionéria na Provincia de
Mogambique: relatério, Porto, Typographia a Vapor da Officina
de S. José; REGO, A. (1862), Temas sociomissionoldgicos e
historicos, Lisboa, Junta de InvesligagGes do Uitramar; HEL-
GESSON, A. (1991), «Catholics and profestants in a clash of
interests in Southem Mozambique», in HALLENCREUTZ, C.,
PALMBERG, M. (eds.), Religion and poltics it Southern Africa,
Uppsala, Scandinavian Institute of African Studies; SOUTO, A.
(1996), op. ct.

Foi fundamental para o colonialismo portugués, no Sul de Mo-
gambique, a maneira como as instituigbes tradicionais foram
integradas na hierarquia politico-administrativa colonial. Os
principais agentes desta integracéo foram o administrador co-
loniaf portugués e o régulo ou chefe tradicional mogambicano.
Como vimos anteriormente, a partir de 1895, a Su! do Limpope,
a circunscrigao passou a ser a unidade administrativa; por seu
lado, em Maputo, as unidades administrativas constituiram-se
a partir da base tenitorial existente nas antigas Terras da Coroa
€ nas respectivas subdivisdes administrativas. Durante a reor-
ganizagio administrativa de 1907, Gaza, que permaneceu um
distrito militar desde 1895 - em grande medida devido ao medo
de rebelido das proeminentes familias de Gaza, que viviam no
exilio, do oufro lado da fronteira, no Transval - foi, também, di-
vidido em circunscrigdes todas dependentes de Lourenco Mar-
ques. Em algumas delas, os portugueses criaram tanto regula-
dos quantos passaram a ser necessarios para a sua seguranga
politica e econdmica. Por exemplo, a dircunscrigdo do Chibuto
passou a fer 25 régulos e a do Xai-Xai, 13. As obrigagdes do
régulo, tais como eram determinadas pelas leis coloniais, em
1908, incluiam: a) a indicagéo, dentre os seus subordinados,
de trabathadores, carregadores e recrutas para o exército, para
satisfazer as requisigbes do Governador; b) a responsabiiidade
na colecta do imposto de pahota; <) o controlo dos estranhos
que entrassem no regulado sem um passe valido; d) o impedi-
mento do comércio de bebidas alcodlicas, com excepgo dos
vinhos portugueses. Pelo desempenho destas fungBes, o régu-
fo ndio era pago pelo regime colonial portugués, mas era auto-
rizado a cobrar uma taxa de meia kibra (10 xelins) ou de 2850
por cada mineiro que regressava das minas. Recebia, também
uma quantia idéntica por cada milando a que presidisse. Desta
forma, o régulo podia, por um lado, obter beneficios considera-
veis pela sua aquiescéncia ao trabatho migrante e, por outro,
pela manutencZo da lei consuetudinaria; nestas condigbes, era
um «aliado» estratégico da aceitagéio dos mecanismos de ex-
ploragéio e reprodugdo colonial portuguesa. A fungdo do régulo
era, em parte, ideoldgica: nela estava inerente a watificagior
da tradicéo e da autoridade politica & «nova ordems» colonial
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portuguesa. Ver: ROCHA, A. ef al. (1983), dp. ct.

Cada induna era substituido de irés em trés meses, e podia
representar alé trés régulos. Ver: FELICIANO, J. (1989), op.
ct.

FELICIANO, J. (1989), op. ct.

FELICIANO, J. (1989), op. ck.

Estabelecida a dominagéio colonial no Sul do Save, com a
destruicdo do Estado de Gaza, a administragdio portuguesa
estendeu o seu controlo aos principals recursos e activida-
des econdmicas, fomando-se vital para a classe dominante
0 estabelecimento de relagdes capitafistas em Mogambique,
sobretudo em relaglio aos recursos humanos, fazendo depen-
der a mdo-de-obra africana do trabaiho assalariado. Aurélio
Rocha refere, que fol este o espirito que presidiu ao objectivo
de transformar o Sul de Mogambique numa reserva de méio-
de-obra para os empreendimentos capitalistas, quer para o
exterior, quer intemaments. A situagdo conduziu a uma agu-
da competico pelo recrutamento de trabathadores no Sul de
Mogambique, onde, 0 govemo colonial, principalmente apés
1870, tentou intervir no processo de recrutamento de forga de
trabatho, quer para o sector fermo-portuario, quer para outros
frabathas pablicos e privados. A solugdo encontrada foi a de
uma legislagdo discriminatoria (assente na forga de trabatho
africana barata, de salarios baixos, de imitagio a0 acesso
a determinados trabathos e postos), baseada no controlo do
movimento da forga de trabatho para o exterior e intemamen-
te, e também, na institucionalizagdio do chibalo. Como refere
Aurélio Rocha, foi perante a crise de aguda falta de médo-de-
obra, na litima década do século XIX, durante o periodo de
governacdo de Joaquim Mouzinho de Albuquerque (1890-
1892), e sob pressdo dos empresarios de Lourengo Marques
que «foram infroduzidas as primeiras normas de trabatho da
cidade, aprovadas pela Junta Consultiva do Governo» que foi
o0 Regulamento dos Indigenas do Distrito de Lourengo Marques
de 16 de Maio de 1891. Este Regulamento, segundo Aurélio
Rocha «estabelecia o controlo rigoroso sobre a mobilidade, os
empregos e 0s salénios dos trabakhadores negros da cidade»,
constituindo as primeiras medidas realmente discriminatorias
introduzidas em Lourengo Marques. Segundo Jeanne Penven-
ne, duas importantes mudangas ocorreram em paralelo, entre
1899 e 1933, na organizagdo do trabatho, devido & extensio
da supervisdo do Estado sobre 0s portos e caminhos-de-ferro.
A primeira conduziu a que por um certo nimero de razdes tais
como a raga e a nacionalidade, se tomassem mais rigidamente
relacionadas com as categorias de emprego, cortando assim
a mobikdade entre as pessoas que ndo fossem portugueses
brancos, € a crise economica levou a que mais rapidamente
o0 racismo penetrasse nas diferentes categorias do emprego.
A segunda mudanga segundo Jeanne P «foi a pas-
sagem da dependéncia global em 1890's da forga de trabatho
ocasional, largamente voluntéria, recrutada numa base com-
petitiva por firmas privadas, para uma combinagdo de forga de
trabatho ocasional voluntéria registada e de grandes grupos de
trabalhadores do chibalo operando sob a jurisdicégo de uma uni-
ca autoridade portuéria». Esta transformagdo de um mercado
predominantemente competitivo para uma distribuigdo da forga
de trabatho predominantemente burocratica no porto, entre
1900 e 1933, foi bastante generalizada apesar de se manterem
ainda alguns aspectos da antiga forma de trabaho. A imposi-
¢do do sistema de trabatho forgado, o estabelecimento de um
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aparelho repressivo e penal, visavam a redugdo dos custos de
méo-de-obra e da mobifidade e iberdade do trabathador. Para
Aurélio Rocha «o controlo, a disciplina e as ameagas de forga
foram componentes que infegraram a composicéo e do desen-
volvimento da estrutura e das relagbes de produggo e frabaho
no seclor ferro-portuério» - foram uma parte integrante da poli-
tica colonial para o desenvolvimento de uma forga de trabaho
assalariada, barata e subordinada ao estatuto de méo-de-obra
ndo qualificada. Esta situagBio deu origem a numerosas lutas
dos trabathadores, principaimente no porto, que atingiu o seu
periodo mais dramético entre 1918 e 1924 quando, segundo
Jeanne Penvenne, o sistema fol puxado 4 sua mais cruel capa-
cidade de pressionar quase todos os potenciais trabalhadores
para o seclor capitatista. Toma-se importante referir que, prin-
cipaimente apds o Decreto de 10 de Outubro de 1901 que re-
gulamentou o processo de formagio de associagBes de classe
nas Provincias Uliramarinas, numerosas associagdes vo sur-
gir, agregando no seu seio, inimeros trabalhadores. Apesar do
controlo exercido sobre elas, pelas autoridades centrais, estas
vio ter um pape! a desempenhar nas lutas opararias (brancas
e negras). Ver: ROCHA, A. (1885), «Raga e classe na formacéio
da classe trabalhadora mogambicana: o caso do sector ferro-
portuério de Lourenco Marques, 1890-1910», Cademos de
Historia, (1), pp. 43-58; PENVENNE, J. (1993), Trabalhadores
de Lourengo Margues (1870-1974), Maputo, AHM; ver ainda:
PENVENNE, J. (1995), African workers and colonial racism:
Mozambican strategies and struggles in Lourengo Marques,
1877-1962, Portsmouth, Heinemann; CAPELA, J. (1983), O
movimento operério em Lourengo Marques, 1898-1927, Porto,
Afrontamento; ROCHA, A. (1982), Lourengo Marques: classe 8
raga na formagdo da classe frabahadora do sector ferro-portu-
ano, 1900-1926, Maputo, UEM, Tese de Licenciatura; SOUTO,
A. (1996), op. ci.

Entre outros, deslaque-se: a) casas de alvenaria; b) isengéio do
pagamento dos impostos; ¢} isengo do trabalho obrigatério; d)
dispensa da apresentagdo da «cademeta» para poderem utili-
2ar fransportes colectivos; e) remuneragdo pelo exercicio das
fungbes de autoridade gentilica e gratificagdes; f) isengéo da
contribuigéio bragal, g) percentagem nas taxas cobradas pela
celebragdo de contratos de trabathadores recrutados na sua
érea. Ver: ISACMAAN, A, (1985), op. k., pp. 54-61; ver ainda:
LOBO, R. (1966), As Autoridades Tradicionais e a Organizagéio
das Regedorias de 1961: Alguns Aspectos Politico Administra-
tivos na Provincia de Mogambique, Lisboa, ISCSPU, Tese de
Licenciatura.

As primeiras mudangas educacionais, com ¢ envolvimento
institucional do Estado colonial portugués, foram introduzidas
primeiro, pelo Decreto de 14 de Agosto de 1845 de Joaquim
José Falcdo, que estabeleceu o regime de escolas piblicas
nas provincias ultramarinas e depois, com o Diploma de Re-
belo da Silva, de 30 de Novembro de 1869 que o desenvolveu
e completou. Segundo Manuel Beichior antes do decreto de
Joaquim Falclo e Rebelo da Silva, funcionavam escolas pri-
mérias na lha de Mogambique (1798), Quelimane (1818) e Ibo
(1818). Depois do Decrsto, o nimero de escolas aumentou
tendo sido criadas escolas de ensino glementar em Inhambane
(1856), Mopeia (1895) @ Lourengo Marques (1907). Em 1911,
surgiu em Lourengo Marques o primeiro estabelecimento de
ensino secundario - a Escola Comercial e Industrial 5 de Ou-
tubro, que em 1918 se transformaria em Liceu 5 de Outubro.
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Nos finais do século XIX, comegaram a surgir vozes que se
opunham as ideais liberais de iguakdade de sistemas educa-
cionais para indigenas e «civilizados». Tendo em conta que
05 «povos primitivos» ndo podiam lomar-se civilizados sendo
lentamente, e que a populagdo das colonias eram composta
de elementos, «civilizados» e «primitivos», comegaram entdo a
delinear-se (e depois instituidos) dois sistemas: um para africa-
nos e outro para os «civilizados» (europeus e «assimilados»).
Além do aspecto racico que essa educagdo comegou a fer, a
educagdo para os africanos devia estar voitada sobretudo para
a formago de trabalhadores manuais. Adolpho Lima defendia,
em 1908, que 0 ensino indigena devia ser «de harmonia com
05 usos ¢ costumes e o grau de desenvolvimento intellectual
e moral do povo indigena a que se applica», e que o ensino
profissional para estes devia: «{...) ter em vista formar indivi-
duos para o frabaho que as condigles climatéricas impedem
aos europeus do exercer convenientemente e adestrando,
portanio, os indigenas nos trabalhos manuais e auxiliares em
que se exige menos acuidade de espirito e responsabilidade
do que masculon. A 1* Republica, instalada em 1910, apresen-
tou-se profundamente laica. A 20 de Abrit de 1911, decretou a
separaclo da Igreja e do Estado. A 22 de Novembro de 1913,
um Decreto privou as missbes catolicas dos meios de acedo
que o Estado thes fornecia e criou um novo tipo de missbes
- as Missdes Civilizadoras - constituidas por elementos laicos.
Foi também, durante esta primeira década do século XX, que
se fornou obrigatodrio o uso da lingua portuguesa e o estudo
da Historia de Portugal em todas as Missdes. Ao proibir o uso
de qualquer outra lingua europeia gue ndo fosse o portugués,
pretendeu-se atingir principalmente as MissGes Prolestantes.
Em 1921, era banido o uso das linguas africanas nas escolas
(surgiram ainda, neste periodo historico, algumas tentativas de
se estabelecer uma certa organizagdo no ensino com a cria-
o de diversas estrufuras: o Conselho inspector da Instrugéo
Pablica {(1917), a inspecgdo Escolar (1920), e em 1921, uma
Direcgio-Geral do Ensino). A 13 de Outubro de 1926, Jodo
Belo, minsiro das Colonias, promulgou o Estatuto Orgénico
das Missdes Calolicas Portugussas de Africa e de Timor, onde
consagrou um capitulo as questdes do ensino sob o aspecto
geral e pratico no que respeita a aprendizado agricola, profis-
sional e domeéstico, e onde extinguiu as missdes civilizadoras
laicas e concentrou sobre as missdes catdlicas portuguesas
toda a obra civilizadora a ser feita nas colonias. Para isso, au-
mentou-fes as dotagbes orgamentais, alargou a concessdo de
tervenos, cedeu-thes edificios do Estado com vista & formagao
de missionarios e deu-thes personalidade juridica. Entre 1929
e 1830, comecou a surgir a diversa legislagdo que organizou
o0 ensino indigena, aprovou os regulamentos & programas do
ensino primério rudimentar, das Escolas de Artes e Oficios,
das Escolas de Habilitag8o de Professores Indigenas, na co-
I6nia de Mogambigue. No Diploma Legislativo n.® 238 de 17
de Maio de 1930 que organizou o ensino indigena, definiu-se
que este ensino tinha como finalidade «conduzir gradualmente
o indigena da vida selvagem para a vida civilizada, formar-lhe
& consciéneia de ciladdo portugués e prepard-lo para a luta
da vida, tomando-o util & sociedade e a si proprio» (art. 1°).
Mario Azevedo ao analisar 0 sistema educacional colonial de
1876 a 1974, refere que, do quadro gera!l apresentado, frés
conclusdes surgem: a) a de que os esforgos educacionais por-
tugueses foram minimos, mesmo durante o Estado Novo; b)
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foi grandemente discriminatério contra os africanos; ¢) teve um
impacto quantitativo muito pequeno e criou «classes sociais»,
com a divisdo da populacdo entre «assimilados» e indigenas.
Ver: LIMA, A. (1908), Educagdo Colonial, Lishoa, Typographia
da Livraria Ferin; AZEVEDO, M. (1980), «A Century of Colonial
Education in Mozambique», in MUGOMBA, A., NYAGGAH, M,
(eds.), Independence Without Freedom: The Political Economy
of Colonial Education in Southem Africa, Santa Barbara, (s.e.);
ver ainda: ALMEIDA, A. (1988}, «Mogambigue e 0 seu ensino
especifico: as escolas de Artes e Oficios, 1878-1974» Africana,
(2), pp. 25-237; AZEVEDO, A. (1958), Politica de ensino em
Africa, Lisboa, JICU; BELCHIOR, M. (1969), «Evolugdo politica
do ensino em Mogambiquex, in Mogambique: curso de exten-
séo Universitaria, ano lectivo de 1964-1965, Lisboa, ISCSPU;
NORTE, S. (1920), Refatorio do Inspector da Instrugdo Prima-
ria da Provincia de Mogambique, Lisboa, Imprensa Nacional;
PIRES, E. (1966), Fvolugdo do ensino em Mogambique nos
(ikimos 49 anos, Lourengo Marques, Imprensa Nacional de
Mogambique; HEDGES, D. (1985b), «Educagdo, missdes € a
ideclogia politica de assimilagdo, 1930-60», Cademos de His-
téria, (1), pp.7-15; MOREIRA, C. (1936}, «O ensino na Colonia
de Mogambique», Mocambique: Documentario Trimestral, (5),
pp.43-79.

Entrevista com ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE, ibidem.
Entrevista com PAULO MONDLANE (hosi), CHICAVANE JOSE
MONJANE (hosi), BENEDITO MONJANE (hos), ESTEVAO
BALATE (indunag), FILIPE NHAVENE (induna) COSSINE MAT-
SOMBE (induna), JULIO MACAVE (induna), Posto Administra-
tivo de Chibonzane.

Entrevista com JULIO CORREIA LANGA, ibidem.

Entrevista com JOSE CANHINE MACUACUA, ibidem.
Entrevista com JAIME ALFREDO MACUACUA, (fitho mais
novo do hosi Joaquim Mabango Macuacua), Posto de Admins-
frativo de Macuacua.

Entrevista com ERNESTO MAKUPULANI, ibidem; FRANCIS-
CO MONLHANE (hosi), Localidade de Chidenguele.

Enfrevista com GABRIEL DENGO, didem.

Enirevista com TENENTE-CORONEL TAVARES (Comandante
do Destacamento da FRELIMO para a Area de Chidenguele),
Posto Administrativo de Chidenguele.

Para garantir o &xilo na produglo agricola, as comunidades
politicas entendem ser necessario realizar certos rituais: pre-
parar @ machamba e as sementes, observar certos procedi-
mentos para com as culturas até a fase de colheita, bem como
precaverem-se dos feiticos. Sdo eles: a) khoholo: este ritual
€ considerado o mais importante dentro das competéncias do
hosi na gestdo das actividades agricolas. Como norma, cada
familia traz um cestinho de sementes de mitho que & entre-
gue ao nyanga. Este depois de as preparar, devoive-as as
pessoas com a recomendagdo de que as mutheres em ciclo
mensirual, as parturientes e as que estiverem em estado de
kuhisa (aquelas que mantiveram relagbes sexuais no dia an-
terior), nio devem servir-se das sementes preparadas, porque
contrariamente, anula-se a fungdo em vista. As que estiverem
aptas, devem primeiro semear nos quatro cantos da macham-
ba e no meio, & sO depois podem juntar-se com as restantes,
e semear toda a machamba. Para o pagamento, como de cos-
tume, cada familia entrega uma quantidade de mitho cohido
- de acordo com o tamanho da machamba de cada um - ac
hosi para este retirar a sua parte, e o resto fica para o nyanga,
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b) kuphunga/kulumba ma simu. € o nyanga quem conhece as
plantas a utifizar @ 0 seu modo de preparagio. Ha duas manei-
ras de preparar. A primeira consiste no uso de diversas plan-
tas, como, por exemplo, o xiriri (& considerada uma pianta que
quando preparada e administrada, por incisao, aos cdes, estes
néo sfo vitimas de qualquer tipo de animal), @ uma série de
animais, alguns dos quals raros que s6 podem ser obtidos com
aindicagdo do adivinho. Conchuido o processo de preparago,
junta-se o remédio com as sementes. Quando quiser semear, a
pessoa deve antes fazer kuphahla (oferecer sacrificio). Depois
a pessoa pode fazer a sementeira. £ igualmente sustentado,
segundo algumas fontes, que a barba de peixe preto quando
preparado pelo nyanga é utilizado excepcionaimente para que
as espigas do milho tenham grdos complefos e grandes. O
outro método que as pessoas sustentam para garantir boas
culturas, congiste no uso exclusivo de ceras plantas que sio
geralmente plantadas nos quatro cantos da machamba. Pila-
se O xiriri, a seguir junta-se este com as sementes, e depois
vai-se semear primeiro nos quatro cantos, depols no meio da
machamba ¢ a seguir em toda a machamba. Aconsetha-se a
semear nas extremidades da machamba e no meio de madru-
gada, quando for para empregar pessoas estranhas, porque
contrariamente estas podem fazer kurhangwela (antecipar anu-
lando os efeitos do remédio); ¢) nkuma wa gandzelo: este ritual
é comum entre os crentes Zione. A sua realizaglo, segundo
registos orais, consiste em desenhar um quadrado, € na sua
area coloca-se lenha. Em seguida, sacrifica-se um pombo com
as unhas no pescogo gotejando o sangue nos quatro cantos do
quadrado. Depois de depenado e aberto nas costas mete-se
sal e dleo (entende-se como uma dadiva de Deus), é colocado
em cima da lenha e atea-se-ihe fogo em seguida. O produto
final, cinza, junta-se com a semente que se pretende semear.
Em seguida faz-se uma oragdo da Biblia (Levitico 2:1), ao que
se pode semear. Todavia importa safientar que a cinza deve
ficar ao cuidada do preparador porque caso contrario o pro-
cesso fica anulado. Para este caso semeia quem preparou a
cinza. Existe outro método que consiste no mesmo processo,
mas sacrificando uma ovelha, A diferenga é que para este caso
o ritual envolve toda a familia que deste modo fica purificada.
Curiosamente na ovelha gueimam-se 6 0s ring (tiyinso), e o
resto da came & para consumo. Outro processo geralmente
utifizado pelos crentes Zione consiste na entrega de sementes
a0 Pastor para serem abengoadas. A acgdo traduz-se em ora-
¢oes, solicitando a Deus que abengoe as sementes para que
estas possam dar frutos que atimentem os seus filhos {cren-
tes). Depois da colheita cada crente da uma parle 4 Igreja. Ndo
existem quantidades fixas. E a fé que induz o crente a doar a
quantidade que achar mekor. Entrevista com VITORIA WATE
(camponesa), Akleia de Coolela; Entrevista com AVENTINA
MUCHANGA, ibidem; ver ainda: TAMELE, V. (1997), op. ci.
Entrevista com TENENTE-CORONEL TAVARES, ibidem.
Entrevista com TENENTE-CORONEL TAVARES, ibidem.
Entrevista com JOSE SABINO MUNGUAMBE (hosi), Posto
Administrativo de Chidenguele.

Entrevista com TENENTE-CORONEL TAVARES, ibidem.
Entrevista com TENENTE-CORONEL TAVARES, ibidem.
Entrevista com MARCO DENGO (hosi), Posto Administrativo
de Dengoene.

Os cultos dos antepassados revestem-se de uma grande im-
portancia dentro das comunidades politicas Chagana e Copi,
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uma vez que podem ser considerados como ritos promotores
de coesao e identidade social. Na verdade, os diferentes rituais
que estas comunidades praticam vlo desembocar aos ante-
passados. Os homens comunicam-se com o mundo dos ante-
passados, obedecendo a critérios bem estabelecidos. A estas
formas de comunicagdo chama-se kuphahla. Qualquer acto de
luphahla é uma forma de fazer mhamba (plural: timhamba).
Porque os antapaasados sdo distintos resulta que as timhamba
também o sejam. Henri-Alexandre Junod via na mhamba como
sendo 0s objectos que 0s homens oferecem aos antapassa-
dos. Para este autor, esses objectos podiam ser alimentos ou
vestudrio. Dai ter proposto a saguinte definiglo: «considerando
todos os factos, sou levado a propor a seguinte definigéo desta
palavra: mhamba é fodo 0 objecto, acto ou pessoas que se
emproga para estabelecer uma ligago entre os antepassados
- deuses e 03 seus adoradores.» Adriana Langa, que analisou
este ritual na comunidade Copi, questiona esta definico. Na
verdade, 0 autor Henri-Alexandre Junod, segundo Adriano
Langa, confunde o meio com o fim. Neste caso, o objecto
que se emprega ndo é mhamba em si. Mhamba é o fim, é a
finalidade para que serve aquele meio. Na Optica de Adriano
Langa: «0 objecto & um melo para exprimir o exteriorizar uma
atitude interior que nédo pode ser confundido com o objecto que
a concretiza.n Os resultados da nossa Investigagiio empirica
confumam a posicao deste Oitimo autor. Mhamba néio 6 o ob-
jecto. Ndo &, portanto, aquilo que se oferece, mas a finalidade
om si. Por conseguints, mhamba ¢ uma cerimonia que se faz
para comunicar, anunciar, apresentar, implorar ou pedir alguma
coisa aos antepassados, podendo estes, serem, como anterior-
mente ja referimos, tingukwi ou siowembu. Ver: Entrevista com
ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE, ibidem; ver ainda: JUNOD,
H.P. (1927), op. cit.; LANGA, A. (1992), op. ck.; NHANCALE,
0.(1994), op. cit.

Os mulumuzana tomam-se simbolos da comunidade e da K-
nhagem, guardides da fradicdo, dirigentes religiosos e conse-
theiros do hosi. Um conjunto de deveres e obrigagdes morais
sdo observados para com eles, como por exemplo, o rifual das
primicias kuluma nguva (ou kufumela). Luma significa «mor-
der», «irincars. € um ritual que tem como objectivo eliminar
o eventual caracter nocivo de algum alimento. Este ritual esta
geralmente associado 4 época das colheitas que sdo recebi-
das como ocasides de satisfag3o porque néio ha fome. Kuluma
nguva é saborear as primicias da época. Por regra é ao hosi,
ao nivel da comunidade, e ac mulumuzana, ao nivel da famika
a quem & dado a provar o alimento. Por outro lado, este ritual
parece estar associado a ideia de que o chefe e os ancidos
nao podem ser vitimas de feitigaria. Entrevista com SALVADOR
MACHALELE {muimuzana), Locaidade de Chibonzane.
Entrevista com ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE, ibidem.
Entrevista com ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE, ibidem.
Entrevista com VASCO JAIME CHILANDZE (Presidente da
Localidade de Massengue), Localidade de Massengue.
Entrevista com VASCO JAIME CHILANDZE, ibidem.
Entrevista com JULIO CORREIA LANGA, ibidem.

Entrevista com ANTONIO PAULO BIZA (mulumuzans) e ALBA-
NO ABILIO LANGA (mulumuzana), Localidade de Dengoene.
Entrevista com FELIZARDO MONJANE e SALOMONE MON-
JANE (irmlos do hosi Timéteo Monjane Uatchualuane) Posto
Administrativo de Chibonzane.

Entrevista com FELIZARDO MONJANE e SALOMONE MON-
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JANE, didem.

Entrevista com ALFREDO MANGALANE MASSANGO (Secre-
tario da FRELIMO), Posto Administrativo de Chibonzane; VAS-
CO CHIDZACALA MACAMO (Secretario da FRELIMO), Posto
Administrativo de Chibonzane.

Entrevista com FELIZARDO MONJANE e SALOMONE MON-
JANE, bidem.

Entrevista com FELIZARDO MONJANE e SALOMONE MON-
JANE, bidem.

Entrevista com AGOSTINHO FABIAO CHIAU, ibidem.

As comunidades politicas Changana e Copi, interpretam as do-
engas como resultado de acgdo de valoyi ou do desejo que 0s
antepassados podem ter de verem satisfeitas as suas necessi-
dades, ou ainda, o resultado do desvio ou o nélo cumprimento
de algumas normas, leis e regras sociais cuja observancia é
importante para evitar a contracgéio de certas doengas. Tal
como 0 médico, o nyanga, para curar uma doenga tem de des-
cobrir as suas causas. Um aspecto fundamental a ter em conta
& que 0 nyanga vé a doenga de dois dngulos, nomeadamente,
a doenga como o resultado de um mal social e, como efeito
do primeiro, a doenga com implicagdes biologicas negativas
para o organismo. Com efeito, o tratamento destas doengas
& bidimensional. Por um lado, o nyanga oferece uma prescri-
¢do social - que é uma componente ritualizada - e uma outra
prescrigio medicamentosa, normalmente composta de ervas
ou certos animais. A prescricBo medicamentosa tem duas
propriedades, especificamente, a farmacoltgica, contendo ele-
mentos terapéuticos, e a simbdlica que compreende os rituais
aos quais os medicamentos devem ser submetidos a fim de
adquirir uma eficiéncia terapéutica, e as precaugdes ritualistas
que o doente deve observar durante o periodo de fratamento. A
complexidade do tratamento da doenga difere de acordo coma
natureza das suas causas. Neste sentido, os rituais para curar
doengas provocadas pelos finguluvi, por exemplo, sdo menos
complexos que as provocadas pelos sikwembu. No primeiro
caso, para curar a doenga podera ba}br fazer uma mhamba
ou outro ritual. Para curar uma doenga provocada pelos si-
kwembu 0 doente podera ser sujeito a um ritual de iniciagdo
- kuparulwa - se o cikwembu assim o exigir. Por seu lado, o
fratamento de uma doenga provocada por um noyi obedece
a quatro fases que passamos a anunciar: 1.° fase - o doente
e 0s seus parentes vao consultar um ahlahiuvi a fim de saber
as causas da sua doenga, bem como a formula para a sua
cura. O nhalahluvi poderd apontar como causa da doenga a
acgdo de um nloyi, por exemplo; 2.* fase - descoberta que a
causa da doenga é acgdo de um nloyi, atraveés do seu cigono,
sera necessario kufomba para expulsar este cigono. Esla es-
pecialidade de kufemba é da responsabilidade do nyamossoro
(todavia, isto ndo impede a sobreposigéo da acgdo ritual com
o nhiahiuvi, pois, como ja salientdmos, este muitas das vezes,
& multifacetado e multifuncional). Nesta acgdo de kufemba o
nyamossoro enfra em transe e encama o cigono. O cigono
identifica quem o enviou e qual a sua miss3o. Este cigono sera
ritualmente expulso; 3.* fase - prescrigio de medicamentos ac
doente. Todavia, este ritual podera ndo terminar por aqui, na
parte terapéufica e ritualista - casa do nyamossoro; 4.* fase
- ritual de purificacio de casa - kuviya nti. Este ritual ¢ uma
espécie de edificagio de um muro - simbolicamente falando
- & voita do recinto da casa para impedir a entrada de cigono
ou de valoyi. Este ritual pode circunscrever-se apenas dentro
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de uma palhota onde o doente dorme e/ou habita. Entrevista
com ERLINA MONDLANE (nyanga), Localidade de Kadjahane;
Entrevista com NATALIA CUMBE (nyanga), Localidade de Kad-
jahane; ver ainda: NHANCALE, O. (1994), gp. cit.

Enlrevista com ALBERTO ANDRE MASSANGAIA (mulumuiza-
na) e ALBINO SIMIONE (muiumuzana), Posto Administrativo
de Macuacua. :

Entrevista com SALVADOR MACHALELE {mufumuzana). BE-
NEDITO MACAMO (mulumuzana), RODRIGUES MACAMO
(Secretario da FRELIMO), RICARDO GUEZE CARE (Secre-
tario da FRELIMO), MOREIRA MONDLANE (Secretaric da
FRELIMO), Posto Administrativo de Chibonzane.

Entrevista com ANTONIO TCHAMBULE (ex-Secretario da
FRELIMO), Localidade de Bonjuane.

Entrevista com ADRIANO PARRUQUE (ex-Secretario da FRE-
LIMO), Localidade de Chicavane.

Entrevista com MARCO DENGO, ibidem.

As comunidades politicas em estudo sdo de uma area geogra-
fica de seca. Ndo obstante, elas sdo essencialmente consti-
tuidas por agricuttores. Desta forma, os fluxos pluviometricos
{ém constituido um grande problema para estas comunidades,
as quais ndo entendem estes fiuxos como sendo o resultado
das variagies climatéricas, mas sim, como viclagdo de um
tabu social, & desobediéncia aos antepassados, etc. Por isso,
os antepassados podem bloguear a chuva, podem deixar de
proteger a terra permitindo que a mesma seja invadida por
pragas, por exemplo, o culto da chuva e das pragas deve ser
interpretado dentro deste quadro cosmologico. Na concepgao
social e ritual destas comunidades, sdo varias as razdes que
podem explicar a falta da chuva ou provocar, por exemplo,
uma praga de gafanhotos. No entanto, existe um denominador
comum a todas elas, nomeadamente, a quebra de algumas
normas, leis e regras sociais e/ou morais que, segundo a Ib-
gica do universo sociocultural daquelas comunidades, o seu
efeito ndo pode ser outro sendio aguele. Por exemplo, a ndo
observéncia de certas normas rituais no enterro de bebés pode
provocar a falta de chuva. Assim, uma crianga que morre antes
do nascimento dos dentes deve ser enterrada pela mée junto
do rio porque, de contrario, pode bloquear a chuva. As guerras
s&o um outro factor que pode concorrer para bloquear a chuva.
Com efeito, as secas que tém assolado o pais nos tltimos tem-
pos séo vistas como o resultado da prolongada «guerra civils
que se viveu. Refere José Macuacua «Desde que comegou a
guerra finhamos assistido a prolongadas secas. Havia mortes
constantes @ as pessoas eram enterradas de qualquer maneira
ot mesmo abandonadas. Isto queimava a terra. Plor de tudo é
que ndo existiam aqueles miphaho que se faziam antigamente,
os tihasi j& ndo tinham autoridader. Este tipo de cerimonias
& importante na medida em que imprime uma certa dinamica
dentro da cosmologia destas comunidades politicas, ndo s6
pela sua fungdo de repor a ordem social, mas também porque
(re)activam a autoridade dos antepassados e dofs) (tjhosi. En-
trevista com JOSE CANHINE MACUACUA, ibidem; ver ainda:
FELICIANG, J. (1989), op. cit.

Entrevista com FRANCISCO LUMBELA BAULE. ibidem.
Entrevista com JOSE CANHINE MACUACUA, ibidem.

No Sul do Save, chama-se nfhufhanye ao cultc de pragas e
mbelele ac culto da chuva. Ha uma diferenga na maneira como
se realiza um e outro daqueles culios. Com efeito, no culto de
nfhufhanye s6 participam masungukati - mulheres idosas. A
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condigdo basica para participar neste culto é que eslas mu-
theres devem estar numa fase de inactividade sexual. Numa
primeira fase, estas mulheres andam cantando, apanhando
gafanhotos. As cangles que entoam sdo obscenas e as pes-
soas ndo envolvidas neste culto, ndo podem aproximar-se a
este grupo. Na fase de kuwumba npfupfanyi, onde estes gafa-
nhotos sdo rituaimente mortos e enterrados, 0 hosi toma parte
no culto. Alias, ele faz kuphahia antes destas masungukati se
dirigirem ao lugar da realizagdo de nfhuthanye. Por seu lado,
em que consiste mbelele? Como dissemos, este culto tinha
lugar quando néio houvesse chuva. Um dos nossos entrevis-
tados, Emesto Makupulani, descreveu este cullo da seguinte
forma «Quando néo houvesse chuva dangava-se mbelele ou
nkelokele. Homens e mukheres dirigiam-se para o lugar esco-
thido. Levava-se para 4 uma oveha. Esta ovelha ora morta
na fase crucial dos timhamba. Era posta no fogo. Assim que
comegasse a tirar as primeiras golas de banha, logo comegava
a chover. Quem comia esta came eram os mais velhos (...).
O lugar da realizagéo da cerimonia era variével. Dependia do
nguluvi que pedia mhamba. Podia ser, por exemplo, Nyatxom-
bo, Dumakossing ou Khokhela {os grandes tinguluvi daquela
terra). Como eles foram enterrados em lugarss diferentes, s6
depois de consullar 0 nyanga é que se ficava a saber quem
destes tinguluvi pedia a mhamba.» Um denominador comum
destas timhamba é que ndo se podia participar nelas enquanto
se estivesse «quentes, isto &, se tivessem mantido relagles
sexuais na véspera da cerimonia. Nos dois casos, a presenga
do nyanga € indispensavel. Alias, & o nyanga que examina as
causas desta ou daquela calamidade e fomece a formula para
a sua resoluglo. O sucesso destas timhamba era reforgar a
legitimidade da autoridade dos fihosi, Por isso mesmo, um hosi
vindo de fora da finhagem real poderia ter dificuldades de se
impor uma vez que ndo estaria em condigdes de kuphahla ou
dirigir com éxito quakyuer ceriménia tradicional. A propriedade
de estar «quenten ou kuhisa, ndo se adquire so no acto se-
xual. Uma muther gravida, mestruada, ou uma vilva antes do
ritual de purificacdo esta «quente». Entrevista com ERNESTO
MAKUPULANI, ibidem; ver ainda: FELICIANO, J. (1989), op.
cit., pois o autor faz uma abordagem muito exaustiva sobre o
¢odigo térmico.

Entrevista com ERNESTO MAKUPULANI, ibidem.

Entrevista com JUSTINO BALATE (Funcionario Piblico), Loca-
lidade de Chibonzane.

Entrevista com SALOMONE MONJANE, ibidem.

Entrevista com XAVIER NUVUNGA (Presidente do Conseho
Executivo da Localidade de Massengue), Localidade de Mas-
sengue.

Entrevista com SEBASTIAO MATSINHE (sobrinho do hosi
Zefanias Benjamin Matsinhe), Posto Administrativo de Mazu-
cane.

Sobre as Igrejas separatistas, Mario Figueira reconhece como
sendo interessante notar eque foi a bta conira a segrogagdo
racial um dos faclores que deferminou a origem das primeiras
soitas religiosas gentificas ou nativistas em Africas mas que,
a0 defender o principio de ‘Africa para os africanos’ elas tor-
navam-se simultaneamente defensoras do racismo. Ele divide
estes acultos» em dois grandes grupos: grupo Etidpico e grupo
Zionisia. Para Mario Figueira, o movimento Etidpico apareceu
em 1892, fundado por Mangena Makone, nas minas de ouro
de Witwatersrand, manifestando-se contra a segregagdo racial
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que reinava na Igreja, e representando o nacionalismo africa-
no. Entre 08 «cultos» retigiosos do tipo etiopico ele refese, entre
muitas outros, a igreja Luz Episcopal, Igreja Etiopica Luso-Afri-
cana, American Board of Mission, Igreja Metodista Episcopal
Afiicana, Associagio Religiosa de Mogambique. Quanto ao
Zionismo, 0 mesmo autor refere que ele também surgiu na Afri-
ca do Sul, com o americano Daniel Bryant @ com Pierre Leroux.
O Zionismo diferencia-se do Etiopismo por certas particularida-
des de ritos, e pela importéncia que atribuem aos exorcismos
médico-mégicos, com a negago consequente da validade
da medicina oficial, mas ambas se identificam pelo caracter
profético-messiénico da sua doutrina, na sua rebelifio contra
o dominio branco e na sua adopgdo do principio de «Africa
para os africanoss. Neste «cultos» existem vérias igrejas como
por exemplo, a lgreja Fé dos Apostolos, igreja Sidlo Apostolica
Cristd dos Negros de Mogambique, The Holy Catholic Aposto-
ic Church in Zion, The Church of the Holy Ghost, Shembitas
ou Nazaristas. Quanto ao Protestantismo, diversos autores,
referem com especial destaque, a trabaiho desenvolvido pela
Miss3o Suiga, defendendo que esta realizou uma actividade
catequética excepcionalmente eficaz, tendo tido uma forte pe-
netragdo no seio das comunidades africanas, principaimente
em Lourengo Marques, Gaza e inhambane. Na sua propagan-
da, além do trabatho directo, também utilizou, de forma cres-
cente, a imprensa (revistas, livros, folhetos, boletins), a radio,
0 recurso & acgio médico-social, 0 ensino, catequistas e pas-
tores negros. Além do mais, tentou compreender e aproveitar
alguns dos usos e costumes tradicionais africanos e utilizou
as suas proprias linguas para o ensino e catequizagio. Ver:
FIGUEIRA, M. (s.d), Seitas refigiosas em Mogambiqus, (s..),
(s.e.); ver ainda: GONGALVES, J. (1960), Profestantismo em
Africa, Lisboa, Junta de Investigagdes do Ultramar; SANTOS,
E.{1967), «Movimentos sincréticos de Mogambiques, Utramar,
vol. Vill, (29), pp. 5-42; FREITAS, A. (1961), «Seitas religiosas
e gentilicas de Mogambique», Esfudos Ultramarinos, (1), pp.
91-122; MANDELBAUM, J.-L. (1986), The missionary as a cul-
tural interpreter, College of Education, Georgia State Universi-
ty, Tese de Doutoramento; BUTSELAAR, J. (1987), Africanos,
missionérios e colonialistas: as origens da Igreja Presbiteriana
de Mogambique (Misséo Suiga), 1880-1896, Lausanne, DMEP;
HELGESSON, A. (1994), Church, state and people in Mozam-
bique: an historical study with special emphasis on Methodist
developments in the Inhambane region, Uppsala, Uppsala Uni-
versity, Tese de Doutoramento; SOUTO, A. (1996), op. cit.
Entrevista com XAVIER NUVUNGA, ibidem.

A mhamba para tinguluvi pode realizar-se ao nivel regional,
familiar ou mesmo individual. Nela podem participar todos os
membros da linhagem ou de linhagens diferentes. No caso de
mhamba para sikwembu, esta reveste-se de uma grande pri-
vacidade e nela sb participam os membros de uma famifia e,
mesmo em relaglio a estes, existem restrigdes. Dependendo,
porém, do tipo de cerimbnias, ha momentos em que se admite
a assisténcia de membros estranhos & familia. Esta é uma das
grandes diferengas com as timhamba dirigidos aos tingukmi. A
mhamba mais comum para tingukuvi é o cidilo (vem de kudila,
que significa chorar), que & uma espécie de recordacdo aos
antepassados. Normalmente, o cidilo é pedido por um ngulwvi.
Neste caso, realiza-se em nome deste. Contudo, todos 0s ou-
tros tinguksvitomam parte. A maneira de expressar este desejo
de cidilo por um nguluvi é através de uma desgraca - doenga,
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acidente, praga, etc. Neste caso, pode-se dizer que a mham-
ba surge como um meio de resolugdo de um confiito entre os
morlos e 0s vivos. Pode-se referir, portanto, que as timhamba
servem para apaziguar os finguluvi para, desta forma, propor-
cionar o bem a familia. Uma outra fungdo que desempenha o
cidilo & promover a unido entre os parentes. Tal como salienta
Saloméo Mathule «Pode acontecer que um membro da familia,
por alguma razéo, afaste-se desta. Contudo, quando la onde
estiver amanjar um problema social cuja resolugdo requere
um cidilo, ele ndo vai fazer sozinho, tem de voltar para casa
@, juntamente com os restantes membros da famifia celebrar
a mhamben. Isto € compreensivel porque, mesmo durante a
vida, s8o0, normalmente, os mulumuzana, que tém procurado
todas as formas de coesdo familiar. Portanto, estas e outras
fungBes continuam a ser exercidas pelos tinguiuvi. Na verda-
de, 0s tingukuvi promovem a unido familiar e, até mesmo, con-
substanciam novos lagos familiares, sociais ¢ identitarios. Para
Domingos Mandthate «As vezes, uma pessoa tem problemas
de véria ordem - doengas, desgracas de natureza diversa..., €
quando for consultar aos tinyanga, estes podem dizer-he, por
exempilo, que o pai dele o precisa. Um caso recente aconteceu
na familia Chemane. Chemane tinha um filho na Africa do Sul
mas ninguém sabia do facto. Entrstanto esse fiho comegou
a ter problemas e, por isso, foi consufar os finyanga. Estes
sempie diziam-nos que era por causa do seu pai que precisava
que fosse para casa fazer cidilo. Com a ajuda dos tinyanga ele
conseguiu localizar a familia do seu pai c& em Mogambique.
Depois, juntamente com esta, ele fez timhamba que o pai pediu
o aquele mogo ficou infegrado na familia Chemanes. Portanto,
os tingukmi ocupam um lugar central na vida de um individuo,
famifa ou mesmo comunidade politica. No entender de Irae
Lundin «Existe uma crenga de que eles morreram de facto,
dentro do seu papel dos mais velhos do grupo - o elo de liga-
¢40 entre o grupo e os ancestrais - ¢ passaram para a esfera
seguinte, tomando-se ancestrais - o elo de ligagio com o grupo
@ com afum Criadors. Tal como na vida a pessoa tem as suas
preferéncias - pode gostar mais de um fitho que do outro, de
um neto que do outro - entre os antepassados ocome 0 mes-
mo. Por isso, & muito comum na comunidade dizer-se que o
individuo tem um bom nguluvi quando, por exemplo, escapa
ileso num acidente. Quando as pessoas se interrogam como
@ que esse mesmo individuo escapou ileso num acidente que
se juiga muito grave. As pessoas respondem quase que por
intuigdo: / nguluvi yakwe, ou seja, 0 seu nguluvi protegeu-o. Se
suceder o contrario diz-se que: ngukivi yakwe yi mulekili, ou
seja. 0 seu nguluvi deixou-0 na desgraga, deitou-o fora. Estas
expressbes quotidianas ilustram o lugar central que os finguluvi
ocupam na cosmologia destas comunidades politicas. Pode-se
dizer, portanto, que os tinguluvi servem de murakha para a pro-
fecgdo de um individuo. Segundo esta concepgao simbolica, 0
individuo nunca esta sd, ele esta sempre acompanhado pelos
seus finguluvi que o guiam para os bons caminhos e salvam-no
dos perigos. Os tinguluvi séio elementos aglutinadores entre os
membros da familia, protectores do individuo, da familia, da
comunidade politica. Desta maneira eles perpetuam a sua exis-
téncia na memdria das pessoas depois da morte. O controlo
do equilibrio social exercido pelos tingukuvi passa pelo controlo
das forgas da natureza. Por isso, como anteriormente elucida-
moas, a ocoméncia ou ndo de cerlos fendmenos geofisicos & in-
terpretada como sendo o resultado da boa ou mé vontade dos
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antepassados que sdo vistas como os donos da terra. Entrevis-
ta com SALOMAQ MATHULE (hosi), Posto Administrativo de
Nguzene; Entrevista com DOMINGOS MANDLHATE, (tindota),
Posto Administrativo de Nguzene; ver ainda: LUNDIN, 1. (1989),
«Algumas reflexdes sobre o conceito de religido», Trabalhos de
Arqueologia e Antropologia, {6), pp. 35-50.

Entrevista com MARIO TAVEDE (Presidente do Conselho Exe-
culivo da Localidade de Kadjahane), Localidade de Kadjaha-
ne.

Entrevista com SEBASTIAQ MATSINHE, ibidem.

Entrevista com SALOMAO MATHULE, ibidem.

Entrevista com SALOMAQ MATHULE, ibidem.

Entrevista com JOSE CANHINE MACUACUA, ibidem.
Entrevista com ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE, ibidem.
Entrevista com JULIO CORREIA LANGA, ibidem.

Entrevista com DOMINGOS MANDLHATE, ibidem.

Entrevista com DOMINGOS MANDLHATE, ibidem.

Entrevista com DOMINGOS MANDLHATE, ibidem.

Entrevista com JOSE CANHINE MACUACUA, ibidem.
Entrevista com DANIEL NHANTUMBO (Secretario da FRELI-
MO), Posto Administrativo de Chidenguele.

Entrevista com JOAQ MUNGUAMBE (nyanga), Posto Adminis-
trativo de Chidenguele.

A guerra em Mandlakazi comegou a fazer-se sentir a partir de
1982. Quando foi destruida a base da Gorongosa, as tropas
da RENAMO dispersaram-se, evoluindo uma parte para o Sul,
incluindo as zonas nortenhas de Inhambane. Porém, como as
zonas de Vilanculos, Govuro e Funhalouro sdo secas, as tropas
da RENAMO tinham muita dificuldade de sobrevivéncia e co-
megaram a descer para a zona Sul da provincia, tendo criado
o sector regional Sul, que abarcava a parte Norte da provincia
de Gaza. Foi neste &mbito que se fundou a base Macuacua.
Contudo, esta base teve pouca durago porque em 1983 foi
destruida pelas tropas govemamentais. Segundo alguns en-
trevistados, para a destruigio destas bases contou-se com a
intervengdo de mais forgas do exército govemamental vindas
do comando provincial de Gaza. Ainda segundo 0s mesmos
entrevistados, apos a destruicdo desta base as forgas da RE-
NAMO dispersaram-se para a zona Leste e fundaram a base
de Guambane. Depois da destruigio desta base, viveu-se um
periodo de relativo sossego no distrito porque logo em seguida
foi montado o quartel de Macuacua, com um forte sistema de-
fensivo, que néo permitia a penetrag3o das forgas da RENAMO.
Mas a partir de 1986, o distrito volta a ser afectado pela «guerra
civil». Foi nesta altura, que a sede do distrito foi atacada. Os
gueritheiros da RENAMO entravam de todas as direcgdes.
Grande parte das aldeias do distrito, desde 1983 foram alvos
de ataques esporadicos, que se faziam sentir com intervalos
de dois a quatro meses. Nestes ataques, a RENAMO tinha
alvos concretos, nomeadamente os chefes dos GD's e outros
elementos que desenvolviam actividades para a FRELIMO, e
para o Governo. De acordo com alguns entrevistados, quando
08 guerritheiros chegavam perguntavam por essas estruturas,
chegando inclusivamente a conhecé-los pelos nomes, e depois
batiam-hes ou matavam-nos. Depois os ataques lomaram-se
ainda mais frequentes e indiscriminados, pois qualquer pessoa
era raptada ou morta, queimadas as suas casas e saqueados
08 seus bens. Por isso, a partir desta altura, muita gente co-
megou a abandonar as aldeias, procurande maior seguranga
nas sedes distritais e provinciais. Foi nesta aftura que muita
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gente construiu residéncias provisorias em Mandlakazi, onde
se refuglavam quando a situagdo era dificil. Quando a calma
regressava, vollavam para as suas aidelas, pois era la que -
nham as suas machambas. Entretanto houve aideias que ndo
conseguiram resislir por serem complelamente abandonadas,
como foi 0 caso de Mussenge. Entrevista com MARCO DEN-
GO, ibidem; Entrevista com ERNESTO MAKUPULANI, ibidenr;
ver ainda: MUIANGA, E. (1995), «Mulheres e guerra: reintegra-
¢80 social das mulheres regressadas das ‘zonas da RENAMO'
no distrito de Mandlakazi», Arquivo, 18, pp. 47-92.

Entrevista com MARCO DENGO, ibidem.

Entrevista com MARCO DENGO, ibidem.

Entrevista com JOSE SABINO MUNGUAMBE, ibidem.
Entrevista com ERNESTO MAKUPULANI, ibidem.

Entrevista com ERNESTO MAKUPULANI, ibidem.

Com efeito, Mungoyi, que é hoje uma figura mitica mas que
teve existéncia real, & muito temido e respeitado na regidio Sul
do distrito de Mandiakazi, @ ndo so. E temido por causa da sua
capacidade de kupfuka e respeitado, porque € a ele que se
dingem as pessoas que procuram serem bem sucedidas na
vida e nos negocios, terem boas colheitas agricolas, e para se-
rem protegidas etc. Mungoyi, de seu primeiro nome Mandam-
bwane, & um dos fihos de Cidawanyane que fol um dos fihosi
da regido de Ngoyini. A sua mde chamava-se Phandanzwane,
uma nyanga de grande fama. Em vida Mungoyi trabathou na
entdo Lourengo Marques como padeiro e como cozinheiro. De-
pois voltou a sua terra, Ngoyini, onde se dedicava a caga. Ele
alimentava-se de came assada ou frita. Morreu num acidente
de caca, facto que é afribuido a acgdo de valoyi. A nyanga que
encama o espinto de Mungoyi, Cristina Chemane, explicou
este facto da seguinte maneira «Eu quando estava vivo ndo
comia outra coisa que néo fosse came. Por isso era um grande
cagador. Um dia, quando estava na caga, ao disparar para um
macaco, a bala virou contra mim. Isto é o resultado de acgdo
de valoyi. As pessoas néo gostavam de me ver cagar, ndo sei
porqué. Nao morri logo ali. Volfei para casa e expliquei o que se
tinha passado. Eu disse que ninguém devia fazer qualkquer tipo
de mhamba para mim. Eu vou fazer kuphahla para mim mes-
mo. Eu, Mungoyi, fago Kupfukas. Foi sepultado dentro de uma
casa, que hoje é de cimento. Numa atitude de se vingar contra
os seus malfeitores ele faz kupfuka. Ele aprendeu os segredos
dos seus mistérios com a sua mde, uma respeitada nyanga
como ja referimos. Em vida ele ja trabathava nesta actividade
- kupiuka. Mungoyi faz kupfuka para se vingar dos valoyi que
o mataram. Fa-lo, também para aqueles que the devem pelos
servigos prestados. Na verdade, Mungoyi & solicitado pelos co-
merciantes, agricultores e demais, para com a sua forga sobre-
natural, fazer com que estes ou aqueles tenham sucesso nas
suas varias actividades. Os mesmos estdo sujeitos a observar
rigorosamente uma série de rituais sob o risco de Mungoyi fa-
zer kupfuka. Uma das grandes particularidades de Mungoyi
que ele esta dotado de capacidade de nphindula, que & uma
forma de uma figura j& morta aparecer representada sob for-
ma daquilo que vuigarmente se chama fantasma ou cipoko, na
lingua local. Segundo a nossa entrevistada, esta capacidade
de nphindula foi transmitida a0 Mungoyi pela sua mée. Cristi-
na Chemane salienta «Phandanzwane, mée de Mungoyi, era
uma grande nyanga e foi fazer kukamba (rito de aquisigéo de
capacidade de nphindula) na Africa do Sul, e velo tratar o fiho
para fazer os seus trabathos de nyanga através dele j& morto.
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Visja, logo depois da morte de Mandambwane aparscia a figura
dele mesmo no caminho e impedia 83 pessoas de passar. A
fama de Phandauzwani veio aumentar depois que matou o filho
porgue mandava a ele para i fazer 08 sous trabaihos de nyan-
ga.» Com efeito, houve uma 8poca em que as pessoas temiam
passar & nolle pelas proximidades da regido de Ngoyini por
causa de cipoko de Mandambwane, porque ameagava 0s Que
por ai passavam. Refere Cristina Chemane «Até porque fazia
parar misteriosamente 0 carros que por ali passavam a altas
horas da noite.» Actuaimente, como verifichmos, Mungoyi faz-
se representar por uma nyanga que é sua neta classificatoria
{casou-se com um neto agnético deste, também classificatorio
- refira-se que Mungoyi ndo deixou nenhum filho no sentido
biolégico). Tudo indica que esta nyanga seja possulkda por espi-
ritos de origem Nguni. Os sinals exteriores que nos conduzem
a esta afirmagdo, & o facto de esta nyanga vestir-se completa-
mente de branco e de saudar na fingua Nguni. Ndo podemos
assegurar, porém, se esta nyanga é ou ndo, possuida por outro
tipo de espirito, por exemplo, Ndau. Facto curioso é que, para
além de se vestir totalmente de branco, senta-se numa cadeira
diante da qual tem uma cabeceira. Igualmente coberta com
pano branco e foma refrigerante, de preferéncia Fanta, mas
nunca uma bebida local. E mais, nfio come outra coisa que
ndo seja came frita ou cozida sempre com &leo e nunca com
amendoim. Quando insistimos junto do espirito, que se fazia
representar através da sua nyanga sobre as razdes porque ndo
comia coisas com cacana ou hortalicas, obtivemos a seguinte
resposta «eu ndo comia swa ntime», ou seja, «eu néo comia &
maneira tradicionah (ntima significa preto, swa nfima significa
para preto). Entrevista com CRISTINA CHEMANE (nyanga),
Aldeia de Ngoyini,

Entrevista com LUCAS MUNGUAMBE (hosiltindola), Posto
Administrativo de Chidenguele.

Como anteriormente referimos, os momentos de crise so um
elemento catalisador para a comunidade politica confiar nas
forgas sobrenaturais. Com efeito, as comunidades politicas
Changana e Copi do Sul de Mandlakazi, viam a figura mitica de
Mungoyi como a sua protectora durante o periodo de «guerra
civils. A acgdo de Mungoyi durante a «guerra civils comegou a
fazer-se sentir a partir dos meados da década de 80. Mas como
€ que comega esta historia? Um dos seus filhos classificatorios,
Armando Mungoyi, respondeu «Quando a guerra comegou a
fazer-se sentir nesta regido nés aqui em casa dormiamos no
mato. Um dia, 0 meu pai disse-me que néo queria que 05 Seus
filhos dormissem no mato. Mas nés continuévamos a dormir no
mato... Um dia os ‘vamatswanda’ passaram por aqui em casa
e levaram mutita coisa. Quando se iam embora o meu pal (que
entrefanto se fazia representar através da sua nyange) man-
dou-me chamé-los. Ndo resistiram e vieram junto do meu pai.
Ele disse para eles que néo queria que em casa dele tirassem
fosse o que fosse sem a sua auforizagdo, nem deviam raplar
os sous filhos. Eles deixaram fudo ai @ foram-se embora. Mas
quando estavam ja longe foram raptar uma neta sua que foi
dar que fazer la na base; ndo comia e fazia muita confuséo.
Quando queriam maté-la com qualquer que fosse a arma,
desta saia égua. Esla neta dizia para que a acompanhassem
para casa. Os ‘vamatswanda' acabaram aceflandoy. A partic de
ento o exéreito da RENAMO ndo mais raptava os parentes de
Mungoyi nem confiscava 0s seus bens materiais. Depois de
obter o consentimento do Govemo, 0 que néo foi facil, Mungoyi
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estendeu a sua funglo para a comunidade politica. Assim, na
regido de Ngoyini e nas circunvizinhas os entdo bandidos arma-
dos ndo podiam fazer nenhum mal. Eles pediam se quisessem
alguma coisa. Nestas regides, ele tinha as suas representantes
que eram pessoas, normaimente muheres, que o encarnavam
em caso de necessidade. Um aspecto muito interessante é que
estas pessoas, muitas das vezes, nem eram finyanga, nem pa-
rentes de Mungoyi. Com efeito, podia acontecer que, enire os
raptados, surgisse alguém a encamar o espirito de Mungoyi.
Esta pessoa tinha autoridade para ordenar aos soldados da
RENAMO que, por exemplo, libertassemn aquelas pessoas e 0s
seus bens materiais, e que regressassem a casa. Cristina Che-
mane acrescenta que «As vezes ou encamava mesmo no pro-
prio comandante da RENAMO. Eu fazia isto porque eles ndo
acreditavam quando encamava noutras pessoas. O proprio
comandante da RENAMO dava ordens para libertar aquelas
pessoas, mas ja néo era le, eu & que fazia aquitos. A volta da
casa de Mungoyi e das pessoas que 0 encamavam nas regi-
Ges circunvizinhas, havia, no periodo da «guerra civils muitas
cabanas de pessoas que se iam refugiar ali. As pessoas cujos
familiares eram raptados iam ter com Mungoyi a fim de apelar
para 0s seus servigos rituais. Pessoas de areas geograficas
distantes levavam preocupagbes desta natureza. As pessoas
estavam confiantes nas capacidades rituais desta figura mitica
para a resolug8io dos seus problemas sociais e/ou economicos.
Que beneficios Mungoyi ou 0s seus parentes tiravam em rela-
¢o a esta situagdo? Um dos primeiros problemas que Mungoyi
teve de resolver, através dos seus famikares, com as estruturas
administrativas, foi de que implicages teriam as acgdes rituais
desta figura para os beneficidrios. Ndo estariam mais tarde
sujeitos & acgo de Kupfuka? Quanto a esta questdo, e segun-
do 0s nossos entrevistados, a resposta ndio & linear, nem tio
pouco, pacifica. Para alguns dos entrevistados, Mungoyi fazia
aquele trabatho com o Unico intuito de ajudar as pessoas. Ndo
exigia nenhum pagamento pelos servigos prestados. Cristina
Chemane afirma mesmo que «Eu envolvi-me na guema porque
queria ajudar o povo. O povo estava a sofrer. Eu ndo queria ser
pago, apenas néo queria ver as pessoas a sofrers. Acontece,
porém, que as pessoas que iam pedir que ele fizesse regressar
05 seus parentes, depois de estes voltarem, pagavam alguma
quantia (3000.00 M), facto que lhe amanjou complicagies
com o Govemo. E dificil fazer uma avaliagio em termos de
acumulagio, uma vez que, quer as pessoas que iam pedir
que os seus familiares regressassem, quer os retornados de
bases militares, nunca salam da casa de Mungoyi sem come-
rem alguma coisa. As vezes, alguns retomados voltavam das
bases em condigbes fisicas bastante débeis e ficavam durante
alguns dias na casa de Mungoyi a recuperarem as forgas. Em
determinadas épocas, estimavam-se s cenienas o nimero de
pessoas que entravam em casa de Mungoyi. Tendo em finha
de conta a forma como os factos se apresentam, como expii-
car este conflito entre 0 Governo e Mungoyi? Tera havido uma
outra fonte de conflito ou tera sido realmente o facto de haver
uma contribuigdo monetaria? Em relagdo a primeira questdo
néo dispomos de fontes seguras para sustentarmos uma
resposta. Quanto & segunda questsio, ao respondermos pela
afirmativa, teremos de admitir qua a falla de conhecimento ou
sensibilidade sobre as dindmicas politicas, sociais e rituais das
instituigdes fradicionais (foram) sfo um dos focos de confiitos
entre as autoridades administrativas e aquelas. Na verdade,

MOGAMBIQUE: MEMORIAS SOCIAIS DE ONTEM, DILEMAS POLITICOS DE HOJE

Mungoyi tinha de encontrar, de alguma maneira, os viveres
para alimentar a sua familia e amigos. O dar de comer a pes-
soas que passam pela casa de Mungoyi ndo s6 representa um
gesto humanitario, como também faz parte do ritual. Se em
termos materiais ¢ dificil avaliar o beneficio material obtido por
Mungoyi, ja ndo se coloca a mesma gquestdo no que ao presti-
gio social diz respeito. De facto, a partir desta época, Mungoyi
passou a ser uma figura de muito respeito social e ritual. A
forma de tratamento dispensado a esta figura desde entdo é
testemunha disso. Como anteriormente referimos, esta figura
era mais tratada por Madambwane, seu nome. Agora é o bava
Mungoyi, 0 mesmo que pai ou senhor Mungoyi. Entrevista com
ARMANDO MUNGOY! (filho classificatorio de Mungoyi), Aldeia
de Ngoyini; Entrevista com CRISTINA CHEMANE, iidem; ver
ainda: NHANCALE, O. (1994), op. cit.

Como j& aludimos, Mungoyi & muito temido devido & sua ca-
pacidade de kupfuka. Mas também é um foco de conflito entre
familias ou mesmo entre membros da mesma familia. Como
se explica este tltimo aspecto? Ja sakientdmos o facto de as
pessoas recorrerem aos servigos de Mungoyi para serem bem
sucedidas na vida. Salientamos agora, e de acordo com 08
relatos de alguns entrevistados - e em clara contradigdo com
o contelido ja firmado anteriormente por outros entrevistados
~ que 0 ndio pagamento ou a falta de observincia de algum
ritual séo algumas das razoes que podem levar Mungoyi a fa-
zer kupfuka. Sobre este aspecto um dos seus filhos, Armando
Mungoyi, expressou-se do seguinte modo «Hé um fulano (ndo
identificou 0 nome) de Khukhwine (povoagdo de Makupulani}
que sofreu um roubo na Africa do Sul. Roubaram-he o carro.
Logo volfou para casa e foi ter com Mungoyi, pedindo-he que o
ajudasse na recuperago do seu carro. Mungoyi deu-he algum
remédio e algumas recomendagdes. O homem voftou para a
Africa do Sul, cumpriu com as recomendagbes e, na mesma
semana, recuperot o carmo. SO que se esqueceu de uma coisa.
Néo foi participar isso ao Mungoyi e hoje esté mal. Para akém
de pagar dinheiro, tem de enfregar aquele carro ao Mungoyi.
{...}». A forma de resoiver este conflito & kuheleketa, isto &,
acompanhar o espirito. Este ritual & precedido por um outro,
o de busca. Este (itimo & mais privado e s6 participam nele
os directamente interessados pelos servicos de Mungoyi. Mas
o da devoluglio, para além de ser piiblico, & o mais complexo
e 0 mais problematico, uma vez que esta acglio de kupfika
néo s recai sobre a pessoa que foi soficitar os servigos de
Mungoyi, mas para todos os seus famifiares, E aqui onde co-
megam os conflitos na familia. Todos sofrem com esta acgdo
ritual independentemente do seu envolvimento. Uma outra
histéria que nos foi contada por Armando Mungoyi, € bastante
reveladora do impacto social do fendmeno kupfika. Uma das
personagens principais da historia, & uma moga entregue 2
familia Mungoyi como resultado da acgdo de kupfuka. A avo
paterna da moga em causa, foi solicitar os servigos de Mungoyi
para trabathar nas suas machambas. Combinou-se entdo as
formas de pagamento - estipulou-se diferentes quantidades de
produtos agricolas a serem entregues no acto de pagamento.
Uma exigéncia especial foi que a interessada nos seus servi-
¢0s devia proporcionar uma moga que cuidasse de Mungoyi
(dar banho, dar de comer, etc.), durante a sua permanéncia
em casa daquela mulher. Portanto essa moga serviria, em ter-
mos préticos, de esposa de Mungoyi. Chegada & casa, aquela
muther fez kuphahla na moga e enfregou-a como esposa de
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Mungoyi. Todavia, nem a moga em causa, nem oS pais desta
sabiam do assunto. A moga casou-se com outro homem. Fol
ent3o que 0 espirito de Mungoyi comegou kupfuka. A moga
comegou a ficar doente e a ter problemas no lar. Face a esta
situacdo, @ como acontece sempre nestas circunsténcias, con-
sultaram um nyanga. O diagnostico acusava que aquela des-
graga pessoal e familiar acontecia porque a moga se casara
quando ja havia sido prometida como esposa de Mungayi pela
avd. Assim, as duas famiiias, a da moga e a do seu maxido,
depois de consultarem varios finyanga vilam-se cbrigados a
sujeitarem-se a uma cerimonia de devoluglo, kuheleketa, no
espirito de Mungoyl. Preparou-se tudo 0 que era necessario
para o efeito e marcou-se o dia da cerimonia. Nesse dia, as
duas familias faziam-se acompanhar por uma nyamussoro. A
esperanga era que depois daquela cerimonia, a moga levaria a
sua vida normal no lar. Entre os presentes havia personagens
com papéis especificos, dentre eles, o de porta-voz. Acontece,
porém que, chegados a casa de Mungoyi, da-se uma inversdo
sibita e inesperada de papéis. A muther causadora do proble-
ma (avd), que aparentemente néo tinha nenhum papel, assume
o de poria-voz. Entdo ela fez a apresentacdo de tudo quento
tinham a entregar ac Mungoyi, e por fim disse apontando para
amoga «6 aqui esta a sua muihers. Mungoyi, que entretanto se
fazia encamar pela nyanga Cristina Chemane, como sempre o
faz nestas circunstancias, estendeu um pano branco para co-
brir aquela moga. A moga recusou-se a ser coberta por aquele
pano. Era um momento de agitacdo. Toda a gente estava a
chorar perante aquela surpresa. As duas famikias retiraram-se
e foram ficar na entrada da casa de Mungoyi. Foi entdo ai que
ele se dirigiv para |a e ordenou a sua gente que devolvesse
tudo quanto aquelas duas familias haviam trazido. Mais ain-
da, que no caso de vir alguém naquele dia, fosse quem fosse,
solicitar 03 seus servigos, he dissessem que ele ndo estava,
porque ele iria com aquelas duas familias. Afinal elas provo-
caram-no e nao queriam assumir as suas responsabilidades
sociais ¢ rituais. Perante estas declaragdes ameagadoras, as
duas familias perderam ainda mais forga. Face a isto, o pai da
moga aproximou-se desta e fez-te ver quanto era complicada
a situagiio em que se enconfravam todos os familiares naquele
momento. Depois de o pai da moga declarar a sua inocéncia,
bem como a da sua esposa, pediu que a moga consentisse ser
esposa de Mungoyi, visto que ndo havia outra akernativa. Note-
se que as outras mogas - muheres de Mungoyi e, que pelos
vistos, passaram pela mesma situagdo - cortejavam a recém-
chegada e procuravam acalma-a. Pedidas as desculipas, vol-
taram ao recinto da casa e Mungoyi cobriu 2 moga com o pano
branco. Estava feita a entrega daquela moga como esposa de
Mungoyi. Em suma, fodas as mutheres entreguss a Mungoyi
sdo tidas como livres, como argumentou o proprio espirito de
Mungoyi, através da sua nyanga Cristina Chemane «Dapois de
entendermo-nos eu frato dos pais da moga. Afinal eu ndo sou
genvo? Amoga pode visitar os seus pais 6 famifiares e estes po-
dem visié-las. Entrevista com ARMANDO MUNGQYI, ibidem;
Entrevista com CRISTINA CHEMANE, ibidem; Entrevista com
CAROLINA MUNGWAMB! (ancid), Aldeia de Ngoyini.
Entrevista com SALVADOR PFSWUNGO (Membro das milicias
da FRELIMO em Mandlakazi).

Entrevista com ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE, ibidem.
Entrevista com JULIO CORREIA LANGA, ibidem.

100 Entrevista com ZEFANIAS BENJAMIN MATSINHE, ibidem.

101 Entrevista com JOAO MUNGUAMBE, biden.

102 Entrevista com FRANCISCO NHANCALE (hos)), Posto Admi-
nistrativo de Chidenguele.

103 Entrevista com MARCO DENGO, bidem.

104 Entrevista com JOSE SABINO MUNGUAMBE, bidem. «Mat-
sanga» era um termo generalizado entre a populagdo rural
para designar os soldados da RENAMO. Esta associado a0
nome do primeiro presidente da RENAMO, André Matsangais-
sa. Dificilmente a populago rural entrevisiada se habituava a
chamar RENAMO ao movimento militar/partido poiitico.

105 Entrevista com JOSE SABINO MUNGUAMBE, ibidem.

108 O hosindo é apenas um mediador entre 0s fingukvi @ 0s vivos,
&-0 também entre os vivos. Neste caso, 0 hosi & chamado a
resoiver conflitos de natureza diversa, Um confito comum nas
comunidades politicas Changana e Copi, & acerca de acusa-
ges de feiticaria - wuloyl. Wirloy! & um mal social provocado
por uma pessoa dotada de poderes sobrenaturais. Essa pes-
so0a chama-se nioyi. Ele quando faz feitigo pode provocar doen-
¢as ou um acidente a alguém, ou ainda, fazer com que a ma-
chamba ou a criagho do vizinho ndo dé bons resultados. Este
problema pode ser visto am diferentes perspectivas, nomeada-
mente, acusagdes entre familias, entre parentes, ou mesmo
uma acusaglo feita pela comunidade a determinada(s)
pessoa(s). Em caso de a acusag8o partir de familiares o proble-
ma podera ser resolvido a este nivel. Ha casos em que é a co-
munidade politica que suspeita de alguém. Esta, sob arbitra-
gem do hosi, pode tomar a iniciativa de convocar uma bandla e
0 problema & resolvido ao nivel comunitario. Em todos os caos,
a presenca do nyanga é indispensavel. Nestas circunstancias,
0 nyanga funciona como um juiz. No acto do juigamento, eie da
aos presentes um remédio - wanga wa mwavi ou mhondzo. Se
este remédio ndo tiver nenhum efeito sobre quem o toma, isto
 prova de inocénda. Caso contrério, é prova da culpabilidade
do acusado. O remédio pode ter vérios efeitos sobre o suposto
culpado: vomitos, convuisdes estomacais ou mesmo a morte
do individuo. O rituat de mhondzo era uma espécie de tribunal
onde todos os presentes se submetiam & prova da inocéncia.
Lucas Tamele descreveu este ritual da seguinte maneira
«Mhondzo consistia rio seguinte: eu sou da familia Muthewuni
néo &? Entdo aqui na familia hé alguém que se suspeita de
kuloya (fazer feitico). Entdo vai-se ao nyanga. Este prepara
uma comida ou uma bebida de mansira como ele sabé e da a
todos comer ou beber um pouco. O feiticeiro vai falar sozinho e
diz tudo 0 que anda a fazers. Uma outra forma de pdr as pes-
soas & prova era muhiahla. Lucas Tamele assim 0 expressa
«Diz-se muhlahla porque durante este ritual, o nyanga, através
de kuhlahluva (adivinhagdo), apontava, entre os presentes,
quem era o culpado. Mas a pessoa normalmente negava a acu-
sagdo. O nyanga submetia & prova, todos os presantes afraves
ds cigwawutiula (um pequeno almofariz). L& dentro metia-se
um pau. Entdo todos tiravam aquele peu, mas o cuipado néo
conseguia tirer por mais forga que fizesse». Que sangbes eram
aplicadas aos acusados de feitiaria? O acusado podia ser ob-
jeclo de torturas que, s vezes, 0 podiam levar até & morte, Nos
outros casos, este podia ser expulso da regiio. Esta decisdo
era tomada pelo hasi. A tradig8o oral tem registado casos de
fugas misteriosas de valoyi durants as cerimonias de wanga wa
mwavi. Um caso desta natureza foi reportado no regulado de
Makupulani. Nessa época, o hosi era Nwanjele, o primeiro ré-
guio Makupulani Instituido pela administragio colonial
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portuguesa em 1909. O que ndo se sabe, & se o faclo reportado
€ anterior ou posterior & institucionalizagdo do régulo. O hosi
Nwanjele, segundo se conta, ficou doente da vista. Como se
suspeitasse que a doenga fosse o resultado da acgdo de valoyi,
convocou-se toda a populagdo e um nyanga para se descobrir
quem estava a enfeiticar o hosi. Todos os presentes comega-
ram a tomar wanga wa mwavi, mas quando chegou a vez da
sogra do hosi, esta pds-se a «voar», e ninguém soube onde ela
foi parar. Este avoars podera significar que esta mulher teve
uma morte misteriosa ou sublinhar a dimensdo sobrenatural
desta mukher. Ao que parece, a pena de morte nestas circuns-
tancias ndo era estranha. Alguns dos entrevistados manifesta-
vam fortes suspeitas de esta pratica ter sido muito frequente
até ao tempo de Nwanjele. Deste modo, um pai classificatorio
de Nwaniele foi condenado a morte porque era acusado de ser
nloyi. S6 ndo chegou a morrer porque quando o levavam para
o lugar destinado a este fim, 0 nioyi «voou» e foi cair em Nyam-
bongweni - uma regido que se situa aproximadamente a 25
quitmetros a Leste de Makupulani. E interessante o facto de
reportar aqui dois caos de «voars, uma acgdo que ndo & pro-
pria de humanos. O que representa esta imagem simbolica?
Ele evidencia, certamente, a sobrenaturalidade e periculosida-
de dos valoyi. Com efeito, os valoyi sdo considerados seres
com capacidades extra-humanas e, por conseguinte, é natural
que em relatos desta natureza aparegam cerias acgiies a con-
ferir-es esta propriedade. Por outro lado, a mengdo destas
acgdes ao longo do relato, confere, no nosso entender, uma
certa legitimidade ao discurso, dentro do universo sociocultural
da comunidade pofifica. Uma outra hipotese que se pode le-
vantar é que provaveimente, se ocultasse a morte de um nioyi.
Embora isso ndo seja frequente agora, antigamente quando
morresse alguém com um certo estatuto, ndo se anunciava
publicamente esta ocorréncia. Por outro lado, evitava-se anun-
ciar a morte s criangas. Nestes casos, 0 recurso a knguagem
metaforica, como por exemplo, fulano viajou, & muito comum,
Por isso, 0 «voar» podera ser uma outra metafora para dizer
que alguém mormeu. Esta forma de dizer as coisas pode ter um
outro significado sociocultural, nomeadamente, ndo dar a en-
tender as pessoas que se aplicava a pena de morte, como for-
ma do controlo social desta pratica, evitando-se, assim, a ocor-
réncia de préaticas arbitrarias. Pode-se, portanto, aventar a
hipotese de aquela metafora servir, em parte, de um mecanis-
mo de controlo social, Isto tem logica se se tiver em conta que
dentro destas comunidades politicas € um tabu social alguém
tirar a vida de uma outra pessoa. Come dissemos, estes casos
de acusagdes eram confirmados durante os rituais de wanga
wa mwani ou mhondzo. Mas estes rituais foram muito combati-
dos durante o periodo colonial, uma vez que eram considera-
dos praticas barbaras e ndo condignas, sob ¢ ponto de vista
cristdo, O combate a este tipo de rituais contribuiu, certamente,
para a expansdo dos nyamussoro na regiio Sul de Mogambi-
que. Isto explica-se pelo facto de o nyamussoro ser capaz de
substituir o nyanga wa mwani em circunstancias em que ja ndo
haviam complicagbes com a administragéo colonial. Com efei-
to, como salientou Lucas Tamele «Vanyamussoro comegaram
a fazer-se sentir a partir de cerca de 1939 quando os portugue-
ses proibirem a prética de mhondzo porque matava-se muitas
pessoas. Entdo os vanyamussoro, alravés de kufemba, pdem-
te am didlogo com a pessoa que te fez mal mas sem inferven-
géo directa da pessoa a tratam-fe. Como esta actividade é
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restrita, ja néio hé mais lugar de acusagbes publicas e reduz-se
as forfuras que possam levar & infervengéo de administragéon.
E importante notar aqui um aspecto mufto interessante, nome-
adamente, a mutabilidade de alguns rituais como mhondzo ao
mesmo tempo que se vulgariza um oulro ritual, de kufemba.
isto confirma, em parte, o pressuposto que assenta na persis-
téncia de certos valores socioculfurais, ndo obstante o seu
combate. Quer dizer, a eliminacgo. por ordem da administragdo
colonial, da pratica de mhondzo no significou o fim da acgio
dos feiticeiros. A mutabilidade pode ser interpretada como uma
resposta aquela acgfio negativa sob o ponto de vista do univer-
so sociocuftural local. Por outro lado, este ponto ndo s6 nos da
uma perspectiva de ver como as coisas evoluiram historica-
mente, como podera ser uma pista para explicar a predominan-
cia de espiritos ndo locais, nomeadamente Nguni e Ndau, so-
bre 0s locais. Na verdade, todos os tinyanga que entrevistamos,
constatam que coexistem neles, para além de espiritos familia-
res, 0§ espiritos Nguni e Ndau. isto significa que os finyanga, a
partir de entdo, para persistirem, neste contexto politico em que
eram hostilizados, encontraram estratégias simblicas e rituais
que era a adopgao de novos espiritos. Colocamos ainda, uma
ultima questdo: podia a comunidade desculpar um nioyi? Em-
bora ndo fosse vulgar, pudemos confirmar junto dos nossos
entrevistados que era possivel o perddo. Salvador Langa a
este proposito revela «Quando nés crescemos a nossa mée
ndo estava em casa. Tinha sido expulsa pelo Bava Jorge e pe-
dimos-the para que fossemos buscar a mamé. Ele perguntou-
nos: sabem porque é que a vossa mée ndo esta aqui? Nos
respondemos que ndo. Entdo pergunfou-nos: onde esta o vos-
so pai? Respondemos que tinha morrido. Entéo ele disse-nos
que & nossa mée tinha sido a causadora da desgraga. Mas o
Bava Jorge aceifou que fossemos chamé-la. Esta confirmou
que tinha sido ela que fez kuloya, jurou que nunca mais faria
uma coisa daquelas. Assim ficou connosco até morrers. Nor-
malmente, segundo os nossos entrevistados, um nioyf nunca
deixa as suas capacidades e/ou fungles, uma vez que as pode
adquirir fazendo um rito de aquisigiio - kuthlavela - ou pode
adquirir por via hereditaria. No entanto, o nloyi pode reduzir a
sua ac¢do com a intervencdo do hosi e do nyanga. Entrevista
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