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RESUMO

As mulheres tém sido retratadas como inertes, sem vida e despojadas de seus lugares
de sujeitos-histéricos, dizem-nos isso os estudos sobre as relagbes de género em
Mogambique. No entanto, os mesmos estudos ao construirem narrativas transversais
dominantes sobre os géneros, tendem a essencializar as mulheres como o unico
sujeito, oprimido pela cultura/tradigdo calcada pelo patriarcado. Com efeito, a mulher
de que falam tais narrativas € sempre vitimizada, oprimida mesmo pelos estudos que
tém a intencdo de tornar sua voz audivel. Sendo assim, nesta tese, objetivo tragar
uma outra alternativa analitica que, a partir de uma corporalidade especifica —
ubiquidade dos corpos — retrata-as de forma regenerada, como tendo agéncia

feminina.

Palavras-chaves: Ritos de iniciagdo feminina. Corpos ubiquos. Provincia de relagdes

empaticas e género.



ABSTRACT

Women have been portrayed as inert, lifeless and deprived of their places as subjects
of history, we are told about studies of gender relations in Mozambique.

However, the same studies, when constructing dominant cross-narratives about
gender, tend to essentialize women as the only subject, oppressed by the
culture/tradition traced by patriarchy. Indeed, the woman of whom such narratives
speak about always is victimized, oppressed even by the studies that are intended to
make her voice audible. Thus, in this thesis, the objective is to outline another analytic
alternative that, based on a specific corporality — the ubiquity of bodies — portrays them

in a regenerated way, as having a female agency.

Keywords: Rites of female initiation. Ubiquitous bodies. Province of empathic relations

and gender.
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1 Mapa de Africa com a localizagdo de Mogambique (na cor verde), no sudeste do Continente Africano,
banhado pelo Oceano indico a leste e que faz fronteira com a Tanzania, ao norte; Malawi e Zambia, a
noroeste; Zimbabwe a oeste e Suazilandia e Africa do Sul a sudoeste. A capital e a maior cidade do
pais é Maputo (chamada de Lourengo Marques durante o dominio portugués).



15

1 PROLOGO

Sou obrigado a prestar dois esclarecimentos prévios, por imperativos
morais e existenciais. O primeiro, sobre criticas que se fizeram a minha dissertacao
de mestrado defendida, em 2014, no Programa de Pd6s-Graduagao em Antropologia
Social (PPGAS) da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS), por
acharem, os criticos, que ela representa uma defesa apaixonada (pouco critica) dos
ritos de iniciagdo feminina feita por um homem que estuda mulheres. A estes digo:
nao, nao é uma defesa apaixonada. Se assim pareceu, foi por falta de talento da minha
parte para produzir uma narrativa que trouxesse os ritos num contexto de
transformacgdes, dinamismos e mediagdes constantes entre valores intra e intergrupos
étnicos; entre estes e o Estado mogambicano e demais atores que buscam ou
produzem discursos hegemonicos sobre os corpos femininos em Mogambique.

Queria eu dizer, mas, infelizmente, ndo consegui dizer — olhando para
o teor de algumas criticas que me foram feitas por pesquisadoras, pesquisadores e
estudantes mogambicanos que fizeram a gentileza de ler o que escrevi e trocar
impressdes comigo, ora via e-mail, ora nos corredores de espagos de disseminagao
de conhecimento cientifico — que os ritos de iniciagdo tém se mostrado um lugar de
construgéo e reverberacao de alguma agéncia feminina. Sei que ao dizer isso, do jeito
como disse na minha dissertacdo de mestrado, pode parecer que me posiciono de
forma contraria aos discursos que os tomam como lugares de reprodugao de
categorias, papéis e velhas estruturas de poder desiguais entre homens e mulheres;
entre os mais velhos e 0s mais novos.

Em parte, sim, posiciono-me veemente contra esses discursos. Para
mim é bastante obvio que os ritos se prestem a fazer isso, na medida em que, em
certos momentos e rituais especificos, tantos os de iniciagdo masculina, quanto os de
iniciacado feminina, ao valorizarem ontologicamente aspectos distintivos que colocam
verticalmente, em lugares apartados, o feminino e o masculino, o velho e o novo,
(re)produzem discursos, papéis e categorias que definem um poder desigual entre
homens e mulheres e entre mais velhos e mais novos. Alias, acho que € por isso que
os ritos de iniciagdo acontecem, para produzir sujeitos diferenciados, heterogenos e
desiguais.

Na dissertacado, também quis dizer que, ao se ler os ritos de iniciacao

apenas como uma instituicdo que reproduz relagdes desiguais de género, se
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escamoteia toda a historia desses corpos que se constroem enquanto receptaculos-
vetores de memodrias étnicas/comunitarias e de saberes ancestrais. Assim sendo,
essa leitura simplista de tais corpos se nega a dar importancia as outras configuragdes
sociais que se d&o no e sobre estes. Configuragdes essas que permitem vislumbra-
los além do corpo biolégico. Portanto, o que quis dizer é: retrate-o (o corpo de que
falo) como o sujeito da cultura, através do qual se pode ter acesso as tramas tecidas
em torno dos cuidados corporais, lagcos de solidariedade entre as mulheres e da
construgédo de um lugar de fala de empoderamento feminino.

Nutro simpatia pela critica que me foi feita com relagcdo aos usos que
faco das imagens fotograficas de Aspirine Katawala, sobretudo das que, segundo
essa mesma critica, mostram criangas (consideradas mulheres apds sua passagem
pelos ritos de iniciagdo feminina) colocadas em uma vitrine, expostas a comunidade
como o garante da reprodugéo desigual das relagdes sociais. Disse-me Carlota, uma
excelente pesquisadora de histérias de protagonismo feminino: “- Ndo as coloque em
filas, como colocou o fotografo. Por mais brilhante que seja a fotografia, ela tende a
dizer-nos que elas sdo s6 aquilo que ele vé: mulheres enfileiradas desfilando a
comunidade que as espera como as felizes iniciadas que cumpriram o que lhes foi
pedido: serem boas meninas, aceitarem os desafios fisicos impostos nas diferentes
fases dos ritos de iniciagdo. Ndo as coloque sem vida, no meio de um texto que nos
diz sem tecer criticas o que a comunidade esperava delas. Deixe-nos ler, sem muitos
comentarios prévios — além do contexto onde elas foram tiradas — as imagens que
vemos, cruzando o que achamos ser certo com as sensagbes, 0s sentimentos e as

emocgoes que elas forem a passar’.

Como pai que sou, de uma menina e de um menino, achei pertinente
essa critica. Retoma-la-ei ao longo do texto, pois, também me foi dificil ver meninas,
iguais as fotografadas por Aspirine, caminhar enfileiradas como raparigas para os
acampamentos femininos e saindo deles, também enfileiradas, como mulheres. Com
efeito, ofereco ao(a) leitor(a) a oportunidade de ver e ler, de acordo com suas emogdes
e crengas, algumas das fotos tiradas por Aspirine Katawala (algures na provincia do
Niassa — nao dou detalhes mais especificos sobre as coordenadas geogréficas e o
contexto cultural dessas imagens para ndo expor os responsaveis pela realizagao dos

ritos ou para ndo coloca-los na rota dos que lutam para que esses ritos nao
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acontegam) de ritos de iniciagdo. E espero que, dando-lhes o devido destaque e
oferecendo outras legendas, redima-me de té-las enfileirado no texto da minha
dissertagcao sem oferecer-lhes a oportunidade de dizer algo além da moldura que
ajudei a criar. Quero que o(a) leitor(a) tenha acesso a elas antes de acessar o
conteudo da minha tese de doutorado, para produzir um censo critico ao mesmo, de
modo que ao Ié-la e sentir que o que digo sobre os corpos de que falo, cujas meninas
fotografadas por Aspirine Katawala também séo representadas nela, se insurja e a

conteste.

Fonte: Aspirine Katawala

2 A volta do Kumbi (nome dado ao acampamento feminino no Unyago). Meninas iniciadas expostas a
comunidade. Colocadas de modo que todos as vejam como membros cientes de seus deveres, direitos
e obrigacdes da vida social comunitaria.



Figura 3 - Foto 2 - Apresentando a comunidade
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Fonte: Aspirine Katawala

3 Nas fotos 2 e 3, as meninas e meninos colocados sentados em lados opostos, ao largo de um quintal
de uma casa. Os membros da comunidade e pessoas convidadas se aproximam e oferecem-lhes
dinheiro, em moedas ou em cédulas, em sinal de reconhecimento pelo seu esfor¢co e dedicagao nos
ritos. O dinheiro que Ihes é oferecido também representa uma forma de ajuda da comunidade aos pais
pelo esforgo financeiro de mandar suas filhas e filhos aos ritos de iniciagao
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Figura 5 - Foto 4 - O retorno para casa*
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Fonte: Aspirine Katawala

40 retorno das iniciadas para casa, rodeadas de familiares, de membros comunitarios e de curiosos.
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Fonte: Aspirine Katawala

5Meninos e meninas iniciadas junto a seus familiares.
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Figura 7 - Foto 6 - Os presentes®

Fonte: Aspirine Katawala

6 Rapariga iniciada, ostentado os presentes recebidos dos familiares e dos membros comunitarios: um
buqué de flores plasticas e cédulas de metical (moeda mogambicana).
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Posto isso, saliento que o presente texto foi concebido como um dos
requisitos parciais para a obtengao do titulo de Doutor em Antropologia Social pelo
PPGAS da UFRGS. Neste texto, de pendor etnografico’, pretendo discutir sobre
corpos que, tal qual receptaculos-vetores, reclamam para si o papel de guardar,
reinscrever, disseminar historias e memorias étnicas/comunitarias, mas que, ao fazé-
lo, acabam por entrar em rota de colisdo com o Estado e atores outros que pleiteiam
o direito de nomear, classificar e construir corpos doceis? cujas histérias nos sdo
contadas através das memorias e da histéria — esta ultima com carater “oficial” -
enquadradas por aqueles. Com efeito, com este texto também viso discutir sobre as
disputas, os discursos e as moralidades que subjazem em torno desses corpos. Com
algumas ressalvas, digo que este texto se enquadra, de forma genérica, numa espécie
de antropologia de saberes marginais, aquela que tomaria como objeto de estudo o
conhecimento produzido por sujeitos que sempre foram tomados como objetos de
estudo, comumente denominados como sujeitos subalternos, sem vozes e cujas
histérias necessitam de um intelectual ou de um movimento intelectual engajado para
representa-los (questiono, ao longo do texto, a ideia de representacédo do outro). No
entanto, o sujeito subalterno de que falo € o teorizado por Spivak (2010) — aquele
sujeito que foge dos essencialismos que o pretendem retratar como uma categoria
monolitica e indiferenciada. Assim sendo, quando me refiro a sujeitos subalternos
debrugo-me sobre aqueles que Sandra Regina Goulart de Almeida, no prefacio da
obra da autora acima citada, descreve como: “as camadas mais baixas da sociedade
constituidas pelos modos especificos de exclusdo dos mercados, da representagao
politica e legal, e da possibilidade de se tornarem membros plenos no estrato social
dominante” (SPIVAK, 2010, p.5.)

7 Quando me refiro a etnografia, tomando-a como um artificio (uso a palavra no texto como sinénimo
da palavra recurso) metodoldgico, redefinido de acordo com a linhagem tedrica de afinidade do
etnografo, concebo-a como Salgado (2015, p.27) a vé: “como um modo de agdo, como uma experiéncia
que é vivida, que € registrada, e sempre numa relagcéo aberta e intima com a teoria, isto é, enquanto
modo de expressao”.

8 Falo dos corpos trazidos a superficie por Foucault (1997), em Vigiar e Punir. No entanto, longe de
desagencia-los, ao aceitar tal e qual faz o autor ao descrevé-los como a superficie de inscricdo ou a
superficie a ser modelada por um poder disciplinador, uso o termo para provar a existéncia de uma
microfisica de poder — assente e alimentada na necessidade do Estado, sobretudo o mogambicano nos
primeiros anos pds-independéncia, de tornar o cidaddo um instrumento ao servigo da construgao da
nacdo mogambicana — refletido no ideal “libertario” conhecida pela famosa frase “o homem novo”. Tal
homem, redisciplinado nos campos de reeducagao, alienado pela propaganda politica do Estado —
estaria pronto para guerrear, produzir, trabalhar, enfim, fazer qualquer coisa que o poder assim o
desejasse. No entanto, ndo assumo que existam tais corpos, assumo, sim, que existe a pretensao, por
parte do poder disciplinador, de produzi-los.
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'E a partir dessa esteira de pensamento que falo da minha relacéo
com mulheres que participaram e participam dos ritos de iniciagdo feminina e com
mulheres vitimas de uma violéncia estrutural cotidiana. Tal violéncia procura recusar
e ofuscar seus lugares de sujeitos histéricos em suas comunidades e em seus grupos
étnicos. Uso a categoria analitica “mulher” para me referir a um sujeito diferenciado,
social e historicamente localizado, — a minha analise reside na constru¢ao de mulheres
e meninas enquanto objeto de estudo de outras mulheres engajadas num projeto
feminista internacional, intercultural e universalizante, o que busca demonstrar a
regéncia e universalidade do patriarcado e retrata-lo como inflexivel em sociedades
distintas. Esse projeto visa criar lagos solidarios entre os diferentes movimentos
feministas ao redor do mundo. Criticando-o, levanto algumas questbes sobre a
plausibilidade de algumas premissas levantadas por parte das tedricas do feminismo
mogambicano, sobretudo com relagdo a representacdo textual desse outro — da
mulher iletrada, camponesa, despossuida.

Na mesma esteira de pensamento, busco construir alternativas
analiticas para explicar, desvelar e analisar as singularidades dos corpos dos sujeitos
do terceiro mundo®, principalmente dos corpos das mulheres de que falo ao longo do
texto, a partir de uma releitura dos ritos de iniciagdo feminina (na minha dissertagao
de mestrado em Antropologia Social, 2014, os ritos de iniciagdo feminina ocupam lugar
central. Mostro-os através de uma trama em torno da corporeidade e de sua
importancia para o grupo étnico) e da sua relagédo com a construgéo de um paradigma
cuja episteme se assenta na corporalidade dos sujeitos, enquanto receptaculos-
vetores de historias, ontologias e memorias comunitarias. Nesse ponto, questiono o
porqué da réplica de teorias e paradigmas hegeménicos por pesquisadores africanos
no geral e mogambicanos em particular, para retrata-los. Assim sendo, de forma ainda
bastante timida (ciente que a minha proposta de modelo analitico da e para a

corporalidade dos corpos que descrevo, por |he faltar robustez analitica, precisa ser

9 Ao usar a expresséo, de modo algum quero assumir que estou em concordancia com alguns sentidos
que lhe sdao emprestados — principalmente quando o tomam como uma metafora infeliz que realga de
forma pouco concisa carateristicas muito imprecisas e comuns de tal lugar sociolégico. O uso do termo,
sem necessariamente explicitar que este foi cunhado para manter as linhas de conhecimento abissal,
€ um deletério analitico. No entanto, o utilizo para mostrar como um numero crescente de intelectuais
oriundos desse espago imaginado, complexo e bastante heterogéneo, o tem usado como categoria
politica para chamar atencao as especificidades econdmicas, histéricas, sociais e politicas do mesmo.
Deste modo, reclamando por uma espécie de justica restaurativa, ora para o incluir como sujeito
historico, ora para renegociar a arquitetura atual da geopolitica do conhecimento — eu me encontro
neste diapaséao ultimo.
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confrontado com modelos ou paradigmas de corporalidade até entdo analiticamente
mais eficientes e utilizados), avango com a sugestdo de um modelo tedrico alternativo
que possa dar conta, de forma satisfatoria, mas nao tdo absoluta, da descricao desses
corpos, o qual chamei de ontologismo bantu, para me referir a tentativa feita por mim
e Fernando Tivane (parceiro intelectual) de regenerar a imagem do outro do ocidente
(SAID, 2007; SPIVAK, 2010; COSSA, 2014), a partir de uma narrativa que lhe confere
inteligéncia e dignidade, tornando-o sujeito histérico. Com efeito, em alguns
momentos do texto, tendo a valorizar a descricdo de dialogos inteiros a partir da
presenca de meus interlocutores como narradores-participantes, pondo-os a falar
comigo ou entre eles, de modo a garantir que estes se fagam presentes no texto a
partir de suas falas préprias (ainda sobre o ontologismo bantu, alhures no texto, lhe é
reservada uma sec¢ao especifica para esmiuga-lo e tragar seus limites).

Boa parte das discussdes e dos dados que trago surgiram da minha
imersdo no trabalho de campo, que ha mais de seis (6) anos desenvolvo junto a
mulheres e comunidades praticantes de ritos de iniciagao feminina, principalmente de
populagdes nhandjas, ajauas e macondes™. Estudo mulheres desses grupos étnicos
para compreender as formas como se dao e se manifestam, nos corpos, 0s processos
de incorporagao de memodrias étnicas, saberes comunitarios e de diversas narrativas
que contam as histoérias do cotidiano étnico/comunitario. Confesso que estou a ser
politicamente eufemista quando afirmo que estou ha mais de seis anos a observar e
estudar esses corpos, principalmente os das mulheres iniciadas, mas tal atitude

(politicamente correta aos olhos de pares meus na academia) se deve por estar ciente

10 Ciente que a expressao grupo étnico € bem cara a antropologia, por revelar, por vezes, analises
demasiadamente simplistas e essencializadoras que evidenciam realidades monoliticas e etnias-base
sociopoliticamente desagenciadas (CARVALHO, 1988), falo de grupos étnicos como grupos nomeados
pelo colono, mas que tal nomeacéo, atualmente, serve como substrato moral, religioso e identitario de
singularidade ontolégica. Os macondes de que falo sdo oriundos de um grupo étnico-linguistico do
sudoeste da Tanzania e noroeste de Mogambique, e estdo localizados, principalmente, no planalto de
Mueda.

O estudo etnografico que desenvolvi foi junto de macondes com os quais vivi na cidade de Maputo,
capital de Mogambique, no bairro chamado “Militar”. O nome do bairro decorre de os primeiros
habitantes do local serem militares que viviam ao redor do quartel militar do bairro da Coop. Muitos
deles eram da etnia maconde. Atualmente, o bairro da Coop, em Maputo, € uma espécie de divisor de
aguas entre a classe média alta e as classes populares.

Diferentemente dos macondes a que estudei em Maputo, os nhandjas e ajauas, citados no texto, sdo
oriundos de Lichinga, do Lago Niassa e de outras regides da provincia de nome homdnimo, situada ao
norte de Mogambique, e das regides periféricas ao redor desta. A Provincia de Niassa é a maior do
pais, segundo o censo demografico de 2007, em termos de area — 122.827 km? - porém, tem menos
habitantes em relagdo as demais provincias de Mogambique - apenas 1.170.783 residentes -, o que
naturalmente implica a menor densidade populacional do pais. As pessoas com quem conversei na
cidade de Lichinga e arredores, sobretudo nos bairros da periferia, t€m pouco acesso a recursos, bens
primarios e servigos. A Provincia de Niassa é considerada a mais pobre do pais.



26

que olho com minucia, valendo-me de lentes antropoldgicas para os corpos das
raparigas e do seu universo circundante, a etnografar o convivio e a interagao destes
corpos com o0 meu, desde 2009, quando me propus a aplicar a teoria antropolégica
para, heuristicamente, inventar um representante do que observava, via e ouvia—uma
espécie de um outro — compreensivel a partir da metafisica ocidental.

No entanto, preciso assumir que muito antes da antropologia fazer
sentido em minha vida como um corpus analitico de compreensao da diferenca entre
os diferentes seres sencientes, queria muito compreender como corpos distintos que
coabitavam com o meu demarcavam sua existéncia no mundo, ora reclamando a for¢a
de sua identidade étnica, ora a recusando. Sempre fiquei perplexo com os diferentes
tratamentos e cuidados que os sujeitos tém com relagdo a presencga de seus corpos
em interacdo com corpos outros, principalmente da interacédo de corpos femininos com
0s masculinos.

Mesmo nao sendo uma tese que se debruce exclusivamente sobre os
corpos femininos, neste texto o espacgo que Ihes é dado é bem maior que o dado aos
demais corpos de outros seres sencientes. E justifico o protagonismo aqui atribuido
as mulheres, mesmo sendo através das lentes de um pesquisador que, enquanto
sujeito generificado, se coloca como um homem que escreve e fala sobre sua relagéo
com o universo feminino que descreve, pela necessidade de se refletir
constantemente sobre as profundas assimetrias de género que se verificam nos
lugares distintos e diferenciados conferidos pela cultura aos homens e as mulheres
em Mogambique (OSORIO; MACUACUA, 2013; SILVA, Teresa et al, 2007).

Para tal, trago uma vasta gama de dados etnograficos que permitem
ao(a) leitor(a) vislumbrar diferentes processos de constituicdo dos corpos enquanto
receptaculos-vetores que carregam, suportam, ventilam e transformam a histéria dos
seus grupos étnicos/comunitarios. O meu foco etnografico se prende ao retrato da
violéncia estrutural sofrida pelas mulheres e nos mecanismos usados por estas para
se empoderar e colocarem-se como sujeitos histéricos em suas comunidades ou em
seus grupos étnicos. O mapa abaixo ilustra a diviséo territorial dos grupos étnicos em
Mocambique. E predominante, nesse periodo, monografias que retratam esses
grupos étnicos em redomas culturais e geograficas (Vide JUNOD, 1996, e FIALHO,
1998) — uma dada cultura(s) acontece(m) em um dado espago geografico ou em
espacos geograficos especificos. No entanto, apesar de naturalizar os grupos étnicos,

ao recusar mostrar contaminagao, embate, hibridismo étnico, o mapa reproduz uma
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divisdo que ainda hoje paira no imaginario social mogambicano. Tome o(a) leitor(a)
como exemplo os tsonga’’ do sul de Mogambique (ora nomeados como fonga ou
thonga, dependendo da grafia adotada pelos antrop6logos que os nomeiam). Este é
um grupo étnico-linguistico, assim nomeado por Henri Junod, um missionario suigo
que viveu na regido entre o sul de Mogambique e o leste da antiga Republica do
Transval de 1885 até 1896. Junod, estudando a pluralidade étnica e multinatural
desses dois territdrios africanos, decidiu nomear povos distintos e diferenciados por
tsonga. Nomeados por Junod, esses povos ganharam existéncia (NGOENHA, 2011).
A administragdo colonial portuguesa se serviu dessa nomeagao para agudizar as
querelas existentes entre os diferentes grupos étnicos ao sul de Mogambique.
Podemos dar varios exemplos de fabricacdo de etnias em Africa pelo discurso
colonial.

Por ora, quero apenas salientar que parte desses grupos étnicos foi
fabricada por processos de nomeacéao e de delimitagcdo de territorios por interesses
politicos, econémicos e sociais a eles externos. Todavia, como paira ainda no
imaginario social essas divisdes geograficas e culturais entre os grupos étnicos, acho
pertinente salienta-las. E, como me disse um anci&o tsonga ao se referir & identidade
étnica, mostrando sua pertinéncia atual: “as pessoas hoje estdo em todo lado, aqui e
la, sdo tsonga, maconde, sdo tudo. Mas que sao alguma coisa, isso sdo. E eu gosto
de ser tsonga e duvido que o maconde deixe de ser maconde para ser tsonga’. No
meu caso, no contexto atual dos grupos de que falo, estes se encontram em diferentes
regides de Mogambique, em processos de hibridizagao continua. Além dos ajauas,

nhandjas, macondes e tsongas, falo também, ao longo do texto, dos makhuwas’? (no

11 O tsonga ou xitsonga, chitsonga e shitsonga (em inglés) é uma das linguas da Africa Austral. E
uma das linguas de Mogambique, e é também uma das onze linguas oficiais do Zimbabwe (onde é
chamado shangani) e também é uma das linguas oficiais da Africa do Sul, falada principalmente na
provincia do Limpopo, junto & fronteira com Mogambique. E a principal das linguas faladas na parte sul
de Mogcambique, a sul do rio Save. Seus falantes, na maioria, ndo consideram o tsonga uma lingua
Unica, mas antes um coletivo de pelo menos trés grandes linguas separadas: o ronga, o changana e o
xitsua. Boa parte dos habitantes do sul de Mogambique se dizem fsonga, como identidade étnica. E
quando o fazem, aludem as linguas que fala ronga, changana ou xitsua, como uma subdivisao étnica.

12O grupo makhuwa vive atualmente numa grande area do norte de Mogambique, com cerca de
300.000 km, que abrange parte das provincias de Cabo Delgado, Niassa, Nampula e Zambézia. O
territério conhecido historicamente pelo nome de Makhuwana e delimitado a norte, pelo rio Rovuma, a
leste, pelo oceano indico, a sul, pelo rio Licungo, nas préximas do rio Zambeze, a oeste, pelo rio
Lugenda. Este grupo é o mais populoso dos grupos étnicos em Mogambique, constituem 35.6% da
populagao total de Mogambique, por conta disto, alguns analistas politicos tém feito piada em tempos
de elei¢des presidéncias: Se todos os makhuwas estivessem alinhavados num mesmo projeto social e
votassem juntos, eles so6 elegeriam o presidente da Republica. Os makhuwas fazem fronteira, a norte,
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mapa abaixo macuas). Neste grupo étnico nado fiz uma etnografia detalhada e
aprofundada de praticas corporais, a partir do meu contato com uma matrona
(conhecida pelo nome de Anacamo) dos ritos de iniciagdo feminina (Emuali, nome em
makhuwa) desenvolvi uma série de reflexdes sobre a corporalidade entre as

makhuwas que participam do Emualli.

com os makondes, e os nhandjas, a sul, com os shuwabus e senas. Sdo, como os nhandjas, ajauas e
os makondes, grupos matrilineares, de descendéncia uterina (Martinez, 1989, p. 7).
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Figura 8 — Mapa 1 - Distribuigcdo geografica e cultural dos diferentes grupos étnicos e
linguisticos mogambicanos.
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Fonte: Atlas de Mogambique, editado pela Empresa Moderna de Lourengo Marques em 1960.

Devo também salientar que desenvolvi o meu trabalho etnografico em
trés momentos distintos. Em 2013, no ambito da recolha de dados para a dissertagao
de mestrado, fui a provincia de Niassa, a cidade de Lichinga, ao Lago Niassa e varios
distritos mais para o interior desta provincia. Nesta provincia, observando, lendo e

vendo o cotidiano das pessoas colhi uma série de dados etnograficos através de
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entrevistas nao estruturadas, recolhi depoimentos de histérias de vida de mestres e
de matronas dos ritos de iniciagdo feminina dos grupos ajauas e nhandjas, conhecidos
como Unyago; também, realizei alguns grupos focais especificos organizados por
atores chaves para compreensio de dadas questdes: para compreender o porqué de
pais e maes enviarem suas filhas para os ritos de iniciagdo, organizei grupos focais
de mées separados dos grupos focais de pais.

Nao fiz o numero de grupos focais que queria porque sua realizagao
implicava um gasto com questdes logisticas: comida, bebida e transporte de pessoas.
E ndo tinha condigbes para aprofundar questdes em grupo, entender lugares
consensuais no discurso coletivo (GONDIN, 2003), porque me faltaram recursos
financeiros. No mesmo ano, etnografei o cotidiano da vida dos macondes do bairro
militar, fazendo-me valer das mesmas técnicas de recolha de dados etnograficos
usadas em Niassa.

Nesse ano, em meses diferentes, trabalhei em duas provincias
mocg¢ambicanas em extremos opostos, Maputo e Niassa. Em Maputo trabalhei em
Maputo Cidade e em Maputo Provincia. Atualmente, Maputo esta subdivida em
Maputo Cidade, com estatuto de provincia e com um municipio e um governo local e
em outro canto do territério se tem Maputo Provincia, ndo tem um governo local, mas
€ um municipio. Dito por outras palavras, Maputo tem dois municipios e apenas um

Governador Geral.
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Figura 9 - Mapa 2 - Provincias de Mogambique13
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Fonte: https://br.pinterest.com/explore/mo%C3%A7ambique-mapa-921998103729/ acessado aos
09/05/2017.

Em 2014, regressei a Mogambique, no ambito de recolha dos dados
etnograficos para a tese de doutorado e devolvi, as comunidades estudadas, os
resultados e as ilagdes tiradas na dissertacdo de mestrado. Nesta esteira de retorno
dos resultados, ja em texto, aos sujeitos pesquisados, de modo que estes se
pronunciem sobre a forma como estado representados, fui ao bairro militar e conversei
com alguns lideres dos ritos de iniciagdo masculina (conhecidos como Licumbi) e
feminina (conhecidos como N’'goma) dos macondes e consegui aprovagao dos “mais

velhos”, dos que autorizados pelo seu lugar de fala, por terem vivido mais tempo que

3 No mapa estdo representadas somente 10 das 11 provincias de Mogambique. E um mapa que néo
reflete a atual geografia politico-administrativa de Mogambique. Usei-o apenas para mostrar a distancia
entre as duas provincias que realizei 0 meu campo em 2013. Na legenda do mapa constam as entédo
capitais provinciais. Se Maputo Provincia estivesse inclusa, teriamos Matola na legenda, como sua
capital provincial.
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os outros do grupo étnico, tém o direito de consagrar suas opinides como decisdes
finais do destino do grupo.

Nao pude ir para a provincia de Niassa para dar uma espécie de
feedback aos mestres e matronas do Unyago sobre o que havia escrito, na dissertagéo
de mestrado, acerca do Unyago e seus fazedores, porque nao tinha condigdes
financeiras de estar a fazer uma etnografia em Maputo, no sul de Mogambique, junto
dos fazedores de politicas pubicas, e, depois ter de viajar para o extremo norte do
pais. Mas, como parte do meu trabalho no Niassa foi junto de pessoas que me eram
familiares ou me lembravam familiares meus, numa espécie de antropologia da
prépria familia, aquela em que o pesquisador assume que seus familiares, de algum
modo, se fazem presentes em suas pesquisas, servi-me de familiares meus: primos,
tios e tias —, para fazer chegar as minhas conclusées aos mestres e as matronas do
Unyago. Aproveitando-me dessa ligagao umbilical com alguns sujeitos pesquisados
em Niassa, fiquei a saber que os “mais velhos” do Unyago pontuaram pequenas
coisas que devia alterar. Mas, no computo geral, sentiram-se bem representados.
Sobre esta forma muito peculiar de fazer pesquisa, Gomes e Meneses (2008)
advertem, aludindo ao seu potencial analitico que:

Nao chega a ser uma novidade a ativagcdo de contatos pessoais para
abertura de redes que possibilitem a entrada em campo. A familia é o
reduto do privado, da protecdo, do segredo em relagdo ao que rege o
mundo externo. Assim, investigar a propria rede familiar € um desafio,
pois poderia colocar em risco esses pressupostos. No entanto, esta
nao foi a primeira impressdo de E. Gomes, quando das primeiras
conversas com L. Duarte sobre os direcionamentos da pesquisa
“Familia, Reproducéo e Ethos Religioso”. O tema foi considerado de
extrema relevancia para a compreensao do campo religioso brasileiro
atual. A insercdo em uma ampla rede familiar de origem popular da
Baixada Fluminense, com caracteristicas expressivas acerca das
mudangas ocorridas nas Ultimas décadas no panorama religioso,

pareceu um caminho proficuo e digno de analise (GOMES;
MENESES, 2008, p.4).

Nesse ano, em 2014, estava focado em fazer uma etnografia dos
fazedores de politicas pubicas voltadas ao empoderamento das mulheres, por conta
disso, fiquei na cidade de Maputo, que € a cidade capital, econdmica e politica de
Mocambique.

Normalmente, como observa Van Eys (2002), as ONGs, as agéncias
multilaterais de desenvolvimento, o poder politico (0 poder decisorio) se encontram
nesta e, a partir dela, se irradiam para outros espacos e provincias do pais.
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Em 2015 retomei o meu campo, mas naquele momento, pelo dialogo
que estabeleci com estudantes do Instituto Superior de Artes e Cultura (ISARC) e com
alguns pares (antropélogos) mogambicanos, vi-me obrigado, pela for¢a de suas ricas
contribuigdes, a buscar um entendimento maior e mais generalizado da ent&ao peculiar
corporalidade dos corpos dos grupos étnicos matrilineares: ajauas, nhandjas,
macondes e makhuwas. Algumas das contribuigcbes dos meus pares e dos estudantes
do ISARC mostravam que eu podia alargar o meu escopo de analise e buscar
semelhancgas entre estes corpos e outros corpos de grupos étnicos de descendéncia
patrilinear. Assim o fiz. Busquei etnografar a importéncia da presenga constante dos
corpos, sobretudo dos corpos de grupos étnicos que me permitiam estabelecer
alguma semelhanga com a corporalidade construida a partir da iniciagdo dos corpos
das iniciadas no Unyago e no N'goma. Espero ter conseguido. Também importa
salientar que quando falo de rito de iniciagdo quero aludir aos processos de
construgdes cosmoldgicas inerentes a enunciagao de um feminino ritualmente iniciado
com particularidades ontoldgicas e simbdlicas distintas dos demais individuos do seu
grupo étnico, colocando a mulher ou rapariga iniciada como agente perpetuador de
uma tradicdo constantemente (re)negociada. Com efeito, € a partir deste
entendimento que por vezes falo do rito de iniciagdo sem pontuar de que grupo étnico
e.

Os ritos de iniciagado nas comunidades ajauas, nhandjas e makondes
explicam como sdo construidas e acessadas representacdes coletivas sobre
categorias como corpo, mulher, homem, casa, mais velho e mais novo, evidenciando
o tipo de hierarquia e desigualdade inerente a cada uma das categorias, o que permite
compreender para além das questdes de género, quais outras relagdes sao fulcrais
para estruturar e marcar o lugar dos individuos nas suas comunidades ou em seus
grupos étnico-linguisticos (COSSA, 2014, p.13).

Nesse mesmo ano, além de uma etnografia na cidade de Maputo, fui
atras, conforme algumas sugestdes de interlocutores, da ubiquidade dos corpos em
episodios cotidianos especificos — procurei compreender em casos de violéncia
domeéstica perpetradas contra as mulheres, se havia espaco para explicar-lhes a partir
da gestéo coletiva que fazem os grupos étnicos/comunitarios dos corpos das mulheres

e dos homens. Isso me levou a Magude', fui atras de um caso bastante peculiar de

14 O distrito de Magude esta situado na parte norte da provincia de Maputo, em Mogambique. A sua
sede é a vila de Magude. Tem limites geograficos, a norte com o distrito de Massingir da Provincia
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uma mulher “adultera” (sem julgamento algum, uso a expressao para dizer que se
tratava de uma mulher casada que traiu o marido) que foi pega a fazer sexo com seu
amante porque o pénis deste ficou preso em sua vagina. Vizinhas e vizinhos ouviram
gritos de dores destes amantes que n&do conseguiam desgrudar-se um do outro e
foram testemunhar o que acontecia. Os relatos que me chegavam deste episodio (ndo
que fosse algo novo, mas também nao era tdo comum), fizeram-me ir até Magude
para compreender as circunstancias, as explicagdes sociais e o destino desta mulher
(no quarto capitulo oferego uma explicagdo mais detalhada do sucedido). No mapa
abaixo se pode ter uma nogéao entre a distédncia entre Maputo (em 2015 fiz quase todo
o trabalho de campo em Maputo Cidade) e Magude (posto administrativo da Provincia

de Maputo).

de Gaza, a leste com os distrito de Chokweé e Bilene Macia também da Provincia de Gaza, a sudeste
com o distrito de Manhiga, a sul com o distrito de Moamba e a oeste € limitado por uma linha de fronteira
artificial com a Provincia Sul-Africana de Mpumalanga. O distrito de Magude tem uma superficie de
6.960 km? e uma populacao recenseada em 2007 de 54.252 habitantes.
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Figura 10 - Mapa 3 - Divisao politico administrativa de Maputo Cidade e Maputo Provincia.
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Fonte: http://www.visitmozambique.net/pt/Provincias/Maputo/Mapa. Acessado aos 09/05/2017.

Posto isso, quero assumir que ndo é um trabalho sobre ritos de
iniciacdo, mas, sim, através destes, dos discursos que neles se produzem e se
replicam na vida cotidiana dos corpos das iniciadas e de todas as outras mulheres que
com estes corpos interagem. N&o tive acesso direto aos saberes gerados nos
acampamentos femininos, mas, se tivesse tido, ndo os divulgaria por achar ser
eticamente contrario ao que se espera de um antropdlogo ou etnélogo que estuda
grupos cujos rituais identitarios de passagem de uma fase de pouco ou quase
inexisténcia a outra, de um sujeito integrado no grupo étnico — do impuro ao puro; do
profano ao sagrado; no meu caso, do desconhecimento ao conhecimento de si e da
condigao de existéncia do seu corpo como um construto coletivo (COSSA, 2014) — se

da por rituais secretos, de dificil acesso. N&o seria eu que iria revelar seus segredos.
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No entanto, o conhecimento de tais rituais se fazem sentir no cotidiano
das pessoas, no cuidado com seu corpos, nas relagbes em torno dos sentidos e
significados gerados nas interagdes entre os corpos.

O texto que vos apresento encontra-se divido em quatro capitulos, a
saber:

Capitulo 1: Trajetodrias e reformulagdes do campo — dilemas teorico-
epistemoldgicos de um antropélogo terceiro-mundista — Neste capitulo, conto as
trajetérias do meu trabalho de campo e falo do acesso aos meus sujeitos pesquisados
— dos questionamentos feitos pelas professoras do PPGAS da UFRGS e pelas
feministas mogambicanas, algumas destas ultimas acusando-me, veladamente, em
funcdo de ser um homem a estudar mulheres, de ndo conseguir distanciar-me das
estruturas de (re)producao de categorias de dominagdo masculina. Neste capitulo,
também me debrugo em torno dos conceitos que cunhei e, da auséncia de teorias
terceiro-mundistas para explicar, retratar e elucidar realidades nossas.

Capitulo 2: Ritos de iniciacdo e formas outras de domesticacado da
ubiquidade dos corpos — Este € um capitulo no qual resgato significativamente os
dados etnograficos sobre os ritos de iniciagdo, produzidos e patentes na minha
dissertagcdo de mestrado. Porém, mesclo-os com dados de trabalhos etnograficos
mais recentes, realizados em 2014 e 2015, com 0os mesmos grupos étnicos e com
sujeitos outros, que permitiram alargar o escopo de analise dos corpos ubiquos a
grupos outros que nao tém os ritos de iniciagdo como algo estruturante em sua vida
social. Posto isso, ao trazer de novo esses dados, transfigurados, mesclados e
ressemantizados, proponho leituras menos essencializadoras dos rituais e de seus
praticantes. Os dados que trago se debrugam sobre ubiquidade dos corpos,
domesticacdo dessa ubiquidade e sobre produgdo de categorias émicas para
descrever o que se entende como corpo, que para o caso das etnias que estudo nao
se distingue onde comega o corpo e onde termina a nogdo de pessoa — me parece
ser uma unica substancia e uma mesma entidade. Mostro como o corpo-pessoa € um
receptaculo-vetor de memédrias étnicas e comunitarias, contando como em sociedades
onde a oralidade tem um peso forte na vida cotidiana das pessoas, as histérias dessas
mesmas comunidades e desses grupos étnicos sédo (su)portadas pelos corpo-pessoa
que as guardam para as geragdes vindouras e as resguardam de ataques de atores

outros que tentam se apossar de sua ubiquidade.
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Capitulo 3: Cerceamento de ontologias e enquadramento de
memorias — as historias de silenciamento de memorias e desrespeito aos direitos do
corpo — Neste capitulo, convido o leitor a fazer uma viagem comigo pelo tempo e pelo
espaco. Esta viagem mostra como, o Estado e o discurso igualitario das Organizagdes
N&o Governamentais (ONGs) hasteiam bandeiras contra as historias e as memorias
(su)portadas pelos corpo-pessoas. llustro varios exemplos, o mais significante é a
discussdo sobre direitos das mulheres e género em Mogambique. E fago essa
discussado a partir de duas personagens com vidas néo tdo distantes, mas com
ativismos femininos distintos.

Capitulo 4: Onde os condenados nao tem vez — neste capitulo, cujo
titulo € um trocadilho com a obra de Fanon: Os condenados da terra (1968) — (um
capitulo bastante curto), acato a sugestdo dos meus pares, de outros académicos
mogambicanos e estudantes que me instigaram a pensar a presenga ou tracos da
corporalidade que falo nos grupos étnicos matrilineares em outros grupos étnicos que,
geralmente, ndo tém como estruturante para a continuidade da reproducéao social das
relagbes intra e intergrupo étnico os ritos de iniciagdo. A escolha do titulo, em
homenagem a obra do autor supracitado, se fez necessaria (aos meus olhos) para
mostrar como, vivendo em uma democracia, realidade bastante recente (conquistada
em 1975), ndo tao distantes dos males causados pela colonizagdo, tendemos a
continuar a reproduzir os mesmos lugares de opressao desse outro do ocidente.

Neste capitulo, o outro € a mulher que se vé “condenada” a viver uma
vida ritmada ao gosto dos homens trabalhadores imigrantes na Republica Sul-Africana
(RSA) que, distantes de sua casa e do seu grupo étnico, tendem a tomar os corpos
de suas esposas como uma extensao do seu. Este controle masculino sobre os corpos

femininos nao permite vislumbrar, com clareza, formas de agenciamento feminino.
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2 DESENVOLVIMENTO

2.1 CAPITULO 1 - TRAJETORIAS E REFORMULACOES DE UM CAMPO
IDEALIZADO — DILEMAS TEORICO-EPISTEMOLOGICOS DE UM
ANTROPOLOGO TERCEIRO-MUNDISTA

2.1.1 Aticando a curiosidade

Lembro-me que, ainda muito novo, bem imberbe, na década de 1990,
desdobrava-me em dois para compreender as assimetrias, de distintas ordens, entre
homens e mulheres, meninos e meninas, muitas delas manifestadas no convivio
corriqueiro que tinha com os meus vizinhos e vizinhas, nas brincadeiras infantis nada
inocentes que, ademais, incentivavam a edificagao e definicdo sexual dos envolvidos.
Havia ali, no descobrimento de si, um fascinio unico com a forma como as pessoas
se (des)apropriavam dos seus corpos, cortando-os, desfigurando-os, tatuando-os,
redefinindo, a partir de preceitos e praticas culturais étnicas, seus lugares no mundo.
Esse fascinio com o0 meu e o corpo de outrem ndo era somente motivado pelas
dessemelhancas de género que eu percebia existir na relagdo e significagdo da
interagcdo dos corpos femininos com os masculinos, também me despertava atengao
corpos com capacidades invulgares. Corpos que faziam coisas que outros nao
conseguiam fazer: atravessar obstaculos fisicos; desafiar as leis da fisica —
principalmente as no¢des de espacgo e tempo; suportar carregar peso duas ou trés
vezes maior que o peso do seu corpo s6 com os dentes, entre outras coisas.

Por essas alturas presenciei o circulo dos preambulos — ndo que
respondessem por esse nome —, tratava-se de artistas que se apresentavam de rua
em rua, bairro em bairro, levando alegria para os adultos e magia para as criangas.
Havia um homem que, naquela altura, parecia-nos ser o homem mais forte do mundo.
Suportava, s6 com os dentes, objetos duas ou trés vezes mais pesados que 0 seu
corpo; laminas afiadas ndo o atravessavam, comia-as, e engolia fogo. Pelo numero
de pessoas que o seguiam pelos bairros e avenidas, com certeza era o artista mais

aclamado nas ruas. Sempre que ia assistir a seus numeros, vizinhos e amigos
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alertavam que devia ficar atento, porque aquela forga extra-humana vinha de nés que
0 seguiamos pelas artérias da cidade, fascinados com o sobre-humano que viamos.

Lembro-me como se fosse hoje das palavras de uma vizinha, que
preocupada com a minha inocéncia, disse-me, questionando aquela forga
descomunal: “Seu mamparra (parvo), ndo vés que ele rouba as vossas forgas para
sustentar o peso que carrega? Acaso homem algum pode sustentar 300 quilos s6 com
os dentes?” Era fascinante ver aquele extra-humano carregar tanto peso s6 com os
dentes. Tenho memodria vaga que apds esses eventos, enredado pelo universo que
vira, eu voltava para casa e dormia por horas a fio. Desfalecido, sem for¢gas nem para
levantar-me e tomar banho, jantar e contar aos meus pais como fora o meu dia.
Despertava apenas no dia seguinte, com a bronca que a minha mae me dava pela
minha teimosia em segui-lo, em uma espécie de turné pelas artérias da cidade de
Maputo. “- Mais uma vez foste atras do teu herdi?! — Perguntava-me minha mée com
uma cara brava, ja antecipando a minha resposta. - Fui! — Respondia-lhe
envergonhado, confirmando suas suspeitas sempre certeiras. - Quando é que vais
ouvir a tua méae? Quando € que vais notar que ele usa da vossa inocéncia para lhes
proporcionar aquele espetaculo Gnico? E a presenca dos vossos corpos que lhe do
forgas’.

A conversa era, quase sempre, bastante curta, marcada por uma
chamada da atencao e pelo clamor materno em relagdo a minha inocéncia com a
forma como (des)cuidava do meu corpo. Das nossas conversas curtas, sobre o extra-
humano que eu seguia e pintava como herdi, uma frase dita por ela ficou sempre
gravada na minha meméria: “é a presenga dos vossos corpos que lhe déo forgas...”
(gostaria que vocé, leitor(a), gravasse essa frase na memoria, sera muito importante
para compreensao das ideias defendidas ao longo do texto).

Alguns anos mais tarde, no despertar da puberdade, testemunhei
colegas minhas de turma, no término do ensino basico — ensino primario 2 (EP2)'S,

queixarem-se de estarem a ser estupradas em plena sala de aulas pelos professores.

5 Em Mogambique, a divisdo do ensino basico em EP1 e EP2 é de 1995, quando o governo tragou a
“Politica Nacional de Educagao”, que operacionaliza o Sistema Nacional de Educagdo. A Politica
Nacional de Educacgao define a Educagéo Basica (o Ensino Primario de 7 classes e a Alfabetizacdo e
Educacao de Adultos) como a primeira prioridade do governo. Na época em que fiz o EP2, 1997, este
era responsavel por ministrar aulas da 62 a 72 classe, aulas que aprofundavam os conhecimentos
obtidos no EP1: conhecimentos que sdo basicos, alfabetizagdo, matematica, portugués, histéria,
geografia e ciéncias naturais — dados como uma simples introdugédo, muito genérica e superficial, do
que tratam essas disciplinas.
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Sim, estupro! Esses professores as estupravam. Moviam de forma suspeita os seus
corpos na sala de aula, moviam os corpos como quem move, com vergonha da
impropriedade de sua acao, o corpo durante um ato sexual inconsentido e em espagos
nao apropriados para tal, com medo de ser descoberto. Mexiam-se de forma suspeita,
em plena sala de aulas; uns tentavam disfargar e outros ndo faziam questdo. Nem os
nossos olhares de desaprovagao e de desolagao os constrangiam.

As colegas, enfurecidas com o0 que acabava de acontecer,
esconjuravam em linguas locais os professores que, segundo o seu entendimento,
acabavam de profanar seus corpos. Em siléncio, proferiam impropérios e nomes
insultuosos que nao ouso reproduzir ao(a) leitor(a). Os estragalhavam uma, duas e
mais vezes em suas mentes, mas ndo ousavam confronta-los diretamente, pois nao
podiam contestar ou confrontar as atitudes de quem as ensinava a marcar em rabiscos
nos papéis sua existéncia. As mais precavidas mostravam-se frias e impavidas com
a situagao, faziam questdo de mostrar as outras menos avisadas como se proteger
em situacbes semelhantes — dando um ndé no final das camisas/camisetes ou
entrelagando o dedo polegar entre o indicador e o médio (fazendo figas) lacravam
seus corpos e se protegiam de invasdes dos profanadores de corpos e das vontades
femininas alheias.

Em casa, ouviamos histérias semelhantes de mulheres vistas aos
prantos ou em gemidos nos machimbombos (nome dado em Mogambique aos
autocarros, com morfologia e funcdo bastante semelhante aos 6énibus no Brasil),
sentindo sua intimidade invadida por estranhos. Meus pais e tios contavam que
olhares de repugnancia e desprezo se langavam aos que, nos machimbombos, tinham
as maos no bolso e movimentavam freneticamente um dos pés, como quem estivesse,
timidamente, a recusar dar vazdo as sensacdes que tomavam seu corpo, mas
denunciava a sua empolgacdo no mexer esquisito de um dos pés. A imagem que
tenho na mente, desses “estupradores”, era o mexer do pé. Um sujeito introvertido
ficava num canto observando todo mundo e ndo esbogava sinal de vida alguma, senao
0 mexer esquisito de um dos pés, com uma mao no bolso movimentando algo. Parecia
um tique nervoso.

- Massodnicas, esse gajo tem massoénicas! — Murmuravam as mulheres
de ouvido em ouvido em tom de desaprovagao. Massénicas, nome dado a capacidade
gue alguns homens tinham de estuprar mulheres sem contato “fisico” aparente. Essa

invulgar capacidade permitia que alguns homens desafiassem as leis da fisica,
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tateassem sem tocar, beijassem sem encostar os labios e, sobretudo, penetrassem
as mulheres sem introduzir o pénis em suas vaginas. Poucas nao foram as pessoas
acusadas e agredidas por se acreditar terem massénicas. Suspeita-se que homens
também fossem estuprados por quem tinha massénicas, mas sao raros 0s casos em
que ouvi falar ou presenciei tal situacdo. Mas, contrariamente ao que n&o se falava
dos homens, na minha meninice, mulheres estupradas através de massénicas era um
assunto bastante relevante, mas muito pouco discutido. As mulheres faziam questao
que esse assunto morresse no esquecimento, ndo raras vezes eram
responsabilizadas por terem sido estupradas. Os homens, seus maridos, pais, filhos
e irmaos, nao se atinham, sendo por breves instantes, a divagar sobre algo que lhes
parecia ser inimaginavel de compartilhar a dor — qual a sensagédo e a dor de uma
mulher estuprada? Duvido que homem algum saiba a resposta. No entanto, mesmo
complacentes com a dor feminina, n&do se escusavam de langar olhares de
desaprovacao e de responsabilizacio por elas terem sido estupradas. “— Esta a chorar
por qué? Quis ela que assim fosse, todas as outras lacraram seus corpos e ndo o
permitiram. Talvez ela tenha sentido prazer nisso — disse-me, sorridente, um colega
de turma, fazendo descaso do sofrimento alheio. No caso da menina, colega nossa, a
quem ele se referia, n4o me parecia que a mesma tivesse tirado prazer algum em ter
sido estuprada’.

Como alguém se satisfaz sendo estuprada? No entanto, houve casos
outros em que duvidei da dor da vitima, para minha eterna vergonha. Colegas minhas,
adolescentes, contavam com alegria as outras colegas que nao tinha passado por
esse episddio traumatico, como era ser estuprada pelo professor X ou pelo Y
(professores que supostamente tinham massdénicas). Sem querer justificar os motivos
que sustentavam o que me parecia ser alegria de algumas das “vitimas” dos estupros,
quero que vocé leitor(a) tenha em mente que, aquela altura, na segunda metade da
década 90 do século passado, em Maputo, proliferavam em numero alarmante gangs
de bairros que rivalizavam pelo dominio de territérios e se digladiavam por fama,
mulheres, drogas e por qualquer coisa que lhes parecesse importante ter o dominio
exclusivo. Era comum, em quase todas essas gangs, predominantemente compostas
por homens, o uso da forga fisica para se impor, os estupros coletivos (denominado
pelos jovens como “geral”, aludindo a participagao de mais de um membro da gang
no estupro), as demonstragdes de poder e forga em publico. Cansei de ver colegas

minhas, amigas, raparigas conhecidas, difamadas por terem “levado uma geral”.
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Também vi muitas colegas serem arrastadas para cantos escuros ou lugares
escondidos das escolas pelos membros das gangs. Sei, porque vi e vivenciei, de
casos de raparigas que se ofereciam, de forma “voluntaria”, para serem estupradas
pelos membros das gangs. Estas passavam por uma espécie de ritual de passagem,
através e somente do qual eram reconhecidas como membros “legitimos da gang”.
Parecia-me que boa parte delas estava a procura da protegdo das gangs, enquanto
outras, ndo menos numerosas, procuravam adrenalina, queriam se sentir integradas
como pares dos membros das gangs.

Para piorar a situagado nas escolas, de quem se esperava amparo e
protegcao, os professores, também vinham atitudes mais violentas. Assédio sexual e
estupro sempre estiveram na pauta do dia. Viamos e ouviamos professores a
insinuarem-se para as colegas. E estas contavam-nos que os professores |lhes
exigiam “as partes” (expressao muito usual para designar o érgéo sexual feminino — a
vagina) em troca de aprovagado em suas disciplinas. Ainda hoje, centenas de raparigas
sofrem assédio e abuso sexual nas escolas mogambicanas. O governo e seus
parceiros tém mostrado muita preocupacgao com essa realidade, uma vez que impacta
diretamente nas altas taxas de desisténcia escolar feminina.

Portanto, devemos enquadrar, em jeito de hipbtese, as massénicas
dentro de um contexto mais amplo e geral em que os corpos das mulheres e das
meninas eram parte preponderante de uma economia moral'® que as tomavam como
receptaculos-vetores dos traumas, das frustracdes e da violéncia de uma sociedade
que buscava referéncias mais humanitarias de bom convivio entre os cidadaos.
Preciso salientar que Mogambique vinha de uma guerra civil longa (15 anos) que teve
no acordo geral de paz em Roma'’ o primeiro cessar verdadeiro das armas, porém,
nao cicatrizou as feridas profundas causadas pela guerra. Espero nao estar a oferecer
uma leitura precipitada e bastante facil, mas ouso dizer que a violéncia das gangs e a
violéncia dos professores contra as mulheres e as meninas era o reflexo de uma

sociedade sexista que as projetava como lugar de vazao de suas frustragoes e fobias.

8Fassin (2014), estabelecendo um didlogo com os primeiros teorizadores do conceito “economia
moral”, E. P. Thompson (1971) e James Scot (1976) — ambos, circunscrevendo-o a analise e descri¢ao
de fungdes propriamente econémicas — alarga seu escopo analitico e o redefine como: “[...] economia
de valores e normas morais de um dado grupo em um dado momento”. Sirvo-me do conceito, tal qual
o redefinido por Fassin.

17 Assinado aos 4 de outubro de 1992, em Roma — o Acordo Geral de Paz — estabelecido entre o
governo mogambicano e a Resisténcia Nacional Mogambicana (RENAMO), pds fim a uma guerra civil
de quinze anos, que devastou a economia nacional e teve consequéncias inenarraveis para a
populagao do pais.
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Peres (2011) tem um artigo bastante interessante sobre o assunto. Embora, no artigo,
a autora se debruce sobre estupros em contextos de guerra na Bdsnia, realgando
neles algumas questdes étnico-religiosas estruturantes nas querelas bélicas entre os
grupos que pleiteiam protagonismo politico na regido, algumas das premissas
levantadas sdo extremamente relevantes para compreensao do mesmo fendmeno em
Maputo nos primeiros anos pos-guerra civil (primeira e segunda metade da década de
90 do século XX), sao elas: a ideia de que o estupro, enquanto uma pratica sistematica
e bastante disseminada, deve ser entendido como parte edificante de uma ideologia
ou utopia nacionalista que hierarquiza o lugar na sociedade dos sujeitos generificados
a partir de uma ordem falocéntrica, sobretudo em sociedades patriarcais; Outrossim,
a ideia de que o estupro deve ser entendido na sua relagdo com outras formas de
violéncia perpetradas contra as mulheres.

Monica'®, uma das minhas interlocutoras, dizia-me, valendo-se da sua
experiéncia em estudos de género, que: “Todas as sociedades tém seus tubos de
escape, iguais os carros que precisam soltar, de forma nociva, os gases resultantes
da combustdo para fora do motor. N6s somos esses tubos de escape. Todos se
importam com os simbolos que os carros ostentam, suasticas, animais, ou simbolos
quaisquer, eles definem a marca do carro e sua qualidade. Do tubo de escape?! Por
mais que as pessoas saibam de sua importancia, poucos se lembram dele na hora da
compra do carro”.

A fala de Ménica se enquadra no contexto da violéncia estrutural
sofrida pela mulher. Essa fala foi a resposta que ela me ofereceu quando pedi que me
contasse um pouco sobre a violéncia que as mulheres sofrem no seu cotidiano.
Parece-me que Moénica quis dizer que as mulheres sdo os lugares onde as sociedades
descarregam, de forma violenta e prejudicial a estas, tudo o que de nocivo se produz
nelas (acho que Moénica quis dizer mais coisas com essa fala, mas me vejo limitado
em oferecer interpretagdes mais complexas e satisfatérias).

Tal e qual Mbnica, em “A Confissdo da Leoa” (2012) Mia Couto
explicita de forma unica e convincente as formas sobre as quais se manifestam as

centelhas de violéncia contra a mulher e quais atores as mobilizam para (re)definir as

8 Uso nomes ficticios e deturpo algumas informagbes contextuais que possam permitir um
reconhecimento ou identificagdo de meus interlocutores, de modo a ndo expb-los, ciente que boa parte
destes vém sofrendo criticas e assédio intelectual por parte de comunidades morais mais estabelecidas
e reconhecidas pelo poder publico e pela sociedade civil.
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relagdes entre os membros de uma dada sociedade. Mariamar, uma das personagens
principais da obra, jovem mulher que sofreu o abuso do estupro pelo pai e o ndo
reconhecimento de sua condicdo de pessoa pela méae e pelos demais membros de
sua comunidade, sintetiza o lugar ocupado pelas mulheres em Kulumani, aldeia onde
se desenrola a narrativa. Os estupros em Kulumani fazem parte da ordem
estruturante das relagbes de género. Os corpos das mulheres ndo Ihes pertencem,
pertencem aos homens. Com efeito, Mariamar, desesperada por acreditar ser infértil,
situacdo que a deixava ainda mais vulneravel em Kulumani, conta que:

(...) a histéria da minha infancia n&o € sendo uma meia verdade. Para
desmentir uma meia verdade é preciso bem mais que a verdade
inteira. Essa verdade enorme, tdo vasta que me escapava, era apenas
uma: nao foram os castigos fisicos que me fizeram estéril. Essa era a
versao adocicada inventada por minha mae. O crime foi outro: durante
anos, meu pai, Genito Mpepe, abusou das filhas. Primeiro aconteceu
com Siléncia. Minha irma sofreu calada, sem partilhar esse terrivel
segredo. Assim que me despontaram os seios, fui eu a vitima. Ao fim
das tardes, Genito migrava de si mesmo por via da lipa, aguardente
de palmeira. Ja bem bebido, entrava no nosso quarto e o pesadelo
comecava. O inacreditavel era que, no momento da violagao, eu me
exilava de mim, incapaz de ser aquela que ali estava, por baixo do
corpo suado do meu pai. Um estranho processo me fazia esquecer,
no instante seguinte, o que acabara de sofrer. Essa subita amnésia
tinha uma intencéo: eu evitava ficar orfa. Tudo aquilo, afinal, sucedia
sem chegar nunca a acontecer: Genito Mpepe desertava para uma
outra existéncia e eu me convertia numa outra criatura, inacessivel,
inexistente” (Ibid., p.99).

Mia Couto constréi sua narrativa a partir de Kulumani, enquanto
metafora existencial de relagées desiguais entre os géneros. Porém, com as devidas
ressalvas historicas e contextuais, podemos generalizar e dizer que em Mogambique
existem Kulumanis e Mariamares em numeros exorbitantes.

Ora, para que o(a) leitor(a) caminhe junto da tese que procuro
defender, quero esclarecer que o breve apontamento que trago sobre a violéncia
generalizada e global contra a mulher em Mogambique deve ser lida como uma
tentativa de enquadrar em que contexto se davam os estupros através das
massoénicas, e ndo de um retrato fiel da violéncia cotidiana contra a mulher. Espero
ter conseguido o que almejava. Assim sendo, retornarei a analise da forma como as
minhas colegas percebiam e significavam as massénicas.

Mas, antes, quero salientar que apesar de ter trazido um contexto no
qual ndo se vislumbra, de forma alguma, agéncia feminina na forma como as minhas

colegas mediavam a sua participagdo nesses lugares, ou enquanto receptaculos-
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vetores dessa violéncia estrutural, ndo procuro defender a ideia de que elas eram
meras espectadoras no processo todo. Pelo contrario, quero instigar no(a) leitor(a)
uma leitura critica e questionamentos desta mesma descricdo que faco, tal e qual fez
uma colega minha do doutorado com quem partilhei somente a parte do texto que traz
os apontamentos sobre a violéncia estrutural contra as mulheres. E recebi dela, em
jeito de comentario critico ao que havia escrito, a seguinte pergunta: cadé a agéncia
feminina nessa porra? A minha resposta, a ela nunca dada, que me consome ainda
hoje cada vez que penso em sua pergunta, € outra pergunta que me fago
constantemente: que expectativas tinha ela da manifestagdo da agéncia feminina
nesse contexto? O problema, acredito eu, ndo é a existéncia ou ndo de agéncia
feminina, mas, sim, de um sujeito soberano (mulheres inconformadas com a sua
posicdo na sociedade), politizado, consciente e atuante que reivindica seus direitos
ou autonomia de suas agdes em relagédo a estrutura. Nesse caso, o agenciamento
feminino se daria, respeitando a dindmica local das relagbées de género, no surgimento
de um sujeito-desejante que, de forma subjetiva, se rebela contra a estrutura.

Bem, estou ciente que muitas das minhas colegas no ensino pré-
secundario, vivendo o pico da sua adolescéncia, ndo se posicionavam como meras
espectadoras, objetos, inertes e conformadas com o contexto que as cerceavam.
Amiudadas vezes viamos e ouviamos colegas a tirar proveito dessa situagao, a se
posicionar como agentes. O sorriso que eu disse que vira, alhures no texto, estampado
nos rostos de algumas colegas que contavam a outras que n&o experienciaram o0s
“‘estupros cometidos pelos professores que “tinham” massdénicas, pode ser
interpretado como um sinal de quem demonstrava satisfagao; pode ser lido como uma
demonstracdo de quem se colocou “voluntariamente” numa situagado de risco (de
guem nao deu um né no final da camisa/camisete ou fez figas) para matar vontades e
desejos sexuais que tinha pelo professor. Disse-me Gisela, uma ex-colega do ensino
pré-secundario que se tornou uma grande amiga, satirizando o contexto em que se
davam tais estupros: “eu tinha vontades e desejos pelo professor Beltrano, quem me
dera que ele tivesse massénicas e o desejo fosse reciproco”. Na adolescéncia, qual
menina ndo tinha vontades e desejos sexuais por algum professor?

Quis Ihe responder, mas me perdi a refletir sobre o quao
demonstrativa e elucidativa era sua fala sobre a existéncia de uma agéncia feminina
imanente e atuante que mediava, a despeito de qualquer tentativa de vitimizacao das

mulheres estupradas, essas relagdes, a meu ver abusivas. Se a tivesse respondido,
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teria dito que também eu, na adolescéncia, tive vontades e desejos sexuais que
gostaria que tivessem sido satisfeitos por certa professora. Entdo, vontades e desejos
sexuais pelo corpo docente ndo era algo presente apenas no universo feminino das
minhas colegas adolescentes. Mas, Gisela, até onde eu saiba, n&o foi estuprada e o
deboche presente na sua fala, tipico de quem né&o viveu esse evento traumatico, o
estupro, simplifica bastante a questdo: Pode uma mulher ou menina tirar prazer algum
de um estupro? Obviamente, ndo quero de forma alguma responder categoricamente
que “nao”, nao pode! Seria acusado de estar a abrir mao do potencial hermenéutico
do relativismo em antropologia. Quero apenas dizer que, em minha opini&o, n&o pode
haver satisfagdo ou prazer algum em aceitar a condigdo de quase sujeito, vivendo no
limbo da inexisténcia, porém, como homem que sou, uso as palavras de Maria, uma
das minhas interlocutoras, que como mulher que € e que viveu um estupro disse:
“Mulheres ndo sentem prazer nenhum quando se sentem invadidas e penetradas na
sua intimidade por alguém que Ihes negou o direito a palavra, a escolha de n&o aceitar
ser tomada, e que é despojada da condigdo de sujeito, por ndo lhe ter sido permitida
produzir um contraditorio a verdade do estuprador, elas ndo podem se sentir igual ao
homem que nédo as considerou, que ndo as ouviu’.

Quero trazer a tona duas palavras bastante usadas por boa parte das
minhas interlocutoras para explicar o seu entendimento das causas da violéncia
estrutural sofrida pela mulher, principalmente da violéncia sexual: vontade e desejo.
Era comum ouvir de mulheres como Ménica e Gisela, com ensino superior completo,
feministas declaradas, quanto da parte de outras interlocutoras despossuidas,
algumas semianalfabetas, mencionarem amiudadas vezes essas duas palavras. Em
filosofia classica existem diferencas nitidas entre elas. Desejo € o impulso instintivo,
por vezes avassalador, que foge ao nosso controle. Ao passo que vontade, superior
aos desejos, corresponde & agao regida pela razdo. E bastante comum, em filosofia
classica, o entendimento que a vontade é o saber materializado em conduta. E a
vontade a forgca motriz que impulsiona, apds o escrutinio intelectual, as acdes dos
individuos. Distante do uso da vontade e desejo como categorias binarias, aproximo-
me dos que fazem uma ndo distingdo dessas categorias, ao uso delas como
sinbnimos, algo que procede com muita frequéncia no senso comum — boa parte dos
meus interlocutores partilha desse senso. Constatei que para muitos destes vontade
e desejo, de forma n&o discriminada, aludem a uma situagado ou a um contexto em

gue os sujeitos sdo senhores e senhoras de seus destinos e tém consciéncia de suas
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agdes. Portanto, ambas as palavras invocam uma dimensao bastante subjetiva da
agéncia quer seja individual ou coletiva, conforme se pode constar na narrativa de
uma das minhas interlocutoras. “Ndo compreendo porque os homens, se valendo do
fato de terem nascidos homens, pensam que podem fazer e desfazer do meu corpo.
Eu néo gosto que as pessoas fagam nada contra a minha vontade ou contra o meu
desejo. Se eu nédo quero algo, gosto que as pessoas respeitem a minha posi¢do, mas
os homens gostam de ser soberanos, ditadores e fazem o que querem, quando e onde
querem. E minhas vontades e desejos so dizem respeito a mim, ao meu querer e ao
meu viver. Mas, quem se preocupa com o que o outro pensa quando esta numa
posicdo de poder?”

A narrativa dessa interlocutora traz a superficie alguns aspectos
importantes que pretendo discutir recorrentemente ao longo do texto. Esses aspectos
enfocam a existéncia de uma agéncia feminina e de um contexto favoravel para que
ela se afirme de forma plena ou n&o. Sempre foi uma preocupacado minha e do meu
circulo intelectual buscar compreender como se manifesta a agéncia feminina em
contextos “patriarcais” e onde o neocolonialismo imprime uma dindmica violenta nas
transformacdes sociais — refiro-me as transformagdes que ocorrem em sociedades
como a mogambicana e em outras com caracteristicas iguais, pertencentes ao
terceiro-mundo. Ora, a questdo da presengca da agéncia, da forma como a
interlocutora acima mencionada expde, coloca em xeque a ideia do sujeito soberano,
consciente, politizado, que resiste, manipula e reestrutura a ordem vigente. Spivak
(2010) faz uma critica bastante lucida sobre esse “sujeito soberano”. A critica da
autora recai na forma como dois grandes intelectuais e filosofos ocidentais
(representados como o mostruario da tendéncia contemporanea de se obliterar o
papel do intelectual na construgdo-continuada de um lugar cémodo ao sujeito
subalterno, aquele em que o intelectual, procurando dar voz a este, continua falando
por ele, reproduzindo, desse modo, as estruturas de poder e opressao que o silencia),
0s quais a autora chama, de forma sarcastica, de melhores profetas da
heterogeneidade e do outro, Deleuze e Foucault, tratam a questdo da agéncia dos
sujeitos.

A escolha desses dois autores, expoentes maximos do pés-
estruturalismo francés — caracterizado por reduzir a uma narrativa coerente as redes
de poder/desejo e interesse que, pela sua heterogeneidade, tornariam essa

engenhosa operacéo intelectual contraproducente — se deve ao fato de que ambos,
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profundos conhecedores do discurso do outro da sociedade, ignoram
sistematicamente a questdo da ideologia e seu préprio envolvimento na historia
intelectual e econbmica. Aliada a esta questao, a autora também argumenta que estes
autores ignoram a divisao internacional do trabalho, na medida em que reduzem a
imagem do proletario e do trabalho as tipificagdes idealizadas de uma espécie de
classe oprimida que deseja, independentemente das distingdes geopoliticas,
subverter a l6gica dominante do poder.

Tal postura, segundo Spivak, acaba por nao saber lidar com a
producao do sujeito trabalhador e do desempregado nas ideologias do Estado-nagao
no seu centro. Ainda de acordo com a autora, em Deleuze e Foucault € notéria a
presenca de um sujeito-desejante, indivisivel e autdnomo. Tal sujeito seria fruto de
uma relagdo mecanica entre desejo e interesse. Relagdo essa que ao excluir o papel
da ideologia para uma analise mais consistente de uma teoria de interesses, acaba
por ndo articular as relagdes entre desejo, poder e subjetividade. O sujeito-desejante
criado por estes autores ndo pode de modo algum ser enganado por uma falsa
consciéncia — ideologia — pois, como afirma assertivamente Foucault, citado por
Spivak: “as massas sabem perfeitamente bem, claramente]...] eles sabem muito mais
do que o (intelectual) e certamente o dizem muito bem” (ibid., p.29). Portanto, para a
autora, esse sujeito de que falam os autores ora citados: “preenche o espaco vazio do
agente como o sol histérico da teoria — O sujeito da Europa” (ibid., p.29).

Para corroborar o ponto de vista da autora trago a narrativa de uma
poetisa amiga minha que, do alto do posto conferido pela critica literaria que faz dos
textos das feministas mogambicanas (textos extremamente semelhantes aos
produzidos pelas feministas ocidentais presas na ideia de dominagdo masculina como
transcendental e universal), questionando a possibilidade de vozes femininas se
tornarem audiveis nas discussdes sobre a quem pertencem o0s corpos femininos,
consternou-me, dizendo que via homens e mulheres questionando a quem pertence
o corpo feminino. No entanto, o que ela via se resumia na imagem patética de homens
e mulheres que se perdiam nas teses levantadas pelos seus argumentos prolixos.
Mas, tais palavras, escritas de forma coerente nessas teses, pertenciam a uma terra
imaginada, uma terra surreal, no entanto, pouco lhe dizia sobre quem tinha o poder
sobre os corpos femininos. Disse-me que seria uma dadiva argumentar que os corpos,
as vontades e os desejos que as mulheres tém sdo sempre delas, construidos e

forjados no entendimento que tém das coisas que as rodeiam. E, de forma poética,
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continuou argumentando, “Mas o mundo ndo é s6 nosso, o mundo obriga-nos a
reconhecer a importancia e autoridade que os outros tém sobre nés. E facil para uma
mulher ocidental, no ocidente, dizer que o corpo lhe pertence, talvez ela ache, nas
Alices e nos paises das Maravilhas, algumas formas de agenciamento de suas agcoes
e seus atos. Talvez, seus corpos sejam s6 seus. Se um corpo é desprovido de
ancestralidade, desprovido de lagos etno-linguisticos e qualquer outra coisa que
contem mais sobre ele, como parte de um todo mais significante, entdo, talvez o corpo
seja so teu. Nos mulheres, exploradas e enganadas pelo capitalismo, pelo comunismo
comunitario e étnico, nada temos a dizer sobre nossos destinos sendo: amatilho ya
le amatwileni a maswivoni a kuvavisa ka lana a musaveni - olhos fixos nos céus, nao
enxergam a dor vivida na terra”.

As palavras dessa amiga poetisa me autorizam a refletir que nem
sempre vontades e desejos, por mais que aludam a existéncia de uma subjetividade
individual ou coletiva que suporta a consciéncia reivindicativa do sujeito, enunciam as
condicdes reais — materiais e intelectuais — de formas outras de exploragao silenciosas
ao ja estabelecido que pouco se abalam com atos reivindicativos, contra-hegemonicos
e resistentes, pois, por mais abalos que tais atos produzam nos pilares basilares
dessas formas de exploragdo, o ndo reconhecimento pleno de sua existéncia, por
parte das linguas e culturas hegeménicas, sempre as tornam marginais, pontuais e
demasiadamente localizadas. E quando nao tens a possibilidade de gritar alto, de
dizer em lingua tua aos homens e as mulheres que tém o destino das nossas vidas
em suas maos — NOSSOs pais, Nossas maes e NosSsos grupos étnicos, estes ultimos
quando inseridos na esfera da intimidade e ndo somente consagrados por atos
publicos de ostentagao de formas fixas de identidade do grupo — que estes corpos que
eles deram vidas e nomes merecem ser s6 nossos? Existe uma forca que paira sobre
0 ar e na terra, que interfere nas posturas do corpo e no seu comportamento que nos
diz, forcosamente, o quao coletiva € a nossa existéncia individual.

Ofereco ao(a) leitor(a) dois exemplos para esclarecer como operam
essas formas de exploragao silenciosas e como, amiudadas vezes, sua acao passa
despercebida para a maioria dos sujeitos, mesmo para os que veem suas vidas
negativamente transformadas por estas.

Afonso Mikas, um dos interlocutores que me era mais proximo durante
a minha realizagao de trabalho de campo em 2013, na cidade de Lichinga, aos prantos

se acabava de tanto chorar. Entre um solugo e outro informou-nos que haviam
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roubado algumas galinhas do seu galinheiro. Aquele olhar triste e intenso comoveu-
me e prontifiquei-me em ajuda-lo a recupera-las. Ndo sabia como o iria ajudar, mas
me via moralmente obrigado a devolver, de algum modo, toda atengao despendida
por ele quando me acompanhava como intérprete nas incursées etnograficas por
outros distritos e localidades da provincia do Niassa. Ele pedia que féssemos atras
do malfeitor, porque fazia pouco tempo que os galos haviam parado de cantar em seu
quintal.

Enquanto uns consolavam Mikas, outros retornavam de suas casas
com machados e catanas, expressao local usada para designar o objeto
perfurocortante com formato e funcdo equivalente a um facdo. Num ambiente de
agitagao coletiva e pouco discernimento individual, um dos ancidos devolveu a
tranquilidade a ordem cadtica que se estabelecia, dizendo: “ndo se preocupem, néo
precisamos ir atras do ladrdo. Até amanha de manha ele vai se revelar e vai pedir de
joelhos no chao pelo perddo do Sr. Mikas”. Todos, estarrecidos, encaramo-nos uns
aos outros. Fez-se siléncio, procuravamos dar sentido as palavras do ancido. - Por
que me olham com cara de quem né&o entendeu nada? — Perguntou-nos o anciéo,
fazendo careta peculiar a de alguém que debocha da situacéo. “ Ndo entendemos
nada do que dizes! — Retorquiu Mikas, mostrando desespero na entonacao das
palavras. - Olhem com atengéo para o galinheiro. Cuidado, vejam onde colocam o0s
pés! Perto do canto esquerdo, ao fundo do curral, tem um buraco enorme feito a méao.
Acho que foi por ali que o ladrdo das suas galinhas passou. Tem marcas de seus pés
por todo lado. Ndo sei se todas as marcas sdo dos pés do ladrdo, mas vamos fazer
um feitigo forte e seguro nas marcas que 0s seus pés deixaram na areia do cercado”’.

Fiquei perplexo com as palavras do ancido. Confesso que néo
encontrava sensatez alguma nelas. Porém, ndo era novidade alguma ouvir falar que
se podia enfeiticar alguém através dos vestigios da passagem de seu corpo por um
local ou pelo contato deste com os objetos que também circulam e compdem a
paisagem dos locais. Os fluidos corporais, os pelos, cabelos, as marcas de pés e maos
sao extensdes dos corpos que perambulavam por espacgos distintos em tempos
diferentes e, ndo raras as vezes acontecia simultaneamente. Mikas ndo o queria ver
vivo. Pediu que o ancido ndo permitisse que o ladrdo de galinhas continuasse vivo;
tamanha tinha sido a ousadia, que justificaria uma punigc&o severa: papa, ndo traga as
galinhas para casa, ja ndo as confio, mas também né&o permita que ele conte aos seus

do dia que fez de Mikas um tolo. O anciao tranquilizou Mikas dizendo que faria um
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feitico forte e seguro e que, tinha quase a certeza, que o ladrdo teria uma morte
agonizante. Estava tragado o destino daquele cidaddo desconhecido, daquele corpo
nao nomeavel. E esse cidadao nao teria direito a produzir um contraditério ao juizo ja
feito.

Esse episodio lembrou-me outro mais pessoal. Em 2005, com 20 anos
de idade, tive a minha sorte roubada. Vi-me mergulhado numa série de incidentes
infelizes causados por alguma coisa a mais que apenas uma coincidéncia fortuita de
fatos: acidente de aviagao, brigas fisicas constantes e falta de sorte em tudo o que
fazia. A minha vida parecia fugir do meu controle. Minha falecida avé materna, Gitedje,
assim tratada carinhosamente pelos seus netos e filhos, sentiu que o meu corpo ja
nao me pertencia. Pediu que me contassem que o que tinha sobrado de mim se
assemelhava apenas a um instrumento vocal. Minha irm& mais velha fez questao de
me contar, “- Tu j& ndo és o que eras! Es um assopro do que um dia foste! - Eu? - Sim,
tu! Precisas te curar, corre enquanto ainda é tempo. - Mas ndo me sinto doente. -
Sentes sim, mas ndo sabes nomear o que sentes. E se a vovo disse, consagrada esta
a palavra dela como verdade”.

Viajei para Lichinga para passar uma temporada com a minha avo.
Ela mandou chamar um curandeiro bem afamado na regido; se dizia que ele podia
fazer tudo, mesmo recuperar vidas quase desfalecidas. Disse-me o curandeiro, depois
de ter jogado ossos de animais de nomes perdidos no tempo: “ Um amigo teu roubou-
te a sorte. Esse amigo, por sinal teu melhor amigo, pegou a marca que o teu pé deixou
na areia e a jogou, presa em uma sacola plastica, num rio com correnteza continua.
E cada vez que as aguas do rio seguem o seu curso natural, tua sorte se transporta
para o corpo dele. Vejo em ti apenas um pedaco de carne sem sua historia. Falta-te
pouco tempo de vida, precisamos te curar”.

Resumindo a historia, apds um conjunto de rituais e de obediéncia fiel
a um outro conjunto de preceitos magico-religiosos estipulados, voltei a ter a minha
sorte de volta. Nesses dois relatos etnograficos, tanto eu quanto o ladréo das galinha
do Mikas acabamos por ver nossos corpos tomando rumos e sentidos que nos
escapavam do controle e da nossa compreenséo.

Acho que esses dois exemplos permitem ao(a) leitor(a) agregar uma
dimensao importante ao breve apontamento sobre a violéncia estrutural sofrida pela
mulher, retratada até entao a partir de dois casos: os estupros por meio de massoénicas

e a historia por mim narrada do circulo dos preambulos — falo da presencialidade do
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corpo. Lembre-se que lhe pedi, em algum momento anterior do texto, que guardasse
na memoria a seguinte frase, proferida pela minha mae: “E a presenca dos vossos
corpos que lhe déo forgas”. Ela se referia ao sobre-humano que carregava duas ou
trés vezes mais que seu peso s6 com os dentes. No entendimento dela e de algumas
pessoas da minha familia a nossa simples presenca naquele espaco autorizava que
ele fizesse uso das nossas energias e forgas para poder suportar todo aquele peso.

No caso das massénicas, era a presenca das mulheres nos
machimbombos, nas escolas ou em outros espacos onde se dava essa forma de
estupro, que autorizava, implicitamente, que os estupradores tomassem de assalto os
corpos das mulheres e das jovens e os profanassem. A existéncia das marcas dos
pés na areia era o que permitiria ao anciao fazer um feitigo forte e seguro para que o
ladréo das galinhas de Mikas tivesse uma morte agonizante. Essas marcas tornavam
o ladrao presente, pois eram a extensao do seu corpo.

O mesmo sucedeu quando me roubaram a sorte através das marcas
gue 0s meus pés deixaram na areia. Ora, argumento que estamos em presenca de
corpos ubiquos. E os defino como sendo corpos com: “a capacidade de transmitir sua
pessoalidade aos objetos, aos humanos e ndo humanos que com eles interagem; a
ubiquidade permite que os corpos ocupem e estejam presentes em diferentes espagos
em simultaneo” (COSSA, 2014). Essa capacidade faz com que os corpos humanos e
nao-humanos (a inclusdo dos corpos dos ndo-humanos é bastante recente, surge
como uma releitura critica do conceito que cunhei que dava agéncia e centralidade
apenas aos sujeitos humanos) sejam rastreaveis e onipresentes, independentemente
do tempo e do espacgo onde se encontram.

O uso da ubiquidade como unidade analitica tem encontrado campo
fértil na area de informatica para educacao, na de educacgao e, principalmente, na area
de comunicagdo. Nas duas primeiras, tal unidade analitica ganha relevancia
especialmente quando se trata de questdes como a do ensino a distancia e da
aprendizagem colaborativa virtual (para esclarecimento do escopo analitico da
presencialidade nessas areas vide Cristane Luiza Kobe Leite et al, “A Aprendizagem
colaborativa na Educacgao a disténcia on-line”, 2005). Porém, nessas areas, 0 seu uso
deixa intacta algumas divisbes binarias — como é o caso do tratamento do corpo
através de duas substancias distintas — sbma e espirito (dualismo cartesiano ja

ultrapassado em ciéncias filoséficas e humanas).
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A diferenca entre a ubiquidade dos corpos de que trato e a
manifestada e entendida nos corpos tratados pelas areas acima mencionadas se
assenta no sentido imprimido a palavra presencialidade. Nessas areas, a
presencialidade é sinbnimo de presenca fisica do sébma, atestada pelos 6rgaos dos
sentidos — a ndo presencialidade corresponderia a situacao inversa, a auséncia do
sbma e presenca da agao intelectual do sujeito garantida pela internet e por toda a
infraestrutura montada para uma aula n&o presencial. Destarte, nessas duas areas, a
palavra ubiquidade, mesmo quando ndo mencionada, esta inserida num contexto de
emancipacgao, ressignificagéo e reestruturacdo de metodologias participativas e mais
inclusivas de aprendizagem. A ideia basilar € tornar o ensino mais acessivel, simétrico
e dialogico usando tecnologias, principalmente as de groupware, aquelas criadas para
facilitar atividades e interagao de e em grupos, tais como: chats, e-mails, newsgroups,
entre outras.

Ora, o que esta em jogo ndo € necessariamente a ubiquidade dos
corpos, mas um fluxo constante nas trocas de informagdes, na partilha de conteudos
diversos e no descentramento de locus monopolizantes de disseminacdo de
informacgédo (em ambas as areas a figura do professor como a responsavel pela
producado e partilha do conhecimento esmorece e ganha forga a ideia de produgao
coletiva, emerge o grupo como sujeito abstrato que torna dindmico e real esse
processo todo). Nessas areas aludidas é lugar comum a ideia de que a internet e todo
0 aparato tecnoldgico a ela inerente é que possibilitam que haja uma espécie de

comunicagao ubiqua,

As rapidas e profundas transformagbes sociais comandadas pelas
tecnologias tém exigido da escola novas posturas, novas
metodologias, novas maneiras de se ensinar, para que seja possivel
superar o modelo ultrapassado, que ndo atende mais as expectativas
dos alunos, tampouco da sociedade e do mundo do trabalho. [...] por
isso a necessidade de se estar trabalhando num ensino inovador, com
base num paradigma emergente que possa atender as exigéncias do
mercado de trabalho e sobretudo, as necessidades da formacao do
aluno como cidadao. [...] por meio dessa proposta, melhorar o
ambiente (presencial ou on-line), bem como a participagdo, o
desenvolvimento da criticidade, a interdependéncia e a autonomia dos
alunos” (LEITE et al, 2005, p.1127-28).

O paradigma emergente de que falam os autores € o conceituado
pelos comunicologos como “comunicagao ubiqua”. O seu contexto de surgimento esta

atrelado a ideia de existéncia de uma ecologia das midias, correspondente as
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“tecnologias de informagao e comunicagao e de todas as comunidades culturais a que
elas dao origem e nelas se desenvolvem de acordo com os protocolos, praticas,
instituicbes e poderes que lhes dao formas e dinamizam” (Santaella, 2013, P.1). A
priore nota-se o esfor¢co, bem alcancado pela autora, de aplicar o que Boaventura
Sousa Santos (2007) propde com a metafora “ecologias de saberes”'® em “ecologia
das midias”. A autora propde que, numa sociedade hipercomplexa, onde signos de
natureza distinta — verbais, visuais, sonoros e de composi¢cdes outras — que se
encarnam, circulam e sao difundidos pela midiatizagao (lbid., p.1), o lugar de
pertencimento do sujeito se define pela articulagao que ele faz, de forma consciente,
das multiplas e distintas formas de enunciagdo do conhecimento, do entendimento
das formas polimorfas de linguagens, do poder e questbes sociais outras a elas

adjacentes. Isto porque, conforme nos diz a autora:

Trata-se de uma sociedade de cognicdo distribuida, parte integrante
de uma inteligéncia coletiva que, dada as pluralidade e diversidade de
fontes de informacdo na ecologia das midias em que ela se
desenvolve, implica mais do que nunca conceber a inteligéncia como
incluindo, em um todo complexo, o corpo, a mente e o contexto. Esse
tipo de cognicao nao esta centrada estritamente nas tecnologias, mas
sim na extragdo de conhecimento necessario para atender a situagao
e problemas concretos ou abstratos (lbid., p.1).

Demonstrada a especificidade dessa sociedade, a autora argumenta
que, nela ha espacos de interacdo e de dialogos multifacetados entre diferentes
agentes que absorvem informagdes variadas de fontes e canais diversos. Esses
espacos de interagdo ou ambientes de conversagao e mediagao, potencializados
pelas tecnologias, geram e englobam uma textura social personificada na existéncia
de um espaco intersticial (Santaella, 2007) no qual os sujeitos conflitam, competem,
disputam, dialogam. Esses ambientes de hipersociabilidade abrem espagos para
diversificacdo de conhecimento e pluralidade de formas de sua enunciagao — redes
complexas, hibridizacado de culturas — produzem uma espécie de hipermobilidade, a
mobilidade fisica acrescida dos aparatos moveis que nos dao acesso ao ciberespaco
(Santaella, 2007, p.155-188, apud. Santaella, 2013). E esta condicdo — a

19 Santos (2007) usa essa expressado para falar de um didlogo horizontal entre saberes distintos.
Saberes esses que resistiram com sucesso ao epistemicidio (a aniquilagdo de formas de conhecimento
fora do eixo norte-globalizante). Tais saberes forneceriam um substrato epistemolégico para o que o
autor, usando uma metafora que se refere a atual divisdo do conhecimento em duas grandes linhas
abissais globais — norte e sul, chama de: “Epistemologias do Sul’ (MENESES; SANTOS, 2010).
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hipermobilidade — que permite um apagar de fronteiras fisicas, ideologicas e abissais
do conhecimento — segundo o que a autora defende — na medida em que:

[...] a hipermobilidade cria um espaco fluido, multiplo ndo apenas no
interior das redes, como também nos deslocamentos espaco-
temporais efetuados pelos individuos. A hipermobilidade conectada
redunda em ubiquidade desdobrada, ubiquidade da comunicacgéao,
ubiquidade dos objetos e dos ambientes, ubiquidade das cidades, dos
corpos e das mentes [...] (Ibid., p.2).

A autora defende que por conta da hipermobilidade, a condigao
contemporanea da nossa existéncia € ubiqua. Nesse sentido somos sempre seres
presentes mesmo quando ausentes fisicamente. E que aparelhos moveis nos
oferecem a possibilidade de presenca perpétua, de perto ou de longe, sem presenca
“[...] podemos estar em contato com outras pessoas quaisquer que sejam suas
condigdes de localizacao e afazeres no momento [...]" (Ibid., p.14).

O argumento da autora é reforgado pela tese de doutorado de Oikawa
(2016) defendida na area de comunicagéo. A autora, valendo-se de uma espécie de
intercruzamento analitico da teoria de complexidade de Edgar Morin e a das
materialidades da comunicag¢ao, de Hans Ulrich Gum Brecht, objetiva compreender
como o corpo manifesta sua presenca no contexto de comunicacao ubiqua. Defende
a autora que no ecossistema informativo, corpos, tecnologias e paisagens se tornam
fluxos informativos por meio de atuagdo de diversas tecnologias (lbid., p.137). Tal
condicdo sO6 se da porque na contemporaneidade ha um deslocamento duplo e
emancipatoério do corpo, podendo flutuar em simultdneo e concomitantemente entre o
espaco fisico por onde circula o corpo biolégico e o espago informacional, por meio
de tecnologias méveis de comunicagéao.

Ora, os argumentos levantados por ambas as autoras sdo bastante
convincentes em mostrar como, em sociedades caracterizadas pela hipermobilidade
e hipersociabilidade, tragos peculiares e presentes a ecologia das midias, as fronteiras
entre o fisico e o intelectual, entre o ontoldgico e o dntico, perdem significado algum
pelo gritar incbmodo das n&o fronteiras das interagbes produzidas num espaco
intersticial. No entanto, esses argumentos reforcam, de forma bastante velada, esse
pensamento abissal, epistemologicamente excludente que cerceia e distorce,

enquanto possibilidades coerentemente validas, processos de producdo de
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conhecimento em universos outros — sociedades do lado oposto das caracteristicas
elencadas pelas autoras. Ambas perdem de vista que,

[...] a pesquisa, enquanto atividade intelectual nada desprendida das
escolhas politicas do pesquisador, embasadas disciplinarmente ou
nao, revelam, no entendimento mais otimista que temos,
comprometimento  ético do pesquisador, quais interesses,
profissionais ou nao, estdo por tras dessas escolhas politicas. E o
interesse “ndo é uma propriedade univoca de uma “civilizagao” (a
nossa), mas uma variavel determinada por uma tomada de posi¢cao”
(GOLDMAN, 1998, p.149).

Portanto, eu, o outro do ocidente, argumento que nos grupos étnicos
que estudo, alhures mencionados no texto, € possivel encontrar corpos ubiquos
distantes dos ecossistemas informativos proporcionados pelas tecnologias moveis.
Todavia, acredito, tal qual as autoras, que é a tecnologia que possibilita a ubiquidade
dos corpos e sua domesticagéo, se por tecnologia entendemos o que Foucault (1982)

designou por “tecnologias de si”, referindo-se as:

[...] que permitem aos individuos efetuar, com seus préprios meios ou
com a ajuda de outros, um certo numero de operagdes em seus
préprios corpos, almas, pensamentos, conduta e modo de ser, de
modo a transforma-los com o objetivo de alcancar um certo estado de
felicidade, pureza, sabedoria, perfeicdo ou imortalidade (FOUCAULT,
1982, p.323).

Com efeito, usando essa ideia de tecnologias de si, achei consistente
0 uso da ubiquidade dos corpos, tal e qual a teorizo, para explicar processos de
incorporagdo de memorias, saberes étnicos e comunitarios por parte de sujeitos
étnicos, principalmente no que diz respeito a forma como as mulheres iniciadas lidam
com a ubiquidade dos seus corpos em presenca de homens e de outras mulheres ndo

iniciadas.

2.1.2 Territorios desconhecidos - zonas de penumbra existencial e
intelectual

O futuro, quase sempre incerto, de uma antropologia cada vez menos
convincente e menos hegemoénica na construgdo das culturas de nés mesmos e dos

nossos tantos outros (PINA CABRAL, 2011), afirmando com convicgao o carater
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imperialista e ontologizante da invengcdo de culturas outras pelos antropdlogos
ocidentais e suas antropologias, é expulsar intelectualmente todo o glossario que n&o
represente bem esse outro desconhecido que é dado como conhecivel, facilmente
decifravel pela crengca que se tem na indubitavel apreensdo de sua cultura pelas
narrativas coerentes produzidas em nome da ciéncia do outro (DERRIDA,1973).
Ciéncia essa que, por vezes, € nada mais do que a tirania do que nos parece ser
possivel dar coeréncia e sentido através das lentes que outorgam existéncia superior
ao que so se torna conhecimento por ter sido escrito.

Como isso seria possivel sem se abrir mao da prepoténcia intelectual
presente na certeza que se tem de desvelar, revelando aos pares, o estranho, o ser
do outro lado da cortina, aproximando de forma relativa nossos mundos aos seus,
correspondendo de forma significativa as expectativas que eles tém das diferengas
presumidas ou presumiveis entre nos os outros e eles mesmos?

Essas eram algumas das questdes que eu me fazia quando me
propus estudar sujeitos mogambicanos subalternos, num programa de pés-graduagao
em Antropologia Social de um pais geopoliticamente bem distante do meu — o Brasil.

Cheguei a este mulato inzoneiro com uma ideia muito bem definida
do que queria estudar — alguma pratica ou ritual em que se podia vislumbrar
resisténcia, contra-hegemonia ou reestruturagdo da ordem dominante por parte de
mulheres com as vidas atadas as palavras proferidas, qual sentencas moralistas de
carater compulsério, pelos homens. Era o unico negro e o unico africano na minha
turma (até a chegada de um compatriota meu, Miguel Muhale — um més depois de as
aulas comegarem, e de Fernando Tivane, de uma turma de mestrado um ano posterior
ao meu).

Por conta disso, ciente do diferente que representava, tinha vaga
consciéncia que tudo que diria seria acuradamente pesado. E disse tanta coisa que
nao deveria ter dito, porque, ingenuamente, fiquei preso as antropologias dos livros e
das linhagens dos antropélogos estabelecidos. Devia ter feito uma antropologia dos e
nos corredores; devia ter feito uma antropologia dos comportamentos e
temperamentos dos colegas e dos professores, aquela antropologia que busca se
alimentar do conhecimento tacito. Essa antropologia teria me dito quais professores e
colegas nutriam simpatia por bajuladores, quais sorrisos devia conquistar e quais

piadas nao deviam ser feitas.
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Lembro-me que algumas colegas, por me taxarem como machista,
ficaram negativamente surpresas ao saberem que iria realmente dar continuidade ao
projeto de pesquisa que tinha, o qual propunha estudar, por meio dos ritos de iniciagéo
feminina, o lugar ocupado pelas mulheres iniciadas em suas comunidades. Mulheres
essas objetificadas como a matéria-prima dos discursos feministas dominantes em
Mogambique. A preocupacédo das colegas era que eu, como homem, “machista” que
sou, reproduziria velhas estruturas de dominacdo masculina, reforcando estereétipos
pseudocientificos sobre essa mulher, argumentando que esta ndo precisaria que se
hasteasse uma bandeira em seu nome, pois, dentro de sua comunidade, encontrava
formas distintas de agenciamento do seu corpo e do seu cosmo circundante.

Acho que alguns dos comentarios sobre minhas atitudes e discursos
machistas/sexistas eram plausiveis. Fazendo uma autocritica, admito a mea-culpa.
Mas, essas acusacbes, independentemente do seu grau de plausibilidade,
lembravam-me de um texto produzido por Lila Abu-Lughod, antropdloga e feminista,
intitulado: “As mulheres mugulmanas precisam mesmo de salvacao? Reflexdes
antropoldgicas sobre relativismo cultural e seus outros” (2012). Nesse artigo, a autora
enfoca como o uso inadvertido do relativismo cultural como um artificio epistemo-
metodoldgico para compreenséo e valorizag&do da diferenga reforca a manutengao de
barreiras ideologicas, culturais, ontologicas e epistémicas que ainda colocam o
ocidente como a cultura/civilizacao de referéncia em relagao a dos tradicionalmente
concebidos como o outro, principalmente o oriente.

No caso desse artigo, a sua critica incide na forma como algumas
feministas e autoridades politicas estadunidenses tratavam as mulheres afegas —
como esse outro que precisava ser libertado ou salvo da guerra do terrorismo. Para a
autora, esse sentimentalismo moralista tornou-se lugar comum no movimento
feminista, na opinido publica e no seio dos politicos estadunidenses. O que fez com
gque se deslocassem problemas reais mais sérios vividos pelas afegas, como o caso
de campos minados — Afeganistao € o pais com maior numero de minas per capita do
mundo. Contudo, ndo quer de modo algum a autora argumentar que a preocupagao
com as assimetrias de género e a violéncia estrutural sofrida pela mulher no
Afeganistao seja algo trivial. Pelo contrario, o argumento por ela levantado é que
transformar esse apelo politico/ideolégico de salvar as mulheres afegds em uma

missao civilizatoria é simplificar demasiadamente a complexidade historica, politica e
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social das relagdes de género no Afeganistdo e das relagdes entre géneros

transnacionais,

[...] Uma aproximac&o mais produtiva, me parece, seria perguntar
como noés poderiamos contribuir para fazer do mundo um lugar mais
justo. Um mundo nao organizado em torno da estratégia militar e de
demandas econémicas; um lugar onde certos tipos de forgas e valores
gue ainda podemos considerar importantes poderiam ter voz e onde
ha a paz necessaria para que discussdes, debates e transformacoes
ocorram dentro das comunidades. NOs precisamos nos perguntar
quais tipos de condigbes mundiais poderiamos ajudar a construir, de
tal maneira que os desejos populares nao serdo determinados por um
senso imbativel de abandono em face de formas de injustica global.
Ao buscarmos ser ativos nas questdes de lugares distantes, podemos
fazer isso com o espirito de apoio aqueles dentro de comunidades
cujos objetivos séo fazer as vidas de mulheres (e homens) melhores
(como Walley indagou em relagao as praticas de mutilagao genital na
Africa, em 1997)? Podemos utilizar uma linguagem igualitaria de
aliancas, coalizdes e solidariedade em lugar de uma linguagem de
salvagao? (lbid., p.467).

Mais do que uma linguagem de salvagao eu mencionaria um desejo
de salvacao, pois ele, no meu caso, sintetiza muito bem os olhares de preocupacao
estampados nos rostos de algumas colegas minhas do PPGAS. N&o sei se era uma
preocupagao com a minha salvagado, como um homem africano bastante jovem que,
de forma mais ou menos resistente, poderia ser ressocializado e adquirir habitos e
pensamentos mais democraticos e inclusivos, de modo que concebesse a mulher
como seu par intelectual, afetivo, relacional e histérico. Uma das poucas amigas
minhas do PPGAS contou-me, dando-me o beneficio da duvida, “Colega (Doravante
C) - Sabes que as colegas te acham machista? Eu - Tenho uma vaga sensagéao que
sim. C -Isso te incomoda? Eu - Em parte sim, mas estou ciente que, no entendimento
delas de machismo, talvez eu seja. Todos nds temos 0s nossos preconceitos e
limitacées. Mas, em Mogcambique, tém muitas mulheres que acham precisamente o
contrario, principalmente as que estudo. C — Talvez seja feminismos diferentes?! EU
- Prefiro pensar que sado feminismos que se anunciam com forcas e propositos
distintos”.

Sentindo na pele, aprendi que num encontro etnografico entre culturas
situadas gradativamente em locus de enunciacgao distintos, ndo se relativiza e nem se
equaciona a racionalidade das culturas superiores (ocidentais). Nao ha razao para tal,

como observa Carvalho (2001), mais do que uma possibilidade de apreensao de
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cosmos outros distantes do seu, cré o antropdlogo ocidental que ele € o “sujeito
suposto saber”.

E eu vivia isso no meu dia a dia no campus da Agronomia. O modo
como falava, o que falava, causava repulsa ou aprovag¢ao. Repulsa, quando afirmava
com a convicgdo da racionalidade das nossas tradicoes que existem coisas menos
certas nos estilos de vida?® dos brasileiros com quem eu interagia no campo
académico. Aprovacao, quando mostrava que conhecia o quadro teérico dominante e
em moda em suas catedras — nesses casos, adjetivos como bom, mau ou razoavel
me eram atribuidos — quanto mais acritico e como caixa de ressonéncia disseminava
e acreditava no que diziam, mais instruido era aos seus olhos.

Na academia brasileira, pelo menos a que pude conhecer, o
confronto de ontologias, cosmologias, epistemologias e até mesmo de culturas s6 é
incentivado como algo livresco ou, nos casos em que se assume necessario para um
exercicio meramente analitico, tomar-se a diferengca na sua “plenitude” se
circunscreve a um exercicio narcisico de mostrar que se tem uma ideia vaga da
proposta da ecologia de saberes de Boaventura Sousa Santos. E, nesses casos,
organizam-se eventos para se chamar atengédo sobre a postura académica cidada e
de solidariedade das elites intelectuais brasileiras com as antropologias oprimidas,
marginalizadas e esquecidas ou com os sujeitos subalternos.

Da-se nome a esses eventos, cria-se uma tematica sobre
descolonizacdo da antropologia ou sobre um giro decolonial na produgado de
conhecimento e se exorciza seus praticantes, como se antropologia, hoje,
representasse um pensamento ou uma linhagem tedrica quase precisa e alinhavada.
Ora, esse descentramento de locus de enunciagao de pensamentos e teorias validas,
quase sempre tidos como faculdade unica do pensamento metafisico ocidental, se
deu ha bastante tempo, e ndo & por acaso que Derrida (1973), minando autores e

correntes candnicas ocidentais, sugere que se faga uma desconstrugao do tido como

20 De acordo com Bourdieu (1983) sdo os “[...] sistemas de desvios diferenciais que s&o a retradugéo
simbodlica de diferengas objetivamente inscritas nas condigdes de existéncia. [...] Constituido num tipo
determinado de condicdes materiais de existéncia, esse sistema de esquemas geradores,
inseparavelmente éticos ou estéticos, exprime segundo sua logica propria a necessidade dessas
condi¢cdes em sistemas de preferéncias cujas oposi¢des reproduzem, sob uma forma transfigurada e
muitas vezes irreconhecivel, as diferengcas ligadas a posicdo na estrutura da distribuicdo dos
instrumentos de apropriacado, transmutadas, assim, em distingdes simbdlicas” (Bourdieu 1983: 81).
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certo e norteador desse “sujeito suposto saber”. Esquecem-se os colegas brasileiros
que também, os outros de outrora, os estudam e os acham, enquanto produto de uma
tradicao antropoldgica nacionalista criada a partir de uma metamorfose de tradigoes
antropolégicas mais hegeménicas, pouco conhecedores das antropologias
periféricas.

Porém, também é certo que muitos de nds (incluindo-me nesse nicho
de quase intelectuais terceiro-mundistas) temos contribuido para a permanéncia
dessa imagem, a de eternos nedfitos que quase nunca questionam o mestre. Em
algum momento da nossa trajetoria estudantil na diaspora temos reificado ideias
estereotipadas de nds e dos nossos em casa (0s que ndo se encontram na diaspora
e se veem representados por nds além fronteiras nacionais), quer pela auséncia de
uma atitude recalcitrante mais viva, a de contrapor energicamente, mesmo na
auséncia de argumentos que lhes convengam, os seus lugares de fala; ou pelo
reconhecimento da antiguidade de seu posto ou direito historico de construir verdades
sobre nds os outros em nome da ciéncia. Parece que nés mesmos, o outro do
ocidente, temos medo do novo que brotara da necessidade de criar, ideoldgica e
criativamente alguma episteme que consiga satisfazer as nossas demandas
académicas e sociais. O novo de que falo ndo € necessariamente antagbnico e n&o
dialégico ao que se produz no ocidente, pelo contrario, o novo, apesar de seu carater
emancipatoério, reconhece a necessidade de complementariedade entre os saberes,

dos mais estabelecidos aos mais marginalizados, assim sendo,

O novo tera de ser bem mais do que o contra-hegeménico ou pos-
colonial, tera de trazer elementos que nos permitam ir além das
realidades que foram determinadas pelos outros, tera de ser
enriquecido pelo que fomos, mas nunca em detrimento do que somos.
Antes, pelo contrario, o novo deve trazer o contributo criativo de cada
africano, cada latino e cada europeu tem de melhor (NEGRAO, 2004,

p.4)

A nossa mea-culpa € mais profunda, sobretudo dos que moralmente
sustentam uma postura de reverter e ressignificar teorias e glossarios das
epistemologias dominantes sem questionar o papel universalizante da teoria. E que,
por um lado, a arquitetura desse edificio secular, bem edificado, nos dissuade em
pensar geometrias outras para edificar nossos proprios  edificios
(HOUNTONDJI,1992). Por outro lado, a falsa sensagdo que o descentramento do
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lugar de enunciag&o de teorias unicas de carater universal sobre todos, incluindo nés
outros, implica um reconhecimento pleno dos subalternos como sujeitos pensantes,
na medida em que “cientes” da existéncia continuada de formas mais claras e
violentas de opressdo, como é caso da (neo)colonizagdo, encontramo-nos em
condicdes de reconstruir nossas historias e de reclamar nossos lugares como sujeitos
histéricos (SAID, 2010; COSSA, 2014)

Com efeito, me parece que todos somos “potenciais” sujeitos, suposto
saber enquanto aceitarmos que a ciéncia nos constitui cidaddos do mundo — sujeitos
concretos ou abstratos — que circulam entre coloquios e grupos de trabalho falando
em nome, e por ela, como a possibilidade mais real de se afirmar a multiplicidade e
heterogeneidade de sujeitos-pensantes (HOUNTONDJI, 2008). Se isso constitui
verdade, podemos nos questionar se o ocidente deixou de ser a referéncia maior de
produgao de conhecimento e o espelho da civilizagdo humana? Se olharmos para
académicos africanos, principalmente os das ciéncias humanas, notamos que nao,

mesmo porque,

[...] os etndgrafos dos paises periféricos haviam aprendido com seus
mestres dos paises centrais a teoria do olhar descentrado que
pressupunha fixar o ponto de fuga dessa perspectiva universalista na
cultura ocidental europeia. Assim, o0 projeto de universalizar a
disciplina passou a somar-se (muitas vezes malgrado as intengdes
dos mestres) a um projeto neo-colonial mais geral de ocidentalizagao
do mundo (CARVALHO, 2001, p.111).

Por uma questdao de familiaridade disciplinar, circunscrevi a
ocidentalizagdo da ciéncia a antropologia “africana” — ndo como um corpus de saber
distinto das demais tradi¢des disciplinares, mas, sim, como uma postura inovadora de
colocar o nativo em ativo, fazendo-o falar, na qualidade de antropdlogo, sobre seus
semelhantes. No entanto, quem esta habituado a debater com outros académicos de
campos disciplinares distintos nota que esse processo de reproducao de teorias e
paradigmas hegemonicos é afirmado como algo ecuménico. Alias, tal postura, a meu
ver pouco regurgitante, pode ser justificada pelas insuscetiveis pretensées tedricas e
existenciais que reduziam as explicagcdes das realidades dos africanos, feitas por
africanos, a duas formas de historicismo — as que Mbembe (2011) chama de
economicismo e metafisica da diferenca.

A primeira corrente de pensamento — que gosta de se apresentar

como “democratica”, “radical” e “progressista” — utiliza categorias marxistas e
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nacionalistas para desenvolver um imaginario da cultura e da politica, no qual a
manipulagéo da retorica da autonomia, da resisténcia e da emancipagéo serve como
0 Unico critério para determinar a legitimidade do discurso “africano” auténtico. A
segunda corrente se desenvolveu a partir da énfase na “condi¢éo nativa”. Ela promove
a ideia de uma unica identidade africana, cuja base é o pertencimento a raga negra.
(MBEMBE, 2011, p.174)

O argumento do autor é fulminante, sobretudo para questionar as
formas com as quais muitos africanos empreendem esforgos para desconstruir e
desestabilizar o estabelecido, reconstruindo explicagcdes essencialistas sobre suas
realidades, o que acaba criando uma espécie de armadilha epistémica onde se reduz
as implicagbes e as mudangas ocorridas pelo encontro etnografico e ontologizante
entre culturas diferentes — encontro entre o colono e o nativo — as formas de
desvirtualizagdo da originalidade africana. E o hibridismo do Bhabha (2005)? E a
pluralidade originada pela interagdo de universos ontologicos distintos? De fato, se
pensarmos 0 mundo desapartado de suas fronteiras fisicas e existenciais, com as
devidas assimetrias politicas, econbémicas e sociais, parece ser animador recusar
quaisquer enunciados que profetizem trazer a ribalta uma historia que seja mais nossa
(uma historia africana genuinamente produzida por africanos em fronteiras nossas,
quer sejam fisicas ou intelectuais), mais representativa. Nessa esteira de pensamento
ndao ha interesse algum afirmar-se africano ou negro, reclamando alguma
especificidade racial, étnica ou ontolégica, num mundo onde se universaliza, como
algo unico, a condigao de ser humano.

O medo de fixar identidades e suas manipulacdes politicas é o que
nos torna mais céticos com relagdo ao recrudescimento de querelas e genocidios
étnicos — como se o0 hutu se sentisse mais tutsi por uma virada no uso politico das
identidades ou pela tentativa de constru¢do de um Ruanda mais unificado; ou como
se a tensao racial nos Estados Unidos da América (EUA) tivesse sido amenizada com
o Obama na Casa Branca. Certo é que a morfologia atual do mundo permite que se
fale dele como uma totalidade historica, econémica, politica e social, ritmada
localmente, por vezes a contragosto dos mais estabelecidos. A histéria passada,
presente e futura, se colocada como vitrine didatica para ressaltar semelhancgas
culturais construidas através da diferenca, deve estar atrelada aos caminhos tortuosos
que o imperialismo tomou. E qualquer perspectiva analitica a se adotar tera que ter

em conta que,
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Tao vasto e, ao mesmo tempo, tao detalhado é o imperialismo como
experiéncia de dimensdes culturais cruciais que devemos falar em
territérios que se sobrepdem, em histérias que se entrelagcam, comuns
a homens e mulheres, brancos e ndo brancos, moradores da
metrépole e das periferias, passados, presentes e futuros; esses
territérios e historias s6 podem ser vistos da perspectiva da histéria
humana secular em sua totalidade. (SAID, 1995, p. 98).

Mas isso nao implica dizer que atualmente sé o hibrido é que
representa quase fielmente a histéria atual da humanidade. Muitos de nos
experienciam dilemas existenciais que nao nos permitem facilmente dizer o que
somos além do que as circunstincias e os eventos histdricos permitem-nos
(auto)nomear como sendo o nosso self, por vezes dualista.

No encontro inevitavel das nossas tradicbes ainda por serem
conhecidas e o complexo civilizatério do facilmente grafavel, aparentemente
conhecido — civilizagdo ocidental — somos pouco mais que Ezeulu, personagem
principal do livro A Flecha de Deus (2011), de Chinua Achebe. Ezeulu, como boa
parte de nds, vive entre a necessidade de afirmag¢ao da importancia da tradi¢cao para
a manutencao e reproducdo étnica do grupo e a incorporacdo da metafisica ocidental
que, por mais perversa que se afigure aos nossos olhos, se faz necessaria para
compreensao do porqué do seu dominio sobre nés e em nossos respectivos mundos
e dos outros tantos em seus respectivos mundos.

Pelo exposto até entdo, parece certo que devemos tomar como
escolha analitica e politica uma postura dialdgica de via de méao dupla. Por um lado,
aceitarmos ou nao, de forma critica, o que o ocidente produz e nos vende como
verdade, questionando seu locus de enunciagédo, mas reconhecendo a antiguidade de
seu posto de construtor de teorias e paradigmas transcendentais, por menos
globalizantes que hoje se pretendam. Mas, por outro lado, também aceitarmos o peso
que as tradicdes tém na definicdo do nosso ser-no-mundo, lembrando-nos amiude
que, em nome delas ou na tentativa de suprimi-las, escolhas mais ou menos acertadas
foram feitas. E tais escolhas devem ser equacionadas como fulcrais na nossa mea-
culpa pelo nosso estado atual. Deste modo, a pergunta a ser feita €: essa postura
dialégica de via de mao dupla pressupde alguma simetria entre epistemologias
dominantes e as do sul?

A questdo é bastante complexa. Antes de se tentar respondé-la a
partir de aceitagdo e denuncia da existéncia de um centro criador de paradigmas
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redutores e agressivos com relagdo ao que se produz nas periferias — conhecimento
que o desestabilize ou o relativize — o que Paula Meneses e Boaventura Sousa Santos
(2010) chamam de epistemicidio, elucidando o papel da geopolitica do conhecimento
e seus desdobramentos politicos e sociais no refor¢go das desigualdades entre o norte
e o sul — Uanhenga Xitu, um célebre escritor angolano, na segunda metade do século
XX levantava questbes antropologicas sobre as fronteiras e seus limites de
demarcacao identitaria em contextos coloniais. Xitu, questionando quais opcodes
tinham os nativos para tecer seus quadros normativos, simbdlicos e ontolégicos, de
modo que estes Ihes conferissem existéncia digna de ser percebida pelo colono, cria
o personagem “Mestre Tamoda” e se antecipa, de algum modo, em responder a
pergunta até entdo nao feita por Spivak (2010) — Pode o subalterno falar?

Em Mestre Tamoda (1984), obra de ficcdo narrativa centrada num
personagem de nome igual ao titulo, Xitu conta a histéria de um individuo oriundo do
meio rural que, ainda imberbe, vai viver na cidade de Luanda. L4, vive e trabalha
longos anos como empregado doméstico de altas individualidades da entdo alta
sociedade colonial angolana. Tamoda, encantado com a sonoridade das palavras
portuguesas, aprende a ler e escrever com os filhos dos patrdes e os empregados
vizinhos, um auténtico autodidata. Com vontade de se expressar bonito devora
dicionarios para memorizar vocabulos menos corriqueiros. Quando atinge idade
adulta, Tamoda volta para a terra que o viu nascer, volta a Sanzala. Em sua bagagem
pouco volumosa constam alguns livros, dicionarios, obras de direito, manuais para
redacao de cartas de amor e correspondéncia familiar. Ontologicamente distante da
Sanzala que o viu nascer, Tamoda abala as estruturas que sustentavam a ordem
comunitaria. Se desfez do quimbundo, lingua vernacula dos nativos de sua terra, e
ostenta um vocabulario farto e de dificil acesso. Num contexto em que poucas pessoas
conseguiam proferir, de forma timida e titubeante, algumas poucas palavras em lingua
portuguesa, Tamoda vira o centro das atengdes, cativando criangas, jovens e adultos.

Subverte a lingua, transfigura sentidos e significados, toma os alunos
da professora como seus discipulos e estes, quais nedfitos, observam de forma
acritica o que Tamoda lhes diz, como se de uma verdade absoluta e inabalavel se
tratasse. Mal sabiam que algumas palavras proferidas pelo mestre ndo existiam nos
dicionarios e o conteudo destas carregava sentidos quase impudicos. E as criangas,
como que enfeiticadas pelo mestre, reproduziam de forma aleatéria e nada critica suas

palavras. O que incomodava a professora, que seguia ao pé da letra o que a escola,
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enquanto agente socializador colonial Ine pedia que fizesse, alienar o nativo. Cansada
de ser desafiada pelos discipulos de Tamoda, queixou-se as autoridades coloniais.

Tamoda foi chamado a comparecer na sede da administracao
colonial, e assim o fez, todo janota, trajando calgbes brancos e camisa de cor igual,
seu traje habitual. Dispunha debaixo dos bragos o codigo civil e o codigo penal.
Acreditou na sua capacidade argumentativa e eloquéncia comprovada entre os seus,
colocou na cabeca que podia provar que tais acusacbes eram, na verdade,
difamacdes. Nao foi o que aconteceu. O administrador o acusou de estar a deturpar a
ordem “natural” das coisas e de corromper a juventude. De pouca serventia serviram
os vocabulos desconexos, porém, profundos, de Tamoda. Acabou por apanhar surra
de palmatdria perante uma plateia de negros opositores a seu estilo de vida, que viam
no Tamoda uma metafora de inversao da ordem dominante — um cordeiro colocando-
se no lugar do lobo!

O conto “Mestre Tamoda” permite-nos trilhar as escolhas quase
incertas que os africanos se veem obrigados a tomar, norteados e rodeados de um
contexto opressor — colonial ou neocolonial; de geopoliticas de conhecimento
assimétricas e, acima de tudo, de produgéo de culturas intermitentes?, quer por parte
de agentes externos ou de internos.

Quando entrei no PPGAS da UFRGS as questdes acima elencadas
torturavam-me intelectual e moralmente. Foi com ajuda de alguns professores do
programa, dos quais destaco Ondina Fachel Leal e Maria Eunice Maciel, que me senti
menos aprisionado a ideia fixa de me insurgir contra os paradigmas hegemonicos.
Ondina disse-me: “ N&o te apegues demasiadamente as criticas produzidas por
outros intelectuais africanos sobre o que eles entendem ser hegemoénico e transversal.

Abre-te ao mundo, deixa os teus dados etnograficos falarem. Se precisares usar

21 Em 2014, na minha dissertagdo de Mestrado, defini culturas intermitentes como sendo:

(...)a imposicdo as comunidades de modelos de desenvolvimento alienigenas pelo Estado e
ONGs/agéncias multilaterais de desenvolvimento. Esses modelos desenvolvimentistas surgem através
de programas de desenvolvimento humano, politicas de saude publica e ideais humanistas que passam
a ser aplicados as comunidades locais sem necessariamente observar se estas estdo dispostas a
aceita-los ou ndo (COSSA, 2014, p. 33). Atualmente, reconceitualizando “culturas intermitentes” digo
que elas se referem: “as imposi¢cdes que determinados complexos civilizatérios ou seus agentes
(sujeitos que devido ao capital politico, simbdlico e intelectual se outorgam ou por eles sao legitimados
a falar em seu nome) fazem valer discursos, enunciados, modelos de pensamento, maneiras de agir e
ser, tipicas de seu mundo, em detrimento dos existentes em mundos outros pouco conhecidos pelo
seu. Portanto, é um jogo de imposigéo de forgas e vontades alheias, autorizadas por uma conspiragao
fortuita de conjunturas histéricas, politicas, econdmicas e sociais que fazem com que um complexo
civilizatério sobressaia e se imponha em relagao aos demais”.
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paradigmas estabelecidos para explicar os sujeitos que estudas, use-os, mas néo te
esquecas de onde vens”!

Foi com esse espirito de abertura que fui fazer o meu trabalho de
campo. Seguindo a risca os conselhos de Ondina, deixei os meus dados etnograficos
falarem e, em 2014, defendi a minha dissertacdo de mestrado no PPGAS da UFRGS;
— dissertacdo essa intitulada “A construcdo social dos corpos femininos em
Mocambique”. Por essas alturas, o meu envolvimento com as histérias e vidas de
muitas mulheres iniciadas (mulheres que participaram dos ritos de iniciagado), cujas
vozes silenciadas clamavam por canais onde suas histérias ressoariam e produziriam
um eco incdmodo, permitiu-me contar um pouco dos ritos de iniciagao feminina entre
0s maconde e 0s ajaua e nhandja, respectivamente, N'goma e Unyago. Na
dissertacdo defendi que os corpos dos homens e os das mulheres,
independentemente de raga, género e idade, sdo receptaculos de ancestralidade e
fonte transitéria de histérias suas e de seus grupos étnicos. Exaltando as qualidades
dos corpos que sé se desvanecem com o silenciar e apagar das memorias étnicas,
reconheci que esses corpos iniciados sao fontes inesgotaveis de conhecimento e
refletores da tradigdo comunitaria/étnica — transmissivel quase sempre oralmente de
geragao para geragao.

Descrevendo etnograficamente o processo de construgédo dos corpos
femininos nessas comunidades, apesar do parco conhecimento que tenho sobre
ontologias outras que centralizam e reduzem as relagdes cotidianas dos homens na
concretude dos corpos, pareceu-me que estes se aproximavam dos teorizados por
Csordas (2010) — paradigma de corporeidade, o que trata o corpo como o lugar de
confluéncia do que é sentido e do que é pensando (mais adiante explicito essa
relacdo). Na dissertagcdo, ndo questionando devidamente o meu lugar de sujeito
generificado, achei ser possivel dar voz e sentido as ag¢des e discursos das mulheres
e meninas praticantes dos ritos de iniciagdo feminina, mostrando que, ao contrario do
que boa parte do movimento feminista mogambicano dizia - “os ritos de iniciagao
feminina retroalimentam a estrutura de poder patriarcal no grupo étnico e na
comunidade” — havia, no seio das mulheres e meninas praticantes destes, um
sentimento de que os ritos tinham uma dimensdo emancipatéria, de modo que,
conforme me dizia uma das minhas interlocutoras, “- Participar dos ritos é ganhar
independéncia, ser mulher dona de si e descobrir uma série de possibilidades de se

afirmar na comunidade até entao ocultadas as meninas néao iniciadas”.
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Mais adiante no texto retomarei a oposigdo ontolégica entre o
movimento feminista mogambicano e as matronas e demais praticantes dos ritos de
iniciacado. Nesse momento darei o tratamento adequado a esta questdo. Por ora,
retomarei a crenga que tinha na dissertagao, a de ser possivel, independentemente
da minha identidade de género, ao menos enquanto antropologo, dar voz as matronas
e as praticantes dos ritos de iniciacdo feminina. Dar voz? Como se da voz aos nossos
interlocutores ou as nossas interlocutoras em nossos textos antropolégicos? Nao
pretendo responder essas questdes, no entanto, paira sobre a minha cabe¢a uma
lembranga bastante constrangedora, perante colegas e professores eu era o
(des)conhecedor legitimo do contexto de construgao desses corpos femininos.

Nesse sentido, eu ndo dava a voz, eu era a voz! Era a pessoa que
fazia as tradugdes das linguas nativas ao portugués. Além das tradugdes, marcado
pelo ethos académico que cerceia a produgdo dos textos antropolégicos e de
disciplinas académicas outras, era eu quem negociava quais palavras e sentidos
deviam constar no texto. Talvez por isso, quando as professoras Ondina Fachel Leal,
Maria Eunice Maciel, Miriam Steffen Viera e Ceres Gomes Victora perguntaram-me,
querendo alertar para a necessidade de pontuar o meu lugar de fala: “- Como € o teu
acesso ao campo e as negociagbes com as tuas interlocutoras?”. Dei-me conta que
eu nao escrevia sobre mulheres, mas, sim, da minha relagédo com elas. E quando eu
pensava nessa relagao, a diferenca entre corpos de sujeitos generificados emergia
das profundezas do inconsciente.

Nao ouso afirmar que os dados que produzo pretendem mostrar a
importancia da agéncia feminina na construgdo de corpos coletivos, pois existe uma
desconfianga, plausivel e historicamente justificavel, que os homens que estudam
género e mulheres em Mogambique minimizem a importancia de se ressaltar,
constantemente, o carater militante e ideoldgico desses estudos e ou que se
aproveitem dos espacos construidos pela luta das feministas para usurparem-lhes os
lugares de poder e de decisdo (ADRIAO; QUADROS, 2010, p.3). Além desta
desconfianca, ha, por uma questdo ética bastante profunda, a preocupagao
metodolégica com a falta de desnaturalizacdo e essencializagdo, por parte dos
homens, de velhas estruturas de poder patriarcal que cerceiam e tolhem a producao
de conhecimento cientifico. Assim sendo, ndo revelem o quao nefasto tem sido o ndo
reconhecimento do Ilugar de fala dos sujeitos generificados posicionados

hierarquicamente em categorias distintas de produgdo de conhecimento cientifico.
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Sobre esse aspecto, disse-me uma interlocutora, “ Alegra-me saber que pretendes
falar em nome de mulheres com pouco espacgo e conhecimento para dizer o que vais
dizer por elas. Mas também né&o curto saber que vais dizer do teu jeito coisas faladas
por mulheres, além de roubar-nos o protagonismo cultural, querem roubar 0 nosso
direito de seremos escritores das nossas histérias? Homens e suas ditaduras”.

Ciente da necessidade de ndo retroalimentar lugares-comuns de
construcdes estereotipadas das especificidades dos corpos femininos, reconheco as
limitagbes e preconceitos que carrego, como homem que sou, e 0s uso para redobrar
a vigilancia que me fago para bem ficcionar esse outro feminino. Alias, defendo que
para se aprofundar e consertar a desconstrugdo de categorias e formas objetivas de
opressao masculina, se por masculino e feminino entronizamos categorias subjetivas
de tipificagdo de poder em estruturas objetivas de acao coletiva, ha a necessidade de
envolver diferentes agentes, capitais e interlocutores na definicdo de estratégias
analiticas abrangentes e socialmente mais significativas a favor de um mundo mais
horizontal entre homens e mulheres (BOURDIEU, 1997; GIFFIN, 2004). Norteado por
essa postura metodoldgica, intelectual, moral e etnografica, compreendi a distingéo
que os diferentes atores envolvidos nos ritos de iniciagdo feminina fazem entre
mulheres, sem aspas e “mulheres”, com aspas. Ao longo do texto retomarei essa
distingao para problematizar o debate sobre género em Mogambique e para evidenciar
disputas ontoldgicas sobre o sujeito do discurso feminista em Mogambique.

Por necessidade de estabelecer analogias e compreender outras
morfologias sociais de construgdo de corpos em Mogambique, quica em outros
contextos africanos, procuro entender como se da a ubiquidade e sua domesticagao
em etnias e comunidades outras mogambicanas, além das supracitadas no texto. Tal
operagao me permite alargar o escopo de observacao e analise de formas distintas

de construcao e constituicdo de corpos ubiquos.

2.1.3 Ontologismo bantu - Uma proposta de olhares intercruzados

A palavra unge tudo que lhe parece importante dar existéncia.
Reduzindo o ser objetificado as pretensdes existenciais de seu criador. Mas o ser se
emancipa, subverte os sentidos originais das palavras primeiras do criador. O ser se
torna outro ser distante de sua criacao primeira. Nao € uma réplica fina e nem

grosseira do que um dia fora; € um novo ser. Isso foi sempre 0 que pensei quando lia
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Ungulani Ba Ka Khosa, Paulina Chiziane, Mia Couto e Suleiman Cassamo. Alias,
ainda penso. Esses escritores mogambicanos pds-coloniais dao vida a coisas, seres,
entidades e universos que povoam o imaginario popular e fazem parte da paisagem
cotidiana das pessoas, mas que por falta de palavras escritas para nomea-los acabam
por se transfigurar em coisas menores, de existéncia duvidosa. Mas, quando trazidas
a superficie por aqueles, lembram-nos, com certa nostalgia, que um dia elas foram
demasiadamente reais e atuantes em nossas vidas.

A escrita dos escritores supracitados, baseada nas memodrias,
histérias e no universo circundante de sujeitos concretos ou abstratos com pouca
possibilidade de construir narrativas literarias sobre si mesmos — boa parte do universo
de que tratam é de sociedades agrafas — se assenta numa premissa basica, a
construgéo solidaria e restaurativa da dignidade e do lugar do outro como sujeito
historico. Afolabi (1998) diz, analisando com profundidade as obras de Mia Couto e
Ungulani, que ha nestes a intengao clara de reestruturagdo de suas sociedades pos-
coloniais, através de um projeto de regeneragao cultural e sociopolitica. Tal projeto se
caracteriza pela “necessidade de sonhar, de inventar, de renovar, de questionar, de
desejar, de compartilhar, enfim, de transformar o “nada” em vida lucrativa e
esperangosa” (AFOLABI, 1998, p.33).

Porém, para que esse projeto se torne viavel e producente, ndo ha
necessidade de descarte, de ruptura paradigmatica ou um recusar das velhas
narrativas mestras. Pelo contrario, esses escritores usam a lingua do colonizador, o
portugués, para expor numa montra mais visivel e transcultural o que o nativo pensa
de si mesmo, por si mesmo. E um redefinir dos termos fundantes da alteridade. Como
propde Ngoenha (1993), ndo mais é o ocidente que define, classifica e tipologiza o
outro, ele mesmo o faz. Mas a proposta desses escritores € mais radical, pressupde
uma transgresséo, deturpacéo e subversdo a rigidez a que se prestam as linguas mais
hegemonicas, do qual o portugués faz parte — mostrando que ha uma necessidade de
descoloniza-las e ressemantiza-las, importando sentidos, palavras e vocabulos de
linguas de origem bantu que permitam nomear, significar e descrever realidades
desconhecidas e ndo abarcadas pelas primeiras, o que Ngomane (2012) chama de
bantucizagao do portugués.

Desculpa, Muidinga. Nhamataca nao esta maluco, ndo. O homem é
como a casa: deve ser visto por dentro! (COUTO, 1992, p.53).
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— Hoje sou cobra com cécega na barriga: ndo saio do lugar [..]” (Ibid.,
p.94)

[...]
— O que é isso, vavo?
— E a agua chorando.
— E por que chora?
— A agua chora com pena de uma viuva que perdeu seu marido,
vitima de maldicao.
— E essa vilva quem é, vavo?
— Nao sei, meus filhos, essa mulher parece ja morreu, faz conta foi
ha tantissimo tempo” (ibid., p.96).

— Mptua esqueceu-se que a trovoada produz a chuva, filho. Mulher
de rei € sagrada.

— Porqué, av6? O que ela tem entre as coxas outra mulher ndo tera?
— Nao fales assim, filho, ndo fales assim, pois ha anos atras, o teu pai
ainda nao tinha nascido, houve um homem que ousou lancar
impropérios jamais ouvidos ao rei, e passou o resto da vida carregando
os testiculos sem fim. Ndo fales assim. Deixa o Mputa. Deixa-o! Ele
esqueceu que quem agita a lagoa levanta o lodo.

— Mas cacarejar nao € por ovo, avé?

— Nao fales mais, calemo-nos. Se Mputa tem razao saira ileso, pois 0
macaco ndo se deixa vencer pela arvore. (Ba Ka Khosa, 1990, p.83).

Essa metafic¢ado trazida pelos autores procura elucidar ao(a) leitor(a)
que as realidades que estes abordam e dao a conhecer é a ocultada pelas formas
candnicas de escrita que apenas ressalvam o que |hes parece ser plausivel e racional
saber. E o gritar da arte griotica (LEITE, 2003, p.86), em uma homenagem & oralidade,
a forma como sociedades outras produzem e disseminam conhecimento sobre o seu
cosmo circundante. Quando me refiro a arte griotica, mesmo sabendo que os griots
(também conhecidos como jali ou djéli) sao as figuras responsaveis por disseminar e
preservar as historias orais, contando e atualizando a tradigdo, mais presentes na
Africa Ocidental. A comparacdo que fago entre estes e a escrita dos escritores
mog¢ambicanos acima citados, reside na valorizagdo do conhecimento oral dos povos
e populacdes de que falam. Mas também vejo a escrita desses escritores como um
ideal libertario politico. A quest&o basilar, pelo menos a meu ver, ndo é falar em nome
desse outro degenerado pelo conhecimento ocidental. Trata-se aqui de produzir
leituras outras, concorrentes, concomitantes ou dialdgicas as mais hegemdnicas, de
modo que se possa ter um contraditério, um elemento de comparacéo.

Nesse sentido, o que os autores buscam dar a conhecer nédo € a

perspectiva da realidade vista e vivida pelo nativo, mas, sim, trazer a tona realidades
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outras produzidas, construidas e afetas(afetadas?) pelas multiplas cosmologias
nativas — o que doravante chamarei de Ontologismo Bantu. Outrossim, a escrita
desses autores € uma tentativa de fuga contra qualquer forma de essencialismo e de
fixacdo de identidades, na medida em que traz esses mundos complexos forjados
pelas tradicdes orais através da escrita. A meu ver, sua escrita € um aceitar de um
lugar de contestacdo, embate, conflito e interag&o entre culturas diversas e distintas,
€ o entre-lugar proposto por Bhabha (2005), como o lugar onde se forjam novas
identidades hibridas, devido a sua condigdo aglutinadora das diferencas e das
fronteiras assumidas pelos atores que neles interagem. Para Bhabha, o entre-lugar é
0 espaco de reivindicagao de identidades novas e de (re)configuragdes sociais novas
que permitiram, sobretudo os marginalizados pela modernidade ocidental, de se
fazerem presentes como sujeitos-histéricos em seu tempos.

E esse tratar das coisas, dos sujeitos e das vidas dos diversos seres
que torna extraordinario o campo literario mogambicano, distinguindo-o dos demais
campos de producao de saberes. Neste campo, ndo € apenas a licenga de usar uma
linguagem poética e metaférica para atuar e criar realidades multiplas mogambicanas
que o faz relevante, mas, sim, por ousar, através de um glossario pouco perceptivel
as linguas mais hegeménicas, descrever, retratar e enunciar como légicas e
inteligiveis entidades e cosmologias locais, comumente descritas, em outros campos
de saber (lendo-se os trabalhos de fim de curso em antropologia e sociologia em
Mocgambique nota-se um certo desprezo em teorizar o que se entende como folclore

e cientificamente irrelevantes),

Sabendo, por outro lado, que o tempo de estada nas matas era, em
geral, superior a duas semanas, os Achicunda estenderam a
abstinéncia as mulheres que em casa aguardavam pelos seus
homens. E para que a fidelidade fosse efectiva os Achicunda
impuseram o likankho. Para tal, os homens matavam uma cobra
venenosa donde extraiam o pancreas que secavam e moiam. O po,
conservado longe de olhares intrusos, era misturado, em quantidades
bem sopesadas, em véspera de partida a caca, na comida da mulher.
Se ela ousasse manter relagdes sexuais, o homem morreria, e 0
marido, em plena caca, sentiria dores e febre prenunciadoras de
adultério (BA KA KHOSA, 2009, p.68).

O likankho é folclore ou irrelevante? E apenas mais uma histéria
horripilante para impor medo e respeito aos adulteros? Talvez até seja, mas o simples

fato de trazé-lo a tona para discusséo e dota-lo de sentido e racionalidade permite-
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nos reclamar a existéncia de universos outros silenciados pela afirmagao de um unico
complexo civilizatério, o ocidente.

Adotando uma postura igual aos prosadores e poetas mogambicanos,
permito-me construir mundos que nao sejam somente explicados pelas linguas mais
hegemonicas. Pretendo reclamar a existéncia de corpos que falam e se anunciam
através de uma corporalidade que apaga, retira e torna bastante problematica
qualquer fronteira entre humanos e ndo humanos, cultura e natureza, corpo e mente,
enfim, que se distancie de qualquer forma de essencializagdo do que é o ser.
Portanto, quero reclamar a existéncia de corpos enquanto entidades corporeas
intersubjetivas, portadoras, transmissoras e sintetizadoras de historias, memorias
expressoes e performances nao facilmente textualizaveis. E os torno reais através da
minha ficgdo persuasiva?? (GEERTZ, 1989; WAGNER, 2010; STRATHERN, 2013).
Porém, para a sua descrigdo, pautar-me-ei por trazer a antropologia o Ontologismo
Bantu, com todas as suas implicacdes e limitacdes filosoficas, epistémicas e politicas.
Em antropologia o que descrevo como sendo Ontologismo Bantu pode parecer uma
forma de estruturalismo tardio. No entanto, gostaria de ressalvar que, de modo algum,
a nossa preocupacao (como nao é uma reflexdo apenas minha, produzida de forma
isolada, partilho o fardo de estar a tentar criar uma visao filoso6fica ou um ideal libertario
e cientifico com Fernando Tivane e Titos Quembo, meus parceiros intelectuais) é
trazer uma visdo sistematica em que diferentes ontologias bantu, enquanto
fragmentos de um pensamento mais homogéneo e totalizador, se articulariam, cada
uma desempenhando uma fung¢do, para manutencdo do todo. Nao se trata da

valorizagdo de uma abordagem diacrdnica a sincronica. Acreditamos que

[...] Uma Sociedade que se regesse unicamente por um determinismo
de regras e obriga¢des sociais sempre preexistentes entraria, a prazo,

22 A expressao ficgdo persuasiva foi trazida a tona num ensaio proferido numa concorrida palestra em
homenagem a Frazer em 1986, na Universidade de Liverpool, Inglaterra, por Marilyn Strathern. Este
ensaio foi langado, com novos subsidios analiticos em 2013 no Brasil, como uma obra antropolégica
com o titulo: “Fora do contexto: As ficcdes persuasivas em antropologia”. Nesta obra a autora faz uma
discussdo com pares seus coetaneos sobre o papel da escrita antropolégica na criagéo e legitimagao
de contextos. Para a autora, qualquer texto antropoldgico se sustenta nos valores morais estruturantes
da época, ficcionar sobre outro é retrata-lo a partir das ideias intelectuais aceites e vendidas como as
mais certas em uma dada época (o modismo intelectual vigente). Atualmente, tanto na antropologia
mocgambicana como em antropologias mais estabelecidas, as discussdes tedricas e étnicas mais
dominantes e transversais sobre a construcdo textual do outro (dos nossos sujeitos pesquisados)
procuram repensar os termos fundantes da alteridade entre pesquisadores e sujeitos pesquisados e as
representagbes do outro que delas surgem. Representar os nossos outros, por meio de textos
antropolégicos, é torna-los inteligiveis (ficcionar) a luz das teorias e dos valores na época aceites.
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num processo irreversivel de esterilidade, de formalismo ou de
despotismo da lei e da ordem instituida (CASAL, p.15).

Outrossim, trata-se muito menos de, através de uma abordagem
semiotica, desvendar esse (in)consciente que estrutura e influencia as representagdes
gue os sujeitos fazem das coisas e de si mesmos. A preocupagédo, aqui, € a de mostrar
a complexidade, a multiplicidade e os diferentes locus de producédo de realidades
nativas dos grupos étnicos que estudo. Com efeito, a prodigalidade desses locus
geraria uma espécie de confrontagao, didlogo, concorréncia entre tais realidades e
dela sairiam realidades distantes das suas criadoras. Ao trazer estas a superficie, a
preocupagao principal do antropologo que se serve do Ontologismo Bantu para
restaurar o lugar do outro e do seu pensamento, como sujeitos histéricos, € permitir
que essas realidades ganhem existéncia plena pelo e além dos seus textos, que se
invistam de protagonismo e se fagam relevantemente presentes, conforme me disse
uma interlocutora. “ Se me queres estudar, revela-me de modo que eu possa me
sentir bem comigo e com a minha histoéria. Ndo fagcas pouco de mim. Vocés dizem
coisas sobre nds e, por vezes, reclamam a autonomia intelectual sobre o nosso
pensamento. E um estupro moral e intelectual. Mas eu compreendo, vocés cientistas
precisam inventar-nos para engrandecer a vossa existéncia. Mas, se for para me
inventar, criar histérias e dizer coisas em meu nome, consulte-me antes. Mesmo a
auséncia da minha resposta te dira: quero ser bem pintada! Para aparecer bem na
foto.”

A narrativa dessa interlocutora aborda questdes sobre autoridade da
representacao etnografica. Quando digo que o Ontologismo Bantu visa, entre intentos
tantos, que as realidades por nés criadas e tratadas, ganhem existéncia plena além
da escrita etnografica, quero explicitar que ndo se pode assumir que o texto escrito,
baseado em nossas linhagens e afinidades teodricas, reproduza, com algo grau de
precisao verossimil, o universo do nativo. De modo algum, porém, se tem ciéncia de
gue mesmo sendo um recorte bastante interessado e biografico do pesquisador, o que
descrevemos e analisamos nao pode estar descomprometido com o que vimos e
ouvimos, pois o0 antropologo é aquele que mergulha nas aguas profundas do
desconhecido, que afeta e é afetado por elas. Apesar de o Ontologismo Bantu brotar

de metafic¢cdo dos escritores mogambicanos acima mencionados, em antropologia se
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esta ciente que a ficcdo de que falamos € bastante diferente da do campo literario, na

medida em que ela,

[...] tem algumas caracteristicas peculiares: ela pretende, de uma
maneira objetiva (cientifica, diriam alguns) fazer a ponte entre dois
mundos culturais, revelando para um deles uma outra realidade que
s6 o antropdlogo, este sujeito que experimenta e traduz, conhece.
Presenca ambigua, portanto, que precisa, ao mesmo tempo, mostrar-
se (revelando a experiéncia pessoal) e esconder-se (garantindo a
objetividade). Esta ambiguidade é a marca da presengca do
antropologo nos textos (CALDEIRA, 1988, p.134).

Portanto, se ao leitor parecer que a forma como trato os meus sujeitos
pesquisados é demasiadamente literaria, € porque fago uso dos recursos estilisticos
presentes nas obras dos escritores mogambicanos supracitados, de modo a regenerar
a imagem desse outro, contudo, o fago sem comprometer o rigor analitico e ético
presente nas diversas formas de se fazer antropologia. Vejamos: uma interlocutora,
com pouco conhecimento da lingua portuguesa, fazendo questdo de conversar
comigo em portugués disse-me, contando sobre 0 que pensava acerca das relagoes
desiguais entre homens e mulheres: “Os homin s&o muto compricado. Gosta de
provocar a nos, bater a nés, fazer o que ele quer. Mas nés so ceita porque é coisa de
vida. Eles nasceu homi.” Compreendendo o que ela quis dizer, transcrevi esse trecho
da entrevista do modo como tinha entendido: Os homens s&o muito complicados.
Provocam-nos, batem-nos e fazem o que querem conosco. Porém, sé aceitamos esse
destrato porque sao coisas da vida. Eles nasceram homens!

Se permitisse que a fala da interlocutora chegasse ao(a) leitor(a) de
forma crua, ao invés de mostrar a especificidade do modo da apropriagéo da lingua
portuguesa por parte dos meus interlocutores, estaria contribuindo para a exotizagao

destes, transformaria coisas bastante sérias e profundas em algo aneddtico.

2.1.4 Como um neoéfito - A entrada em campo

Veio de longe um olhar que se esquivava e que por isso me intrigava,
dissimuladamente se colocava como um olhar nada conflituoso. Mas aquele olhar

revestido por uma timidez sem igual intimidava-me. Antes que explicasse o motivo de
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|a estar e o0 que pretendia fazer, um dos anciaos perguntou-me: “- O que queres saber
dos nossos ritos de iniciagdo? Por que queres saber?”

Confesso que estava preparado para responder tais questdes, no
entanto, o ambiente e o clima tenso que pairavam no ar engasgaram-me. Surtei, um
siléncio quase ensurdecedor invadiu a sala. Joana, a mulher que me apresentou aos
anciaos, gentilmente interveio e quebrou o siléncio. “- Tio! — olhou ela para um ancido
com cara de poucos amigos - assim vocés vao assustar o mogo! Ele é boa pessoa e
né&o veio para criticar, veio para aprender.”

Os anciaos sorriram, senti que a hostilidade perdia sua razdo de
sustentagao depois de revelada minha intencédo: a de quem “nao veio para criticar,
mas para aprender”. Parecia-me que Ihes agradava mais a postura do neéfito que se
entrega sem reservas aos ensinamentos e as propostas dos ancidos (dos mais velhos)
que a do intelectual ou pesquisador, por vezes cético, que critica e questiona qualquer
tipo de racionalidade que |he é alienigena, ignorando que se trata de um tipo de
universo ontoldgico diferente do seu. Joana contara-me, dias antes, do sucedido a
outros cientistas sociais interessados em estudar os ritos de iniciacdo na comunidade
maconde. Lentes de camaras fotograficas partidas, 6culos quebrados, mochilas e
computadores portateis deixados para tras durante fugas precipitadas, com medo de
serem linchados pelos membros da comunidade consumidos por raiva de serem
tomados apenas como pessoas a quem se procurava para saber coisas que s6 ao
pesquisador interessava saber, eram alguns dos possiveis cenarios que me
esperavam, caso falasse com altivez e com muita certeza do que queria saber, igual
a quem nao estivesse aberto a escutar — a aprender. “- Se quiseres perguntar sobre
0 que fazemos, vais ter que escutar o que ndo queres perguntar — disse-me Alberto,
um senhor de idade avangada, porém, incerta, pois, como ele dizia: nasci nos tempos
em n&o se tinha o habito de se escrever em papéis a existéncia das pessoas.”

Sabia que aquele lugar intimidador em que me havia colocado,
juntamente com mais trés anciaos, dois homens e uma mulher, definiria o restante do
meu trabalho de campo no bairro militar. Era uma espécie de entrevista inicial, para
saber se eu era confiavel, se deturparia o conhecimento que obteria com a observagao
dos ritos de iniciagdo ou com os dialogos em torno destes. Estava ciente que a entrada
em campo quase sempre € uma tarefa ardua, emotivamente exaustiva. A literatura
antropoldgica classica e contemporanea é repleta de exemplos etnograficos que
ilustram o quao dificil € a entrada em campo (CORSARO, 2005; GOMES; MENESES,



77

2008). A confianga dos interlocutores se ganha na interagdo, se ganha mostrando
honestidade e compromisso ético.

Procurei, dia apds dia, durante a realizacdo do trabalho de campo,
conquistar a confianca dos meus interlocutores. No entanto, estava bastante Iucido e
ciente de que existiam trés questdes que podiam se tornar empecilhos na construgao
de uma relacéo afetiva de confiancga entre pesquisador e interlocutor:

e Por que um homem estaria interessado em estudar ritos de
iniciagcao feminina;

e Tratando-se de rituais secretos e inacessiveis ao universo
masculino, em até certo ponto, inacessiveis aos ancidaos da
comunidade, como iria obter informagdo das mulheres
submetidas aos ritos de iniciagao e daquelas responsaveis pela
realizacao simbdlica e material dos mesmos;

e Como iria tratar essa informacao?

Essas questbes, que ja me haviam sido feitas por colegas e
professores do PPGAS, afunilavam as minhas opc¢des de resposta e de escolhas de
quais caminhos seguir, que a essa altura me pareciam ser duas.

A primeira opgao se afigurava como a mais facil. Nesta, mudaria o
objeto de estudo e continuaria com a mesma tematica, ou seja, em vez de estudar
ritos de iniciacdo feminina, estudaria ritos de iniciagdo masculina que, aparentemente,
pelo fato de eu ser homem, originaria uma maior facilidade de dialogo entre homens
e homens. A dificuldade maior, caso desejasse seguir com esta op¢ao, estaria em
alterar o objeto de estudo, os objetivos, a justificativa, o problema de estudo e o quadro
tedrico. No entanto, descartei-a, em grande parte por procurar empreender um
movimento contrario ao “habitual’.

Quando me refiro ao “habitual” falo sobre o lugar onde a maioria dos
estudos sobre género, corpos e sexualidade feminina acaba desembocando em
Mocambique. No “habitual”, apesar de se reconhecer a dindmica e fluidez do poder
nas relagdes sociais, os homens surgem como os que detém poder e determinam
posturas, maneiras de ser e agir nas comunidades. Assim sendo, no “habitual” as
mulheres surgem como meras coadjuvantes na defini¢cao e estruturagéo de seu cosmo
circundante (OSORIO; SILVA, 2008; OSORIO; MACUACUA, 2013).
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A segunda opg¢ao, mesmo me parecendo a menos pacifica, seria
sentar com os anciéos e explicar-lhes que apesar de ser homem tinha como objetivo
estudar os ritos de iniciagdo feminina porque pretendia compreender, fora do
“habitual”, o processo de construgao social dos corpos femininos, principalmente dos
que eram submetidos ao ritual de iniciagédo. E foi essa ultima opgao a que segui. Nao
me espantou que os ancidos acolhessem o meu estudo. Apesar de muitos ancidos
serem considerados pessoas iletradas, tém informagdes genéricas sobre o que se
escreve e se diz fora das suas comunidades a propésito da realizacdo dos ritos de
iniciacdo no geral e os de iniciagao feminina em particular.

O clima tenso e hostil de outrora cedeu espago a uma conversa
amena caracterizada por elogios de ambos os lados. Ouvia, por vezes, palavras ou
expressdes em lingua local que traduzidas para o portugués significavam “miudo
esperto, miudo que sabe comportar-se/miudo que sabe estar entre os mais velhos”. A
conversa com os “mais velhos” foi esclarecedora. Ficou claro que eu deveria evitar
conversar com meninas abaixo de 13 anos de idade que acabavam de ser submetidas
aos rituais. De igual modo, ficou patente que deveria, antes de entrevistar uma
menina, pedir o consentimento dos pais, salvo os casos em que estas fossem maiores
de idade.

Deixei claro para os ancidos que o meu estudo seria apenas mais um
entre tantos em antropologia que buscam contar como os corpos femininos séo
construidos, apontando os mecanismos e dispositivos sociais acionados para a sua
construgédo. Com efeito, o tipo de linguagem que adotaria para escrever (na altura, a
dissertacdo) traduziria determinados termos, expressdes e conceitos émicos para a
lingua portuguesa, dando-lhes sentido a partir de algo que fosse equivalente ou
usando as metaforas que eles usavam para explicar as coisas sem necessariamente
procurar um sentido igual em lingua portuguesa — tal e qual fazem os escritores
mogambicanos anteriormente mencionados neste texto. Acredito que a dada altura
dos nossos dialogos ficou explicito, pelo menos para mim, que se tratava de um
processo de invengdo da cultura do “outro” — desse ser que me era proximo
culturalmente, uma vez que estudava coetaneos, que apesar de ser de etnias
diferentes partilhavamos muitos aspectos culturais comuns do cotidiano, mas que
intelectualmente nos colocavamos como sujeitos discursivos distintos (WAGNER,

2010), porém, horizontalmente situados.
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Dentre varios aspectos que nos diferenciavam intelectualmente, a
todo o momento os interlocutores faziam questdo de me lembrar, durante as
conversas, de dois pontos que eram flagrantes: O tipo de epistemologia que
norteavam os nossos discursos € a finalidade do nosso conhecimento.

Quanto ao tipo de epistemologia, estavam visiveis as nossas
diferencas. Desde o principio fui enfatico em apresentar-me como estudante de um
Programa de Pds-Graduagao em Antropologia Social no estrangeiro interessado em
compreender porque homens e mulheres mandavam suas filhas para os ritos de
iniciagao feminina num contexto em que discursos concorrentes e conflitantes surgem
a favor ou contra a realizagdo desses ritos.

Em contrapartida, eles estavam preocupados em saber porque era
relevante estuda-los. O que um estudo antropolégico podia acrescentar em suas
vidas? O que eu daria em troca da informagao?

Dias antes, ao conversar sobre o estudo com “especialistas” na
tematica, muitas das quais ja haviam contatado esses ancidos anteriormente,
explicaram-me que seria dificil tirar alguma informacgéo deles sem nada em troca e
que ficaria intimidado com a forma abrupta deles interromperem os dialogos quando
percebem que se esta de maos vazias. Deveria conquistar a confianga deles com a
paciéncia e a perseveranca de quem nao desiste nunca.

Os conselhos foram uteis. De fato, ao invés de responder as questdes
acima colocadas pelos “mais velhos”, perguntei-lhes quais as possiveis respostas
para elas: “- N&o sei se um estudo antropoldgico sobre a vossa cultura ser-vos-a util!
Mas queria saber se ndao gostariam de falar sobre os ritos de iniciagdo sem medo de
serem julgados e mal interpretados? Prometo que da mesma forma que busco a
informacéo, retornarei para mostrar como ela foi aplicada. Nao tenho muito para lhes
oferecer, mas gostaria de saber o que posso oferecer e no que posso ser util?”
Sorrateiramente retruquei-lhes, questionando suas questdes. Esperava uma réplica
dura, avaliando pelo semblante dos mais velhos. Felizmente, as respostas foram mais
amenas do que esperava. Disseram-me que podia conversar com eles a vontade, mas
devia respeitar a disponibilidade de suas agendas. Nado me responderam o que eles
pretendiam ganhar com a informacgao disponibilizada.

O dia perdia vida e a noite se anunciava, vi-me obrigado a me
despedir dos ancidos para deixa-los conversar a vontade e nao massacra-los mais

com perguntas e respostas sobre o estudo que pretendia desenvolver. O ancidao mais
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novo acompanhou-me e explicou-me que tinha cometido um erro. “ Sobrinho,
sobrinho?! — Acenou a cabega como quem estivesse descontente com alguma coisa
que fiz — cometeste um erro! - Qual foi o erro mais velho? - Ndo se fala com os mais
velhos sem nada na mé&o para incentivar a conversa. Da proxima, seja mais esperto.”

Voltou-se de costas para mim e se despediu. Fiquei por um tempo
petrificado no mesmo lugar, olhando para aquela figura alta e descomunal que
lentamente se afastava e desaparecia encoberto pela escuridao da noite.

Ao chegar a casa liguei para Joana e expliquei-lhe o sucedido. Num
tom pouco amistoso Joana repreendeu-me e explicou que era necessario levar
alguma bebida, recarga para celular ou oferecer algum dinheiro para os MAISvelhos.
Respondi-lhe que o dinheiro era escasso. A bolsa que recebia do Instituto de Bolsas
de Mocambique nao cobria as minhas despesas de campo e daria-me por satisfeito
se ela surgisse com a mesma constancia que agua surge no deserto.

Pelo tom da conversa entendi que o conhecimento, sobretudo para
guem nao € iniciado e nao pertence ao grupo étnico, é de dificil acesso. Os anciaos
nao me dariam acesso ao conhecimento das praticas e preceitos ritualisticos sem
alguma demonstragcdo de compromisso. Retornei no dia seguinte com algumas
garrafas de vinho. Esperava que elas sinalizassem que eu tinha aprendido que o
conhecimento, para quem ndo € do grupo, s6 é transmitido em fungcdo de uma
contrapartida. Sorte minha que uma irma havia se casado no final de semana anterior.
A festa fora enorme, sobraram algumas bebidas, dentre as quais as tais garrafas de
vinho. Osério e Macuacua (2013) argumentam que aceitagdo ou recusa de
transmissao de conhecimento a ndo membros do grupo étnico e aos néo iniciados é
bastante notéria, principalmente quando ndo ha uma contrapartida. Os anciaos evitam
partilhar conhecimentos com pessoas, familiares distantes, amigos, vizinhos e com os
nao iniciados.

Talvez seja por isso que os autores citados acreditam que muitos dos
nedfitos entram nos rituais sem saber o que por la vai acontecer. Para estes, tal fato
se deve ao siléncio observado entre geragdes e o carater secreto dos rituais. Esse
argumento sustenta que as geragbes anteriormente iniciadas nao partilham
informagdes sobre os conteudos e os mecanismos de instrugao ritualisticos com os
nao iniciados ou prestes a serem iniciados. Entdo, como justificar as atitudes de
meninos € meninas ainda n&o iniciados que olham com repulsa ou encanto os ritos

de iniciagao, encenando posturas e maneiras de agir dos ou das wanalombos (nome
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dado aos mestres e as matronas dos ritos de iniciagdo makonde) durante os rituais de
passagem? Como explicar que pessoas n&o iniciadas tenham conhecimentos
significativos de conteudos disseminados nas diferentes etapas dos ritos de iniciagdo?

Nao responderei essas questdes por ora, retomarei a questdao da
contrapartida em troca da obtengc&o conhecimento. Hoje, estou ciente que o que me
pediram em troca ndo foi de modo algum para satisfazer os interesses individuais dos
anciaos responsaveis pelos ritos de iniciagdo maconde embebidos numa logica da
razao utilitaria. Pelo contrario, o que me pediram foi uma demonstracao de respeito, a
mesma que vejo no Brasil entre o povo de terreiro quando, por exemplo, Ihes pedem
em um ponto que: “Vamos bater a cabegca em nome do pai Oxala...”. E a comparagao
aqui ndo é nada infeliz. Em finais de 2012 e principios de 2013, quando realizei parte
do meu trabalho de campo no bairro militar, achava que a contrapartida que me era
exigida era despropositada, revelava uma manipulagao interessada das tradigbes de
parte dos “mais velhos”. No entanto, desde que venho frequentando o terreiro com
alguma frequéncia, compreendendo a dinamica da relagéo entre os filhos mais velhos
da casa e os mais novos; entre os filhos da casa e o pai de santo ou entre todos eles
e os orixas, desde entdo me vem constantemente a memoria esse episodio; reflito
muito sobre o meu mau entendimento da contrapartida. Atualmente a vejo como uma
forma de dadiva, como um ato generoso da esfera de uma economia de bens

simbolicos. Com efeito:

Num tal universo social de bens simbdlicos, aquele que da, sabe que
seu acto generosos tem todas as probabilidades de ser reconhecido
como tal (género e ndo como um acto irracional e ingénuo...) e de ser
também reconhecido (sob a forma de contra dadiva, de gratificacéo...)
por parte do seu parceiro benificiario..., ja que todos os que fazem
parte desse universo social esperam que assim seja (BOURDIEU,
1997, p.176 apud CASAL, 2003, p. 181).

Portanto, € assim que deveria ter lido a contrapartida que me foi
exigida, como um ato generoso que se insere na transmissao, partilha, conservagao
e aumento do capital simbdlico — um bater da cabecga para que os “mais velhos” se
disponibilizassem a ensinar-me o0 que sabiam dos ritos de iniciagéo.

Quando retomei 0 meu campo, em 2014 e 2015, o cenario era outro.
Ja havia feito amigos, tinha ganhado a confianga dos “mais velhos”. Em 2014 retornei

para partilhar com eles a minha dissertacdo. Li-a pausadamente em voz alta.
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Confesso que estava bastante apreensivo e com medo que encontrassem algo em
dissonancia com sua visao dos ritos de iniciacdo. De fato, apds a minha leitura, varias
criticas foram feitas. Os homens achavam que eu devia ter-lhes dado mais
protagonismo, pois, como me disse um dos anciaos: “- As mulheres ndo fazem os ritos
de iniciacdo femininas sozinhas, decidem a forma e conteudo conosco.”

Essa mesma critica tinha me sido feita por Ondina ao pedir-me que
trouxesse outras vozes que compdem o grupo étnico que nao as das mulheres, uma
vez que deixava transparecer que, apesar do seu protagonismo nos ritos de iniciagao
feminina, elas estavam inseridas dentro de um contexto mais geral onde os homens
tinham parcial ou totalmente a primazia da palavra sobre seus destinos. Outra critica
que achei deveras relevante dizia respeito ao ambito e alcance dos corpos ubiquos.
Na esteira desta, se observou que eu pouco refletia sobre como os corpos ubiquos
estavam presentes em outros espagos que nao os grupos étnicos/comunitarios. Com
efeito, me foi pedido que estabelecesse conexdes entre a ubiquidade dos corpos € as
esferas do politico e do econdmico — queriam que eu elaborasse uma espécie de
teoria geral sobre a ubiquidade dos corpos em nossa sociedade. No entanto, apesar

dessas criticas, a minha dissertagao foi bem acolhida.
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2.2 CAPITULO 2. UMA RELEITURA ATRAVESSADA DOS RITOS DE INICIACAO E
DA UBIQUIDADE DOS CORPOS

A flor desabrochou, ganhou nova luz e vida — aos olhos outros, que
nao os do pai, da mée e de seus irmé&os, ja ndo era mais menina inocente, era mulher
que despertava atencdo. Olhares lascivos masculinos se arremessam sobre ela de
varios lugares da comunidade. Tornou-se o centro da aten¢do, meninos e homens a
desejavam. Os pais pediram-na que ficasse mais atenta a cobiga masculina. A mae,
em particular, perdeu noites de sono. E chegada a hora de vigiar com mais atencéo
sua menina. O pai, exageradamente preocupado, pede conselhos aos irmaos e irmas
mais velhas.

Ainda néo lhe serpenteou sangue entre as pernas? Perguntou-lhe
uma de suas irmas. Ele respondeu que tinha certeza que n&o. Sua esposa lhe teria
dito. Ou ele mesmo teria notado. Confia cegamente na esposa. Acha que se a
menstruacao tivesse aparecido, a esposa o teria avisado. Desnorteado e sem saber
como se posicionar, diz para os irmaos que ainda é cedo. Mas, uma das irmas
discorda. E rude com as palavras e lembra ao irmao mais novo que ela foi enviada
para Unyago com idade igual a da Felismina — nome da menina em questédo. A irma
lembra-lhe que tinha apenas 10 anos de idade quando a mandaram para Unyago, por
conta dos seios despontandos e das ancas que ganharam curvaturas iguais as de
mulheres mais velhas. Para ela e para outros familiares era a hora apropriada para
Felismina ir para Unyago.

E muito comum ouvir narrativas iguais a esta. Tanto no Unyago como
no N'goma, a principio, criangas do sexo feminino devem entrar depois do primeiro
ciclo menstrual, apés a menarca. Mas nao é o que sempre acontece. Quando os pais,
familiares e amigos comegam a notar mudangas significativas no corpo destas, como
seios avolumados e uma desenvoltura corpérea que se assemelha a de mulheres com
mais idade, a vigilancia aumenta, e para evitar, como disse um dos interlocutores,
“gravidezes indesejadas, vidas destruidas, brincadeiras de mau gosto, enfim, males
maiores”, acabam por enviar a crianga ao Unyago ou ao N'goma.

E que essa é a fase do panotismo, todos vigiam, veladamente, as
meninas ainda nao iniciadas. As maes evitam que suas filhas fagcam apari¢cdes
publicas, sem estarem devidamente acompanhadas por algum familiar. Nao veem

com bons olhos a aproximacdo dos rapazes da vizinhanca. Os familiares fazem
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questdo de acompanhar a menina a escola, na volta a casa procuram saber de
possiveis investidas dos colegas e dos professores. Porém, ndo € algo que se observa
apenas nas mulheres. Os rapazes quando entram na fase da puberdade, ou quando
demonstram um comportamento “dificil de lidar” (segundo as palavras de um
interlocutor), sem antes terem passado pelos ritos de iniciagdo, sao alvos de um
controle maior que os demais de sua idade, mas ja iniciados. Para alguns pais e
familiares das meninas nao iniciadas, rapazes que ja frequentaram os ritos de
iniciacdo masculina nao oferecem grandes riscos, uma vez que estes sabem se
comportar na comunidade e fora dela.

No fundo, ndo sdo sé questdes fisicas ou comportamentais que
determinam a ida de meninas e meninos para os ritos de iniciacdo. E importante
interseccionar aspectos politicos, econémicos, afetivos e culturais para compreender
quais as motivagdes que levam os pais de meninas e meninos a escolherem participar
dos ritos de iniciacdo. Sei porque vi e ouvi de pais que essa decisdo nao € nada facil,
acarreta custos, por vezes demasiadamente pesados para o bolso de quem tem
pouco até para subsidiar despesas primarias tais como alimentacido diaria de seus
filhos. Mas, também pude notar que lacos de parentescos, aliangas politicas e a

procura pelo poder, por mais transitorio que ele seja, influenciam essa decisao.

Pensei bastante, fui relutante, mas recebi um telefonema da minha
mdée dizendo que se eu ndo levasse a minha filha para ser iniciada ela
abriria mao de continuar a proteger-me. Jamais iria discutir com a
minha mée, ela é que me colocou no mundo. E se discutisse, 0s mais
velhos do meu grupo étnico iriam querer me ver pelas costas. Mesmo
um pouco contrariado, mandei a minha filha para o N'goma. E essa
decisdo me fez bem e também fez bem para ela, continuamos sob
protecdo do grupo e dos nossos ancestrais.  (Fernando, 33 anos,
camponés).

Fiz barulho com os meus irmé&os e irméas mais velhos para que eles
mandassem seus filhos e filhas para os ritos. Sabia que isso era
importante para todos noés, nosso pai foi um lider comunitario
importante. Nunca foi o lider maximo, mas era muito respeitado. E ele
respeitava as tradigbes. Isso deu-lhe prestigio e poder. De modo que
eu e meus irmaos tinhamos esse dever moral e politico de dar
continuidade a esse legado. Somos muito importantes para a
continuidade da tradicéo, tal e qual foi concebida pelos nossos mais
velhos. Por isso mandei os meus filhos e filhas para os ritos.

(Joéo, 52 anos, professor primario).
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Os pais decidem, ponderando em torno de uma série de questodes,
qual € o momento mais apropriado para a filha ir para o Unyago ou N'goma. E um
momento delicado, cercado por expectativas do grupo étnico, das meninas
envolvidas, dos pais e de demais familiares. Lembro-me que vi e ouvi, com alguma
preocupagao — transportando aquela realidade a minha (realidade de quem pertence
a classe média, nem baixa nem alta, qualquer coisa intermediaria), o destino de
meninas, em tenra idade, a ser definido e determinando parcialmente por decisdes de
seus pais. Eram meninas de rosto, corpo e morfologia iguais as minhas sobrinhas e
primas da mesma idade. Numa primeira analise, bastante etnocéntrica e apaixonada,
me vi, de forma relutante, recusando-me a acreditar que apds sua passagem pelos
ritos de iniciacdo aqueles seres “frageis” seriam considerados “mulheres”, com todas
as consequéncias e privilégios que tal consideragéo, naquele contexto, imputa a essa

categoria.
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Figura 11 — Fotos 7 e 8 — No acampamento?®

Fonte: Aspirine Katawala
Figura 12 - Foto 1 — Com a matrona®

Fonte: Aspirine Katawala

23 As Fotos 7 e 8 foram tiradas no interior do acampamento feminino. As imagens mostram a idade e
os rostos de algumas das iniciandas.
24 Anacanga (matrona do Unyago) e as raparigas iniciadas por ela.
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As imagens que aqui partilho foram as captadas pelas lentes de
Aspirine Katawala, fotografo, jurista e entusiasta das manifestagdes culturais do seu
povo. Essas imagens foram tiradas no interior do kumbi, nome dado ao acampamento
feminino no qual decorrem todos os rituais e performances corporais do Unyago.
Como nao me foi permitido tirar foto alguma no interior do kumbi, uso estas para que
se tenha ideia da idade tenra em que, em algumas comunidades, s&o enviadas
meninas para os ritos de iniciagdo. Sempre que alguém conhecido lia a minha
dissertagcdo de mestrado e se deparara com tais imagens indagava-me o porqué de
nao ter questionando veementemente aos mestres e as matronas dos ritos a razéo de
enviar as meninas ainda em idade precoce para os mesmos. Uma amiga minha foi
mais longe e me disse: “-Tu, de algum modo, és responsavel por ter escrito sobre algo
que, com pouca inteligéncia, se vé claramente que é um néo respeitar dos direitos das
criangas. Devias ter-te insurgido!” Me insurgi, mas foi com o comentario dela! Nao
defendo que ndo devemos nos envolver na vida dos nossos sujeitos pesquisados.
Defendo que devemos respeitar essa vida e a forma através da qual se anuncia, com
algumas ponderagdes, em casos em que se mostrar necessario, estabelecermos as
interconexdes e interlocu¢cdes possiveis entre relativismo cultural e o carater
ideologico universalizante a que se prestam o respeito e aplicagédo dos direitos
humanos; assim o faremos.

Fazia pouco mais de dois dias que havia comentado com Fernando
Tivane, parceiro intelectual e amigo, sobre a dificuldade que eu tinha de encarar
alguns eventos e situagdes que colocavam em cheque os valores estruturantes da
minha comunidade moral — dos quais destaco a relacdo mecanica entre idade
bioldgica e discernimento intelectual, este ultimo caracterizado pela capacidade de
fazer “boas” escolhas de forma consciente. Em minha comunidade moral, quanto
menos idade se tem, menor a capacidade de fazer escolhas” boas” também. Em
algum momento dos nossos longos dialogos, Fernando quis saber como eu me
posicionava com relagédo a essa questdo. “ Fernando (doravante Fe) - Teus olhos as
veem como criangas? Eu — Sim brada (amigo), mas sei que meus olhos estéo viciados
pelas imagens estandardizadas e fixas do meu mundo, bem delimitado e bem
conhecido. Fe — E o mundo do teu outro vai ser entendido através do nosso respeito,
quase cego, a diferenca? Eu — Talvez isso seja relativismo, respeito ao relativismo.
Mas tenho medo de deixar essas questées passarem despercebidas e a coisa se

tornar num ativismo em defesa acritica das culturas outras.”
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Bem, estava ciente que nao raras as vezes nos, antropologos, temos

mal-entendido o “relativismo cultural”’, na medida em que:

[...] recorremos frequentemente ao relativismo de forma um tanto
simplificadora, focalizando as visées de mundo de cada povo como
uma totalidade. Com isso, muitas vezes ndo vemos ou minimizamos
as parcialidades com pontos de vista diferenciados e os variados
grupos de interesse que fraturam a unidade dos povos que
estudamos. Nao levamos em consideracéo as relatividades internas
que introduzem fissuras no suposto consenso monolitico de valores
que, por vezes, erroneamente atribuimos as culturas. Por menor que
seja a aldeia, sempre havera nela dissenso e grupos com interesses
que se chocam. E a partir dai que os direitos humanos fazem eco as
aspiracdes de um desses grupos (SEGATO, 2006, p.217).

N&o queria, de modo algum, ndo mencionar a angustia que me
tomava ante o que via, mas, também, achava que reproduzir discursos dominantes,
centrados numa visao simplificadora que toma como sinbnimas as idades biolégica e
a social, ndo era de modo algum ético e producente, atendendo que a visdo dominante
daquele universo dos sujeitos pesquisados tomava as meninas em idade tenra, apos
sua passagem pelos ritos de iniciagdo, como “parcialmente adultas”. Tem-se cometido
um equivoco funesto e quase que geral por parte da opinido publica e da sociedade
civil mogambicana ao se assumir, a guisa do discurso dos direitos humanos e dos
grupos intelectuais que os defendem em Mogambique, a existéncia de culturas
estruturalmente opressivas que defendem, a partir dos ritos de iniciagéo feminina, que,
“criancas”, por terem sido iniciadas, adquirem estatuto de mulheres aptas a se casar,
ter filhos e constituir familia. Argumenta essa corrente que por conta disso, gravidezes
precoces, abandono escolar por parte da menina e assimetrias entre os géneros
tendem a atingir numeros alarmantes, conforme atesta um relatério do Fundo das
Nacdes Unidas para a Infancia (UNICEF) sobre a situagdo da crianga em

Mocambique, referente ao ano de 2014,

Este relatério chama a atencdo para a influéncia continua de
instituicdes e lideres tradicionais ao nivel comunitario no que diz
respeito a formacao de atitudes e praticas e realga o papel que os ritos
de iniciagdo, especialmente para as raparigas adolescentes no norte
e no centro do pais, desempenham na formacéo das expectativas das
raparigas relativamente ao seu papel na sociedade e na formagao das
praticas reprodutivas. Apesar de alguma melhoria nos ultimos anos,
uma das consequéncias mais seérias continua a ser a elevada
incidéncia de casamento prematuro de raparigas, que contribui, por
sua vez, para o inicio precoce da actividade sexual e,



89

consequentemente, para o enorme problema da gravidez na
adolescéncia, com os seus efeitos devastadores na mortalidade em
menores de 5 anos e materna” (UNICEF, 2014, p.9).

Esse relatério é igual a tantos outros das agéncias do sistema das
Nac¢des Unidas ou de outras instituicdes internacionais vocacionadas a prestar apoio
humanitario as populagdes carentes e traumatizadas, principalmente de paises
periféricos, dos quais Mogambique faz parte. As constatagdes patentes nele reforcam
o discurso dominante que visa, entre outras coisas, dar protagonismo a ajuda
humanitaria, sobretudo a que se da e se verifica em projetos com objetivos de apoiar

— psicossocial, econdmica e politicamente - a mulheres e criancas.

De um modo geral, as relagdes de género em Mogambique sdo
caracterizadas pela posicdo subordinada das mulheres. Quer as
comunidades patrilineares quer as matrilineares em Mogambique
assentam em formas de controlo social que priorizam o colectivo em
detrimento do individual. Neste tipo de organizagao social as mulheres
tém papéis claramente definidos com base nas relagdes de género
gue as colocam numa posi¢ao subordinada, ao mesmo tempo que as
definem como detentoras da tradicdo e conservadoras da cultura.
Consequentemente, a autonomia e a emancipag¢ao das mulheres sao
muitas vezes vistas como algo que parece ameacar 0 amago da
estrutura tradicional” (ASDI, 2006, p.21).

Porém, ndo sao sé os relatérios produzidos pelas agéncias
internacionais que tendem a construir, propositadamente, uma narrativa que coloque
mulheres e criangas (principalmente as raparigas) como os atores mais afetados e
fragilizados, psico, social, politica e culturalmente, por uma tradigao inflexivel a
qualquer valor de mudanca. Existe, de modo consensual, entre as diferentes
instituicbes governamentais, um censo comum bastante semelhante ao produzido

pelas agéncias supracitadas,

Conforme demonstrado nos capitulos anteriores, existem normas e
barreiras ligadas aos esteredtipos de género relacionadas com todos
os sectores. Um facto fundamental que emerge a partir de dados de
campo é que os factores socioculturais reforcam estas barreiras e
esteredtipos. Na Educacao e na Saude factores como o casamento
prematuro, os ritos de iniciacdo, as expectativas dos pais e das
comunidades sobre o papel das raparigas e da mulher, tem diversos
impactos negativos sobre elas. Os mesmos factores influenciam no
acesso aos postos de poder na vida social, econémica e politica e no
acesso e controle de recursos e ao emprego formal e digno” (MGAS,
2016, p.34).
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Ora, em Mogambique assiste-se de forma flagrante a um negar das
diferengas a partir da construgéo de regimes de verdade (a escolha de um discurso
como verdadeiro em relacdo aos demais que lhe oferecem concorréncia ou um
contraditério, vide Foucault, 1999) que, sobre a questdo dos géneros, tendem a
construir um lugar analiticamente comodo, seguro e bastante previsivel do sujeito do
feminismo — ser mulher implica estar relegada a subalternidade. De modo que n&o se
discute esse lugar, o que se procura elucidar, quando por imperativos analiticos se
torna indispensavel mostrar a heterogeneidade e complexidade de tal sujeito, sdo as
singularidades contextuais da construgdo desse lugar.

Sobre esse aspecto dizia-me um pesquisador brasileiro especialista
em histéria de Africa que: “- Independentemente da regido em Mogcambique em que
se desenrolou o estudo, uma coisa eu ja tenho como certa, o lugar que a mulher ocupa
em tais culturas. Ela é sempre inferior. Muito estranho.” Corroboro com a constatagao
feliz deste pesquisador. Todavia, preciso salientar que por se tratar de imposicéo de
uma verdade, esse lugar que a mulher ocupa na tradigdo nos é trazido por narrativas
e fontes de conhecimento diversas que qualquer opinido contraria soa como pouca,
incompleta ou alienada por velhas estruturas de poder patriarcal. E como se esses
regimes de verdade me treinassem para olhar aquelas meninas em idade tenra,
enviadas para os ritos de iniciagdo, como as continuadoras “naturais” desse sujeito
subalternizado e oprimido pela tradicéo.

Influenciado por esse olhar “inquestionavelmente certo”, perguntei a
Afonso Mikas (AM), que na ocasido fazia a interlocugédo entre o meu portugués e as
linguas locais, principalmente o jaua e o nhandja, por que as pessoas nao
estranhavam que se enviassem criangas, ainda sem idade para decidir por si mesmas,
para Unyago, “-Eu — Mikas, por que as enviam tdo cedo? Sera que elas sabem mesmo
0 que querem? Sera que sabem o que representam os ritos de iniciagdo? (AM) — Téo
cedo? N&ao para noés! Ja viste passaro algum se questionar da certeza que tem do
momento em que deve arremessar do ninho o passarinho? Eu ndo! E que ele sabe
que sua vida depende desse susto. Esse momento é existencialmente revelador. Ou
ele se esborracha no ch&o, ou voa e ganha sua independéncia. Em todo caso, jamais
se esquecera da experiéncia. Eu — E se o passarinho ndo voltar para o ninho? AM —
Mas a ideia é que ele néo volte para o ninho. A ideia é que construa seu ninho. Os
pais mandam seus filhos para escola, pedem-lhes que néo faltem a missa do domingo.

Sera que lhes perguntam o que querem ou decidem por eles?”
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Achei que os argumentos expostos por AM foram suficientes para me
fazer entender que a minha indagagao mostrava o quao inflexivel era a minha posigao
com relacdo a esse assunto — a tenra idade das criangas enviadas para os ritos de
iniciacdo. Assumo que nao estava devidamente preparado para lidar de forma ética
com a mesma. Passei dias e noites a fio a pensar se devia reportar essa situacao a
alguma autoridade competente. Sabia, porque pude conversar com algumas pessoas
do extinto Ministério da Mulher e Coordenacgao da Ag¢ao Social - MMAS (atualmente
Ministério do Género, Crianga e Agao Social - MGAS), que essa questao também os
preocupava. Em uma conversa com algumas autoridades do entdo MMAS, soube que
estavam muito preocupados com os ritos de iniciagdo e com a idade das meninas
enviadas aos mesmos. A preocupacao era a mesma levantada pelos relatérios acima
citados. Posto isso, me vi na situagcao desconfortavel de ter que conviver com o
seguinte dilema: partilhava esses dados com as autoridades competentes, de modo
que se procurasse uma solugao para evitar que se continuasse a enviar meninas em
tenra idade ou, mantendo o meu compromisso com o0s meus interlocutores,
principalmente com os “mais velhos”, respeitaria a sua forma de viver, suas crencgas e
me prontificaria a aprender mais do a julgar?

Pensando nessa questéo, lembrei de uma pesquisa interessante de
Alfane (1995). Nela o autor mostra como durante boa parte da historia recente de
Mocambique independente, sobretudo na década de 80 e principios da de 90 do
século XX, algumas comunidades praticantes de ritos de iniciagdo se viram as voltas
com o Estado mogambicano por se acreditar que nesses eventos se produziam e
disseminavam discursos que mantinham intactas velhas estruturas de dominagéo
masculina e de reprodugao de relagdes desiguais entre homens e mulheres e entre
0S mais novos e 0s mais velhos (em outro momento do texto discuto detalhadamente
essa questao). Por ora, saliento que o Estado ainda se mostra preocupado com essa
questdo. Em conversa com algumas autoridades e pesquisadores aprofundados na
tematica, pude notar que o governo vem dialogando com as liderangas locais, de
modo que se repense o formato e o conteudo dos ritos de iniciagado. Ainda sobre esta
questao, disse-me um pesquisador que presta servicos de consultoria as ONGs que
trabalham na defesa dos Direitos das Mulheres que: “ O Governo se “abriu” para
dialogo. Se é que posso chamar de dialogo quando s6 uma parte fala e a outra tem

que ouvir sem opinar. Ja existe uma opinido formada sobre os ritos de iniciagdo.
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Qualquer consultoria que eu faga o resultado é previsivel. Tenho que escrever em
letras destacadas em negrito que “os ritos tém que acabar’. Esse é um consenso.”

De fato, a fala deste interlocutor faz todo o sentido. Se olharmos para
a extensa campanha a desfavor dos ritos, notamos que ha uma mensagem clara que
se passa em pegas publicitarias, em matérias de jornais, nas radios e nas televisdes.
Ha um grupo de interesses que exerce uma forte pressdo no governo para que se
acabe com os ritos de iniciagdo em geral e, em especifico, com os de iniciagdo
feminina. Para que tal aconteca, a midia desempenha um papel preponderante na
formacédo de opinido e nas escolhas sociais implantadas. E aqui € interessante
estabelecer conexdes entre a midia e o discurso cientifico dominante.

Parte da midia é alimentada e retroalimenta tais discursos cientificos
que ilustram formas variadas de dominagado masculina. Tomemos como exemplo o
programa produzido pela Televisao de Mogambique (TVM) “Homem que é Homem?”,
do renomado e premiado jornalista Gilberto Macuacua. Esse programa traz a tona
assuntos que enfocam questdes ligadas aos Direitos Humanos. Vemos no programa,
quase sempre, especialistas, cientistas e ativistas discutirem, a partir de suas
experiéncias e afinidades tedricas, a relevancia dos Direitos Humanos para uma
sociedade democratica. Acho que os assuntos tratados no programa séo bastante
relevantes, nao obstante, as diversas opinides trazidas por especialistas de areas
distintas tendem a convergir para um lugar comum — a tradi¢do é um entrave para a
aplicacao e o respeito dos Direitos Humanos em Mocambique.

Gilberto Macuacua € também o jornalista que realizou um
documentario sobre ritos de iniciagdo masculinas intitulado “Ritos de iniciacéo: o lado
escuro”. Esse documentario?®, cujo titulo sugestivo muito bem demonstra a intengao
de mostrar o lado escuro dos ritos, busca, a partir de um entendimento e de uma
linguagem jornalistica, mostrar o qu&éo nocivo e perverso podem ser os ritos de
iniciacdo masculina, sobretudo as mulheres, na medida em que parte dos valores
estruturantes de seus conteudos transmitem uma mensagem que as desvalorizam.
Com efeito, em algum momento do documentario nos é dado a entender que os
estupros que aconteceram em locais proximos aos acampamentos onde residem os
neofitos durante o ritual estdo associados a imagem que se € transmitida da mulher,

como subserviente e como um corpo disposto ao bel-prazer masculino.

25 Documentario disponivel na integra no youtube: https://www.youtube.com/watch?v=jc3gPP5dpul.
Acessado em 10/04/2017.
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Em algum momento do meu retorno ao campo, em 2015, em
conversas com especialistas, me foi pedido que tomasse este documentario como
referéncia, pois, devido a sua frontalidade em tratar de forma séria e imparcial esta
questao, fora premiado como melhor conteudo de midia na categoria televisdo da
Africa Austral pela Genderlinks em Joannesburg. Disse-me o especialista que sugeriu
o documentario: “ Estas a caminhar em dire¢do contraria aos ventos da mudanca.
Cuidado, podes estar a fazer uma ma antropologia defendendo tradi¢cbes irracionais e
perversas. Acho que tens que ter como norteador o bom documentario de Gilberto.”

Mal sabia ele que eu assistira a estreia do documentario e tinha tecido
duras criticas ao Gilberto, por achar que apresentava de forma simplificadora os ritos
de iniciagao e seus praticantes. Mas, em momento algum Gilberto disse que estava a
produzir conteudo etnografico. Achei interessante que um cientista social classificasse
a minha antropologia, adjetivando-a como ma ou boa tendo como referéncia um
documentario jornalistico. Todavia, ndo me parecia uma comparag¢ao despropositada
e desinteressada. Tomei a sugestdo desse especialista como uma defesa de um
coletivo que comunga da mesma visado. E também estava ciente da cumplicidade que
se verifica entre o campo jornalistico e o cientifico, sem querer reclamar a autonomia
subjetiva de campo algum. Bourdieu (1997), constatando tal cumplicidade, alerta-nos
que:

Os jornalistas observam frequentemente com muita satisfagdo que os
universitarios precipitam-se para a midia, solicitando uma analise
critica, mendigando um convite, protestando contra o esquecimento a
que sao relegados e, ao ouvir seus testemunhos bastante terrificantes,
somos levados a duvidar de fato da autonomia subjetiva dos
escritores, dos artistas e dos cientistas (BOURDIEU,1997, p.87).

Boa parte das questdes acima levantadas tornava bastante turva a
decisdo que tinha de tomar — dividir ou ndo meus dados etnograficos com as
autoridades competentes? Mais calmo, retornei ao campo e conversei com Mikas.
Contou-me ele que sabia que eu tinha me afetado com o que vira. E voltou a dizer-me
que enviavam as criangas aos ritos de iniciacdo cedo porque tinham a certeza que, a
partir do momento em que, sobretudo os corpos femininos, ganhavam consciéncia de
sua presencga imanente em lugares por onde perambulavam e interagiam, as criangas,
consideradas mulheres apds sua passagem pelos ritos de iniciagao, percebiam que

havia uma ligacao interdependente entre seus corpos e os demais corpos do grupo
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étnico. A questdo principal para muitos dos meus interlocutores que vivem em
comunidades praticantes dos ritos de iniciagcdo feminina era que a socializagdo dos
corpos em tenra idade, reforcada posteriormente em diferentes ciclos da vida,
permitiria que as criangas entronizassem com profundidade os valores
étnicos/comunitarios. Sobre a importancia de socializar corpos ainda bastante novos,
disse-me uma interlocutora: “- Temos que pegar ainda quando séo pequenas, aceitam
com mais facilidade, sem discutir muito e desafiar as nossas ordens, o que dizemos
ser verdade. Também é nessa fase que o corpo delas é mais maleavel,
transformavel e acessivel. Depois que as mulheres tém a capacidade de escolherem
as coisas, ndo precisam mais de pais e nem de mées. Se fazem ao mundo.”
Reparem que destaquei em negrito, na narrativa da interlocutora, trés
palavras que me parecem ser bastante reveladoras dos motivos que levam pais e
maes a enviarem suas filhas e filhos aos ritos de iniciagdo. Essas palavras enunciam
qualidades que se esperam que corpos, em tenra idade, tenham ou sejam, sao elas:
maleabilidade, transformabilidade e acessibilidade. Mas também essas palavras nos
fazem depreender com alguma clareza que ha uma intengao de disciplinarizagao dos
corpos das criangas a partir da inculcagao nestes de memoarias, saberes, posturas e
histérias que permitem que elas construam um sentimento de pertencimento étnico.
Pensando no que essas palavras enunciam, vi-me a estabelecer um
didlogo com Foucault, principalmente com sua nogado de poder disciplinar. Vi-me
obrigado a deslocar de sociedade e de contexto a obra Vigiar e Punir (1987) e pus-
me a refletir sobre a possibilidade de, através dela, concebida para pensar a questao
da tortura e de aprisionamentos outros a que os sujeitos de uma sociedade moderna
se veem enclausurados ou os enclausuram a sujeitar-se ao poder disciplinar (o poder
que o Estado no ocidente tem de docilizar os corpos), para outras sociedades em que
se nota uma concorréncia entre o poder disciplinador do Estado e o poder disciplinador
dos grupos étnicos. Portanto, pensei nesse sujeito “adestrado”, nesse sujeito talhado
pelas instituicbes a que se outorga o poder disciplinar, como um produto pronto,
controlado e conhecido. Também pensei que nao fazia sentido algum usar esse autor
para pensar nas trés qualidades exigidas aos corpos das iniciadas em tenra idade:
maleavel, transformavel e acessivel. Transportando algumas das premissas

defendidas pelo autor na obra em questao, principalmente as que salientam que:
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[...] poder e saber estao diretamente implicados; que nao ha relagao
de poder sem constituicdo correlata de um campo de saber, nem saber
gue n&o suponha e ndo constitua ao mesmo tempo relagdes de poder.
Essas relacbes de “poder-saber” ndo devem entdo ser analisadas a
partir de um sujeito do conhecimento que seria ou n&o livre em
redacao ao sistema do poder; mas € preciso considerar ao contrario
que o sujeito que conhece, os objetos a conhecer e as modalidades
de conhecimentos sdo outros tantos efeitos dessas implicagdes
fundamentais do poder-saber e de suas transformacdes historicas.
Resumindo, ndo é a atividade do sujeito de conhecimento que
produziria um saber, util ou arredio ao poder, mas o poder-saber, os
processos e as lutas que o atravessam e que o constituem, que
determinam as formas e os campos possiveis do conhecimento
(FOUCAULT, 1999, p.31).

A partir dessa apropriagao (in)devida do autor em questao, transposto
para contextos e realidades outras cujas historiografias sobre a evolugdo do processo
penal e dos respectivos métodos e meios de poder disciplinar dos corpos ao longo de
séculos de colonizagéao, pela sua complexidade exige que se reflita sobre dispositivos
juridicos diferenciados criados para construgdo e manutencéo da diferenca entre o
colono e o nativo, tal e qual faz Meneses (2010), implicaria varias ressalvas historicas,
metodoldgicas e epistemoldgicas. Com as devidas ressalvas, me parece que Foucault
e seu poder disciplinador s&do interessantes para se pensar os feixes de relacbes de
poder que se verificam entre os géneros, entre sujeitos dispostos hierarquicamente e
lugares diferenciados de senioridade nas comunidades de que falo.

Em Mocambique a questdo de disciplinarizacdo dos corpos das
criangcas em tenra idade nao se verifica apenas nos ritos de iniciagdo. Lembro-me que
no EP1 éramos obrigados a ficar enfileirados, obedecendo a uma ordem crescente de
altura, dos mais baixos aos mais altos, militarmente disciplinados. Em alto e bom som,
cantavamos: "-Nos somos continuadores da revolugdo mogambicana/ N6s somos
continuadores da revolugdo mogambicana/ O nosso pai, € papa Samora/ A nossa
mae, é mama Josina/ O nosso tio, é tio Kaunda/ O nosso avé, é vovd Nyerere/ Nos
somos continuadores, da Revolugdo Mogambicana.”

Depois de cantarmos essa musica exaltando alguns dos heréis das
lutas nacionalistas de libertacdo armada na Africa Austral, viamos os professores
hastearem a bandeira nacional mogambicana, enquanto cantavamos o hino nacional.
Nao se tolerava atrasos, ndo se permitia conversas paralelas, qualquer infragdo era
resolvida a palmatéria. De algum modo, pode se depreender, sem o risco de se

proceder a generalizagao despropositada de realidades distintas, que, tanto a escola,
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quanto os ritos exigem que os corpos das criangas sejam maleaveis, transformaveis
e acessiveis. A diferenga € que a escola, como o agente socializador que suprime a
diferenca, foi usada pelo Estado mogambicano para a construcéo dos “continuadores
da revolugao™®, ao passo que os ritos de iniciagdo, como antitese do projeto estatal,
semeavam a diferenga, maximizam-na, de modo que o sentimento de pertencimento
ao grupo étnico ressoava mais forte que ao de pertencimento a nacdo mogambicana
(COSSA, 2014). Mas a diferenga nao reside somente nesse aspecto. Os ritos de
iniciacdo, como agente socializador, trabalham a partir de e com o familiar.

Com efeito, adiciono dois outros adjetivos as palavras supracitadas
em negrito: conhecivel e predizivel. Duas outras qualidades que me parecem ser
exigidas aos corpos das meninas iniciadas. A palavra conhecivel conta-nos da
intengdo de impregnar, nos corpos das iniciadas, um conjunto de categorias e saberes
que |hes possibilitem ler, entender e interpretar as linguagens presentes no contexto
interativo entre membros do grupo étnico. Outrossim, essa palavra se adequa
bastante a intengao revelada por alguns dos meus interlocutores e interlocutoras, a
de fazer com que a crianca pare de pensar que suas acdes e seus atos dizem respeito
somente a sua vida, conforme me disse a mae de uma iniciada: “ Mandei a Tamires
para o N'goma por que ela estava naquela fase em que a crianga s6 pensa em si e
n&o nas consequéncias dos seus atos, enxerga o mundo a partir do seu umbigo. Faz
e desfaz, sem saber que suas agbes afetam nossos pensamentos, nossa existéncia
e tudo o que lhe esta ao redor. Nés s6 estamos vivos porque a existéncia dos nossos
(pais, filhos, irmdos e grupo étnico) garante a nossa existéncia. Ninguém se gerou
sozinho. A crianga precisa saber que é um fragmento de um todo.”

A narrativa desta interlocutora encontrou eco em narrativas de outras
que ressalvam que uma das dimensdes sociais mais importantes dos ritos de iniciacao
€ a construgdo de um lugar existencial onde a primazia do reconhecimento da
diferenca n&do se da ao sujeito pensante que se pensa e se projeta diferente de outrem,

mas ao sujeito-coletivo que se percebe igual ao outrem por se colocar como um

26 O primeiro presidente da Republica Popular de Mogambique dizia amiudadas
vezes em seus discursos: criangas sdo flores que nunca murcham. Foi esse pensamento que o fez
criar, em 1975, ano da proclamacgao da independéncia de Mogambique, a “Organizagao Continuadores
de Mogambique” — uma espécie de brago social da Frente de Libertagdo de Mogambique (FRELIMO),
existente ainda hoje. Essa organizacao refletia a visdo do partido, até entdo, e a de Samora em
particular, que acreditava que a revolugéo precisava ser retroalimentada constantemente. Entdo, como
as criangas sao flores que nunca murcham, seriam elas o capital social de reprodugao da volicao
ideoldgica da FRELIMO.
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semelhantemente-diferente na relacdo entre-iguais. E como me disse uma
interlocutora: “- Tens de te colocar no lugar de outra pessoa. Porque é isso que 0s
ritos te ensinam, a dor de uma mulher é a dor de todas as outras. Precisamos saber
identificar quando uma esta doente, quando esta feliz...temos que nos sentir tocadas.”

Portanto, estamos perante a produgdo de intersubjetividade e de
reconhecimento de relagdes empaticas entre sujeitos do mesmo grupo étnico. Importa
destacar que os corpos de que falo afetam e sao afetados pelas sensacoes,
sofrimentos, constrangimentos e doencas uns dos outros. E muito visceral a empatia
entre os corpos de sujeitos de um dado grupo étnico ou de uma comunidade, pois
esses corpos séo alimentados e sustentados pelo mesmo corpo(u)s de memoria e
conhecimentos, transmitidos boca a boca, que conta a histéria do passado coletivo do
grupo, fornecendo-lhes preceitos e praticas culturais atualizadas que regem
tradicionalmente o cotidiano do mesmo.

Um ponto fundamental que se deve observar € a assertiva que a
experiéncia pelos outros vivida e narrada sustenta e sustentara o comportamento e
acao dos individuos perante um mesmo evento ou eventos similares, principalmente
a experiéncia corporea partilhada entre as iniciadas e as que um dia passaram pelos
ritos de iniciagao.

Quando entrei nos ritos de iniciagao, bastante jovem, entrei sem medo.
Na verdade, tinha um pouco de medo. Mas lembrava das histérias que
minha mé&e me contava. Ela tinha partilhado sua experiéncia comigo e
com as minhas irmds mais novas. Isso é que nos deu forga. Nao
queriamos fazer feio, queriamos ser como ela. Também ja sabiamos
o que dizer, o que fazer. Ela ndo nos contou tudo, mas observando
ela, olhando para seu corpo, ja sabia que 0 meu corpo seria igual ao
dela.

(Teresa, 27 anos, costureira.)

Quando a matrona me dizia para eu fazer as coisas, eu fazia. Nao
porque tinha visto antes, mas porque minhas maes e tias tinham feito
iSso antes, entao, de certa forma eu também vivia isso, na forma como
elas me educavam, nos conselhos que a minha madrinha me dava
quando puxava os meus labios vaginais com 0leo de ricino. Ja sabia,
conhecia as histoérias dos corpos das minhas mais velhas, e essa
historia também é a do meu corpo.

(Zuleica, 32 anos, comerciante.)

Em llhas de Historia Sahlins (1990) mostra-nos como estrutura e
evento estdo umbilicalmente conectados. Um dos argumentos centrais do autor é que

acontecimentos sdo signos. Nessa ordem de ideias, a histéria pode ser entendida e
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organizada por uma estrutura de significados. Essa abordagem de Sahlins é
importante para compreendermos como nos grupos étnicos e nas comunidades em
alusao a tradicdo, manifesta na reproducao descontinua-continuada de um estilo de
vida comunitario/étnico, se faz a partir de um corpus de memédrias, experiéncias
vividas, partilhadas por todos na qualidade de membros de um dado grupo. Esse
processo de mimetizagao criativa e transformadora do comportamento dos corpos dos
individuos do grupo étnico é bastante notério no policiamento e cuidado que as
mulheres, sobretudo as iniciadas, tém com os seus corpos.

Mas, proponho como um artificio metodoldégico para uma
compreensao mais densa e nuangada da singularidade desses corpos femininos, que
se use de forma combinada e concomitante a ideia de que os comportamentos destes
devem ser lidos e entendidos a partir da existéncia de uma estrutura de significados
que os permite reproduzir sua tradicdo, mas, também, que tal processo,
principalmente no que tange aos cuidados que as mulheres tém com seus corpos, so
€ possivel pela existéncia de uma provincia de relagdes empaticas.

Gertrudes, uma mulher camponesa de 52 anos, e com muita
experiéncia, iniciada bastante jovem, deu-me varios depoimentos esclarecedores
sobre esse aspecto. Contou-me que se separou do pai dos seus sete filhos porque
nao aguentava a violéncia fisica e psicologica que sofria todos os dias com ele. Mas
que a separacao foi dura, quase acabou com ela, disse-me, em nhandja: “
Zinadipangitsa ine vuto, ngankhate kupunda ine, thupilanga amava zowana moti anali
kupweteka, pamene nidali m'chipatala ndipo sadadziwa amanena chinatchitica ndi ine.
Koma izo zinali, pamene kutchokela ku nhumba ndi wana, tidasya zonse kunhumba,
zo tsimikizika zinthu zanga ndipo anapanga Xithega” Traduzido, de forma
aproximada, para a lingua portuguesa, tem significado similar a: “ Ele me fez muito
mal, mesmo distante de mim. Meu corpo sofreu muito, tinha dores. Chegava no
hospital e ndo sabiam dizer o que acontecia comigo. Mas acredito que foi por causa
dele. Quando sai de casa com as criangas deixei tudo la. Com certeza levou minhas
coisas e fez xithega (Uma espécie de despacho/feitico violento que visa, quase
sempre, a morte lenta, agonizante e demorada do enfeiticado).”

O depoimento de Gertrudes tornou-se fundamental para o
entendimento das especificidades dos corpos femininos, ndo pelo acima exposto, mas
também por me ter revelado que sé ficou ciente de sua condicéo debilitada quando foi

alertada pela mae, que tinha noites mal dormidas porque sentia que a filha estava com
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problemas, com muitas dores no corpo e que precisava saber 0 que se passava em
sua vida. Nao foi s6 sua mae. Gertrudes contou que suas irmas e outras mulheres da
familia, vivendo em regides distantes da sua, fizeram questdo de se deslocar até a
cidade de Lichinga, onde ela vivia, todas preocupadas em saber o que se passava
com ela. Conforme me disse: a dor de uma é dor de todas, somos familia e pronto!
Fomos para o Unyago e aprendemos a acessar os corpos umas das outras, mesmo
distantes.

Posto isso, gostaria de trazer a discussao a palavra predizivel, na
medida em que, 0 que esta em jogo, também € um autoconhecimento de si e das
condigdes de existéncia de outrem enquanto fragmento de um todo do qual o Eu faz
parte. E um jogo de antecipagdo das jogadas do semelhante-diferente, de um vaticinar
nao profético ou divinatério, mas do experiencial corporeo partilhado e acessivel aos
membros do grupo étnico. Disse-me uma matrona sobre esse aspecto: N&o preciso
procurar la no fundo, sei porque sinto o que as pessoas estao a fazer nas suas casas
€ nas suas vidas.

Me vejo com o trabalho ingrato de descrever os afetos causados pela
existéncia de uma provincia de relacbes empaticas entre mulheres, porque ha coisas
gue ndo saberei descrever e ndo sei se a linguagem que uso ndo é demasiadamente
simplificadora. Como homem que sou, posso estar a descomplexificar muito a
importancia desta nas relagdes entre os corpos femininos. Continuando, diria que o
gue esta em causa nesses construtos coletivos (corpos ubiquos) é a singularidade do
ser-no-mundo — as identidades étnicas e o lugar de pertencimento feminino. A
reclamagcdo do lugar singular feminino demarca a necessidade de uma
interdependéncia existencial das mulheres, no caso das mulheres iniciadas, talha
profundamente a necessidade de se reclamar uma agéncia feminina na domesticagao
da ubiquidade dos corpos femininos. Quando falo em uma provincia de relagcdes
empaticas quero de algum modo reforgar que,

Enquanto tenho fungdes sensoriais, um campo visual, auditivo, tatil, ja
me comunico com o0s outros, considerados também como sujeitos
psicofisicos. Meu olhar cai sobre um corpo vivo prestes a agir, no
mesmo instante os objetos que o circundam recebem uma nova
camada de significacdo: eles ndo sao mais apenas aquilo que eu
mesmo poderia fazer com eles, sao aquilo que este comportamento
vai fazer com eles.

Em torno do corpo percebido cava-se um turbilhdo para onde meu
corpo é atraido e como que aspirado: nessa medida, ele ndo é mais
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somente meu, ele ndo esta presente somente a mim, ele esta presente
a X, a esta outra conduta que neste comeca a se desenhar. O outro
corpo ja nao € mais um simples fragmento do mundo, mas o lugar de
uma certa elaboragao e como que de uma certa "visdo" do mundo. Ali
se faz um certo tratamento das coisas até entdo minhas. Alguém se
serve de meus objetos familiares. Mas quem? Digo que ele é um outro,
um segundo eu mesmo e o0 sei em primeiro lugar porque este corpo
vivo tem a mesma estrutura que o meu. Sinto meu corpo como
poténcia de certas condutas e de um certo mundo, sou dado a mim
mesmo como um certo poder sobre o mundo; ora, é justamente meu
Corpo que percebe o corpo de outrem, e ele encontra ali como que um
prolongamento miraculoso de suas proprias intengdes, uma maneira
familiar de tratar o mundo; doravante, como as partes de meu corpo
em conjunto formam um sistema, o corpo de outrem e 0 meu sdo um
Unico todo, o verso e o reverso de um Unico fenbmeno, e a existéncia
anénima da qual meu corpo € a cada momento o rastro habita
doravante estes dois corpos ao mesmo tempo” (MERLEAU-PONTY,
1999, p. 473-474).

Portanto, quando falo de provincias de relagbes empaticas invoco o
lugar onde as experiéncias corpéreas partilhadas trazem uma dimenséo intersubjetiva
de existéncia interdependente das mulheres do grupo étnico; falo também de um lugar
de convergéncia de sentimentos, afetos mutuos e constituicdo de sujeitos coletivos
semelhantemente-diferentes. Deste modo o corpo de que falo é bastante proximo do
teorizado por Csordas, na sua proposta paradigmatica, denominada corporeidade —
tecida a partir de uma antropologia fenomenoldgica da percepgédo. O autor toma o
corpo como o sujeito da cultura ou, se preferimos por palavras outras, como a base
existencial da cultura (CSORDAS, 2010, p.102). Este argumenta que ao concebermos
0 sujeito-no-mundo a partir da corporeidade, colapsamos as dualidades corpo-mente,
signo-significagao ou estrutura-pratica, tendo em vista que, para este autor, o corpo é
a superficie onde o sujeito e o objeto convergem, se fundem e se despem de suas
fronteiras. Com efeito, o corpo proposto por Csordas transcende sua materialidade
corporea, ele €, como observa Steil e Carvalho (2015, p.6) “[...] materialidade e
existéncia, € sensivel e sensiente, é visivel e invisivel e esta continuamente nesta
totalidade que articula o corpo humano com a carne no mundo”. Nesse sentido, a
corporeidade compreende o campo das relacdes com a materialidade. Posto isso,
quando falo da ubiquidade dos corpos, eu falo dessa presencga corpérea do ser-no-
mundo e das complexas rela¢gdes engendradas para o garante e a manutengao de
sua existéncia.

Talvez por isso, acho bastante compreensivel quando pais

justificavam o envio de suas filhas para o Unyago argumentando, como fez uma
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interlocutora, que: ndo mandar a filha ao Unyago é deixar que ela ndo entenda o seu
proprio corpo e continue permitindo que as pessoas tenham acesso ao mesmo. No

mesmo sentido argumentou outra mée,

Estou mais feliz, a minha filha voltou uma mulher, saiu de casa menina,
muito inocente e voltou uma mulher, dona de si. Posso ficar
descansada. Agora ela sabe como se proteger, ndo vai ficar largada
no mundo. Ninguém pode fazer alguma coisa com seu corpo sem que
ela saiba o que esta acontecendo consigo. Agora ela entende que néo
deve fazer muitas das coisas que fazia, como ndo respeitar os mais
velhos, deixar suas coisas de qualquer maneira, ao alcance de todos,
isso a colocava em perigo.

(Albertina, 43 anos, camponesa.)

A narrativa de Albertina traz aspectos bastante interessantes que
elucidam sobre a importancia que os ritos de iniciagdo tém para esses sujeitos
pesquisados, sobretudo para tragar os limites do acesso a ubiquidade dos corpos.
Chamou-me ateng¢ao quando ela relatou que sua filha, agora, mais madura, entendia
que “ndo devia (...) deixar suas coisas de qualquer maneira, ao alcance de todos (...)".
Esse aspecto € crucial para se compreender a domesticacdao da ubiquidade dos
corpos. Varias foram as narrativas de interlocutoras que salientavam esse aspecto.
Porém, foi o dialogo que estabeleci com uma matrona dos ritos de iniciagdo que me
deu os subsidios necessarios para compreender sobre que esteira se edifica a
ubiquidade dos corpos femininos e como ela € processada. O didlogo foi esclarecedor,
dissipou equivocos grosseiros que tinha sobre o processo de construgéo dos corpos
coletivos, mas criou outras duvidas existenciais ndo menos graves.

Com efeito, vejo a necessidade de reproduzir o dialogo como forma
de permitir que o(a) leitor(a) tire suas proprias conclusdes que, de boa vontade, desejo
que sejam diferentes da minha, mesmo porque nédo tenho um entendimento ainda
fechado sobre muitas das questdes que o dialogo deixa em aberto. A mulher de que
me sirvo do pensamento fala nhandja e ajaua, nao reproduzo o dialogo nas linguas
originais porque o meu conhecimento dessas linguas é bastante limitado. Esse
didlogo foi mediado por outros tantos interlocutores de que me servi para
esclarecimentos pontuais das metaforas e das expressdes que em lingua portuguesa
nao encontravam palavras ou significados equivalentes — assim sendo, parcialmente,

€ um dialogo construido a partir do meu entendimento sobre tudo o que me foi dito.
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“ O corpo, ele existe, mesmo quando ndo queremos que ele exista.
Muitas pessoas se esquecem que quando nascem, a primeira pessoa a ter contato
consigo é a mée, é o pai. Ja viste a fragilidade de um bebé? Sabes que quem nos da
a vida sdo 0s nosso pais, mas nos também fazemos com que eles vivam honrando
seus ensinamentos. Um pai e uma méae te ddo o nome e, nesse momento, teu nome
também é o nome da tua familia. Tu podes reduzi-lo a nada ou engrandecé-lo, logo,
a existéncia da tua familia também depende de ti. N6s somos responsaveis pelos
nossos filhos até o momento em que eles entram nos ritos de iniciagcdo, depois disso,
eles também s&o responsaveis por eles, por nos e por todos os outros que ainda nédo
entraram nos ritos.” Disse-me, com cara de quem diz algo para criar duvidas
necessarias para incentivar questionamentos. “ E qual € o papel do corpo? - Como
disse antes e volto a repetir, o corpo existe, mesmo quando ndo queremos que ele
exista. Quando nascemos ja somos um corpo, quando morremos, morremos com um
corpo. As pessoas quando querem se lembrar de alguém que morreu olham fotos,
procuram suas roupas, imitam suas falas, vestem-se como se vestia quem
morreu...procuram-no nas coisas que viam com ele e nos lugares onde passeava.
Entdo, que corpo morreu? - O corpo nunca morre? - Tudo na vida morre se ndo
deixarmos viver. Podemos colocar um passaro numa gaiola, alimenta-lo. Mas sera
que esse passaro que nasceu livre, voando, na gaiola esta vivo? Tudo morre se néo
deixarmos viver. Coloca uma galinha na capoeira (galinheiro) e deixa outra solta. A
galinha da capoeira vai dar ovos, a galinha solta vai dar pintos (pintainhos). - O corpo
esta além da vida e da morte? - Nada esta além da vida e nem da morte. O corpo s6
vive enquanto seus semelhantes vivem. O corpo so vive enquanto suas histérias lhe
derem vida. Ndo conhego nada e nem ninguém que viva sem que lhes reconhegcam a
importéncia. Nossos antepassados estdo conosco, cultuamo-los porque sé&o
necessarios para mantermos a nossa tradicdo viva, amanha, talvez ndo existam. -
Ouvi algumas mulheres dizerem que o corpo do filho também é o corpo do pai e o da
maé&e; 0 mesmo corpo também era dos irmaos e das irmas. O que isso significa? - Nao
seil Talvez as pessoas que te disseram isso saibam explicar melhor. Mas acho que
nédo tem muita diferengca com o que disse. A questao principal é pensar no coletivo.
Os meus filhos sdo meus e eu sou mae deles. Somos responsaveis todos por todos.
Uma vez a minha filha ficou doente, eu também adoeci. Por isso ensinamos aos
nossos filhos a entenderem que a falha dos filhos coloca em causa a reputagdo dos

pais. Ja viste um pai a pedir que a filha va para os ritos de iniciagdo enquanto nao
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respeita e nao da valor a sua mulher? Eu nunca vi. - Dizem que nosSsos corpos estao
nos objetos e nos lugares por onde passamos. O nosso corpo esta por todo o lado? -
Muzimo, Deus, esta por todo o lado. O nosso corpo deixa marcas de sua presenca
por onde passa, nas coisas, nas roupas. E as coisas também deixam sua marca no
corpo. E facil alguém fazer xithega para ti porque tem sua roupa. Vocé usou essa
roupa, a roupa é tua. Entdo, mesmo vocé estando distante, sua roupa esta consigo. -
Isso quer dizer que 0 nosso corpo se multiplica nas coisas que pegamos, que usamos
ou nas pessoas com quem interagimos? - Em parte sim, mas tem como n&o permitir
que isso aconteca. Vocé pode aprender a ter mais cuidado com o seu corpo. E isso
se aprende nos ritos: a tornar teu corpo mais consciente de sua existéncia.”

O dialogo exposto, recortado, para mostrar a existéncia da ubiquidade
dos corpos, demonstra como estes sdo entendidos pelos grupos étnicos em questao
— como construtos coletivos de existéncia interdependente; como receptaculos-
vetores da tradicdo e de memdrias étnicas; como entidades abstratas ou concretas
presentes e atuantes, enquanto as memoarias étnicas e familiares ndo as apartem do
convivio familiar.

Umas das questdes que faz com que os pais e as maes, sobretudo
estas ultimas, enviem suas filhas para os ritos de iniciacdo € que para elas somente
nestes se podem permitir (...) a enunciagdo de um feminino ritualmente iniciado com
particularidades ontoldgicas e simbdlicas distintas dos demais individuos do seu grupo
étnico, colocando a iniciada como agente perpetuador de uma tradigdo
constantemente negociada” (COSSA, 2014.p.13).

Esse feminino, enquanto um semelhante-diferente, gerado em grande
parte pelos ritos de iniciacado, tece em seu entorno lagos de solidariedade entre as
mulheres iniciadas. Nota-se que estas, mesmo as iniciadas em periodos diferentes,
porém, da mesma familia, participam de forma ativa na vida das filhas das irmas ou
de seus irmaos. E muito comum que a irma da mae ou do pai, em casos em que 0s
progenitores ndo tenham condigdes de enviar suas filhas para o Unyago ou N'goma,
assumam as despesas das filhas de seus irmaos ou irmas.

Muitas mulheres que foram iniciadas no mesmo periodo desenvolvem
lagos afetivos e solidarios com as filhas de suas companheiras de iniciacdo. Durante
a fase de preparacdo para os rituais sdo essas mulheres que se oferecem para

responder por elas, como suas madrinhas. E muito comum encontrarmos mulheres
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iniciadas que tém um respeito igual ao que mantém pela mae, pelas companheiras de
iniciagcao desta.

A narrativa de mulheres que se solidarizam umas com as outras e que
desenvolvem atos solidarios, prestando ajuda monetaria e material, dando apoio
moral para a realizagdo dos ritos de iniciagdo feminina, mostra que existe nas
cosmogonias nativas um tipo de razdo n&o instrumental que gera uma economia
solidaria, principalmente entre mulheres do mesmo grupo étnico ou comunitario. Nesta
se estabelece uma rede de confianca entre todos, dos mais favorecidos aos menos
favorecidos e, reciprocamente, de todos em relagdo a comunidade (MAUSS, 2003;
CAILLE, 2002, p.204; CASAL, 2005). Diria que tal acontece muito em razéo da

necessidade de restringir a ubiquidade dos corpos femininos as mulheres iniciadas.

Ela vai voltar mais esperta e muito ciente da importancia dos ritos. Eu,
com a idade dela, também fui. E nunca mais fui a mesma pessoa.
Aprendes a cuidar do teu corpo, e isso faz toda diferenga. As meninas
precisam entender que ndo podem descuidar do corpo, estariam a dar
exemplos errados aos mais novos e a comprometer todas as mulheres
da etnia.

(Angélica, 32 anos, enfermeira.)

Um dos motivos do controle exacerbado sobre o corpo das mulheres
ainda n&o iniciadas e que se encontram no despertar do corpo, segundo uma das
minhas interlocutoras, € o descaso que muitas destas demonstram ter com o corpo.
E por conta disso a permissividade que se verifica no acesso a ubiquidade dos seus
corpos, o que as coloca em perigo; também coloca em causa a seguranga e saude de
sua familia e de todos os outros membros do grupo étnico, principalmente das

mulheres,

Eu nédo sei o que se passa na cabeca dessas meninas mais novas.
Muitas delas, dessa nova geracdo, ndo colocam em pratica o que
ensinamos nos ritos. Por isso muitas ficam desgragadas, doentes e
largadas a sua sorte. E a culpa recai sobre todas n6s. Uma menina
que foi iniciada, ja ndo é menina, € uma mulher. O que implica maior
responsabilidade porque agora ela fala por todas nos, se fizer alguma
coisa errada, se o seu corpo for atingido por alguma coisa, implica que
tudo que ensinamos e aprendemos nos ritos néo tem prego algum.
(Suzete, 41 anos, empregada doméstica.)

Eu acredito, pela forca que nés mulheres temos, mesmo sendo
colocadas em causa pelos homens, na medida em que dizem que
nossos ritos sdo muito brandos e suaves em relacdo aos ritos
masculinos, que temos muito por provar. E comum ouvir os homens



105

dizerem que uma de nés ndo é uma mulher de verdade, porque nao
aprendeu nada, isso faz com que as criticas sejam extensivas a todas
as matronas, madrinhas e outras mulheres responsaveis pela sua
iniciagdo. Ser mulher €& coisa muito séria e exige muita
responsabilidade. Nem todas somos mulheres.

(Jorgina, 45 anos, comerciante.)

Além da seguranga dos corpos coletivos, também esta em causa a
ideia segundo a qual somente pelos ritos de iniciagdo uma “mulher” se torna mulher.
Varias foram as mulheres que defenderam os ritos de iniciagcdo, alegando que sem
eles nao seriam mulheres de verdade. Muitas acham que quem n&o vai para os ritos
de iniciacdo acaba por ndo saber o que é ser mulher, na medida em que desconhece
todo o corpo(u)s de conhecimento e de memdéria étnica que lhe permite se comportar
como tal. Ser mulher, para essas interlocutoras, € um construto social e ndo um dado
bioldgico. Por isso, em suas opinides, existe uma mulher plena e outra desprovida de
conhecimentos e de agéncia feminina — uma “mulher”, com aspas — aquela que tem
um corpo e as genitais semelhantes as demais, mas nao sabe segurar 0 marido em
casa, tem que o partilhar; ndo sabe cuidar dos filhos; faz tudo o que os homens
mandam. E ndo partilha da empatia e da solidariedade que se vé entre as mulheres
iniciadas. Disse-me uma das matronas com quem dialoguei sobre as diferengas entre

as duas categorias,

A “mulher” ndo sabe se cuidar, ndo sabe cuidar do seu corpo, fica a
espera que o homem faca tudo por ela. Aceita que os filhos lhe faltem
com o respeito. Agora uma mulher, como eu, nao aceita isso. Quando
0 marido nega de fazer as coisas que pedimos, procuramos amigos
que possam dar capulana...(risos), com respeito, porque o marido ndo
pode desconfiar. O homem pensa que manda, vocé respeita ele, faz o
que ele quer, mas a noite fala com carinho, deixa ele pensar que
manda, vai fazer tudo que quiseres. Mas para conseguires isso,
precisas ser uma mulher de verdade.

(Augusta, 33 anos, camponesa.)

Os(as) macondes usam a expressao khu khamalanga na mene,
rapariga bem educada, para se referir a meninas que foram iniciadas. Daniel Lopes
(2011), um pesquisador em ciéncias humanas, tem um trabalho etnografico rico que
mostra a importancia do N'‘goma na educacdo da jovem maconde. Lopes entrelaca
varias dimensdes da vida cotidiana dessa etnia em torno da expressado aludida,
defendendo que uma rapariga khu khamalanga na mene é o garante da reprodugao

da tradigao étnica makonde. Sobre esse aspecto, diz-nos o autor.
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(...) Para que os intentos dos progenitores e dos mais velhos da “etnia”
maconde, na zona militar, sejam alcangados, como seu ideal de
educacdo, as raparigas devem passar por algumas fases de
educacgao, onde sdo ensinadas como seguir os costumes e as regras
do grupo e dos pais. Na sua esséncia, o proprio termo khu khamalanga
na mene pressupde uma miuda respeitosa, que se comporta como
mandam os ensinamentos (rapariga bem-educada). Este facto nos
informa que o termo khu khamalanga na mene, envolve todo o
conjunto de preceitos, de regras de comportamento pretendidos pelos
progenitores, como a passagem pelos ritos de iniciacdo (Ing'oma). E
neste espacgo social onde se constréi a nogcao de “ser bem-educada”
entre os maconde da zona militar. Por esta razdo, entre os maconde
na zona militar, educacado s6 se adquire nos ritos de iniciacdo de tal
modo que todas outras formas de educacido sao complementares.
Pois, as outras formas nao ensinam a respeitar os habitos e costumes
valorizados pelo grupo, mas sim aspectos que tem a ver com a
sociedade no geral (LOPES, 2011, p.21).

Varios saos os interlocutores ajauas, nhandjas e macondes que
afirmam com convicg¢do, usando a forga da sua tradicao, que meninas iniciadas estao
hierarquicamente situadas num nivel superior as nao iniciadas. Pois, para essas
comunidades, a menina que é encaminhada para os ritos de iniciagao, certamente,
retornara uma mulher, ao passo que a menina que nao passa pelos ritos jamais se
tornara uma mulher de verdade. Uma mulher de verdade, para os grupos étnicos em
questao, é aquela com consciéncia de identidade étnica bem sedimentada, algo que
s6 se obtém pela passagem pelos ritos de iniciagdo. Junto com a consciéncia de
pertencimento étnico vem a responsabilidade pela gestéo de seu corpo e, quando se
faz necessario, restringir a ubiquidade do mesmo somente ao semelhante-diferente.

A responsabilidade sobre os corpos € de toda a comunidade, a
responsabilidade é de todos inseridos na provincia de relagdes empaticas. Nesta
ordem de ideias, todos se vigiam, todos se policiam. A ubiquidade dos corpos dilui
responsabilidades individuais e torna todos os membros da comunidade responsaveis
pelo que de mal possa acontecer com esses corpos. A mulher que sai dos ritos de
iniciacdo sabe como domesticar essa ubiquidade, restringindo-a as mulheres

iniciadas.
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2.2.1 Corpo, pessoa, agéncia e o hibrido - Reconstruindo o coletivo
em si através dos ritos de iniciagao.

Antes de adentrar com propriedade na descricdo de categorias
émicas que ilustrem nog¢des nativas de pessoa e corpo, colocadas num mesmo
diapas&o ou em justaposi¢ao, importa, por imperativos analiticos, salientar que em
antropologia qualquer discussao que se preze sobre as nogdes de pessoa e corpo,
tomadas como nocdes distintas e dicotdmicas ou trilhando o caminho contrario —
apartada de categorias dicotémicas, ndo pode ganhar relevo sem que se mencione
M. Mauss. A disciplina antropoldgica toma tais nog¢des trabalhadas pelo autor como
ponto de partida para elaboracdo de teorias contempordneas mais complexas da
relagao entre individuo e sociedade e entre materialidade e incorporalidade, conforme
nos diz Spink (2011):

Embora problematica, a nogao de pessoa na Antropologia Social € um
ponto de partida conveniente para situar o debate sobre algumas
dicotomias que teimam em permear nossa compreensao sobre esse
ser que somos. E, de maneira recorrente, pelo menos na Antropologia,
a referéncia fundamental para o entendimento dessas tensdes € o
texto de Marcel Mauss, Uma categoria do espirito humano: a nogao
de pessoa, a de “eu”, publicado em 1938 (SPINK, 2011, p.3).

De fato, no texto em questao, Mauss, se debrugando sobre a nogao
de pessoa, concebida erroneamente como condigao inata do homem, enquanto
sujeito pensante, elucida que esta advém de um processo complexo, historico-
socialmente localizado. Mauss mostra, a partir de contextos etnoldgicos distintos que,
o uso filoséfico do “Eu”, enquanto categoria de enunciagdo subjetiva de
individualidade, ndo encontra correlato em sociedades outras, primitivas. Se valendo
das mesmas premissas, sobretudo a que defende que o que naturalizamos como inato
em nés é, na verdade, historico-socialmente construido, Mauss em “Técnicas do
corpo” (2003), argumentando que o corpo é o mais natural (n&do o toma como inato,
mas como espontaneamente naturalizado) instrumento do homem, mostra como ¢é a
partir da educagao (entendida como o processo disciplinar) que a estrutura social talha
valores e se projeta nos individuos através das maneiras e dos usos que os homens

fazem dos seus corpos.
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Homens, de sociedades diversas, tém se servido das “técnicas
corporais”, disseminadas e transmitidas tradicionalmente, para estar e ser em seus
mundos. Ora, ndo pretendo esgotar ou fazer um resumo detalhado das obras do
autor em questao. Pretendo, sim, de forma bastante breve, aludir ao contributo deste
autor incontornavel em discussdes sobre no¢des de pessoa e corporeidade. Antes de
Mauss esbogar uma matriz tedrico-metodologica para o entendimento de nogdes de
pessoa e de corporeidade, estas vinham sendo tratadas de forma redutora e pouco
evidenciadas, dito em palavras outras, ndo se tomava a pessoa € nem 0 corpo como
objeto de estudo. Varias s&o as criticas apontadas a Mauss. Uma das mais
contundentes é a que imputa ao autor a responsabilidade de ter operado as nog¢oes
de corpo e pessoa como categorias dicotdmicas. Porém, essa critica também é
extensiva aos demais autores ocidentais que posteriormente a Mauss se
aprofundaram em tomar a pessoa e o0 corpo como objetos de estudo. E que a
metafisica e humanismo ocidentais operam por meios de categorias dicotdmicas
(DERRIDA, 1973; LATOUR, 1994; VIVEIROS DE CASTRO, 2002). Recentemente,
em antropologia, pelo esfor¢o de um pluralismo ontoldgico, se tem colocado em xeque
velhas narrativas-mestras que inculcavam em sociedades outras, como se lhes fosses
naturalmente historico, social e culturalmente inerentes, categorias que privilegiavam

a acgao individual em detrimento de praticas coletivas.

Nao ha sociedade humana sem individuo. Isto, porém, nao significa
que todos os grupos humanos se apropriam do mesmo modo desta
realidade infra-estrutural. Existem sociedades que constroem
sistematicamente uma noc¢ao de individuo onde a vertente interna é
exaltada (caso do ocidente) e outras onde a énfase recai na nogao
social de individuo, quando ele é tomado pelo seu lado coletivo: como
instrumento de uma relacdo complementar com a realidade social. E
isso ocorre nas sociedades chamadas tribais e € aqui que nasce a
nocao basica de pessoa que queremos elaborar agora (SEEGER et
al., 1979, p.13).

Portanto, por um lado, suportado pela ruptura paradigmatica que vem
sendo operada pela etnologia amerindia — o regurgitar de paradigmas mais
hegemo&nicos e transversais para ler sociocosmologias amerindias — reclamando em
antropologia uma abertura e reconhecimento maior para metafisicas outras que deem
conta destas realidades (DESCOLA, 1996; VIVEIROS DE CASTRO, 2015), e, por
outro lado, suportado por ontologismo bantu, a ideia de regenerar, de oferecer um

contraditério ao hegemobnico, trago a tona nogbdes de pessoa e corporalidade que
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evidenciam realidades em que o corpo e a pessoa nao designam substancia distintas
(dualismo cartesiano), mas, sim, uma mesma substéncia, porém, como camadas
justapostas ou por uma espécie de epitélio social®’.

Nessa esteira de pensamento, digo que entre nhandjas, ajauas e
macondes existe uma linha ténue que separa a pessoa do corpo, alias, tal separagao
se da muito ao nivel da abstracdo, em situacdes muito especificas e quando
necessario, para fins explicativos, que se use de um sistema de classificacdo e de
significagdo a partir de quadros normativos, simbdlicos e de linguagens que se
orientam através de oposi¢des binarias. Diria que a necessidade de introjetar nos
nativos tais categorias, ora para civiliza-los?®, ora para permitir que se movessem com
propriedade no publico?®, fez com estes desenvolvessem um bilinguismo®® que os
apartava de suas formas primeiras de expressao de seus afetos, cédigos valorativos,
de enunciagao de sua existéncia e a do cosmo circundante.

Esse bilinguismo é denominado por Tania Macédo de pretogués, se

referindo: “a forma hibrida de expressdo dos bilingues coloniais, a qual constituia

27 Epitélio ou tecido epitelial € um dos mais importantes grupos de tecidos celulares, que tem como sua
principal fungéo a de revestimento da superficie externa e de diversas cavidades internas do organismo.
As células epiteliais estdo intimamente ligadas entre si (justapostas) e formam algumas glandulas.
Transportando, da forma que o fiz, para a antropologia, o conceito de epitélio social designa a textura
de relagdes imbricadas em torno da corporalidade onde nao se vislumbram limites claros de distingao
e fronteira entre pessoa e corpo.

28 Refiro-me a misséao civilizatéria — a qual definiu os ditames da colonizagédo portuguesa. Balandier
(1977, p.29) apud Cabacgo (2007, p.114), fazendo referéncia a expressao, que remonta a Napoleao lll,
evidencia seu principal objetivo: “As sociedades primitivas”, representando o passado no presente,
tendiam a ser suprimidas, para o bem do progresso universal e para beneficio dos povos “atrasados”.
Portanto, a misséao civilizatéria portuguesa tinha uma dupla missao, colonizar e civilizar o nativo.

29 Aqui me refiro a construgdo do homem novo por parte da FRELIMO. Mais adiante no texto
aprofundarei o assunto.

30 Em 1950 Albert Memmi escreveu uma obra ainda hoje atualissima, “Retrato do Colonizado
Precedido do Retrato do Colonizador”. Nela o autor faz uma discussao cativante sobre a necessidade
da negacdo da opresséo colonizadora a que muitos ainda hoje estdo sujeitados pela imposicao de
mecanismos ontolégicos e ideoldgicos que justificavam, por vezes de forma sutil, a importancia da
imposicao da missao civilizatéria ocidental através do bilinguismo do nativo. Argumenta o autor que:
(...) El colonizado no se salva del analfabetismo sino para caer en el dualismo lingdistico. Caso de que
tenga suerte. La mayoria de los colonizados no tendrén nunca la buena suerte de padecer los males
del bilinglie colonial. No dispondran nunca mas que de lengua materna, uma lengua ni escrita ni leida,
que solo permite una pobre e incierta cultura oral. Algunos pequerfios grupos de hombres cultos se
obstinan ciertamente en cultivar la lengua de su pueblo, en perpetuarla en su antiguo y sabio esplendor.
Pero estas formas sutiles han perdido desde hace mucho tiempo todo contacto con la vida quotidiana,
se han hecho opacas para el hombre de la calle. El colonizado las considera como reliquias, y a esos
hombres venerables, como a sonambulos que viven en un viejo suefio. Si el habla materna tuviera al
menos alguna eficacia actual sobre la vida social, si fuese capaz de atravesar las ventanillas de la
administracién u ordenara el trafico postal... Ni siquiera. Toda la burocracia, la magistratura, los
técnicos, solo entienden y emplean la lengua del colonizador, como los mojones kilométricos, los
letreros de las estaciones, las placas de as calles y los pagarés. El colonizado, armado con su propia
lengua, es un extranjero en su propio pais (MEMMI, 1957, p.13/14).
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motivo de frequente menosprezo destes e, portanto, uma das fontes alimentadoras do
racismo do colonizador em relacdo ao colonizado” (MACEDO, 1992, p.173). O
pretogués ainda € bastante atual. Se olharmos para os dados dos censos
populacionais de 1997 e de 2007 notamos que uma parcela bastante significativa da
populagdo mogambicana tem como vernaculo suas linguas nativas. Analisando
brevemente os dados dos censos aludidos, observamos que houve um crescimento
no numero de pessoas que passaram a ter o portugués como vernaculo materno. Em
1980 equivalia a 1,9% da populagao total; em 1997 eram 6,5% e, em 2007, a
percentagem subiu significativamente, para 10%. Ora, como observa Perpetua
Gongalves (2012), esses dados quantitativos pouco nos ajudam a compreender, de
forma holistica, a magnitude dessa questéao.

Por exemplo, ainda de acordo com a autora, uma das questdes que
em nada nos ajuda a compreender a qualidade do dominio bilingue dos
mogambicanos é a seguinte, patente em todos os censos populacionais: “Sabe falar
Portugués?”— Afunilando a resposta em um leque curto de opgdes — pouco, suficiente
e bom! Outrossim, importa dizer que existem outros aspectos estruturantes sobre a
questado que levanto. O primeiro diz respeito a propria Constituicdo de Mogambique
(1990), que legitima o portugués como o idioma oficial da Republica de Mogambique,
consequentemente, da nagdo mogambicana — o 10° Artigo estabelece: “Na Republica
de Mocambique a lingua portuguesa é a lingua oficial”. Observo que nao se deve
apenas ater-se a Constituicao e pressupor que a legitimidade da lingua portuguesa é
apenas assegurada por um dispositivo juridico, pelo contrario, ha bastante tempo
paira na atmosfera social, como consenso politico e ideoldgico, a ideia de se construir
uma identidade coletiva a partir de um projeto unificador e redutor das diferencas
étnicas e culturais — uma lingua comum, o portugués.

Disse-me um mestre (Analombo), quando me propus conversar com
uma matrona dos ritos de iniciacdo maconde: “- Ndo perde tempo, aquela é
analfabeta, so fala maconde. O portugués ela até tenta, mas sai pouca coisa, bom dia,
boa noite e outras expressées pouco relevantes. Entdo, ndo vale a pena, ela tem
cabeca dura’.

Dito isso, quero reconhecer que em algum momento, em alguma
circunstancia, em algum contexto comunicacional, nos nhandjas, mundhu — pessoa e

thupi — corpo designam substancias distintas, mas ndo necessariamente opostas.
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Vezes ha em que entre uma e outra ndo se consegue discernir com clareza as
fronteiras que as apartam como realidades diferenciadas.

Muitos séo os interlocutores que se referem ao thupi como o proprio
ser-no-mundo e a mundhu como os valores que norteiam a existéncia do ser-no-
mundo. Estes fazem essa distingao cartesiana entre pessoa/mundhu (a consciéncia e
os valores que norteiam a existéncia do ser no mundo) e o corpo/thupi (0 sbma). Mas
quando perguntados como se constroem esses valores, respostas pouco claras e
imprecisas sao nos dadas na tentativa de dimensionar, recortando onde comecga o
thupi e onde acaba o mundhu. Porém, em casos onde se langa algum xithenga forte,
tanto o mundhu como o thupi sao afetados a ponto de esborrar todas as diferencas
que os tornam substancias distintas. Nesses casos, deixa de existir pessoa e corpo,
apenas existe um ser afetado, uma substancia Unica — o corpo-pessoa, como um
epiteto social.

Conheci uma jovem iniciada que me contou ter ficado acamada
durante bons meses porque lhe foi langado um xithega forte e seguro para que
morresse. Mas, antes que morresse, quis a pessoa que encomendou o feitico que ela
sofresse muito. Passou varios dias sem dormir e, a esses dias, somaram-se outras
tantas noites sem conseguir beber ou comer nada. Pensou nos filhos que ainda nao
tinha tido, nos desencontros amorosos. Também pensou nos seus familiares que, por
ela estar acamada, também estariam a sofrer de algum modo. O seu fim parecia certo.
Até que veio um curandeiro do Malawi (pais que tem nas suas fronteiras sul e oeste
Mogambique). Este, como todos os outros da mesma regido, chegou forte e confiante,
derrubando todo o feitico feito. Contou-lhe que uma amiga, que a via como rival para
a conquista do coracao de Betinho, nome do homem causador da rixa amorosa,
roubara uma peca de roupa sua e, cheia de maldade e vontade de vé-la sofrer, langou-
Ihe um xithega forte. Disse-me, com lagrimas nos olhos, que ainda amava a amiga
que |he fizera mal. Mas, que depois desse episddio, mudou bastante seu mundhu e a
forma como permitia que as pessoas tivessem acesso ao seu thupi.

A narrativa da interlocutora mostra como um evento adverso, como
uma doencga ou xhitega, transformam o mundhu e o thupi. No fundo, nao se trata de
substancias unicas e separadas, mas fragmentos conectados do mesmo todo. O
corpo e a pessoa designam o mesmo ser-no-mundo, sao transformados e

ressignificados num processo permanente de transformagéo e contaminagéo.
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Tal constatagdo ganha for¢a quando nos é contada que o mundhu e
o thupi deixam rastros e vestigios por onde passam. As mulheres nao iniciadas
(“mulheres” com aspas), como me dizia uma interlocutora, sdo as que menos tém
consciéncia disso. Com efeito, também me disse uma matrona do Unyago, criticando
as “mulheres”, que estas, “ Muitas das vezes andam elas, desinformadas e
inconscientes do que fazem. Homens e outras mulheres que se aproveitam do acesso
ao seu corpo. Isto é possibilitado por um objeto, alguma coisa que ela tocou, que usou
para interagir. Por essa falta de cuidado roubam-lhe o desejo e a vontade.

Ndo s6 em comunidades matrilineares que pessoa e corpo quase
sempre designam mesmo ser, e, por vezes, sdo usados como sinbnimos. Em
linhagens patrilineares, as que se situam ao sul do Save (nome de um rio que divide
Mocambique em duas grandes regides geograficas sul e norte) — Mogambique,
também ha cosmologias que defendem a existéncia do ser-no-mundo a partir da nao
separagao entre pessoa e corpo. Nos changanas®', etnia pertencente ao povo tsonga
do sul de Mogambique, as palavras munhu, no singular e vanhunu, no plural,
designam tanto a pessoa como o corpo. Dependendo do contexto da fala e do assunto
em questdo, podem ser usadas para designar um ou outro. Mas também podem
designar os dois, sugerindo que nao existe uma separagao clara entre elas.

Amina, uma de minhas interlocutoras changanas, viu-se apeada do
alto de uma escada, aos prantos, a chorar pela morte da filha. Nao acreditou que
Joaninha, nome que em vida respondia a malograda, foi-se sem dar prenuncios de
sua partida do convivio familiar. Convivio esse sinalizado pela presenca visivel, aos
olhos de todos, da figura de Joaninha. Fustigada pelos olhares alheios de reprovagéo
que a esconjuravam por nao ter protegido um dos seus, consolava-se em saber que
sua filha seria sempre sua. Percorreu o largo corredor que dividia a casa de alvenaria
em duas, de um lado, o quarto do casal e o das meninas e, do outro, a cozinha e o
quarto dos meninos, intervalados por um pequeno pedago de muro que servia de lugar
de tertulia dos mais velhos — uma espécie de sala de visita, se o analogismo com a

geometria da minha casa nao me atraigoa.

31 E uma das trés variantes linguisticas tsonga. As outras duas sdo o ronga, falado principalmente em
Maputo e o xitsua, falado no norte da provincia de Inhambane. No entanto, muitas pessoas oriundas
de Gaza se dizem ser changanas e ndo tsonga, pois este ultimo é um termo muito genérico. O mesmo
acontece com as outras variantes linguisticas tsonga, as pessoas que as falam se dizem rongas ou
xitsuas.
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Voltemos a desolacdo de Amina — andou, parou e olhou para todos
os lados e cantos visiveis, viu a blusa preta de rendas de Joaninha, por sinal sua
preferida, entre as roupas e os bens que seriam ofertados aos amigos e familiares
caso os desejassem. Pegou-a, cheirou-a, derramou sobre ela as ultimas lagrimas que
timidamente teimavam em sair dos olhos cansados de tanto chorar. Joaninha estava
ali, também estava em todos os outros cantos da casa e em outros espacgos por onde
circulara e interagira com seres de constituicdo e origem diversa.

E que para Amina e para tantos outros presentes na casa, naquele
momento, a morte, lida em contraponto a moral e religiosidade judaico-crista, nao
significava o desaparecimento fisico do corpo ou auséncia fisica constante do ser-no-
mundo. A morte, naquele contexto, era entendida como a passagem necessaria,
porém, temporariamente evitavel ou ndo, para uma dimensao onde o corpo vagueia,
interage, perambula por diferentes espagos, distorcendo-os e rompendo a
obrigatoriedade da sequéncia do tempo cronolégico — dia, tarde e noite ou milésimos,
segundos, minutos e horas. O corpo da Joaninha era ubiquo e isso era o suficiente
para trazer um novo alento a Amina e aos seus. Enquanto se chorava pela auséncia
aparente do munhu da Joaninha, ganhava-se alento por saber que ela continuava
atuante e viva nos espagos por onde circulou, nos objetos impregnados de sua
presenca. Disse-me Amina, quando questionada acerca da presencga corpo da filha
que eu ndo via: “- A muzimba wa munhu a ufi, kufa a mumpimiso idlhayaku a muzimba.
Kama ni kama a mupimiso yi txitxiva yi himwana hi kumaka a utomi muzimben”— “- O
corpo ndo morre, 0 que morre é o pensamento que mata o corpo. E quase sempre é
substituido por um outro pensamento. Esse, para se manter vivo, aceita o corpo sem
uma vida finita.”

Dos discursos, das narrativas e das historias de vida que acompanhei
de pessoas, populagbes e comunidades de origem bantu, mogambicanas, as
cosmologias que de alguma forma nos contam sobre os processos de construgéo e
constituicdo de seus corpos enfocam na necessidade de desmistificacdo da lingua
como a forma unica de significagcdo e compreensao da ubiquidade destes — nem lingua
e nem performance — é sentimento, emocéao e tudo o que os érgéos dos sentidos nos
fornecem para percebermos a dimensao da existéncia do ser-no-mundo. Sao corpos
que transbordam emocao e através dela se fazem perceptiveis aos outros. Nessa
esteira de pensamento, acho parcialmente feliz a colocagdo de Koury e Escribano

(2012), embora ainda mantenham intacta a divis&o entre individuo e corpo:
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O corpo e as emogdes deste modo sdo lugares de adestramento
civilizatorio e os individuos sociais nele erigidos sdo produtos politicos
do jogo configuracional que medra uma dada forma de sociabilidade.
Os corpos e as emogbes sao marcados pelas légicas politicas,
culturais e sociais que os produzem e os consomem enquanto objetos
e ao mesmo tempo sujeitos da sociabilidade (KOURY; ESCRIBANO,
2012, p.646).

De fato, o corpo-emotivo é o sujeito da sociabilidade, ao se assumir
como fez Amina que: “- Quando eu néo quiser falar, ndo me perguntes, deixa que o
meu corpo te diga pelas emogbes esbocadas nele.”

E foi com emocgao gerada pelo meu corpo que compreendi a dor de
Amina, mas nao percebia a presencga de sua filha no momento em que se chorava
pelo seu desaparecimento fisico. Fisico? Sim, pelo menos aos meus olhos. Passaram-
se dois dias, voltei a casa de Amina e a encontrei serena, como quem néo foi afetada
pela morte de um dos seus. Antes que dissesse alguma coisa fui convidado a entrar
e conversar com Amina, longe dos olhares dos homens que policiavam todos os
estranhos e estrangeiros a comunidade que circulavam pelo enorme patio de Amina,
tomado por familiares e vizinhos, no qual esteiras, panos e outros objetos de distintas
ordens e composi¢des, improvisados em cadeiras ou camas, também servia de
moradia proviséria enquanto as cerimdnias funebres decorriam.

Andando em zigue-zague, esquivando-me de corpos e objetos
dispostos sem nenhum rigor geométrico, cheguei ao canto onde se encontrava Amina.
Olhou-me, explorou-me com os olhos /és-a-Iés e disse para uma senhora de idade
avanc¢ada que a consolava: — Este é o mog¢o que estuda as mulheres e seus corpos —
depois, fez-se um siléncio ensurdecedor, e Amina riu-se da minha ndo reagao, dizendo
em changana: “- Loko a muzimba a yo vulavula kufana na lirhimi, yiku a loko yi txina
ya txaka hithlela yi txakisa vanwani? A ku txaka loko hi ku kulu kutlhula a marhitho —
Se o corpo ndo se comunicasse com mais sutileza e beleza que a lingua, porque
quando dangcamos nos emocionamos e comovemos 0s outros?” E essa emogao é
muito maior que a proporcionada por palavras. Provavelmente, aquelas palavras, ditas
do jeito que Amina dissera, para as pessoas que se encontravam junto dela e que a
consolavam n&o faziam sentido algum, mas, para mim, sim.

Conheci Amina quando retomei o meu campo, em setembro de 2015.

Procurava, além dos corpos iniciados, indicios e tracos de ubiquidade em corpos
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outros ndo submetidos aos ritos de iniciagdo. Foi-me apresentada Amina como uma
bem-afamada nyanga, nome atribuido aos curandeiros, as curandeiras e/ou aos
médicos tradicionais, como alguns destes gostam que os chamem, lembrando a
tenuidade da fronteira que separa a eficacia de suas terapias e as dos médicos
convencionais (CSORDAS, 2010). Amina acreditava na existéncia dos
Xigwembos/Swikwembos ou Chikuembos (tendendo a ser nomeados de uma ou de
outra maneira, dependendo da grafia ou da pronuncia dos que usam tais palavras.
Consultada sobre a maneira mais correta de se dizer, Amina, assertivamente se
posicionando, disse: Chikuembo, espiritos de defuntos que, de acordo com Howana
(2002), através de um entrosamento simbidtico profissional e ontoldgico conferem aos
nyangas poderes curativos e divinatorios.

De fato, Amina fazia questao de dizer, afirmando em alto e bom som,
que tudo o que ela era e tudo de que dispunha fora oferecido pelos chikuembos.
Todavia, quando questionada se os chikuembos eram apenas entidades reais ou
abstratas, com alguma presenga corpdrea ou néo, apenas fez questdo de dizer: “-
Hena hi moya ni sinya utsuvuluwaku ni ku fufutiwa — ele o é vento e arvore que é
arrancada do chao pelo seu sopro.” Achei que compreendi a fala de Amina — naquele
momento parecia que Amina dizia que Chikuembo ora era uma entidade abstrata, ora
concreta, ora era as duas coisas. Falava dele como a agdo sobre um determinado
agente e como o agente afetado pela mesma. Nesse sentido, o seu Chikuembo(s)
estava muito proximo do deus e dos espiritos das liturgias ocidentais. Mesmo porque
essa palavra possui varias definicdes e sentidos.

Para alguns, se deve usar a palavra Chikuembo ao nos referirmos a
Deus ou ao seu filho, em Changana: nwuana wa Chikuembo (Jesus Cristo). Também,
amiudadas vezes, tal palavra, usada de forma genérica e buscando uma
compreensao mais plural da realidade, invoca uma variedade de seres e entidades,
desde os antepassados linhageiros até os espiritos Nguni e Vandau que, sem nome
e perdidos no horizonte temporal, protegem desde os nyangas até os individuos mais
comuns®2.

Amina e tantos outros nyangas com quem conversei pertencem a uma

espécie de classe “garantidora” da manutencdo da tradicdo, sem necessariamente

82 Para maior aprofundamento vide HOWANA, 2002; GRANJO, 2007; CHIZIANE, 2014 e acessem o
blog: http://www.buala.org/pt/a-ler/ser-curandeiro-em-mocambique-uma-vocacao-imposta.
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defender um corpus religioso e ontolégico comum, mas que pelo oficio que
desempenham — o de, através de buzios, ossos de animais e seres aos nossos olhos
inexistentes — adivinharem, nortearem e definirem o rumo das nossas vidas —
constituem a espinha dorsal da religiosidade tsonga. Definir de forma simples e clara
o oficio do nyanga, como se define o de um padre ou de um pastor de uma igreja,
seria retroalimentar um equivoco funesto e grosseiro, quase sempre calcado na
tentativa de construir consensos e padrées, logo, essencialismos, sobre a forma como
se dissemina o conhecimento destes em Mocambique.

Os nyangas se constituem e sao constituidos, enquanto seres
portadores de conhecimentos extramundanos, através de redes complexas que
intercruzam agentes e atores religiosos diversos, sincretizando-os, reinventando-os,
por vezes oferecendo-lhes resisténcia. Lembremo-nos que os nyangas representam
e talvez sejam um dos mostruarios mais significativos do dialogo entre a nossa
ancestralidade e a modernidade “‘recombinada”, aquela que faz com que estes, de
dia, se esmerem louvando nas igrejas o deus do opressor colono (jeova ou djeova em
changana) domesticado, transfigurado pelas linguas nativas e por estéticas outras
mais representativas das cosmologias nativas, mas, mesmo assim, ainda
umbilicalmente referenciado como parte significativa do complexo civilizatério do
hegemonico — o ocidente (como o caso da imagem de um jesus cristo negro em
alguma religides sincréticas em Mogambique, ao exemplo dos Maziones/ziones®® ); e,
de noite, invoquem os Chikuembos, que chegam trazendo noticias e conhecimentos
quase imperceptiveis e indecifraveis as linguas mais hegemonicas, reclamando a
existéncia de mundos outros além dos grafados em textos e manuais sobre historias
antigas e epopeias recentes de povos escolhidos.

Matsinhe (2007) mostra como essa ambiguidade existencial,
manifesta de forma ténue na margem entre praxis e o discurso do cotidiano
mogambicano, esta presente na vida do mais comum dos mogambicanos aos que se
aprovam, como se lhes fosse de faculdade exclusiva, tomar decisdes que afetam o
coletivo de forma individual, como era o caso dos dirigentes politicos mogambicanos
que, no auge do periodo socialista (1975 a 1986), diziam do alto do palanque que se
devia combater a tradicdo em nome da modernidade e do progresso e, de noite, na
surdina, procuravam os nyangas para se blindarem da inveja e cobiga alheia, de modo

33 |grejas de tipo pentecostal em Maputo, que sdo popularmente conhecidas pelo termo bantucizado
de mazione ou zionista.
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que continuassem no poder decidindo, em nome de seus interesses individuais, o
destino do coletivo.

Uma coisa que €& bastante comum tanto nas comunidades
matrilineares como nas patrilineares € a nao clareza da fronteira entre o corpo e a
pessoa, pelo contrario, a imprecisdo dos limites entre essas duas categorias leva-nos
a crer que sdo a mesma coisa. Se assumimos o0 corpo como ubiquo e defendemos
gue nao existe diferenga entre corpo e pessoa, entdo a pessoa também é ubiqua, logo
falamos de um corpo-pessoa ubiquo. Para ilustracdo dessa justaposicdo de ambos,
sobre 0 mesmo epiteto social — corpo-pessoa, socorro-me das palavras de Nhauze,
um mestre dos ritos de iniciagdo masculina que trocou varias impressdes comigo
sobre ritos de iniciagao: porque precisamos escrever em papéis que existimos, se
nossos olhos ja nos anunciam e o nosso corpo se faz sentir? Estas palavras faziam
muito sentido e, de certa maneira, fizeram-me lembrar das palavras ditas por Amina
em pleno luto: “- Loko a muzimba a yo vulavula kufana na lirhimi, yiku a loko yi txina
ya txaka hithlela yi txakisa vanwani? A ku txaka loko hi ku kulu kutlhula a marhitho —
Se o corpo ndo se comunicasse com mais sutileza e beleza que a lingua, porque
quando dangamos nos emocionamos e comovemos oS outros?”

Portanto, ha uma necessidade de valorizagdo das cosmologias
nativas que se assentam no nao dizivel, no perceptivel, no que se apreende através
das emogdes e dos sentimentos gerados pela interacdo dos corpo-pessoas. A
valorizagdo das emocdes e dos sentimentos acontecem mediante a existéncia de uma
provincia de relagbes empaticas, conforme havia mencionado anteriormente. Hoffman
(1981) define empatia como sendo: a resposta afetiva vicaria a outras pessoas, ou
seja, uma resposta afetiva apropriada a situagado de outra pessoa, e ndo a prépria
situacdo. E essa necessidade ndo se encontra s6 na narrativa da Amina e de tantos
outros nyangas, mestres e matronas dos ritos de iniciagdo. Essa necessidade, a de
se valorizar o que se sente, como forma de saber o que nos rodeia, € defendida por
muitos homens e mulheres que buscam o entendimento de como se constréi o ser-
no-mundo — 0 corpo-pessoa.

Tomado na concretude de sua existéncia, o corpo-pessoa permite-
nos fazer leituras de algumas questdes fundamentais sobre a agéncia ou auséncia
dela nos sujeitos pesquisados. Ora, quem participou dos ritos de iniciagdo acredita
que o corpo-pessoa transmite sua ubiquidade aos objetos, contaminando e sendo

contaminado por estes, o que possibilita que esse objeto circule deslocando o corpo-
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pessoa no tempo e no espacgo, portando-o, possuindo-o, nessa ordem de ideias, se
emancipando deste.

Nos ajauas, macondes e nhandjas, os objetos dialogam e contam a
vida das pessoas e das comunidades que com eles interagem, e 0s corpos-pessoas
também. Os mais velhos sao taxativos ao explicar porque os objetos ganham vida na
interagdo com o corpo-pessoa e porque o inverso também acontece. Segundo estes,
o mundo €& composto por varios elementos de energias diferentes. O homem
conseguiu domesticar esses elementos e torna-los acessiveis aos seus desejos e
necessidades, mediante rituais especificos. O que n&o implica que haja sempre uma
consciéncia de tal empreendimento. Por vezes, os objetos tornam cativo os corpo-
pessoa. Cada corpo-pessoa € um aglomerado de diversos seres, poténcias e
energias. Com efeito, ao interagir com outros seres, o0 homem afeta e é afetado por
estes. Essa forma de interagdo € marcada por passagem de energias e poténcias de
um lado para outro, por uma espécie de fundisubstanciagdo (palavra que aglutina
duas — fundir e substancia) — processo em que se da a dissolugdo da esséncia de
duas ou mais substancias em contato, interacdo, e que dele resulta a unido das
mesmas como uma substancia nova aglutinadora de algumas das poténcias das que
a originaram.

Cada vez que objetos séo trocados entre humanos, vidas e memdérias
humanas sao negociadas e revistas, uma vez que 0s Nnovos proprietarios ou usuarios
dos objetos podem usufruir com menor ou maior controle a ubiquidade desses corpo-
pessoas. Partilho com o leitor uma histéria que me foi contada por uma nyanga de
uma moga engarrafada, colocada sob encantamento para ficar submissa e acritica em
relagdo ao namorado. A expressao engarrafar transmite bem a metafora de algo
preso, engessado, sem possibilidade de se sair do recipiente a que esta preso. Eis a
historia: “Juliana era uma moca bastante extrovertida, irrequieta e que constantemente
desafiava as estruturas de poder patriarcal. Se diz que o seu jeito indomavel de ser,
acompanhado de uma beleza estonteante, tornava-a unica. Varios homens e
mulheres morriam de amores por ela. Mas se apaixonou pelo homem errado. Um
rapaz ciumento, violento, traidor — um homem igual a muitos outros homens. Com
medo de perder Juliana, esse homem pediu que uma nyanga a engarrafasse. E esta,
que pelos servigos cobrou uma quantia razoavel de dinheiro, assim o fez. Engarrafou
Juliana. Passaram-se menos de dois meses, Juliana mudou drasticamente. Ja néo

era aquela menina extrovertida, parecia que tinha sido convertida para alguma coisa
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qualquer como aquelas que no passado, em sa consciéncia, tripudiava. Mas ja néo
era Juliana, era um ser sem vontade. Fazia tudo pelo seu namorado. Muitos
comentavam que ela estava engarrafada. Muitos diziam que ela tinha perdido a
consciéncia e a vontade. Prontos, Juliana se foi.”

A questao da ubiquidade dos corpo-pessoas mostra que nem todos
os humanos estao conscientes de suas acdes, nem todos os humanos sao donos de

[1

suas vontades e desejos. Conforme me disse uma mae, “- Minha filha estudou
bastante, dizia que ndo queria se casar e nem ficar no lar. Ela nasceu para ser doutora.
Fiquei muito orgulhosa. Mas eu nédo queria que ela ficasse sozinha, que morresse
sozinha. Uma mulher precisa ter alguém. Entdo, eu fiz com que ela se casasse. Eu
sou méae dela e eu sei como fazer essas coisas. Porque os filhos sdo sempre nossos.”

Ainda sobre o cerceamento de vontades e desejos do corpo-pessoa,
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um pai contou-me, desabafando, que, “- Minha filha parecia ser maria-rapaz
(homossexual), gostava de vestir coisas de homens, se comportar como homem. Eu
né&o gostava nada disso. Fui para um nyanga, me contou que ela se comportava assim
porque existia um espirito que fazia que ndo permitia que homens se aproximassem
dela, ele queria ela so para ele. Por isso fazia com que ela bebesse, insultasse, lutasse
com os homens. Parecia um homem mesmo. Lhe disse para irmos para o curandeiro,
nada. Cansei, fui e resolvi as coisas sozinho. E hoje, esta casada com filhos e ama o
marido.”

Existe nos grupos étnicos aludidos a ideia de que vontades e desejos,
que quase sempre parecem efeitos da subjetividade individual, ocultam, por vezes,
forcas exteriores que as influenciam. A partir do exposto, pode se dizer que nesses
grupos existem dispositivos e mecanismos que s&o acionados para o controle, para
restricdo ou ampliagdo da ubiquidade dos corpo-pessoas, sobretudo dos femininos,
como construtos coletivos gestados e controlados pelo coletivo. O que, por vezes, leva

a asfixia sistematica e prolongada da subjetividade individual.

Por vezes queres fazer uma coisa que te da vontade de
fazer. Mas nao fazes, ndo sabes explicar o porqué! Queres
ser livre, queres ser independente, queres olhar para ti e
dizer, enchendo de ar os teus pulmées, que tu és dona de
Si, mas ndo, ndo és. O mundo néo é teu. Teus pais sabem
onde esconderem o teu corddo umbilical e quando eles
quiserem que a tua vida nao ande, vais ver as portas
fechadas para ti.

(Odete, 33 anos, médica.)
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Estou bem ciente que por vezes, varias vezes, me Vi a
fazer coisas que nao queria. Me vi cumplice em situagoes
desconfortaveis que me fazia pensar: por que estou a fazer
iSso se sei que ndo esta certo? Mas nao sabia explicar, é
como se o teu corpo foi tomado por um impulso externo e
avassalador, que ndo o permite escrutinar nada o certo do
errado, e por conta disso te visses a fazer coisas
inimaginaveis.

(Suzy, 23 anos, estudante secundaria.)

Pessoas chamam outras pessoas, evocam antepassados e chamam
outros seres, a principio ndo humanos, para estarem presentes nos ritos de iniciagao
de suas filhas. O mundo ndo € dualista, tudo estda em interacdo. Humanos e nao
humanos, natureza e cultura, nao existe, a priori, um universo das coisas em si de um
lado e um universo dos homens em si de outro, mesmo porque a natureza e a
sociedade sao edificadas e entendidas através de redes heterogéneas compostas por
elementos de varias ordens (LATOUR, 2005). Essa ndo separagéo das diferentes
dimensdes que constituem o universo que norteia as pessoas se nota na vida
cotidiana dos povos macondes, ajauas e nhandjas. Nos ritos de iniciagdo a visao de
um mundo hibrido e interativo da significado as diferentes praticas ritualisticas e
performances cerimoniais.

Os meses e dias que antecedem a cerimdnia de abertura dos ritos de
iniciacdo permitem-nos compreender como se constréi um mundo hibrido no qual a
separagao, caso haja, entre humanos e ndo humanos é ténue, fugaz e temporaria. As
ontologias que norteiam os ritos de iniciagdo passam uma visdo de um mundo onde
os homens ganham a sabedoria dos animais, onde os animais ganham vida nos
nomes que se atribuem aos nedfitos nos rituais de passagem, onde provérbios e
dizeres populares estabelecem analogias entre aquilo que a ciéncia ocidental acredita
ser de dominio do natural e aquilo que esta estipulado como sendo de dominio do
cultural.

A histéria que Djomba, um dos mestres dos ritos de iniciagao
masculina maconde, contou-me sobre os nomes que sao atribuidos aos meninos e as
meninas que participam dos ritos de iniciacdo € bastante esclarecedora. Segundo
Djomba, as criangas sao observadas a todo o momento na comunidade, constatagao
esta que ja tinha feito anteriormente, porém, acrescentou que, além do controle social

a observacao permite que os “mais velhos” aprendam muito do comportamento da
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crianga e tracem um perfil da mesma, com o intuito de definir o tipo de estratégia que
devem usar para torna-la uma khu khamalanga na mene.

“ Dona Jdlia tinha trés filhas!” — Assim Djomba iniciou a sua historia.
“ A primeira era confusdo em pessoa, a segunda, muito calma, e a terceira, instavel.
Tinham quase a mesma idade. Apenas um ano de diferencga é que separava a primeira
da segunda. O mesmo se observava da segunda para a terceira. Ndo se entendiam.
A Dona Jdlia vivia desconfortavelmente, pois suas filhas discutiam com frequéncia. O
marido dela pouco se intrometia nos assuntos das meninas, dizia que a mée é que
tinha que os resolver. Coisas de mulheres quem resolve sao outras mulheres.”

“ O homem néo se envolve em coisas de mulheres?”— Perguntei-lhe,
incrédulo com a naturalizagao de papéis atribuidos aos homens e as mulheres, porém,
nao obtive a resposta desejada.

“ Posso continuar a histéria?” — Sorridente, perguntou-me, deixando
bem claro que ainda ndo era 0 momento de responder a questao que Ihe fizera.

“ Por favor, continue!” — Gentilmente retruquei.

““ A mée chamou os familiares e pediu conselho. Os familiares
acharam e, bem, acharam que estava na altura de envia-las para os ritos de iniciagao.
Como a diferenga da idade entre elas era insignificante, a mae decidiu que devia
manda-las todas juntas. Assim o fez. Quando chegaram ao N'goma, as wanalombo
logo se aperceberam das diferengas que elas tinham. A primeira era como um gato
selvagem, ndo se pode levar para casa se ndo perdemos a casa e os mantimentos
todos. A segqunda era como uma cobra pegonhenta, movia-se devagar, como um
objeto inanimado, ganhava vida com o movimento que os outros ao seu redor faziam,
mas, era um animal pegonhento, se devia ter respeito por ela. A terceira era como o
vento, soprava como, quando e onde quisesse. Tal como o vento, a sua forga residia
no temor que os outros tinham dela.”

“ Qual foi o erro da mae ao educa-las?”— Sarcasticamente perguntou-
me Djomba, com uma cara de quem antevia a minha n&o resposta.

“ N&o tenho a resposta, Djomba, mas gostaria que me explicasse.”

“ Simples, a méae se esqueceu de que em alguns pontos a agua do
rio é turva, em outros pontos o rio é fundo, e tem lugares no rio em que a agua corre
mais rapida. Mas o rio € o mesmo.”

Confesso que fiquei perplexo com a histéria de Djomba. Nao

compreendi ao certo o que este pretendia transmitir com a historia. Insisti que ele me



122

explicasse a moral desta, mas Djomba achou que o tempo iria ajudar-me a dissipar
equivocos que a histéria me tivesse criado na cabeca.

O tempo assim o fez. E caracteristica da palavra dita, transmitida
oralmente, que a narrativa nao seja fechada, que acrescente e seja acrescentada pelo
vivido, e uma Anacanga, matrona do Unyago, sobre esse aspecto disse: “- Deixa que
a vida te mostre o que as palavras te sugerem.” Na narrativa de Djomba, chamou-me
atencdo a comparagao entre humanos, as filhas da Dona Julia, com ndo humanos,
animais e as aguas do rio. Essa comparacgao entre elementos da natureza e o homem,
enquanto produtor e agente transformador da cultura, ndo é despropositada e
tampouco ingénua.

E frequente nos grupos étnicos acima aludidos, associar o homem, a
natureza, os espiritos, como partes constituintes de um mesmo universo. A falta de
distingdo entre natureza e cultura € um elemento fundamental para problematizar a
dicotomia ocidental natureza/cultura. Alids, como observa Viveiros de Castro, “a
distingdo classica entre Natureza e Cultura ndo pode ser utilizada para descrever
dimensdes ou dominios internos a cosmologias nédo ocidentais sem passar antes por
uma critica etnolégica rigorosa” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p.1). Entre os
nhandjas, ajauas e macondes, quando as pessoas se referem ao corpo, atitudes ou
comportamentos dos membros da comunidade em geral e dos nedfitos em particular,
€ comum associa-los e compara-los a ndao humanos. O galho da arvore que nao se
verga facilmente pode ser associado ao nedfito que pouco se entrega as atividades
no acampamento de iniciagdo masculina. A menina que se atrasa na realizagao das
tarefas diarias pode ser entendida como a noite que anoitece tarde no acampamento
feminino.

Certas associagdes deixam mais evidentes a ndo distingdo entre
humanos e ndao humanos, sobretudo quando nos referimos a ubiquidade dos corpos
dos vivos e a atuacgdo e presenga constante de outros entes sobre estes. Os que
fisicamente ndo se pode visualizar, os mortos, se comunicam com o0s que ainda
permanecem vivos através de redes complexas e heterogéneas de interagao,
acionando varios dispositivos, artefatos, memorias, coisas, objetos, etc. Num sonho,
revelam o destino da crianca inicianda, do mesmo modo que o abanar das asas de
uma pomba no sentido contrario a brisa do vento ou um mocho que a noite surge na
fachada da janela dos pais da inicianda podem fazer igual revelagdo (apenas

exemplos de como, no periodo em que suas filhas e filhos estao a ser iniciados, pais



123

e maes tomam qualquer evento ou situacdo inesperada excessivamente em
consideracao). Os entes fisicamente nao visiveis, ocasionalmente metamorfoseados
no aroma que paira sobre o ar; no cao que so de longe se avista, mas que so late de
perto; no comportamento e nos discursos dos mestres e das matronas, sdo chamados
a garantir o sucesso dos ritos de iniciagéo.

Todos os elementos que me pareciam pertencer ao universo
fantasmagorico e que nos contos e provérbios que os ancidos usavam para explicar
as ontologias locais se afiguravam como elementos centrais da vida e nos lagos que
unem os membros de uma dada comunidade, revelavam bastante sobre o
pensamento que norteia os membros dessa comunidade e a forma como estes
entendiam o universo circundante. As plantas, os animais, os objetos aparentemente
inanimados, entre outras coisas e entes, ganham vida nas narrativas dos mais velhos.
De fato, sdo narrativas subjetivas e sugestivas, uma atribuigdo de significado a
existéncia de ontologias étnicas/comunitarias que expliquem a corporalidade nos
grupos de que falo. Ao narrar sobre os ritos € 0 mundo que envolvem os nedfitos, os
mais velhos participam e atuam sobre a realidade, mostrando que esta nao € um dado,
atribuindo-lhe forma, construindo novas maneiras de se subjetivar nela, porém, dando-

Ihe um carater perene.

Aquela crianga que vai para o N'goma muito esperta ou introvertida
recebe um apelido que muitas das vezes esta associado a um animal
ou a natureza. Lembro-me de Laura, uma menina pequena, muito
esperta e que se esquivava sempre, parecia uma lebre. Conheces
aquela historia da lebre que enganou o homem pedindo-lhe milho para
matar a fome dos filhos e que disse que em troca lhe daria a sua carne
e, quando o homem deu o unico pote de milho que tinha para alimentar
seus filhos a lebre pegou e nunca mais voltou?! Laura era assim.
Perguntavas uma coisa, cada dia tinha uma resposta diferente para a
mesma pergunta. Era assim que entendia o mundo. Mas, tal e qual a
lebre, o0 homem descobriu como dar-lhe uma licdo. Hoje, a Laura é
uma mulher quieta, se parece mais com uma cabra, berra, berra, mas
SO come onde esta amarrada. Todos 0s anos tem uma pessoa que
nos lembra de um animal muito esperto. Isso ndo vai mudar.

(Dada, 82 anos, wanalombo)

Quando os mais velhos narram sobre um mundo hibrido, onde
humanos e ndo humanos adquirem, de quando em vez, caracteristicas e propriedades
idénticas, posicionando-se, dependendo da ocasido, de forma simétrica, eles

expressam o entendimento que tém de mundo através das historias que contam a sua
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experiéncia vivida dos ritos de iniciagdo. Tais historias se centram no coletivo — nesse
aglomerado de seres, poténcias, coisas, humanos e ndo humanos, que entrelagavam
varios dominios da vida cotidiana, mostrando que a nossa existéncia no mundo é
assegurada por um coletivo bastante heterogéneo disposto em uma textura de
relagbes complexas. Contudo, o simples fato da existéncia do coletivo hibrido
depender de um equilibrio delicado entre os diferentes entes que o compdem, nao
implica necessariamente que haja simetria entre eles. Pois, dependendo do momento,
da circunstancia ou do evento em questdo, os entes possuem valor diferenciado
(BACHUR, 2016). Exemplificando, assumirei que em algumas ocasides e rituais
especificos o discurso ganha for¢ga em relagado aos outros entes:

Esse € o momento de nos assegurarmos que elas entendam a
importancia do que falamos no dia a dia, o que sempre lhes
aconselhamos, tem valor importante. E a palavra dos nossos
ancestrais, e a palavra é a mesma que nos foi dita ontem pelos nossos
mais velhos. A palavra é importante, porque ela é fiel a nossa historia
€ a nossa etnicidade. A palavra do mais velho é sabedoria, deve falar
mais alto que qualquer outra coisa, que as transformagdes operadas
nos corpos, que o contato com entes de constituicdo diversa. Pois, o
que garante que elas voltem para nds como nossas mulheres, maes e
filhas é a palavra.

(José, 53 anos, carpinteiro e wanalombo.)

A palavra, nesses grupos étnicos, tem uma dupla missdo — uma
emancipatéria e outra contra-hegemonica. Na primeira, procura-se que ela sirva de
ponte entre saberes velhos e os novos, permitindo que os iniciados e as iniciadas a
tomem como norteadora e mediadora do estar e ser no mundo. Na segunda dimensao
ela é usada para atigar o recrudescimento de sentimento de pertenga ao grupo étnico
em oposi¢cao a comunidade de destino maior — a nacdo mogambicana. Contudo, nao
quero transmitir a ideia que o ajaua, o nhandja e 0 maconde se sintam mais homens
de suas etnias do que mogambicanos. Quero evidenciar que |hes importa, em alguns
momentos e circunstancias, se colocar mais como ajaua, nhanja e maconde do que
como mogambicanos. E isso se evidencia quando essas microideologias® étnicas sao
contrapostas por politicas e projetos identitarios mais abrangentes, nacionais — como
evidenciarei mais adiante no texto, a ma politica da FRELIMO em reduzir as diferencas
através de construgdes de culturas intermitentes, das quais a ideia de matar a tribo

para construir a nacao faz parte. Sobre esse aspecto, disse-me uma interlocutora: “-

3 Para um maior entendimento do conceito, vide Michael Freeden, 2013, Ideologia — Uma Breve
Introducion — capitulo: Segmento y mdédulos: las micro-ideologias.
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So6 quero que o Estado me deixe ser maconde, sem necessariamente ter que
renunciar a nada do meu grupo étnico. Essa € a primeira condi¢do para eu ser cidada
mocgambicana."

Em ocasibes outras, entes de natureza distinta dos humanos, os nao
humanos, ganham relevo e significado diferenciado, na medida em que se lhes
atribuem valor maior que outros entes. Tomemos como exemplo a fase dos ritos em
que, apos terem cumprido todos os requisitos exigidos no acampamento feminino, séo
apresentadas a comunidade as meninas iniciadas. Nos macondes, uma wanalombo
se dirige a jovem iniciada, levanta o lengo que lhe cobre o rosto, derrama sobre ela
algumas gotas de 6leo de ricino. As gotas vao ter de percorrer um caminho da testa
ao nariz descrevendo uma linha reta. Caso as gotas fagam um percurso em linha curva
ou quebrada, a iniciagao da jovem foi comprometida.

Essa prova iniciatica serve para mostrar a comunidade que os pais
respeitaram a abstinéncia sexual no periodo de iniciagdo imposto pelas matronas.
Nesta prova em particular, pais € maes se mostram bastante apreensivos. Eles sabem
que o futuro da filha, em parte, vai ser aqui decidido. Acredita-se que o 6leo de ricino
possui propriedades adivinhatérias, revela agdes e pensamentos dos pais e das maes
das jovens iniciadas no periodo em que estas se encontravam no acampamento
feminino. A comunidade os julgara pelo o que o oleo de ricino revelar. A abstinéncia
sexual lhes é imposta. Até trocas de afetos e carinhos em publico aos olhos da
comunidade podem ser mal interpretados. Contaram-me algumas interlocutoras que
elas costumam, no periodo em que suas filhas estdo no acampamento feminino,
preparar a comida de seus maridos com produtos e ervas que os deixam, usando a

palavra de uma delas, “adormecidos”.

Tenho o costume de colocar coisas na comida dele. Algumas ervas,
alguns produtos de origem vegetal que o deixam sem vontade de fazer
sexo. Até pergunto, fazendo piada com a situagao: pai, nao vai querer
nada? Ele responde que nao.

(Ana, 43 anos, camponesa.)

Ele pensa que esta a conseguir se segurar, mas, hdo, Sdo as coisas
que eu lhe dou para comer, elas o sequram. Também me segquram.
Aprendemos que essas plantas e comidas ajudam nesse periodo
complicado.

(Albertina, 53 anos, comerciante.)
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Apesar das narrativas das interlocutoras dar centralidade e
importancia a agado e manipulagao consciente de mulheres nos entes ndo humanos,
para que eles produzam os efeitos por elas desejadas — inibir e cortar desejo e vontade
sexual masculina — n&o raras vezes esses entes escapam do controle dos humanos
e a eles se impdem, reclamando alguma agéncia. Lembro de um pai que me contou
que quando sua filha mais nova foi iniciada, na fase em que era apresentada a
comunidade, quando a wanalombo se dirigiu para derramar algumas gotas de 6leo de
ricino na sua testa, um vento forte, com forga incomparavel, fez se sentir. Tanto a
wanalombo como ele, na qualidade de pai da iniciada, estavam cientes de que se ela
derramasse as gotas naquele momento resultado outro n&o teria que o 6leo de ricino
descrevendo uma trajetoria disforme.

Assim sendo, o pai se pds a conversar com a wanalombo por meio de
uma troca intensas de olhares. Disse me que: “-N&o podia ir ter com ela e dizer-lhe
que néo havia condi¢bes para dar continuidade a essa prova iniciatica. Entdo, olhei a
com cara de poucos amigos. Era minha vida e a da minha menina que estavam em
Jjogo. A wanalombo deu suas voltas, fez um discurso longo, esperando que o vento
néo teimasse em continuar a importar-lhes. Mas o vento tinha vida e vontade propria,
néo parava de zunir e se anunciar em rajadas fortes.” Outros pais também ficaram
preocupados que se fizesse a prova iniciatica naquelas condi¢des, pois filha alguma
seria aprovada naquele dia. As wanalombos também estavam bastante irritadas com
a situacdo. Caso se aventurassem na empreitada, seu trabalho como facilitadoras e
responsaveis pelos ritos de iniciagdo feminina seria questionado. Wanalombo alguma
deseja que suas iniciandas sejam reprovadas nessa prova, seu nome e reputagéo
estdo em jogo. O vento continuou impondo sua vontade, parecia que ninguém tinha
conversado devidamente com ele. Contou-me o pai que se teve que adiar a prova
iniciatica para outro dia, alegando-se que a wanalombo se sentia mal. Concluiu sua
historia dizendo: nesses momentos temos que rezar para que esse ente ndo imponha
suas vontades sobre nossos planos. Mas quem controla a natureza?

Quem participou dos ritos de iniciagdo acredita que os objetos tém
agéncia, ganham vida justamente pela interagéo e contato com os humanos, afetando
e sendo afetado, deturpando, fundindo suas esséncias, tornando-se coletivos
hibridos. Muito se explica pela ubiquidade dos corpos humanos. Sobre a agéncia dos
objetos, Appadurai (2008) recomenda que metodologicamente €& possivel e

aconselhavel que os tratemos como atores sociais, porém, em Latour (1994, 2004) os
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objetos ganham vida, se colocam simetricamente no mesmo plano que os humanos,
afastando-se do discurso moderno que os reduz a meros artefatos e dispositivos sem
agéncia alguma. Na mesma linha de pensamento de Latour se encontram as
ontologias nativas ao colocar como agenciaveis e agenciadores humanos e néao
humanos em planos ora simétricos, ora assimétricos, dependendo do contexto e do
valor que lhes sdo atribuidos ou da importdncia de que por si s6 se revestem,
mostrando que esses coletivos hibridos sao a forca motriz da reproducédo atualizada
dos ritos de iniciacao.

Um dos aspectos que trouxe a superficie, neste capitulo, foi a
ubiquidade dos corpo-pessoas. Expliquei que os ritos tém a funcdo de domesticar tal
ubiquidade, restringindo o acesso a ubiquidade dos corpo-pessoas das mulheres as
mulheres iniciadas do seu grupo étnico. A ubiquidade do corpo-pessoa implica que
haja um deslocamento constante de poténcias e energias entre humanos, entre
humanos e ndo humanos, metamorfoseando o corpo em qualquer coisa além das
normais configuragdes de género.

Talvez por isso, muitas sao as interlocutoras que defendem os ritos
de iniciagdo feminina como a insténcia consagradora da identidade étnica e o espaco
de criagdo de consciéncia de pertencimento feminino através de um corpo com
particularidades ontoldgicas singulares. Antes de uma mulher entrar no Unyago ou
N’goma ela ainda é imberbe socialmente — é apenas uma “mulher”. E, por isso, todos
0os membros de sua comunidade devem controlar o seu corpo, de modo que pessoas
alheias a sua familia e comunidade ndo tenham acesso a este. Um dos motivos do
controle exacerbado sobre o corpo das mulheres ainda nao iniciadas e que se
encontram no despertar do corpo (expressao usada por uma das interlocutoras ao
explicar o despontamento do fisico do corpo das nao iniciadas) € o descaso que
muitas delas demonstram ter com o corpo

Pelo exposto até entdo, a pergunta que me fago, e para a qual ndo
tenho resposta pronta, é: - Por que, apesar da existéncia de pluralidades ontolégicas
que reclamam o0s corpo-pessoas como construtos coletivos e receptaculo-vetores
vivos da identidade étnica atualizada, cingimo-nos a reduzir os ritos de iniciagao e os

preceitos que os cercam a uma instituicdo consagradora de discursos falocéntricos?
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2.3 CAPITULO 3. O SAMORISMO E AS UTOPIAS MODERNIZANTES

Sou de uma geragao que cresceu ouvindo histérias sobre esse leviata
que concentrava em si e por si, todos os poderes e decisdes sobre o pais e a vida de
seus habitantes — Samora Moisés Machel (Chilembene, Gaza, 29 de setembro de
1933 — Mbuzini, Montes Libombos, 19 de outubro de 1986), primeiro presidente da
Republica Popular de Mogambique. Em alguns momentos escutamos histérias
horripilantes de um lider cruel e inflexivel que escreveu sua histéria a ferro e fogo,
eliminando qualquer forca contraria as utopias modernizantes da FRELIMO. Em
outros momentos, vivendo periodos nostalgicos de indefinigdo do futuro da nagéo
enquanto territorio soberano, histérias saudosistas sobre Samora e sua lideranga na
FRELIMO nos séo contadas, realgando sua coragem, sua luta contra o apartheid e o
imperialismo na regi&o Austral da Africa.

Samora € uma das poucas figuras historicas nacionais instigantes.
Varios sao os pesquisadores, de areas distintas, que procuram desmistificar ou realgar
o carisma unico deste lider nacionalista. Anténio Sopa, um dos historiadores que mais
tem escrito sobre Mogambique, reuniu um conjunto de textos de qualidade indiscutivel
que permitem tragar, com a importancia devida, a trajetéria politica de Samora e
entender melhor esse leviatd. Sobre a importancia da obra que se debruga sobre a
vida desta figura singular, o autor deixa claro que,

Estes textos s&o preciosos para quem se inicia na aventura de ver
Samora Machel. E uma viagem redutora, avisamos desde ja. Falta-
nos a voz e o movimento, que caracterizavam a personalidade
irrequieta do nosso Presidente. E um trajecto que tem a marca das
nossas preocupacgdes, mas nao deixa de respeitar os grandes
momentos da vida do pais, ao mesmo tempo que mostra aspectos de
sua vida pessoal (SOPA, 2001, p.6)

Portanto, Samora € o nosso maior mostruario de resisténcia e de luta
abnegada por um pais soberano. Porém, para nao colocar demasiada
responsabilidade sobre a figura, retirando a importancia do contexto histérico e as
lutas ideoldgicas em torno da construgdo da independéncia de Mogambique, prefiro
falar de Samorismo e ndo de Samora, uma vez que ao ressaltar o contexto ao invés
da figura posso oferecer condi¢cbes para que se estabelegca um contraditério a figura,

como ressalva Ngoenha (2009) ao afirmar que,
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O que falta[va] em volta da figura de Machel € um debate contraditério,
dialéctico, que se faca alimentar de hipoteses contraditérias entre si;
que ousem pesar minuciosamente a sua acgao politica, avancar
razdes e objeccdes sobre a sua eventual grandeza politica, a fim de
se poder abstrair uma visdo objectiva da sua verdadeira estatura
politica (NGOENHA, 2009, p.13-14).

Falar do Samorismo também é oferecer uma visdo sistematica dos
interlocutores envolvidos na construgao das utopias modernizantes de Mogambique
que, apregoando a supressao das diferengas, procuraram construir uma identidade
nacional unica. Nesse sentido, falar de Samorismo € criar um artificio metodologico
para que se compreenda quais aliangas foram forjadas pela elite intelectual e politica
que dirigia a FRELIMO e o pais para justificar suas escolhas politicas - sobretudo a
opgao tomada no terceiro congresso do partido, realizado em 1977, a de se declarar
um partido de orientacdo marxista-leninista.

Lembremos que no periodo em que a elite intelectual da FRELIMO
optou pelo socialismo a politica externa da URSS nao tinha tanta credibilidade entre
outros paises da vanguarda socialista no leste europeu — regimes satélites socialistas
— principalmente Polbénia e Hungria. Nesses paises, além da queda no crescimento
econdmico, alguns indicadores sociais basicos, como € o caso da taxa de mortalidade,
estavam deixando de melhorar, alias, como salienta Hobsbawn (1994, p.457): “(...) O
fato de a expetativa de vida na Unido das Republicas Socialistas Soviéticas (URSS),
Polbnia e Hungria permanecer quase imutada durante os ultimos vinte anos antes do
colapso do comunismo — na verdade, de vez em quando costumava cair — era causa
de séria preocupagéo (...).” Esse dado mostrava o qudo em crise se encontrava o
socialismo enquanto sistema politico, econdmico e social que pudesse dar conta da
melhoria de vida social. Assim sendo, € importante que se diga que a opg¢ao politica
da elite intelectual da FRELIMO foi respaldada por um posicionamento ideoldgico
bastante racional, o que implica, como me disse um dos meus interlocutores que
conviveu com os construtores das linhas de orientagao ideoldgica desse partido, que:
“- Alguma responsabilidade pode ser atribuida a FRELIMO, mesmo porque éramos
um conjunto de jovens, alguns com formagdo académica em ciéncias humanas, que
tinham um conhecimento profundo da dimens&o do mundo e da tenséo politica entre
os dois blocos — o capitalista e o socialista — com ciéncia que o socialismo ndo gozava

de boa saude.”



130

Nessa esteira de pensamento, n&do sO é conveniente pensar o
Samorismo como uma ideologia, mas, também, como um estilo de vida. Para Serra
(2006), Samorismo € como era quadro estruturante de simbolos e significados que
orientava as ag¢des dos individuos. Segundo o mesmo autor, podemos designa-lo
como: o conjunto de crengas, de praticas e de métodos utdpicos que se estruturou no
imaginario popular por consenso e recusa no que concerne ao falecido presidente
Samora Machel.

Pelo exposto, argumento que no Samorismo se produziu um conjunto
de culturas intermitentes, arrojadas e inconsequentes, mas o que seria das utopias se
nao tivessem um pouco de arrojamento e inconsequéncia? Devemos ser arrojados
para entender a construgdo do “homem novo” por parte da FRELIMO e suas
respectivas consequéncias ontoldgicas, na medida em que esse processo se da a
partir de uma matriz de renovacgao cultural carismatica, acompanhada com a ideia de
engajamento coletivo de todos os mogambicanos, enquanto cidadaos apartados de
suas crengas, cosmologias e preceitos culturais étnicos. Disseminava-se muito a ideia
segundo a qual, para se construir o homem novo, o sujeito que se pensa cidadao de
uma nacéo, se devia matar a tribo — o slogan “matar a tribo” para construir a nagao
fazia parte do discurso do dia.

O “homem novo”, na 6tica de Borges (2001), é aquele que com a
mente descolonizada se compromete em assimilar, a partir de uma metafisica
ocidental, conhecimentos politicos, cientificos, técnicos e culturais. Porém, tais
conhecimentos se sustentariam numa consciéncia socialista que coloca o trabalho
(sobretudo o trabalho manual) no centro do progresso humano. Cabago (2007), em
outro diapasao néao tao distante de Borges, frisa que o “homem novo”, enquanto utopia
positivista do que a FRELIMO entendia como moderno, também foi construido pelas
experiéncias da guerra de guerrilha que a FRELIMO desencadeou contra o regime
colonial portugués e seus agentes.

(...) na organizacdo do movimento nacionalista, com a implicita
desestruturagcdo das principais referéncias tradicionais (ritos,
simbolos, relacbes de parentesco, hierarquia linhageira, eftc...),
representaria uma ocasido rara para que a multiplicidade de
experiéncias de que os militantes eram portadores se reorganizassem,
através da pratica e da educacéo cientifica, nos valores nacionalistas,
nos rituais militares, nos simbolos patridticos, nas relacbes
interpessoais, nos rituais militares, nos simbolos patridticos, nas
relagbes interpessoais de solidariedade e camaradagem, na
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hierarquia e organizacdo que a guerra impunha. (CABACO, 2007,
p.410).

Implicitamente, no pensamento de ambos os autores se percebe que
a construgcéo do “homem novo” implicava a construgdo de uma biopolitica para gestar
e controlar esses novos corpos libertados do jugo colonial. Assim sendo, a FRELIMO
criou condi¢des para que outros agentes socializadores responsaveis pela construgao
social de corpos outros, dimensionados a partir de uma matriz étnica, desvanecessem
num periodo curto de tempo. Os mestres e as matronas responsaveis pelos ritos de
iniciacdo, por perpetuarem uma tradicdo que no entender da FRELIMO reproduzia
desigualdades entre homens e mulheres, foram combatidos como empecilhos ao
progresso rumo a modernidade cartesiana.

Um exame minucioso sobre a retérica construida para sustentar a
biopolitica da FRELIMO — o homem novo — mostra que para que esta ganhasse
eficacia simbdlica no cotidiano das pessoas, englobou-se a ideia de um sujeito movido
por uma cultura de trabalho e identidade nacional, o discurso de combate ao inimigo
interno — aqueles que mesmo estando livres da colonizacdo ainda disseminavam
formas de opressdo e desigualdade entre os homens. A nogao de inimigo interno
também representava, de um modo geral, o “imperialismo” e seus agentes (JOSSIAS,
2007). Como observa o autor, a ideia era “escangalhar” as velhas estruturas coloniais
presentes nos discursos e nas agdes dos homens. Precisava-se, na 6tica do partido
no poder, combater outra forma de colonialismo, resistente mesmo a proclamacao da
independéncia — a “mentalidade colonial”.

Nesse processo, a tradigao é vista e tida como algo procrastinado, a
ser superada pelo engajamento e cometimento politico de todos. Samora Machel, ja
em 1975, mostrava-se descontente com aquilo que designou por educagao tradicional
(MACHEL,1975, p.33-34). Para o ent&do presidente, a educacéo tradicional alienava
as massas, aproveitando-se do seu isolamento para continuar a manté-las reféns de
velhas formas de dominagdo. Nessa ordem de ideias, os ritos de iniciagao eram vistos
pelo presidente como responsaveis por incentivar os jovens a continuar com ideias
velhas, roubando-lhes a iniciativa e a criagao. Fora isso, os ritos de iniciagdo tinham
um carater mais nocivo: Impediam que as mulheres se afirmassem como seres
autdbnomos em relacdo aos homens, perpetuando a ideia de que estas deviam ser

educadas para servir aos homens. Samora Machel via na educagédo tradicional um
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empecilho para a construgdo do “homem novo” e um retrocesso no combate a
exploragao do homem pelo homem.

O engragado, como observam alguns dos meus interlocutores, é que
o combate a tradigdo era assumido de dia pelos dirigentes dos partidos e pelas
autoridades locais perante uma plateia vasta e em locais publicos. A noite, os mesmos
dirigentes que durante o dia insultavam e vilipendiavam tais rituais, levavam as filhas
para serem educadas pelas wanalombos.

De um modo geral, o projeto de construgcdo de um “homem novo”
representava uma possibilidade real de edificar uma nagao a partir de uma “lavagem
cerebral” de homens e mulheres, para que estes desarraigassem todos os elos que
os prendiam a hierarquias existentes nas comunidades, tragos étnicos, preceitos e
praticas culturais que traduzissem peculiaridades comunitarias de grupos especificos
(MATSINHE, 2005; CABACO, 2007; JOSSIAS, 2007). O homem novo, tal e qual fora
concebido pela FRELIMO, era o movido pela ciéncia e pela vontade de modernizar,
por meio dela, o seu cosmo circundante. Num combate desenfreado, a tradicdo e a
“quinquilharia” colonial, os ritos de iniciacdo e seus praticantes, foram combatidos e
disciplinados de modo exemplar, para mostrar aos populares que tais costumes que
os prendiam a tradi¢ao seriam rechagados impiedosamente.

Uma particular atengao foi dada a mulher nesse processo todo. A ideia
que se tinha era que esta representava o garante da reproducdo social. Samora
Machel, na primeira conferéncia da Organizagdo da Mulher Mogambicana (OMM), a
4 de margo de 1973, adotando uma postura paternalista e sexista, a que exalta a
necessidade da protecdo da mulher pelo homem, por esta primeira ser o sexo fragil,
discursou longamente sobre o papel da mulher na revolugdo nacionalista
mogambicana e na construgao do emergente Estado mogambicano.

“...) Trés tarefas decisivas recaem sobre as camaradas do nosso
viveiro. Formar a nova geragéo, criar nas criangas a mentalidade nova que lhes
permitira serem auténticos continuadores da revolugdo. Ensinar os alunos, para que,
assumindo a nossa linha, dominem a ciéncia e se tornem agentes transformadores da
sociedade. Transformar as esposas dos militantes em militantes ativas, elas proprias,
em auténticas mées da revolugdo. A estas nossas camaradas, que hoje aqui nos
acolhem para realizarmos a nossa Conferéncia, enderecamos as nossas calorosas
saudacgées, conscientes como estamos do seu importante papel de educadoras.

Podemos com orgulho dizer que esta Conferéncia é uma grande vitoria. Vitoria contra



133

0 obscurantismo e tradicbes que condenam a mulher a passividade, vitoria contra a
sociedade exploradora que escraviza a mulher. Vitoria da revolugdo, que liberta os
explorados e oprimidos, liberta a iniciativa das massas. Mas as vitorias também se
constroem e se alimentam do sangue e sacrificio. Muitas mulheres, muitos homens,
aqui deveriam estar hoje conosco. Elas e eles, que pelo combate contra o inimigo,
pelo combate interno realizado, criaram as condi¢cbes politicas, morais € mesmo
fisicas, para que nos reunissemos aqui. (...). Existem pessoas no nosso seio, a
organizagdo esta consciente disso, que acham que devemos consagrar todos 0s
nossos esforgos a luta contra o colonialismo, que a tarefa da emancipagcdo da mulher
neste quadro é secundaria, pois leva-nos a um desperdicio das nossas forgas.
Acrescentam ainda que a situagdo em que vivemos, com escassez de escolas, com
poucas mulheres instruidas, com as mulheres apegadas a tradigdo, ndo nos fornece
as bases de partida para uma ac¢do consequente; por isSoO importa aguardar a
independéncia, a constru¢cdo duma base econdomica, social e educacional sdlida para
desencadear a batalha. Outros dizem ainda, interpretando tendenciosamente o0s
Estatutos, que é necessario respeitar certas particularidades tradicionais locais, que
ndo as podemos combater nesta fase, pois arriscamo-nos a perder o apoio das
massas. Esses perguntam entdo: qual a necessidade, neste momento, de emancipar
a mulher, quando a maioria esmagadora das mulheres é indiferente ao assunto? No
fim de contas, concluem, a emancipagdo é artificial, é imposta pela FRELIMO as
mulheres. (...) A OMM que se constitui surge na estrutura da FRELIMO como um novo
brago da nossa Revolugédo que deve atingir as largas massas das mulheres que até
agora se conservaram a margem do processo de transformagdo que tem lugar na
nossa Péatria. E a OMM que deve trazer para a luta pela emancipacdo da mulher e
para a luta revolucionaria nacional os milhées de mulheres do nosso pais. A nossa
luta ndo é uma luta isolada. O combate da Mulher Mogcambicana, o combate do Povo
mogambicano, é uma parte integrante da frente mundial da luta contra o colonialismo
e imperialismo, contra a exploragdo do homem pelo homem, pela constru¢do duma
ordem social popular (...).

O discurso de Samora mostra uma preocupacao evidente com o papel
da mulher na revolu¢do. No entanto, apesar de exortar uma emancipagdo da mulher
em todos os quadrantes da sociedade, é preciso compreender o que, nesse periodo,

a FRELIMO entendia como emancipacao da mulher.
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Isabel Casimiro (2005) levanta algumas pistas instigantes e, a partir
delas, podemos depreender que mesmo existindo vontade politica por parte de alguns
dirigentes da FRELIMO, a mesma encontrava constrangimentos de ordem moral e
material que impediam que fosse tomada e entendida na sua plenitude. A propria
génese da formagéao do partido em questdo mostra como essa preocupagao, bastante
sensivel, levantava uma série de discussdes e interpretacdes distintas, e por vezes
conflitantes, entre seus membros. A preocupacdo de boa parte dos camaradas,
expressdo costumeira usada pelos militantes da FRELIMO para designar os
companheiros alinhados ideologicamente com o discurso oficial do partido, era que as
mulheres ndo confundissem, conforme as palavras de uma camarada interlocutora
minha, liberdade com libertinagem. “- Ndo queriamos no partido que as mulheres
pensassem que a revolugdo lhes dava o direito de usar o seu corpo como homens.
Beber de qualquer maneira ou se comportarem mal.” (Esperanga, 53 anos, ex-
deputada da bancada da FRELIMO.)

A preocupacgao com o corpo da mulher estava no cerne da agenda
politica da FRELIMO, principalmente porque as camaradas faziam questdo de se
colocar também como protagonistas da guerra de libertagdo colonial, a despeito do
que os camaradas diziam nos bastidores, reduzindo-as a meras coadjuvantes no
processo revolucionario. E nesse contexto que a OMM se destaca, por incentivar as
mulheres a participarem ativamente do jogo politico — tornando-as responsaveis por
reclamarem os seus lugares de sujeitos historicos. No entanto, quase sempre, as
decisdes das mulheres na OMM tinham que ter um aval de um camarada do bureau
central da FRELIMO (ISAACMAN; STEPHEN, 1980).

Com efeito, como observa Pinho (2015), a emancipagao da mulher
que a FRELIMO defendia ndo implicava uma simetria mecanica nas relacbes de
género. Se observarmos a pluralidade étnica que sustentava o bureau politico da
FRELIMO, compreendemos facilmente a dificuldade de se materializar os discursos
que sustentavam uma emancipag¢ao feminina aos moldes das revolugdes marxistas
ao redor do mundo. Havia no seio do partido mulheres de grupos étnicos que
defendiam, sustentadas pelas ontologias disseminadas nos ritos de iniciagéo
feminina, que mulheres e homens reclamavam protagonismos diferentes em seus
grupos étnicos e na sociedade como um todo.

Arnfred (2011) mostra como algumas camaradas defendiam que os

ritos de iniciagao feminina, tomados como praticas culturais étnicas que reproduziam,
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entre tantas outras coisas, certo saber flertar com o corpo, erotizando-o de modo a
usa-lo como instancia mediadora das vontades femininas e dos desejos masculinos,
deviam perdurar, independentemente do projeto politico dos camaradas.

Algumas das mulheres que viveram durante esse periodo historico
sao peremptorias em afirmar que existiam no seio do partido visbes contrastantes em
relagdo a questao da manutencgao da tradicdo em oposi¢ao as utopias modernizantes.
Sobre esse aspecto, Margarida, umas das interlocutoras que se predispds a discutir
comigo o papel da mulher na revolugdo nacionalista mogambicana, disse-me,
confessando-se, que: “- Era inevitavel que a tradigdo continuasse viva, ninguém queria
deixar de ser Sena, Ndau, Maconde ou outra coisa qualquer para ser apenas mais um
cidaddo mogambicano. Todos os camaradas com quem conversava, mesmo 0S que
estavam em cargos de lideranga, tinham conhecimento disso. Uma coisa era falar alto
e bom som para todos ouvir. Outra coisa era agir fora do que se aprendeu na familia
e no grupo étnico. Ninguém esquece a mae porque alguém pediu que assim o fizesse.
E no6s, mulheres, que fomos para os ritos de iniciagdo sabiamos da importancia que
tinham os ritos de iniciagdo para educagéo das mais novas.”

Varias sdo as camaradas que contam que existia uma espécie de
consenso dentro do partido que se baseava na ideia: fagca o que os lideres dizem para
fazer e ndo o que eles fazem - uma vez que muitos dos lideres ndo sustentavam no
dia a dia o que diziam. E, segundo essas mesmas interlocutoras, o assédio moral e
fisico a que muitas mulheres estavam sujeitadas, principalmente por circularem nos
mesmos espacgos que muitos lideres do partido, mostrava que o discurso proferido
pelos lideres do alto do palanque, sobre emancipacdo da mulher e seu papel na
revolucao, era demasiado performativo e por vezes soava como falso, conforme me
disse uma interlocutora. “- Nunca consegui compreender o que era aquela coisa de
chamar-nos de companheiras de batalha, companheiras de trincheiras, educadoras
dos novos revolucionarios se de noite, de dia ou de tarde, bastasse terem uma brecha,
os lideres nos chamavam para deitar em suas camas”.

Algumas interlocutoras contaram-me que as liderangas do partido
viviam numa espécie de amnésia seletiva, que era visivel pela forma como protegiam
uns - fazendo vista grossa ao que acontecia dentro de determinados grupos étnicos,
e pela forma como puniam outros militantes do partido e os demais cidadaos comuns.
Ora, nao era novidade que existia no partido visdes reducionistas sobre o papel da

mulher dentro do partido e na revolugdo. Como observa Casimiro (2005, p.61), se
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olharmos para a génese de formagéo do partido podemos constatar que havia uma
forte oposi¢cdo interna na criagdo do Destacamento Feminino (DF), surgido por
sugestdo das camaradas em 1965.

Tal oposicdo se deveu ao fato de tanto os homens quanto as
mulheres do partido acharem que estas ultimas estavam despreparadas para
aguentar o treino intensivo dos guerrilheiros para pegar em armas; por encara-las
como amantes, esposas, maes; por medo de que engravidassem no campo de treino
ou no campo de batalha. Mas, também, porque se as aceitassem como pares
perderiam o seu poder tutelar sobre elas. Porém, nem todas as mulheres se
colocavam como vitimas nesse “teatro” montado por alguns dirigentes da FRELIMO,
gue assumiam em publico respeitar as camaradas e que compreendiam a magnitude
da importancia da emancipacgao da mulher, porém, longe do olhar publico, se despiam
de suas mascaras e das utopias partidarias, despojando-as de sua dignidade,
oprimindo suas companheiras de trincheiras, assediando-as moral e sexualmente.

Algumas mulheres contaram-me que tiraram proveito da situagao
para garantir uma mobilidade ascendente dentro do partido. Através do flerte com
alguns dirigentes conseguiram ocupar cargos de chefia, ou, na qualidade de suas
amantes, sugeriam - em jeito de opinido, quase sempre tomada em consideragao por

aqueles - algumas decisbes politicas que as envolviam.

Eu namorava um dirigente grande no partido, ele era casado, mas eu
gostava muito dele e ele de mim. Sempre que namorassemos, eu
perguntava-lhe: pai, por que vocés querem acabar com oS ritos de
iniciagdo se o que mais gostas em mim aprendi la? Ele se ria. Eu dizia,
deixa la isso, ndo vai mudar em nada o rumo da revolugdo. Ele me
colocou como alguém na OMM. E nés entendiamos que isso era uma
coisa que se dizia, mas no fundo ninguém tinha como combater a
tradigéo.

(Celena, 53 anos, ex-combatente.)

Contudo, apesar de ter apontado dissonancias entre o discurso e a
acao dos construtores das utopias modernizantes da FRELIMO, preciso ressalvar
que, em varios momentos, tais culturas intermitentes tiveram um papel nefasto as
comunidades e aos grupos étnicos que preservavam a tradi¢do a todo custo.

Sobre esse aspecto, Alfane (1995, p.75) lembra-nos que, num
passado recente, alguns ancidos foram presos porque tinham submetido rapazes do

distrito de Muecate, situado na provincia de Nampula, regido norte de Mogambique,
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aos ritos de iniciagdo. Segundo o mesmo autor, a OMM, aps6s insucessos
consecutivos no combate aos ritos de iniciagado feminina, achou conveniente permitir
que tais rituais acontecessem sob sua supervisdo. Isso ocorreu entre as décadas de
1980 a 1992. Durante esse periodo, em reunides com a populagdo, a OMM expunha
em detalhes 0 que acontecia nos ritos. A imposi¢cao de culturas intermitentes as
comunidades praticantes dos ritos de iniciagdo feminina por parte da FRELIMO e da
OMM fez com que a circulagao da informacgao sobre os conteudos dos ritos fosse cada
vez mais restrita.

Alguns estudiosos das causas do surgimento da guerra civil em
Mogambique apontam que o combate desenfreando a tradicdo fez com que alguns
grupos étnicos mogambicanos apoiassem a RENAMO na luta contra a FRELIMO.
Hanlon (1984) rechaga tal argumento e aponta a impulsdo da guerra civil
mogambicana como tendo origem num patrocinio imperialista a RENAMO. No
entanto, Geffray (1990) diz que tal justificativa retira uma parcela de culpa a FRELIMO,
na medida em que este partido despojou do poder liderangas tradicionais e étnicas e
nao permitiu que preceitos e praticas culturais fossem celebrados. Sem sombra de
duvida, a ideia do “homem novo” foi a que mais agugou querelas entre etnias e
semeou o odio entre pessoas de diferentes regides do pais. Muitas comunidades e
seus lideres sentiram-se colocados a margem da histéria, o que fez com que estes
apoiassem a RENAMO, na esperanca de se tornarem sujeitos historicos e forgas

sociais ativas.
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2.3.1 O Multipartidarismo e a ajuda internacional

Os acordos gerais de paz de Roma, 1992, inauguram uma nova fase
no cenario politico mogambicano, trazendo novo alento ao cenario triste e desolador
deixado pela longa guerra civil de mais de 15 anos de perda de vidas inocentes.
Nessa nova fase surge o multipartidarismo, a abertura de mercado e a
descentralizacdo da economia mocambicana. Essas transformacdes politicas,
econdmicas e sociais em Mogambique ja haviam sido exigidas e delineadas como
condicdo crucial para que o pais entrasse nas Instituicdes de Bretton Woods — Fundo
Monetario Internacional (FMI) e o Banco Mundial (BM). Lembremos que essa guinada
do socialismo para o capitalismo nao se deu de forma facil. Foi um processo longo de
negociagdes, cedéncias e até ameacgas a soberania do pais.

Foi no multipartidarismo que as ONGs e as agéncias multilaterais de
desenvolvimento do sistema da Organizacao das Nag¢des Unidas (ONU), passaram a
ter um papel importante no fornecimento de servigos basicos as populacbes mais
vulneraveis. Contudo, importa salientar que ja existiam algumas ONGs internacionais
atuando em Mogambique antes do multipartidarismo. Essa atuagéo era resultante dos
consecutivos insucessos de programas econdmicos, mas também decorrente da crise
gerada pelas catastrofes naturais e a guerra civil, que deixavam Mogambique numa
situacao de pobreza extrema. De qualquer modo, essas nao foram as unicas causas
maiores motivadoras da ida das ONGs internacionais para Mogambique. Matsinhe
(2005) mostra-nos que a epidemia do Acquired Immunodeficiency Syndrome/
Sindrome da Imunodeficiéncia Adquirida (HIV/SIDA) também impeliu varios
interlocutores e agentes que atuavam no campo da saude a irem para o pais,
sobretudo na segunda metade da década de 1980. Dentro de um quadro cadtico de
incertezas e desconhecimento profundo da realidade social, muitas ONGS e agéncias
de desenvolvimento pretendiam dar conta da epidemia que se alastrava mais nos
paises vizinhos que em Mogambique.

Em julho de 1991, o parlamento mogambicano aprovou a lei das
associagdes. Essa lei fornece o substrato juridico para que a proliferagdo das ONGs
fosse respaldada por uma garantia legal. Van Yes (2002) mostra como a evolugao
das ONGs em Mocambique é merecedora de uma analise profunda, de modo que se

entenda que tipo de economia moral as sustentam. O autor mostra-nos, citando a
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publicagdo do Diretério das ONGs em Mogambique (2001), que apesar de a lei das
associacbes ter sido aprovada somente em 1991, no ano de 2001 existiam em
Mocambique mais de 600 ONGs, das quais 465 nacionais e 145 internacionais. Ainda
de acordo com o autor, muitas das ONGs nacionais, se ndo quase todas, sao
dependentes de fundos externos, doagdes das ONGs internacionais e das Agéncias
Multilaterais de Desenvolvimento.

2.3.2 0 que de importante esses dados nos dizem?

Mocambique é um pais dependente da ajuda externa. Essa ajuda,
como observa Castel-Branco (2007), é multidimensional, estrutural e dinamica.
Concordo plenamente com o autor. Também concordo quando o autor sugere que
para se compreender o porqué ainda dessa dependéncia deve-se fazer uma leitura
que equacione os interesses e os conflitos entre os doadores, o Estado receptor e os
grupos sociais de interesse, listando as possibilidades de escolha da(s) politica(s)
econdmica(s).

Ha mais de duas décadas que Mocgambique se deixa estar
dependente da ajuda externa, a tal ponto que as instituigdes do Bretton Woods tém
um papel estruturante no desenho da politica econdmica nacional. O FMI
praticamente dita as regras tanto sobre as politicas e gestdo monetaria quanto sobre
as finangas publicas (MACAMO, 2006; TIBANA, 2005). O mesmo se observa em

relacdo ao BM que, segundo Castel-Branco:

(...) introduziu um sistema de empréstimos baseado no desempenho.
Este sistema encoraja paises receptores a competirem entre si para
se tornarem elegiveis para empréstimos adicionais. A competicao
ocorre em torno do cumprimento de um conjunto de critérios politicos
e de gestdo econdmica consistentes com a perspectiva do BM sobre
0 que é uma politica econdmica sad e um bom ambiente de negdcios
(...) (CASTEL-BRANCO, 2011 p.19).

A propria nogao de ajuda, em que se coloca de forma assimétrica, em
planos e posigdes distintas, paises doadores e paises receptores, ja tem
comosubstrato da diferenciacdo um Jocus de enunciagdo dos interlocutores
intervenientes no processo de concessdes e cedéncias bastante hierarquizado, o que
tende a ter um custo elevado para paises mais pobres (vide Hanlon, (1996);
MACAMO, 2005).
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E isso se manifesta muito em relacdo as ONGs e toda a retdrica por
elas apresentadas, que se sustenta em torno da caridade. Van Yes (2002), citando
Y. ADAM & H. COIMBRA (1997), expde como essa justificativa, baseada na caridade
e na ideia de ajuda aos menos favorecidos, se mostra indcua para o publico alvo, uma
vez que boa parte das ONGs, em vez de se situarem em regides onde esse publico
habita — regies pobres e sem recursos, se instalam em centros urbanos, em regides
onde ha abundancia de recursos e, quase sempre, cercadas de servicos basicos —
saude, transporte e seguranca.

O caso de Mocambique nao é diferente. Boa parte das ONGs esta
situada na cidade de Maputo, capital politica e econbmica de Mocambique. No
entanto, é preciso que se diga que algumas dessas tém representacdes provinciais e
distritais. Nas provincias, normalmente deslocam parte do seu staff de Maputo,
complementado por mao de obra local. Nos distritos, sdo representadas por
Organizagbes Comunitarias de Base (OCB), unidades com relativa autonomia
administrativa, concebidas pelos nativos para responder as demandas sociais locais.

Se formos analisar a génese de formagao de parte significativa das
ONGs nacionais mogambicanas constataremos, como observa Van Yes (2002), que
muitas delas surgiram como iniciativa individual de determinadas pessoas com capital
politico, intelectual e académico, algumas das quais ligadas ao poder politico,
conforme me disse um interlocutor, explicando o surgimento de sua consciéncia

cidada com relacao a preocupagao com os despossuidos:

Na altura um amigo meu que trabalhava com o0s cooperantes
(cidadéos estrangeiros que, nos primeiras décadas da independéncia,
vinham ajudar, ou melhor, cooperar no desenvolvimento econémico e
social de Mogcambique), pediu que eu o ajudasse com algumas coisas
que ele ndo consequia fazer. Falava fluentemente inglés e alguns
cooperantes que trabalhavam com ele precisavam de um intérprete.
Eu aceitei e sabia que eles pagavam muito bem. Depois, quando
comegaram a surgir muitas ONGs, esses mesmos cooperantes
sugeriram que abrissemos a nossa. Queriamos ajudar 0 hosSso povo
e precisavamos de emprego. Unimos o util ao agradavel.

(Antdnio, 42 anos, responsavel por uma ONGSs)

Conversando com alguns outros interlocutores compreendi que o seu
envolvimento com o trabalho humanitario, via ONGs, também se deveu as
experiéncias socialistas das aldeias comunais, dos grupos dinamizadores, das células

do partido FRELIMO nos bairros. Essa experiéncia de trabalhar em cooperacéo, uns
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com os outros, facilitou a que muitos se unissem como um coletivo em nome de um
bem comum. Mas, também ha narrativas que mostram que houve um aproveitamento
politico do advento da razdo humanitaria em Mocambique, razdo essa denominada
por Fassin e Rechtman (2011)3% como império do trauma, fazendo alusdo a economia
moral centrada na figura do traumatico, agente mobilizador de uma teia significativa e
complexa de lagos politicos, afetivos e econdmicos, envolvendo uma série de
instituigdes, interlocutores e agentes que se mobilizam para dar conta do seu
sofrimento. Conforme se pode perceber das palavras de alguns dos meus

interlocutores:

Eu estava sem emprego, e como meu pai foi combatente vi que devia
aproveitar seu home e usa-lo para sair da situacdo em que estava.
Soube de alguns filhos de combatentes que as mamas da OMM
tinham contatos em muitas ONGs e foi assim que fui trabalhar numa.
Muitos camaradas que estavam numa situagcao financeiramente
desconfortavel também se aproveitaram dessa explosdo das ONGs.
Obviamente, queriamos ajudar as pessoas. E foram essas pessoas
sofridas que deram vida aos nossos projetos humanitarios.

(Célio, 43 anos, responsavel pelo RH de uma ONG.)

As ONGs precisavam de pessoas que tinham cultura de trabalho
eformagado. E muitos dos camaradas preenchiam esses requisitos.
Também, na minha opinido, era necessario trabalhar com
interlocutores que tinham uma circulacdo e acesso ao partido no
poder. N&o obstante, pode-se também dizer que, houve um
aproveitamento politico da questdo, na medida em que muitos desses
interlocutores, tendo ligagbes com o partido no poder, vendiam a
agenda oficial do partido como questées do bem coletivo, sobretudo
com a questdo das criangas que perderam pais, irméaos, irméos e até
membros (bragos e pernas) com a guerra civil.

(Virgilio, 45 anos, consultor de género e direitos humanos de uma
ONG mogambicana.)

Alguns dos pontos levantados pelas narrativas dos interlocutores
acima mencionados sao bastante esclarecedores acerca do conflito de interesses que
nortearam, e ainda hoje norteiam, a existéncia das ONGs em Mogambique.  Varias
sao as narrativas que mostram como relagdes politicas, interesses econémicos e

economias morais sustentadas na ideia do traumatico alicercaram as linhas mestras

35 Na obra “O império do traumatismo: investigagdo sobre a condigdo da vitima”, os autores Fassin e
Rechtman (2011) mostram que o advento do humanitarismo, alicergado na figura do traumatico,
constréi, na atualidade, um conjunto de discursos, sentidos, significados e praticas sociais como uma
nova gramatica moral sobre o mal-estar do mesmo entendido, percebido como a “vitima” da condigao
contemporanea de existéncia.
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da atuacao das ONGs no pais, conforme me disse uma interlocutora sueca, contando
que o importante € que sabiam que os mogambicanos e as mogambicanas acabavam
de sair de uma situagao traumatica, guerra civil, fome e a crescente epidemia do
HIV/SIDA. Enfim, uma situacdo cadtica e horrivel. Mesmo ndo sabendo por onde
comegar, estavam cientes que deviam agir rapidamente para aliviar o sofrimento do
povo.

Concluindo a justificativa da atuagdo das ONGs nacionais e
estrangeiras, a interlocutora declarou: “- E certo que precisamos melhorar a nossa
atuacdo. Muitas das coisas que pensavamos serem as opg¢oes mais acertadas foram
escolhas erradas. Mas quando se quer ajudar, por vezes nos guiamos apenas pela
necessidade de acabar com o sofrimento do proximo. E na altura em que chegamos
aqui, pouco conhecimento da realidade social tinhamos, mas viamos muita gente
sofrida e traumatizada.”

Ora, no periodo em que muitas ONGs internacionais se instalaram em
Mocambique havia um desconhecimento profundo da realidade social. Esse
desconhecimento era evidente na forma como as cosmologias, ontologias e saberes
nativos eram totalmente descartados na constru¢cao das linhas mestras de atuacao
das ONGs. O conteudo programatico de varios projetos e planos de desenvolvimento
de programas que visavam diminuir, combater ou erradicar o sofrimento social dos
despossuidos pouco contemplava o que o nativo tinha como necessidades prioritarias
a serem resolvidas em suas vidas. Nao é por acaso que a tese de doutorado de
Cristiano Matsinhe (2005), de forma provocativa e instigante, tem como titulo “Tabula
Rasa”, aludindo a forma como se deu a atuagdo das Agéncias Multilaterais de
Desenvolvimento e das ONGs no combate a epidemia da SIDA em Mocgambique.

Sobre essa atuacdo, o autor conclui dizendo que:

Os diferentes grupos populacionais que povoam Mog¢ambique tem
potencialidades diferenciadas de apropriagdo e domesticagcdao do
pensamento e das mensagens homogenizantes veiculadas nas
politicas e estratégias de luta contra a SIDA que, insistentemente,
esquivam-se ao didlogo com essas percepcdes e representacoes,
como se assumissem, tacitamente, que estamos diante de uma tabula
rasa, na qual se pode inscrever e prescrever condutas,
comportamentos, valores morais, enfim “docilizar os corpos” num
sistema maniqueista de supressdo da diversidade e da
individualidade, como, alias, outrora foi proposto fazer-se, no tempo
colonial e no ambito da promocdo do avanco do dito socialismo
cientifico (MATSINHE, 2005,p.2009).



143

Para se ter uma dimensao mais holistica da atuagcdo das ONGs em
Mocgambique € necessario que se revise alguns dados sociodemograficos, sobretudo
0s que mostram a evolugédo e dindmica de alguns indicadores sobre escolaridade.
Por exemplo, fazendo uma analise comparativa entre os censos populacionais de
1997 e o de 2007 — cingindo-os a realidade da educagao formal na cidade de Maputo,
olhando para a distribuicao percentual da populacédo de 15 anos e mais de idade por
nivel educacional concluido, notamos que os dados revelam uma melhoria continua
no nivel educacional atingido pela populagéo, pois, em 1997, parte majoritaria da
populagao de Maputo Cidade tinha como nivel mais alto concluido o Ensino Primario,
ao passo que em 2007 o nivel percentual de populagcdo com o nivel secundario
completo era quase similar ao dos que possuem o ensino primario. Houve, portanto,
decréscimo acentuado da percentagem dos que completaram o ensino primario e uma
subida consideravel do numero de pessoas com nivel secundario concluido. Olhando
também para o aumento da percentagem de pessoas que concluiram o ensino
superior, pode-se notar que a proporcao de pessoas sem nenhum nivel educacional
também diminuiu consideravelmente. Em 1997, cerca de 37% da populagdo de 15
anos e mais nado tinham nivel algum concluido, mas, em 2007, estavam nessa
situacao cerca de um quarto da populagao dessa faixa etaria.

Portanto, apesar dos dados permitirem estabelecer varias ilagdes
sobre escolarizagdo em Mogcambique, uso-os para mostrar que durante a irradiacao
das ONGs, sobretudo pelos diferentes cantos da cidade de Maputo, a oferta de mao
de obra qualificada era muito diminuta, quase irriséria. As primeiras pessoas a
trabalharem nas ONGs eram pessoas com capital politico e intelectual diferenciado
dos demais cidadaos. Muitos acabavam de sair das universidades; de lecionar nas
escolas secundarias; poucos eram bilingues ou poliglotas. Porém, é necessario
salientar que boa parte destes era a “fina nata” intelectual da cidade de Maputo,
educada a pensar a partir e sobre a metafisica ocidental. Com efeito, muitos desses
sujeitos ndo eram iguais ao comum cidadao. Muitos também se colocavam no lugar
do “sujeito suposto saber”. E faziam questado de pouco dialogar com esse outro.

Esses nativos diferenciados, educados dentro dos padrdes ocidentais
ou em algo similar, desempenharam o papel privilegiado de intérpretes das culturas
locais. Muitas dessas agéncias fomentavam a pratica de produ¢ao de conhecimento

socioldgico e antropoldgico nas comunidades periféricas mogambicanas. Porém, n&o
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sO procuravam apenas conhecer a “cultura” dessas comunidades como também
pretendiam diagnostica-las e arranjar solugbes pontuais para aspectos que se
consideravam nocivos aos Direitos Humanos.

Pela escassez de expertise socioldgica e antropoldgica, varios
cientistas de outras areas viram-se cooptados pelas ONGs para produzir
conhecimento etnografico ou teorias homogeneizantes sobre os nativos
mogambicanos. Boa parte desses estudos produzidos também contribuiu para a
construgéo e reificacdo de culturas intermitentes. A ideia era conhecer o nativo para
melhora-lo — se acreditava que se podia fazer upgrade da cultura do nativo,
oferecendo-lhe elementos mais civilizados de complexos civilizatérios superiores. A
questao principal era suprir a diferenga, dando a possibilidade de regeneragcéao de
alguns preceitos e praticas culturais aparentemente irracionais, como é caso dos ritos
de iniciagao feminina, que acentuavam as assimetrias de género, na 6tica das ONGs

que financiavam tais estudos.

Eu sou formado em histéria, mas produzi muitos estudos etnograficos
sobre varias populagbes mogambicanas. Nao me orgulho disso, ndo
sabia muito bem como estabelecer empatia com o meu objeto. Mas
fiz, ndo necessariamente porque sabia o que estava a fazer, mas
porque ndo tinha como negar, fiz a minha carreira como pesquisador
estudando pessoas sem entender bem o0s quadros teodricos que
sustentavam o que dizia. Alias, até entendia, mas ndo com a
profundidade necessaria. Por exemplo, mesmos sabendo que existia
alguma coisa que falava positivamente dos ritos de iniciagdo, me via
sem possibilidade alguma de néo os retratar de forma Vvil.

(José, pesquisador e consultor sénior em género e sexualidade de
varias ONGs em Mogambique.)

O carro e a casa que tenho foram comprados pelo trabalho que fiz nas
ONGs. Hoje sou referéncia na minha area, alias, formei em uma area
diferente, mas quando vi a procura por um tipo especifico de expertise,
fui atras e me formei nessa area. Hoje viajo o mundo compartilhando
essas minhas experiéncias e a minha circulagao nas ONGs é enorme.
Hoje, a minha assinatura em uma pesquisa vale muito dinheiro, posso-
te dizer que academicamente ndo sou tao conhecido, mas dentro das
ONGs eu sou o cara.

(Sulemane, consultor em varias ONGs em Mogambique.)

O interessante nas narrativas desses e de outros tantos interlocutores
com quem dialoguei e troquei experiéncias sobre pesquisas € que, mesmo
reconhecendo suas trajetérias como pesquisadores trabalhando para as ONGS, na

qualidade de consultores, ha uma nitida separagao entre conhecimento produzido na
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academia e conhecimento feito sob encomenda das ONGs. Para muitos desses
interlocutores, trabalhar como consultor implica ser um pesquisador eclético e pronto
a compreender quais as prioridades das agendas das ONGs. A questao principal néo
€ produzir conhecimento, de modo que se possa entender melhor a realidade social,
mas, sim, para que se reifiquem ideias ja estabelecidas sobre o comportamento
cultural do nativo — essencializar € a ténica principal desses estudos.

Tive conhecimento de um antropélogo que trabalhava como professor
universitario em uma universidade publica conceituada na cidade de Maputo que, pela
sua qualidade unica, foi contratado para fazer uma consultoria sobre criangas orfas e
vulneraveis (COVs) para uma ONG internacional bastante conhecida. Mas ninguém
Ihe havia dito que a ONG nao queria “profundidade” no estudo. Foi fazer o trabalho de
campo e, ao regressar, fez um relatério extenso, contando tudo o que viu e sentiu. O
glossario usado, bastante caro a linguagem que os antropdlogos falam, antropolonés,
colocava com cuidado significados e sentidos produzidos na relagdo de alteridade
entre pesquisador e seus sujeitos pesquisados. Contou para todos os amigos que
havia feito um trabalho incrivel e muito coerente com a sua linhagem tedrica, ndo
sentia um peso de consciéncia por ndo ter traido seus principios éticos.

No dia da apresentagéao do relatorio preliminar, acreditando que fosse
ser aplaudido pela forma muito coesa com que apresentava seus argumentos, foi
criticado por ter sido demasiadamente rigoroso no seu academicismo, soé
compreensivel entre pares seus. Um dos pontos que levantou muita controvérsia foi
que dos termos de referéncia feitos pelo contratante constava que o estudo devia
mostrar como a poligamia dos homens colocava as mulheres em uma condi¢do de
nao sujeitos histéricos em suas comunidades, na medida em que as tornavam
dependentes e subalternas enquanto membros de grupos étnicos dominados por
discursos e praticas falocéntricas. E tal dependéncia se devia ao fato delas estarem
umbilicalmente ligadas ao status que o marido “poligamico” ocupava na hierarquia
comunitaria.

Levando a sério seus dados, como bom antropdlogo que era, mostrou
qgue poligamia (em Mogambique, existe uma nogao errdbnea e bastante funesta de que
este termo se refere ao estado dos homens que tém mais de um cbnjunge, jamais faz
referéncia que serve tanto para designar o estado do homem ou da mulher com mais
de um cdOnjuge), mas, sim, de poliginia (termo usado em antropologia para se referir

ao estado do homem com mais de um cdénjuge). E que em determinados momentos
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as mulheres também praticavam a poliandria (termo usado em antropologia para
descrever o estado de uma mulher casada simultaneamente com varios homens).
Disseram-me as pessoas que 0 conhecem que nunca mais prestou servico de
consultoria para ONG alguma em Mogambique e além-fronteiras.

Essa questdo é profunda para compreender como sao definidas as
tematicas, o glossario, os quadros teoricos e as agendas de pesquisa em
Mocambique. Boa parte dos estudos e dos estudiosos depende das consultorias
encomendadas pelas ONGs e por algumas agéncias multilaterais de
desenvolvimento. As préprias ONGs nacionais mogambicanas sao extremamente
dependentes das ONGs internacionais e, por vezes, isso torna a situagao tao caricata
que muitas das ONGs nacionais, para se manterem ativas, sdo obrigadas a serem

ecléticas, como observa Van Eys,

(...) em parte a diversidade das actividades é uma opgédo das ONGs
nacionais, ela é também o resultado da necessidade de obter fundos
para a realizagao de qualquer projecto. E os fundos vém das agéncias
internacionais e ONGs estrangeiras. Estas tém as suas proprias
agendas e prioridades, frequentemente induzidas por assuntos e
questdes que “vendem” nos seus paises de origem. Pois, os doadores
dependem, por sua vez, do seu publico que deve ser convencido da
necessidade de continuar a disponibilizar, directamente ou através dos
impostos, somas importantes para a ajuda ao desenvolvimento.
Assim, assiste-se a situagdes por vezes caricatas. Por exemplo, uma
jovem organizacao de técnicos agro-pecuarios que pretendem prestar
servicos nessa area aos camponeses, de repente entra num projecto
de educacao civica para as eleigdes. Ou 0 caso duma organizacao ja
bem estabelecida, vocacionada para o desenvolvimento da mulher
rural, que passa a organizar seminarios de capacitagdo das ONGs
com sede na capital do pais. Tudo porque sao as prioridades dos que
tém a carteira com o dinheiro na mao (VAN EYS, 2002, p.150).

Sao inumeros os exemplos que podem ser usados para mostrar a
imposicao de agendas das ONGs e agéncias multilaterais de desenvolvimento em
programas de desenvolvimento em Mogambique e na construgédo da relevancia de
determinados estudos, sobretudo nas linhas financiadas de pesquisas, que mostram
quais os modismos intelectuais e académicos constroem consensos e verdades em
Mocambique. A problematica de género, atualmente, talvez seja o mostruario perfeito
do engajamento da criatividade investigativa e do “voluntarismo” académico de boa

parte dos pesquisadores mogcambicanos, conforme depreendi da forma sarcastica
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como uma pesquisadora mogambicana falava da prioridade de patrocinio que gozam
os estudos que versem sobre alguma questao de género.

Vi criangas morrerem quando fui estudar desnutricdo e os fatores
culturais dela. Aquilo me deixou bastante desconfortante. Chorei,
acordei, chorei de novo e vi que era privilegiada. Conhecia pessoas de
algumas ONGs. Fui atras delas, sabes o que me perguntaram? Se néo
podiam fazer um recorte de género nisso que dizia?! Queriam eles que
eu dissesse que criangas do sexo feminino morrem mais do que do
sexo masculino? Queriam que eu dissesse o qué? Sou mulher, sei da
importancia de falarmos sobre a forma como foi construida a nossa
‘subalternidade’. Mas nem tudo é machismo, sexismo ou dominagao
masculina.

(Joelma, pesquisadora na area de satde.)

Afirmei, linhas acima, que ja havia no seio da FRELIMO, sobretudo no
periodo péds-independéncia, uma preocupagao com a situagdo da mulher
mogambicana, reconhecidas as injusticas que estas vinham sofrendo ao longo da
histéria, a de ndo serem consideradas sujeitos historicos. Mas, também disse que nao
havia um consenso claro sobre essa questdo. Atualmente, avaliando as diferentes
dimensdes da vida social, politica e econdmica mogambicana, podemos notar, sem
empreendermos muito esfor¢o, que, como me disse uma interlocutora: “- Género ¢ a
questdo do momento.”

O Estado mogambicano adotou a plataforma de Beijing e é signatario
de outras declaragdes concernentes a Igualdade de Género e Promogao do Estatuto
da Mulher (com dimenséao internacional e continental). Nos Planos de Ac¢éao para
Reducéao da Pobreza Absoluta (PARPA | e Il) o governo de Mogambique tem prestado
atencéo especial as mulheres e criangas, por achar que estas se encontram numa
situagao fragil e delicada, agudizada pelas condi¢gdes econdmicas e pelo aparato
sociocultural que as cerceiam. Em auxilio ao governo de Mogambique, muitas
agéncias multilaterais de desenvolvimento, organizagdes da sociedade civil e ONGs
nacionais e internacionais tém prestado apoio em termos materiais e imateriais,
fornecendo-lhe as condi¢gdes necessarias para implementar os acordos ratificados e
deslocando quadros e técnicos capacitados de paises ocidentais para monitorar e
coordenar projetos em Mogambique - desenhando e financiando-os.

A UNICEF, no relatorio de avaliagdo de impacto do PARPA Il (2006-

2009), apesar de apontar melhorias significativas no combate das assimetrias de
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género, mostra que no que tange ao empoderamento das mulheres o governo néo

registrava avangos significativos. Sobre esse aspecto, o relatério informa que:

[...] O indice de Desenvolvimento ajustado ao Género (IDG) — o qual
reflete o nivel de desigualdade entre homens e mulheres — melhorou
de 0.3 em 2003 para 0.4 em 2008, no entanto, ainda se encontra muito
abaixo e longe de alcancar a igualdade do género no desenvolvimento
humano (UNICEF, 2009, p.4).

Qutro relatério sobre IDG, produzido pelo Instituto Nacional de
Estatisticas de Mogambique (INE), em 2011, traz uma conclusdo muito similar.
Lembro que o IDG é uma medida composta que mede a realizagdo média nas trés
dimensdes basicas captadas no indice do desenvolvimento humano — uma vida longa
e saudavel, conhecimento e um nivel de vida digno — ajustado para refletir as
desigualdades entre homens e mulheres. O relatério robustece as conclusdes da
avaliagao do relatério feito pela UNICEF, ao reforcar que os resultados confirmam a
existéncia ainda de disparidades entre mulheres e homens na realizagdo média das
dimensdes do desenvolvimento humano, com maior destaque para as provincias das
regides centro e norte. Ainda de acordo com o documento, nessas provincias, embora
o IDG tenha evoluido substancialmente entre 1997 e 2011, o fosso entre as
realizagdes de desenvolvimento humano das mulheres e dos homens é maior que o
das restantes provincias.

Tais constatacoes feitas pela UNICEF e pelo INE sao partilhadas por
outras agéncias multilaterais de desenvolvimento, por ONGs e por algumas
instituicdes da sociedade civil mogambicana. Esses dados estatisticos reforcam as
conclusdes de alguns estudos qualitativos — ha muito por fazer para que se tenha
paridade de género em Mogambique. Existe uma demanda enorme por estudos de
cunho sociolégico e antropoldogico que mostrem como sistemas normativos e
ontoldgicos produzidos pelas comunidades (pela populagdo mogambicana, sobretudo
as de regides periféricas) estruturam papéis sociais com base em hierarquias de
género, subalternizando a mulher. Especificamente sobre os ritos de iniciacdo
feminina, discursos académicos inflamados surgem em desabono dos mesmos. De
acordo com Blanco e Domingos (2008), as raparigas durante a menarca, devidamente
autorizadas pelos pais, sdo encaminhadas ao Unyago, no sentido de aprender a como
cuidar do seu corpo, aprender sobre os significados e as potencialidades do corpo

feminino. Ainda de acordo com as autoras, os discursos produzidos pelos
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responsaveis pela iniciagado procuram transmitir valores e modelos que explicam e
perpetuam a hierarquia existente na comunidade (mais velhos sobre os mais novos e
dos homens sobre as mulheres). Com efeito, para as autoras citadas, os ritos de
iniciacdo nao favorecem a que a rapariga se desvencilhe das estruturas sociais de
dominagdo masculina que a impossibilitam de reestruturar, renegociar e (re)significar,
fora do modelo que perpetua a hierarquia existente na comunidade, o seu cosmo
circundante.

Atualmente, assiste-se a radiagao de discursos e teorias de género
com énfase na dominagdo masculina, logo, na existéncia de um patriarcado como
algo universal, para outros campos de producdo de saberes. A estudante da Escola
Secundaria de Nampula, Edna Mavila, de 18 anos, conquistou o maior prémio literario
(ano de 2013) para estudantes com o0 12.° ano concluido em Mogambique. Edna narra
a sua histéria, conta como depois de ser submetida, aos 14 anos de idade, aos ritos
de iniciagdo, seu pai a obrigou a casar-se. Edna conta que foi obrigada a abandonar
a escola por que seus familiares ja a consideravam uma mulher e ndo mais uma
menina. Edna diz que fala de sua histdria e a de mais mulheres que, como ela, foram
obrigadas a desistir de seus projetos para seguirem os projetos coletivos que as
comunidades impdem violentamente as mulheres.

A partir do exposto, pode-se depreender com alguma cautela que
existe uma visdo, de certa maneira muito disseminada e debatida no campo
académico, politico e militante, segundo a qual muitos dos preceitos e praticas
culturais (incluindo os ritos de iniciagdo feminina) estruturantes na definigdo do ser-
no-mundo nos diferentes grupos étnicos reforcam as desigualdades e assimetrias
entre os géneros, minando, desse modo, o esfor¢o empreendido pelo governo, pelas
agéncias multilaterais de desenvolvimento, pelas ONGs e pela sociedade civil, na luta
pelos direitos da mulher e 0 empoderamento desta em Mogambique.

Arnfred (2011) mostra, a partir de sua trajetoria como mulher,
feminista e socialista, antes da chegada em Mogambique como cooperante, no
principio da década de 1980, que o feminismo tal e qual ela o conhecia no ocidente
era fundado na “crenca” da dominagao masculina como universal. Em Mogambique,
Arnfred trabalhou como soci6éloga na OMM, junto a outras mulheres que discutiam
problemas das mulheres mocambicanas. O choque cultural foi profundo, mas bastante
transformador, fazendo com que a autora repensasse algumas categorias fundantes

e ontologizantes do feminismo ocidental. Uma das questbes que mais atencgéo
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despertou nela foi o fato de as mulheres, dentro de uma fase crucial no processo de
construgéo da nagao, oporem-se ao discurso oficial e valorizarem os ritos de iniciagéo
como algo salutar e a servir de exemplo para o empoderamento das mulheres,
afirmando que tal pratica cultural permitia a construcdo de um mundo mais
participativo, no qual elas estariam a produzir posturas e maneiras de agir diferentes,
mas n&o subalternas as dos homens.

A autora questionou o seu lugar de “sujeito suposto saber”, do mesmo
modo que algumas das minhas interlocutoras feministas também se questionaram,
levantado duvidas iguais as colocadas por Oyeronké Oyéwumi (2004) na
desconstru¢do dos discursos mais hegemoénicos e essencialistas sobre género: Por
que género? Em que medida uma analise de género revela ou oculta outras formas
de opressao? As situacdes de quais mulheres sdo bem teorizadas pelos estudos
feministas? E de que grupos de mulheres em particular? Até que ponto isso facilita os
desejos das mulheres e seu desejo de entender-se mais claramente?

Por me faltar a experiéncia vivida das mulheres, fago outras questdes
ligadas a importancia das ontologias que regem o cotidiano das mulheres de
comunidades praticantes dos ritos de iniciagdo feminina. Sera que os corpos-pessoas
nos permitem falar de género apenas a partir do questionamento do patriarcado como
instancia definidora de papéis sociais? Como falar de género a partir de uma
universalizagdo da dominagcdo masculina quando a gestdo dos corpos-pessoas,
principalmente os corpos das mulheres, é de responsabilidade de todas as mulheres
iniciadas do grupo étnico? Como tratar o desprezo e a desconsideragao sofridos pelas

“mulheres” nas maos de mulheres iniciadas?

2.3.3 O lugar das “mulheres” nas narrativas transversais
dominantes

Sentados num café-bar badalado da cidade de Maputo encontravam-
se dois turistas noruegueses, um homem e uma mulher (fiquei a saber mais tarde que
eram formados em antropologia), a comentar das peripécias, experiéncias e angustias
vividas na sua aventura pelo interior de Mogcambique — em localidades, vilas e aldeias
bastante remotas dos grandes centros urbanos. Entrei no café para reunir-me com

alguns velhos amigos, jogar conversa fora e falar da vida que podiamos ter tido se
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tivéessemos feito escolhas melhores. Um amigo, bom de conversa, aproximou-se do
casal e invadiu seu espaco, fazendo-se amigo em curto espagco de tempo. Havia
passado uma hora quando o vi levantar a mao e sinalizar para mim, convidando-me a
participar daquela tertulia entre companheiros. Assim o fiz.

“- Estamos a falar sobre Mogambique, mas nao dessa parte que todos
gostam de falar e de ver! — Disse-me esse amigo, antecipando o teor da conversa.
Chamei-te porque eles sdo antropologos e gostariam de trocar algumas impressées
contigo sobre o que viram.

- Sim, tudo bem, que assim sejal — me fiz de simpatico, sorri. Mas
achei bastante estranho que quisessem conversar apenas comigo, antropologo, sobre
0 que viram e experienciaram, sendo que na minha roda de amigos havia sociélogos,
geodgrafos, historiadores e outros cientistas sociais que, provavelmente, seriam mais
uteis que eu (tenho tido o desprivilegio de participar de conversas de café com
antropologos e, quase sempre, tais conversas tém servido para exaltar algumas
linhagens antropoldgicas em detrimento de outras. Nesse sentido, me parece mais
interessante conversar com outros cientistas sociais e me inteirar das revolugbes
paradigmaticas que vém acontecendo em seus campos).

- Olha para estas fotos, gostariamos que nos dissesse o que sentes
— pediu-me gentilmente a moga. Assim o fiz, mas pedi que me explicasse o contexto
da foto, sob pena de externar sentimentos distantes de suas expectativas. Contou-me
que aquela foto que via fazia parte de um conjunto de fotos - organizadas em albuns
tematicos: género, poder, direitos humanos, entre outros topicos que lhes eram
analiticamente relevantes para organizar e categorizar relagbes sociais — que
contavam um pouco da histéria das populagbes de lugares remotos dos centros
urbanos. Lugares esses que, segundo suas palavras: O Estado esqueceu.”

Nas imagens que me foram mostradas, compostas na sua maioria por
mulheres e criangas, envolvidas e presentes em contextos de pobreza extrema, os
sorrisos estampados em seus rostos destacavam-se, ofuscando tudo. E disse-me o
moc¢o do casal:

“ Olha para essas mulheres e criangas a sorrir para a pobreza, a sorrir
para o esquecimento e a sortir para os homens que as subordinam. E uma licdo de
vida, é um gritar pela ajuda. E isso que quero mostrar em Noruega. Temos que ajuda-
las a continuar a resistir. A resistir ao patriarcado e as suas velhas tradigcbes que

conferem aos homens e mulheres lugares de fala desiguais.”
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Ouvindo-o, lembrei-me das aulas de Achutti — Fotoetnografia. Pensei
comigo mesmo: Antropdlogos a usar imagens fotograficas como recurso estilistico,
visual, metodolégico, analitico e tedrico para construir narrativas sobre seus outros é
interessante porque permite que seu publico leitor vislumbre esse outro através
daquela lente que o captou em um momento unico, enquanto realidade subjetiva —
criada pelo fotografo que também a objetivou, permitindo que leituras outras sobre
esse mesmo objeto fossem possiveis, trazendo percepg¢des outras (BONI;
MORESCHI, 2007). Porém, nas mesmas aulas, Achutti, e n6s mesmos, tinha como
algo bastante claro (uma espécie de consenso gerado no embate de ideias no interior
da sala de aulas) que, em momento algum, usar imagens para enaltecer uma
realidade pré-concebida era fazer fotoetnografia ou antropologia outra qualquer.

Me parece que esses viajantes se esqueceram que num passado
recente, em etnologia e antropologia, o outro, construido através das imagens
estereotipadas presentes nos relatos dos viajantes e navegantes europeus, foi a forga
motriz de um modelo paradigmatico de conhecimento eurocéntrico que obliterou
possibilidades de agenciamento de formas de conhecimentos orientais e sulistas
(COSSA, 2014). Fora isso, me parece que um uso politico indevido das imagens
desse outro da sociedade acarreta que se pondere uma série de consideragoes
juridicas sobre o direito autoral do uso da imagem de outrem, principalmente quando
esta pode manter fixas fronteiras identitarias, estabelecidas no ambito da alteridade
entre pesquisador e seus sujeitos pesquisados, que de algum modo retroalimentam
visdes exoticas sobre esse outro (ROCHA et. al.,2009, p.274).

Vendo aquelas fotografias e inteirando-me da inteng&o dos fotografos,
lembrei-me porque gosto tanto da primeira frase do livro “Tristes tropicos”, de Lévi-
Strauss (1995): Odeio as viagens e o0s exploradores. As imagens fotograficas que vira
nao me proporcionavam ler, do modo que eles liam, as relagcdes de género nessas
localidades. Por isso achei pertinente me questionar o porqué dessa leitura, na qual
mulheres e criangas sorridentes revelavam resisténcia ao patriarcado e o abandono
pelo Estado.

Essa valorizacdo da estética da periferia, aquela que valoriza a
configuragdo das relagdes do e no espago periférico’®, tende a homogeneizar as

% Entendo esse espaco como sendo “[...] aquele espaco que ndo se identifica com o espaco
metropolitano” (DE OLIVEIRA, 1998 p.37). No caso de Mogambique, esses espagos encontram
correlato nas cidades capitais e suas areas ao redor de pedra e cal.
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histérias, os dilemas e os contextos culturais de mulheres distintas a uma unica figura
— a “mulher”. Esta figura emerge como uma categoria diferenciada e supervalorizada
as demais mulheres inseridas em seus contextos.

Estudos feitos nos ultimos anos no pais realcam a nogao de uma
“feminizagdo da pobreza”. Isto é, na contagem de pobreza, 63% dos agregados
familiares chefiados por mulheres versus 52% dos agregados chefiados por homens
sdo pobres (CMI 2010). De acordo com o INQUERITO SOBRE ORCAMENTO
FAMILIAR (IOF) 2014-15, a grande maioria das mulheres chefes de agregados
familiares (76,3%) € camponesa, enquanto entre os homens a propor¢do de
camponeses € de 55,9%. As provincias de Gaza e Inhambane sao as que possuem
numeros elevados de mulheres chefe de agregados familiares, o que ¢€ justificado pelo
alto nivel de migragdo masculina para a vizinha Africa do Sul.

Os agregados chefiados por homens gastam, em média, 27,1% mais
dos seus rendimentos do que os chefiados por mulheres, sendo a despesa com saude
a unica excegdo, onde os agregados chefiados por mulheres gastam
significativamente mais que os chefiados por homens (IOF 2015). O maior gasto dos
agregados familiares chefiados por homens pode-se explicar por varios factores, por
exemplo muitas das mulheres chefes dos agregados familiares sao solteiras (viuva,
separada/divorciada) contrariamente aos agregados chefiados por homens, que
podem, portanto, contar com uma renda dupla (da esposa). Adicionalmente, tendo em
conta que as mulheres sao menos escolarizadas que os homens (o nivel de despesa
aumenta com a taxa de escolarizagdo) e que a maioria das camponesas tem baixo
nivel de produtividade agricola (também proporcional ao nivel de escolaridade e ao
valor do investimento/ despesas), também explica-se porque em Mogambique fala-se
de feminizacao da pobreza®’.

Essa valorizagao, operada e possibilitada por uma alianga de campos
diversos de produgcdo de conhecimento, informagcées e de escolhas sociais
implantadas, como anteriormente havia dito no texto, cria um norte, um fio condutor,
uma espécie de figura a quem seguir — a “mulher” — como sujeito por tutelar, tanto
pelo Estado, como pelos seus parceiros de desenvolvimento.

A verdade € que ao findar o ano de 2012, as mulheres e as raparigas

continuam a ser as mais pobres, as que tém menos acesso a educacao, as que nao

87 Crianga e agao social de Mogambique. Em tal relatério, sobre o perfil de género em Mogambique, se
faz um conjunto de observagdes pertinentes sobre fatores econémicos,
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estdo igualmente representadas nos cargos de tomada de decisdo a todos os niveis,
as que sofrem mais com as doengas, nomeadamente o SIDA, a ponto de se falar em
feminizacao do SIDA, as que sdo mais martirizadas com a violéncia doméstica, as que
sdo utilizadas como escudo de guerra nos multiplos conflitos armados através da
violagdo, das migragdes forcadas, as que povoam em maior numero os campos de
refugiados.

A nossa lista poderia continuar. Porque, apesar dos muitos avangos,
apesar dos direitos humanos das mulheres serem hoje parte da agenda politica
internacional, devido a caminhada dos movimentos feministas a partir dos anos 50 do
século XX, apesar dos instrumentos internacionais de defesa dos direitos humanos
das mulheres aprovados e ratificados pela maior parte dos paises do mundo, incluindo
Mogambique, apesar das politicas publicas, nds mulheres continuamos a ser o 2°
sexo, como bem referiu Simone de Beauvoir em 1949 (CASIMIRO, 2012, p.2).

Essas narrativas, que simplificam e reduzem as diferengas entre as
mulheres, tendem a usar o plural — mulheres — referindo-se que elas séo de regides e
de culturas mogambicanas distintas —, para designar o singular, mulher, como sendo
uma categoria analitica indiferenciada, que permite compreender um sujeito uno
oprimido em constante luta contra opressdo (quase sempre tida como opresséo
masculina).

De um modo geral, as relacbes de género em Mogambique sao
caracterizadas pela posicao subordinada das mulheres. Quer as comunidades
patrilineares quer as matrilineares assentam em formas de controlo social que
priorizam o colectivo em detrimento do individual. Neste tipo de organizagao social as
mulheres tém papéis claramente definidos com base nas relagbes de género que as
colocam numa posi¢do subordinada, ao mesmo tempo que as definem como
detentoras da tradigdo e conservadoras da cultura. Consequentemente, a autonomia
e a emancipagdo das mulheres sdo muitas vezes vistas como algo que parece
ameacar o amago da estrutura tradicional (SARMENTO, 2011, p.4).

E para reforcar essas semelhancas entre as mulheres,
independentemente das diferengas ontoldgicas entre elas, recorre-se ao uso de
estatisticas para validar as observacoes e ilagoes feitas por cientistas sociais. Como
se fosse possivel reduzir as enormes diferengas culturais, cosmoldgicas e sociais

entre as mulheres a uma amostra “representativa”.
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Apesar da mulher constituir a maioria da populacdo mogcambicana,
representando 52,3% em relagcédo a populagéo total (INE, 2007) e desempenhar um
papel fundamental na manutencao e desenvolvimento da familia e da sociedade, ela
€ a habitual vitima de violéncia perpetrada habitualmente pelos homens. As vitimas
mostram-se relutantes a apresentar queixas juntos dos 6rgdos competentes por
vergonha, receio e possuir sentimento de lealdade familiar (PNUD, 2003). Para além
da violéncia, a mulher é também vitima de muitos outros males socio-culturais e
econdmicos, tais como a pobreza absoluta e o analfabetismo, como resultado do
desrespeito dos seus direitos e deveres pela sociedade. Na populacdo adulta a mulher
€ maioritariamente analfabeta. Segundo o INSTITUTO NACIONAL DE
ESTATISTICAS (INE), (s/d:66), a taxa de analfabetismo das mulheres esta acima de
68%, comparativamente a dos homens, que esta abaixo dos 36,7%.

No que se refere a problematica da epidemia do HIV e SIDA e de
acordo com os resultados da Ronda Epidemiologica de 2004, a mulher é a mais
infectada pelo HIV, com uma taxa de seroprevaléncia de 57%, associado, em parte
com atitudes de violéncia sexual de que ela tem sido vitima. Como consequéncia
disso, ela encontra-se sempre numa posi¢do vulneravel e de desvantagem, em
relacdo ao homem (MAC, 2008, p.5-6).

E notério, nessas narrativas que homogeneizam a mulher
mogambicana, uma estratégia discursiva transdisciplinar que busca mostrar o quao
abrangente (objeto de varias ciéncias) e convergente (mesmas ilagdes) sdo as
conclusdes a que se chegam sobre a desigualdade de género em Mogambique. E s&o
inumeros os cientistas sociais que abusam da estatistica para afirmar, com convicgéo,

suas certezas sobre a desigualdade de género no pais.

Pega qualquer estudo feito, quer seja pelo governo ou pelas agéncias
multilaterais de desenvolvimento, quer seja encomendado pelas
ONGs ou por iniciativa individual, o que encontramos, facilmente, é a
mesma leitura, mesmos dados. O que nos dizem? Que a situacdo da
mulher em Mocambique é alarmante. E ndo adianta que se faga um
estudo etnogréfico para dizer o contrario. Por mais bom que seja esse
estudo, sempre alude uma situagao ou realidade residual.

(Julieta, 33 anos, pesquisadora social.)

N&o sou adverso ao uso das estatisticas em antropologia, alias, em
qualquer outra area. Acredito num projeto interdisciplinar onde antropologia,

estatisticas e disciplinas cientificas distintas abordem, de forma contigua,
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complementar e concomitantemente, o mesmo objeto, de modo que se possa oferecer
uma leitura mais complexa deste, como é o caso da relagao interdisciplinar entre
antropologia médica e epidemiologia (SEVALHO; CASTIEL, 1998).

O que me parece estranho é que cientistas sociais, sobretudo
antropologos, abram mao do potencial heuristico (inventar o outro, (re)conhecendo-
se nele) da etnografia, da subjetividade a ela inerente, para tomar como irrefutavel os
dados produzidos pelas estatisticas, conforme me disse uma interlocutora: “ Ja deu
para ver que todas nos precisamos nos unir, de modo a tentar reverter as estatisticas
sobre a violéncia contra as mulheres, as desigualdades de género. Os dados
estatisticos ndo mentem.”

As narrativas produzidas pelos dados estatisticos, pelo discurso
militante das feministas mogambicanas e por boa parte dos cientistas sociais do pais
tendem a trazer a tona uma mulher despida de qualquer forma de agenciamento
feminino. Nelas, essa mulher ndo tem histéria alguma para além da violéncia
domeéstica contra ela perpetrada cotidianamente. Também nao tem importancia na
vida econémica de sua comunidade ou de seu grupo étnico, na medida em que é
retratada como economicamente dependente.

Mesmo em casos em que se verifica a sua presenga no campo politico
(o campo do poder decisorio), seu protagonismo é questionado por se achar que ela
€ uma figura coadjuvante, sempre na sombra de algum homem.

Bernardo (2014), em sua dissertacdo de mestrado em Ciéncia
Politica e Relagdes Internacionais, defendida na Universidade Nova de Lisboa,
objetivando analisar a relagdo entre o numero elevado de mulheres deputadas no
parlamento mogambicano e sua atuacao politica, de modo a estabelecer um paralelo
entre o acesso destas ao espaco politico e o lugar que a sociedade outorga a mulher
no geral (segundo a autora, seria 0 espago doméstico), traz um conjunto de dados,
reflexdes e constatagdes interessantes:

Com 39,2% de assentos na Assembleia da Republica pertencentes a
mulheres, Mogambique tem uma das percentagens mais altas de feminizagao politica
em 2009, atingindo o segundo lugar no ranking ao nivel de Africa e o nono lugar ao

nivel mundial.

[...] uma alta representacédo feminina ndo necessariamente se traduz
num maior numero de politicas que visam resolver as diversas
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questdes de género numa devida sociedade. Por outras palavras, a
representagdo feminina nas Assembleias por si s6 ndo é uma
condicao suficiente para o empoderamento feminino (BERNARDO,
2014, p.1).

Analisando um conjunto de dados, estatisticas e pensamentos de
autoras feministas mogambicanas e de outras da regido Austral da Africa, a autora
depreende que, apesar dos numeros apontarem para uma presenca feminina
expressiva no parlamento mogambicano, a sua atuacdo no campo politico ainda é
pouco expressiva, na medida em que, em Mocambique, vivem duas situagdes

paradoxais:

[...] por um lado, ocupam 39,20% das cadeiras no parlamento; por
outro, ndo nos parecem ter voz suficientemente activa na sociedade
ou incentivo a condicdo da mulher na sociedade. Ao interrogar-se, ao
nivel dos partidos, se 0 modelo de construgdo da desigualdade de
género é contestado, o presente trabalho traz um contributo
importante para nos permitir perceber o paradoxo que é destacar-se
Mocambique por ter um elevado niumero de mulheres ao nivel do
poder politico, enquanto simultaneamente se encontra, somente para
citar um exemplo, entre os 10 paises, ao nivel mundial, com maior
incidéncia do “casamento” prematuro, ao mesmo tempo esta tem um
papel importante na sociedade mogambicana: € quem cuida da casa,
das criangas e quem garante o alimento, n&do necessariamente
reconhecida por isso. O casamento prematuro € um fendmeno
habitual e de grande incidéncia. Este aspecto nos revela que existe
um tipo de discriminagao e, acima de tudo, a maneira como as familias
e as sociedades tratam as meninas (lbid., p. 12).

Com efeito, a autora chega a conclusédo que apesar de Mogambique
ser um dos paises que a nivel mundial procura assegurar a presenga da mulher no
campo politico, principalmente através de um processo de quotas (um percentual de
assentos no parlamento para mulheres), definidas por lei ou por acordos ratificados
internacional ou regionalmente, os esforcos empreendidos pelas autoridades
mogambicanas e pelos partidos politicos, concernentes a participacdo da mulher no
campo politico, acabam por ser paliativos. Argumenta assim a autora por acreditar
que em Mocambique assiste-se uma crescente feminizagdo do parlamento sem
paralelo, e, também, por achar que esse fenbmeno nao serve como termdmetro para
avaliar o lugar que a mulher ainda ocupa na sociedade mogambicana, o lugar de figura

coadjuvante quer seja social, politica e economicamente.
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Chamei Bernardo para o debate porque acho interessante a relagao
que ela faz entre campo politico (da composicdo de género no parlamento
mogambicano) e do estatuto politico da mulher mogambicana no geral.

Ora, algumas questdes Ihe devem ser feitas: Seria analiticamente
plausivel falar da existéncia da mulher mogambicana tomando essa categoria “mulher”
como natural e consensual? Nao pretendo oferecer uma resposta facil a essa questao.
Servindo-me de alguns subsidios de Butler (1990), diria que é contraproducente
qualquer exercicio politico, analitico e militante que procura efetivar direitos das
mulheres a partir da essencializagdo da identidade defendida — as ou nés mulheres,
como um construto cultural e n&o natural.

Em todo caso, como observa Butler, esse ser “mulher” também faz
alusdo a uma substancia, ndo importa que se diga que quando se fala de género
debruga-se sobre a construgdo social da diferenga entre os sexos. Pois, o0 que vejo,
tal e qual Butler aponta, é que se toma a mulher como um sujeito uno — € comum ler
ou ouvir de narrativas iguais a de Bernardo concepgdes equivocadas de mulheres
como um sujeito centrado.

As ideias defendidas por Bernardo foram antes exploradas por Osoério,
num estudo que esta autora fez sobre a participacdo das mulheres nas eleicdes de
2009 (o estudo resultou no livro “Género e Democracia: As elei¢des de 2009 em
Mocambique”). Este livro busca refletir como os partidos politicos entendem a
participacdo da mulher na politica e como estas se veem representadas e se
representam politicamente, de modo que se possa estabelecer uma comparagao entre
as altas taxas de presenca feminina no campo politico, sobretudo no parlamento, e a
representacao politica que a sociedade faz desse sujeito centrado — mulher.

No prologo da obra em questdo, Maria José Artur, uma das
pesquisadoras mais experientes em estudos de género e direitos humanos,
atualmente trabalhando na WLSA, ONG sediada em Mog¢ambique, pontua o eixo
norteador do livro:

Ao interrogar-se, ao nivel dos partidos, se o modelo de construgao da
desigualdade de género é contestado, ou reapropriado, ou transferido, a obra traz um
contributo singular e importante para nos permitir perceber o paradoxo que é destacar-
se Mogambique por ter um elevado numero de mulheres ao nivel do poder politico,
enquanto simultaneamente se encontra, para so6 citar um exemplo, entre os 10 paises,

ao nivel mundial, com maior incidéncia do “casamento” prematuro. Mas se a adesao
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dos partidos ndo obedece a principios ideoldgicos que traduzam um real compromisso
para com os direitos humanos das mulheres, entdo essas iniciativas buscam
simplesmente ganhos eleitorais imediatos, e ai estar-se-4 em presengca de um
aparente paradoxo. A resposta a esta questao ndo € nem simples nem rapida, ndo s6
porque cada partido possui logicas diferentes, mas também porque s&o diversos os
espacos e as possibilidades que as mulheres tém, no seu seio, de se afirmarem
enquanto sujeitos sexuados (OSORIO, 2009 p. 15,16).

Na obra em questdo, Osoério, fazendo uma analise do discurso dos
partidos politicos, dos respectivos manifestos eleitorais e dos seus membros
femininos e masculinos, dialogando com mais atores que Bernardo (2014), traz
algumas das constatag¢des que, em outro momento e contexto, Bernardo reforga.

Nesta pesquisa ficou evidenciada a existéncia de indicagdes que
permitem relevar elementos comuns a trés conjuntos discursivos. O primeiro conjunto
que pertence as mulheres com algum poder no seio dos partidos é reivindicativo da
igualdade na esfera politica, mantendo a diferenca, traduzida na pluralidade de
competéncias inerentes as fungdes sociais das mulheres e na manutencao do modelo
cultural que as formata como dependentes. Isto significa que a sua posi¢do de mando
no partido, coabita com o exercicio de papéis subordinados na casa. Estas mulheres
caracterizam-se como sendo grandes defensoras do modelo cultural que educa para
o “outro”, utilizando amiude a diferenga (mesmo que em desigualdade) como recurso
para aceder a postos de chefia. O lado maternal, simpatico e tolerante constitui para
este grupo armas de arremesso no combate politico: acusando os colegas homens
de discriminagdo, ou pelo contrario, afagando os egos masculinos, estas mulheres
tém rapidas e fulgurantes carreiras politicas. Um segundo conjunto discursivo, muito
mais minoritario, se tivermos em conta processos eleitorais realizados anteriormente,
transferem para o campo politico as relagdes de subordinagao estruturadas na familia.
Sao mulheres que se representam como naturalmente complementares aos parceiros
homens, distribuindo-se e percorrendo na mesma légica de subalternidade as esferas
privada e publica. Estas sdo as mulheres que, normalmente, estdo, pelo menos
aparentemente, na margem da intriga politica, acusando e denunciando, sempre que
possivel e necessario, outras mulheres. A fragilidade e a vulnerabilidade s&do recursos
a que deitam mao para se posicionarem na arena politica. Ha, por vezes, circulagao
entre estes dois conjuntos de discursos: muitas passam de um para outro, conforme

os contextos e a correlacio de forgas. O que as une € sempre a defesa, sem reservas,
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das referéncias culturais. E, finalmente, o terceiro conjunto de discursos, caracterizado
pela contestacdo da desigualdade entre mulheres e homens, que distingue como
violenta a estrutura que lhes nega direitos. Sdo mulheres que tém normalmente
histérias de vida marcadas pelo sofrimento, que vivenciaram a guerra, a violagao, a
morte dos seus préoximos, mas sdo também mulheres que estdo no poder politico
(muitas vezes nas suas margens) e que ai procuram, ha longos anos, afirmarem-se
como politicas, rejeitando todos os atributos maternais com que se pretende
configura-las (lbid., p.241/42).

Ha muito a dizer sobre esses dois textos, sobre suas constatacdes e
sobre a forma como constroem o sujeito de seus discursos — mulheres inertes e sem
agéncia. Qualquer semelhanga entre eles nao pode ser entendida como uma mera
coincidéncia fortuita entre dados e teorias, mas, sim, como mesmo corpus discursivo
de uma nova gramatica moral nos estudos de género de e em Mogambique.

Alias, diria que em tais estudos, a moral é o cerne de toda a questéo,
e quando me refiro a moral, ndo a concebo como os filésofos a fazem, como a
consciéncia da diferenca entre o bem e o0 mal, uso-a além desse propésito.

Entendo que esta deva servir para examinar, como observa Fassin
(2006): “I...] comment se constituent, dans un cadre historique et géographique donné,
ces normes et ces valeurs, ces lignes de partage entre le bien et le mal, le juste et
I'inique, la vérité et le mensonge” [Fassin, 2005b] (FASSIN, p.2006, p. 40-41).

Assim sendo, dada a sua pertinéncia para o entendimento de quais
palavras sdo constantemente aludidas nos discursos para construir a mulher como a
“vitima” de toda uma trama social que recai sobre si, a moral deve ser tomada pela
antropologia como objeto de estudo, como propbée o mesmo autor (2008), ao
argumentar que se tem assistido em Antropologia a um paradoxo com a moral; cada
vez mais crescem discussdes sobre moralidade na disciplina, assentes em debates
sobre ética em pesquisa antropologica, mas, por outro lado, tais discussdes ainda néo
permitem falar de uma antropologia moral, porque ainda se nota uma resisténcia por
parte dos antropdlogos em estudar a moral, tal e qual tém tomado a religido, o
parentesco e outros objetos de estudo como algo digno de aprofundamento analitico.

Acho bastante interessante olhar como é recorrente o uso de
algumas palavras que, por um lado, buscam mostrar a singularidade dessa condigao

de “vitima” da mulher, tornando-a um sujeito uno, mas que, por outro lado, também
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visam construi-la como uma anomia, como o vislumbre da formacéo da razio, dentro
da maquina bem oleada e coesa que € 0 seu grupo social.

Tornada uma anomia, a “mulher”, como um ser diferente das demais
mulheres, é construida como alguém que se esforga para sair da condigao de objeto
da cultura. Lembre-se que em momentos anteriores do texto eu havia dito que nos
ritos de iniciagdo ha uma distingdo entre mulheres e “mulheres”, que se baseia na
distincdo que as matronas e as iniciadas fazem entre elas, mulheres com um forte
sentido de pertenca étnica, afetivamente empaticas com as dores, os sofrimentos e
0s constrangimentos corporeos umas das outras, e as “mulheres”, as que né&o
participaram, por vontade propria ou por imperativos outros, dos ritos de iniciagcéo e
que, por conta disso, ndo tém conhecimento do alcance da ubiquidade dos seus
corpos e nao participam da provincia de relagdes empaticas entre mulheres do mesmo
grupo étnico.

No entanto, se pelas matronas e mulheres iniciadas a “mulher” é
invisibilizada e pouco exaltada, nas narrativas transversais e dominantes sobre género
em Mogambique ela € mencionada como um quase sujeito que permite vislumbrar, de
forma timida, alguma agéncia feminina, na medida em que mostra inconformismo com
a sua condicio de subordinagao.

Essa é a “mulher” exaltada nas obras das feministas mogambicanas
como uma figura impar, reveladora de resisténcia e de descenso em culturas
particulares. Se todas as outras mulheres sao referenciadas, nas entrelinhas, como
objetos, esta o € por ser singular, um quase-sujeito, um quase-agente, alguém que
tem conhecimento de sua condic&o de opressédo, mas a quem faltam ferramentas para
sair desse estado morbido, quase perene.

Nesse sentido, ela é apenas um artificio (recurso) linguistico,
metodoldgico e tedrico que evidencia a necessidade de mudanga por ela e em nome
dela, uma vez que o contexto que a envolve é demasiadamente inflexivel. Com efeito,
cabe aos(as) intelectuais que as representam em seus textos evidenciar quais as
possiveis solugdes para que essa quase-agente ganhe independéncia plena.

Finalmente, a questdo de fundo que se coloca relativamente a uma
politica que vise a igualdade de género € a necessidade de elaborar estratégias da
educacao que caracterizem em primeiro lugar, e sem tibiezas, os contextos culturais
desfavoraveis, bem como as oportunidades criadas pelas mudangas geradas pelos

processos de destradicionalizacdo e/ou retradicionalizagdo das instituicbes e dos
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agentes sociais. Em segundo lugar, é importante que os curricula e a formacéo de
professores acentuem uma abordagem de educagédo que forme cidadas e cidadaos
capazes de reconhecerem direitos e deveres e de por eles lutarem. Em terceiro lugar,
€ necessario que haja um cometimento com os compromissos assumidos pelo estado
e se elabore (e divulgue) dispositivos legais que penalizem fortemente a violéncia de
género, em todos os espagos onde ela é praticada, nomeadamente no contexto
doméstico (OSORIO; SILVA, 2007, p.).

E os intelectuais de campos e areas diversas tém feito isso muito bem
— usando-a como a matéria-prima de suas certezas indubitaveis, manifestas na ideia
segundo a qual ha necessidade urgente de: destradicionalizagdo e/ou
retradicionalizagao das instituigcoes e dos agentes sociais.

Para que tal aconteca, € preciso que ficcdes persuasivas sobre essa
“‘mulher” convengam a seu publico destinatario sobre sua existéncia e da necessidade
de a tomar como referéncia (usa-la como exemplo), pela sua capacidade de
resisténcia e por oferecer aos intelectuais um vislumbre, por mais breve que seja, de
descenso cultural. E nisso as ficgdes persuasivas tém se mostrado bastante uteis,
devido a sua capacidade de tornar legivel, relevante e pertinente os ideais morais
presentes numa dada época (refiro-me a conjuntura politica, social, moral e historica)
que compdem e performam a aura intelectual do contexto presente (STRATHERN,
2013).

E essas ficgdes persuasivas nado se verificavam apenas em
antropologia, diria que se verificavam muito menos em antropologia, pelo menos no
caso de Mogambique, onde estudos em historia social, sociologia rural, etnofilosofia
tém se servido, muito mais do que os antropdlogos (conscientes dos males causados
por mas interpretacbes do que seria dominar o contexto. E o que fazer com os
privilégios do lugar de fala do antropdlogo?), da nogéo de contexto, bem préxima da
antropologia britdnica malinowskiana, estar entre eles para ter condigdo de
representa-los (KUPER, 2001), conforme me disse um socidlogo, exaltando a
importancia do contexto na revelagao de especificidades idiossincraticas dos agentes
locais perante modelos e projetos de desenvolvimento transnacionais:“ Jamais
saberemos como eles sdo se ndo entendermos que a realidade que eles vivem é
unica. Temos que estar entre eles, como vocés antropdlogos dizem: ser um de entre
eles. O ponto é esse, tenho dito nas consultorias que fagco que, se quisermos

compreender com profundidade o outro, temos que ir la, onde ele vive, onde habita,
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para vermos, lermos e experienciarmos o que ele vive. E a etnografia é aqui chamada,
porque ndo mais pertence aos antropologos.”

Conversando com esse pesquisador me vi uma, duas, vezes
inumeras, a reler na minha mente Bronislaw Malinowski, Argonautas do pacifico
ocidental: Um relato do empreendimento e da aventura dos nativos nos arquipélagos
da Nova Guiné melanesia. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1976. E o que incomodava
bastante € que eu sabia da critica da autoridade etnografica presente na obra
(CLIFFORD, 1998, p.27). Critica esta também enaltecida por Geertz e outros autores
do que se rotulou de antropologia hermenéutica e pelos autores do também rotulado
Cultural Studies— que questionava a ideia do estar la como condigao primordial de
falar por ou em nome do nativo (ndo pretendo fazer uma histéria da disciplina nem
trazer a ribalta um debate ja superado sobre representacdo do outro e da
intertextualidade em antropologia, vide ROCHA; ECKERT, 1998; LANNA, 1999).

Achei interessante essa apropriagdo de um método e postura de ser
no e em campo por parte de outros pesquisadores e areas outras de produgao de
conhecimento, principalmente das que fazem e produzem consultoria através do fazer
etnografia ou do etnografar o universo dos seus sujeitos pesquisados (URIARTE,
2012).

Porém, o meu medo maior é que esse modismo que se verifica nessas
areas nao venha acompanhado de toda uma reflexdo sobre os usos perversos da
mesma e da autocritica operada no interior da antropologia sobre o fazer etnografo e
autoridade etnografica. Pelo que observei, li e conversei com pesquisadores diversos
de areas outras que se aprofundam em conhecer os contextos de seus sujeitos
pesquisados, ha pouco interesse em discutir as relagdes entre pesquisador e seus
interlocutores (estes ultimos, n&o raras vezes tomados como informantes ou objeto de

estudo), repensar seus lugares de fala e a finalidade do conhecimento produzido.

N&o se trata da etnografia feita pelos antropdlogos, o nosso fazer
etnogréafico é outro. E o que procura trazer o contexto dos nossos
informantes, procura mostrar como eles vivem, para que possamos
dizer, do jeito que eles dizem, algumas coisas que queremos estudar.
E mais para a valorizagéo do saber local. O que ndo implica saber com
profundidade o que eles sabem, mas de presenciar e experienciar.
(Joelma, bidloga.)
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Nao quero ser como eles sdo, também néo sei ser diferente do que
sou. Quero apenas poder falar com propriedade sobre as pessoas que
pesquiso. Para tal, tenho que estar la, obter conhecimento empirico.
(Ana, socidloga.)

Destaquei em negrito as palavras presenciar e experienciar porque
me parecem palavras que revelam a atencéo do incorporar a etnografia em outras
areas de saber para, através desta, presenciar e experienciar a vida cotidiana dos
sujeitos pesquisados. De fato, os usos e sentidos que lhe sédo dados, pelos
pesquisadores desses campos, revelam nas entrelinhas uma critica ao fazer
etnografico dos antropdlogos, porque, conforme me disse uma interlocutora: ”- Os
antropologos tém a mania de apenas ficar no que lhes foi dito e no que observaram
para trazer os dados etnograficos como a verdade unica, dita pelo nativo. A mim me
interessa os dados trabalhados pela teoria, pois a etnografia em si é vazia. Me
interessa estar la e testemunhar, para por esses dados a falar através da minha
teoria.” Essa concepgao, partilhada por pesquisadores de areas como sociologia,
ciéncias politicas, entre outras, o fazer etnografico dos antropdlogos por vezes é
despido de analise tedrica mais consistente, mais objetiva e por uma imposi¢céo da
simples descricado em relacao a teoria.

[...] Esta situagdo refere-se concretamente aos povos africanos, onde
uma parte dos estudos de antropologia cultural tem ignorado as
mudancgas sofridas no modo como as pessoas pensam e vivem. A
insisténcia na busca de uma identidade cultural particular conduz a
que as analises se restrinjam a descricao dos tragos culturais (que
permitam demonstrar a originalidade), resultando em que os sistemas
culturais se apresentem fixados no imobilismo. [...] Se os estudos
etnograficos de algum modo parecem fornecer informagdes valiosas
sobre as praticas culturais, de facto, em alguns deles constata-se a
auséncia da dimensdo social, politica e econdmica, reduz a sua
importancia, mesmo se tivermos apenas em conta o seu objetivo
descritivo. E muito insuficiente, por exemplo, estudar a cultura do
grupo makwua, identificando nela alguns tragos culturais como
permanentes e essenciais, ndo tendo em conta a pluralidade de
influéncias que sobre ele se foram exercendo e o miscigenaram
(OSORIO; MACUACUA, 2013, p.46-47).

Longe de achar que a critica € injusta para nos antropdlogos,
principalmente para os mogambicanos, acho que ela se perde porque generaliza e
essencializa o fazer etnografico. Essa critica acaba se sustentando no que critica:

tracando caracteristicas fixas e gerais ao fazer etnografico. Também parece
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esquecer que, antropologos e suas antropologias distintas, influenciados por uma
pluralidade de artificios metodologicos, teorias, ideologias e comunidades morais,
tendem a desessencializar nogbdes de cultura como fechadas, homogéneas e
autossuficientes.

Com relag&o ao nosso apego a descri¢do, diria, citando Ingold (2011),
que “antropologia ndo €& etnografia”. Este autor, resgatando a distingdo entre
antropologia e etnografia feita por Radcliffe-Brown, assume que a primeira seria um
estudo nomotético, cujo principio basilar é fazer generalizagbes aceitaveis;
estabelecer comparacbes sistematicas de realidades particulares, de modo a
encontrar nelas um quadro abrangente de principios gerais e generalizaveis. Ao passo
que a descrigao, ainda de acordo com o autor, seria um estudo ideografico, um captar
sensorial de uma realidade particular. E tal descricao se daria pelo que Kroeber, citado
pelo autor, chama de “Integragdo Descritiva” (INGOLD, 2011, p.5), aquela que
buscaria apreender o mundo tal e qual ele €, despedido de sua complexidade. Pois o
antropodlogo, tal e qual o pintor, contempla a realidade como um dado coerente, onde
as coisas e os eventos ocorrem ou tomam lugar — essa realidade esta |la para ser
descrita. Kroeber chamou isso de “nexo entre fenbmeno” — destarte, apresentar a
realidade como complexa seria desvirtua-la, através da imaginag&o do antropdlogo.

Ora, o que Ingold defende, corroborando parcialmente a visdo de
Radcliffe-Brown e opondo-se a Kroeber, & que antropologia € um estudo nomotético.
No entanto, isso ndo implica dizer que nao exista uma interdependéncia entre os
estudos nomotéticos e os ideograficos, pelo contrario, €, como afirma Ingold: “[...] a
solugdo da antropologia, para fundamentar conhecer em ser, no mundo ao invés do
gabinete, significa que qualquer estudo de seres humanos deve também ser um
estudo com eles” (INGOLD, 2011, p.15)".

Nutro alguma simpatia por essa visdo. Tal, que quando assumi na
introdugéo o alargamento do escopo da analise dos corpos ubiquos, ou da ubiquidade
dos corpos, para grupos étnicos e realidades outras além dos grupos matrilineares
que havia estudado no mestrado, o0 meu propésito era formular quadros ou principios
gerais de constituicdo desses corpos. Nesse sentido, a descrigdo que deles fago n&o
€ imediata, mas, sim, mediada por teorias antropolégicas (PEIRANO, 1995).

Dito isso, quero esclarecer que o fazer etnografico de outras areas e

de cientistas outros, ndo antropdlogos, se baseia muito numa nogdo romantica de
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trabalho de campo, junto das pessoas e ndo com as pessoas. Neste sentido, esse
fazer € para presenciar e experimentar, sem, necessariamente, se afetar com o outro.

Uma consultora em género e direitos humanos, com experiéncia
bastante relevante na area — mais de 10 anos — contou-me que buscava, bem distante
do que acontece no que lia em antropologia, se afastar, se despir de qualquer
sentimento que o campo, seus informantes (concebidos por ela como n&o sujeitos) e
cosmo circundante suscitasse. Disse-me, gabando-se de sua experiéncia em
disciplinar a emogéao e os sentimentos: “- Tu aprendes a abrir mdo dos sentimentos,
de olhar para teus informantes e te sentires mal com a pobreza e com a violéncia que
eles sofrem no dia a dia. Tens que ser profissional, sendo perdes o foco e a
objetividade. Tens que ter neutralidade axiolégica. Em todo o caso o que produzimos
€ para melhoria de vida deles.”

O argumento levantado por esta pesquisadora é bastante revelador e
vai de encontro ao que varios outros interlocutores defendem — que o pesquisador se
faca presente e viva como o outro, mas que nao se afete com a vida deste e nem com
essa condigcdo de imersao em um mundo ndo distante do seu. Para que tal seja
possivel & preciso que se tenha neutralidade axioldgica, tida como um principio
weberiano de tracar um limite moral para atividade critica da ciéncia, propondo, como
observa Raquel Weiss (2012, p.121), que o cientista social: “ndo pode emitir juizos de
valor sobre os préprios juizos de valor a que se refere”.

Ora, em Mogambique, este principio, dentro e fora da academia, é
bastante respeitado. No mundo das consultorias € deveras importante, principalmente
nas que conduzem estudos sobre questdes de saude concernentes as infecgdes
transmissiveis sexualmente (ITS). Trago ao(a) leitor(a) dois exemplos que espero que
o(a) elucidem sobre a forma como a neutralidade axiolégica é entendida e exigida em
tais estudos.

Em 2009, no término do meu curso de Licenciatura em Antropologia
pela Universidade Eduardo Mondlane (UEM), fui convidado a participar, juntamente
com o entao colega Titos Quembo, no Departamento de Antropologia e Arqueologia
(DAA) da instituigdo, de uma pesquisa sobre causas da infertilidade feminina em
Mogcambique. Nas inumeras entrevistas que fiz, nos inumeros encontros etnografados,
uma personagem me tocou emocional, intelectual e moralmente de forma profunda.

Doravante a chamarei por Marisa.
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Marisa era uma mulher dos seus 32 anos de idade, sofrida, com uma
histéria de vida singularmente angustiante. Contou-me que acabava de se separar do
seu terceiro marido porque nao fazia filhos (expressdo colocada em negrito para
salientar que é uma categoria émica usada pela interlocutora. Tal expressao diz
respeito a sua condigdo de nao poder procriar). Disse-me: “- Sou estéril, ndo tenho
vida dentro de mim.” E por ela ndo poder gerar vida dentro de si, homem algum queria
se casar com ela. Entao, boa parte de sua vida adulta foi ser, conforme suas palavras:
“‘uma mulher boa para transar, sem preocupag¢ao de se engravidar’. Também me
contou que, por conta disso, fora estuprada por alguns familiares bastante proximos,
que se sentiam autorizados a toca-la sem medo que alguém descobrisse 0 que haviam
feito.

Conheci Marisa na Associacdo Mulher, Lei e Desenvolvimento
(MULEIDE), quando buscava conversar com as pessoas que la trabalhavam sobre
casos de mulheres que, por ndo fazerem filhos (por serem inférteis ou consideradas
inférteis), se divorciavam de seus esposos. Apontaram-me o caso da Marisa como
emblematico, representativo de uma “mulher” resistente, persistente e, também, como
mostruario de lugar feminino de resisténcia a opressdo masculina.

Fui me envolvendo na historia da Marisa, abri espaco para que ela
entrasse na minha vida, até que, ao comentar sobre a situagéo dela com o meu grupo
de estudo, ouvi que a relacdo nao era saudavel, que eu devia manter a tal da
neutralidade axiolégica para conseguir etnografar melhor o contexto de violéncia do
qual Marisa fazia parte. No entanto, me foi pedido que ndo a abandonasse. Devia
encaminha-la para profissionais qualificados (psicologos, advogados e médicos) que
saberiam lidar melhor com a situacao.

Em outro momento, 2012, fui convidado para ser um dos supervisores
locais de uma pesquisa que ocorreria em trés locais diferentes, Maputo, Beira e
Nampula, nas trés capitais provinciais mais relevantes de Mogambique. Fiquei como
0 supervisor da pesquisa em Maputo. A fase preliminar da pesquisa foi de formagao
dos supervisores, inquiridores e agentes comunitarios (estes eram as pessoas que
representavam e conheciam o grupo alvo do estudo).

Tratava-se de estudo encomendado por uma universidade
estadunidense. Com o mesmo pretendia-se conhecer o comportamento sexual de

homens que fazem sexo com homens (HSH) — direi apenas isso porque assinei um



168

termo de confidencialidade que ndao me permite partilhar dados sobre a pesquisa e
nem me debrugar com profundidade sobre seu alcance.

O que quero salientar € que durante a formacdo, fase esta de
testagem dos instrumentos de recolha de dados, de definigdo do consentimento
informado e das equipes de trabalho, o exemplo que nos era dado sobre neutralidade
axiolégica é bastante revelador do tipo de postura que se espera de um pesquisador
em Mocambique, sobretudo em pesquisas na area de saude. Disse-nos o formador:
“- Gostaria de cita-los um exemplo feliz de uma pesquisa bem feita na area de saude.
José (nome ficticio), um pesquisador que constantemente trabalha conosco, foi fazer
trabalho de campo comigo. E quando entrevistdvamos uma mulher, ela comegou a
chorar, chorava e nada a continha. Até que José teve uma ideia brilhante, pediu que
ela se calasse, dizendo: mama, se continuar a chorar ndo vou ter como colher esses
dados e como estes dados s&o importantes para lhe ajudar, também n&o vou lhe puder
ajudar. Disse-nos, orgulhando-se da postura de José, e isso que esperamos de VOcés,
que compreendam que tem que se distanciar emotivamente de seus informantes para
colher com objetividade e rigor seus dados.”

Importa acrescentar ainda que durante a formacdo para essa
pesquisa e para tantas outras da mesma area das quais participei, alguns membros
do Comité Institucional de Bioética do Instituto Nacional de Saude (INS), estavam
envolvidos para assegurar que aspectos éticos em pesquisa na area da saude com
seres humanos fossem rigorosamente observados. E enquanto liamos repetidas
vezes o consentimento informado, os formadores pediam que simulassemos
situacdes reais, de modo que tivessem uma nocédo do quao distante emotivamente
estariamos dos nossos informantes. Quanto mais frios e invasivos fossemos, mais
aptos a trabalhar na pesquisa estavamos.

A ténica presente nesse entendimento de neutralidade axiolégica n&o
se encontra somente em pesquisas feitas no ambito de consultoria. Lendo alguns dos
trabalhos de final de curso da Licenciatura em Antropologia (ndo vou cita-los e nem
aos autores, para nao me indispor com os meus pares em Mogambique), percebi que
era lugar comum citar, num capitulo ou num subtitulo de um capitulo inerente, a
metodologia adotada para realizagdo do trabalho de campo, que, apesar de se
trabalhar com algo que era familiar, fez o pesquisador questao de se apartar de tal

familiaridade para compreender com profundidade seu objeto de estudo.
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Ndo me cabe julgar antropologos e antropologias que desenham
férmulas e tracam limites ao trabalho de campo. Quero apenas frisar que, tal trabalho,
€ construido a partir de uma textura complexa de relagdes entre varios atores; destas,
talvez a mais importante € a que se verifica entre o pesquisador e o pesquisado, que
permutam constantemente de lugar, ambos relativizando suas certezas. Mesmo em
casos em que, aparentemente, estudamos o familiar, tendemos a descobrir que tal
familiaridade é um conhecimento superficial e estereotipado daquela rotina (VELHO,
1977). Mas também diria que o trabalho de campo é, em parte, determinado pelas
escolhas afetivas de determinadas linhagens antropologicas em detrimento de outras
e pelas estratégias de escrita etnografica (GEERTZ, 2000; CLIFORD, 1998): Para
guem escrevemos? Quem faz parte da nossa comunidade académica? Que dialogos
estabelecemos com os nossos pares? Quem precisa ser convencido da “qualidade”
da nossa imersdo etnografica no contexto do outro? Concluo dizendo que a
subjetividade é imanente ao fazer etnografico, somos sempre parte do que estudamos
(FONSECA, 1999).

Portanto, essa visdo romantica, positivista e bastante presuncosa de
um fazer cientifico objetivo e neutral, no geral, e de um fazer etnografico em particular,
reina no ethos intelectual e académico mogambicano. Nessa visao acredita-se que o
pesquisador, com o rigor e objetividade a que se presta sua ciéncia, bem estabelecida
e estabilizada, apreendera o real tal e qual ele &, sem Ihe imprimir caracteristicas
externas advindas de suas paixdes, de seus julgamentos e afetos, pois apenas cabe-
Ihe encontrar o “nexo entre fendmeno”.

Feita a ressalva, diria que também em antropologia feita dentro dos
muros académicos em Mogambique, o entendimento de neutralidade axiologica é
bastante préximo ao que se verifica no fazer etnografico extramuros.

E bastante comum em Mogambique, porque ha pouco financiamento
de pesquisa, sobretudo a académica, que professores universitarios fagcam,
paralelamente ao trabalho de docente, carreiras de pesquisadores fomentadas em
pesquisas aplicadas, financiadas como consultorias por agéncias multilaterais de
desenvolvimento, pela sociedade civil e até mesmo pelo Estado. E bastante deficitario
o fomento em pesquisa académica feito pelo Estado.

Uma das instituicdes, alias, a instituicao responsavel por proporcionar
condi¢des materiais, infraestruturais e garantir que haja uma distribuicdo simétrica de

recursos € o Ministério de Ciéncia e Tecnologia, Ensino Superior e Técnico-
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profissional (MCTESTP). Por ora, ndo me aprofundarei no trabalho feito por esse
ministério, digo apenas que seus parcos recursos, distribuidos em editais sazonais,
nao o tornam ainda um interlocutor relevante no incremento a pesquisa académica
em Mocgambique. Alias, digo que parte dos seus recursos advém de doagdes externas,
de financiamento das agéncias multilaterais de desenvolvimento e das instituicées do
Bretton Woods (BM e FMI), principalmente a primeira, que tem oferecido bolsas de
estudos para estudantes mocambicanos cursar mestrado e doutorado tanto em
Mocambique quanto no exterior.

Assim sendo, pode-se perguntar: quais agendas de pesquisa 0O
MCTESTP defende? E devo acrescentar que no que concerne aos editais para bolsas
de estudos, principalmente os financiados pelo BM, a prioridade se tem dado aos
cursos das ciéncias exatas.

Feito o adendo, gostaria de voltar a tocar na construgéo do outro pelas
narrativas dos consultores, os especialistas no contexto e em falar de e pelo outro
(como pontuei acima, nao raras as vezes sao também professores universitarios, o
que talvez explique a generalizagdo e banalizagdo dessa visdo romantica de
neutralidade axiologica intra e extramuros académicos). Para esses, o fazer
etnografico mais que permitir um experienciar e presenciar das condigdes materiais e
espirituais que garantem a existéncia de seus informantes, fornece uma componente
outra, o testemunhar.

Nessa esteira de pensamento, € bem comum ouvir de pesquisadores
que prestam consultorias as agéncias multilaterais de desenvolvimento e a sociedade
civil, relatos sobre o seu testemunho, garantidos pelo estar la.

Eu vi mulheres e meninas a sofrer, vi-as tentar fugir daquela vida
miseravel, mas ndo tinham condicbes para tal. Vi porque estava la a
fazer as minhas entrevistas. Um homem chegou a agredir sua esposa
na minha frente. Entdo, essas sdo as condicbes em que vivem boa
parte das mulheres mogambicanas. E temos que denunciar essas
questbes, temos que debater sobre isso, porque essas mulheres
precisam de ajuda. E cabe a nds que tivemos uma educagdo mais
privilegiada denunciar esses abusos e esses maus-tratos. Esta
sociedade precisa melhorar, precisa tornar-se mais justa e inclusiva.
Até la, temos um longo caminho a percorrer.

(Isilda, pesquisadora e consultora na area de género.)

Eu e algumas companheiras ndo aguentavamos ver o que viamos
quando realizavamos trabalho de campo. Era muito duro e injusto
testemunhar aquele sofrimento, ver raparigas gravidas precocemente.
Ver homens velhos casados com meninas novas e ter que olhar para



171

aquilo impavidas e serenas. Tem coisas que sao chocantes, e tens
que fazer algo. Tens que chamar atencéo as autoridades, porque esse
pais precisa disso. E o teu testemunho € necessario. Entgo, produza
conhecimento e fala sobre isso.

(Carlota, 29 anos, professora universitaria.)

E importante que se compreenda o papel moralista do pesquisador
enquanto uma testemunha do que viu e observou em campo. E esse conhecimento
experiencial que legitima o carater objetivo do seu conhecimento. Ora, me parece ser
um posicionamento dubio, epistemologicamente inconsistente e moralmente
ontologizante: se pede que o cientista social, no fazer etnografico, bem distante do
feito pelos antropdlogos, ndo permita que suas paixdes e crengas interfiram nesse
descrever objetivo da realidade.

No entanto, também se pede que este testemunhe as péssimas
condicdes de existéncia de seus pesquisados, de modo que se possam tomar agdes
concretas para melhorar suas vidas. Quais os limites dessa neutralidade axiol6gica?

Corroboro com Cardoso de Oliveira (2000) quando observa:

O "estar 14" gera, por outro lado, uma autonomia que, arigor, € iluséria.
"Eu estive |3, portanto sou testemunha do que vi e ouvi", ndo passa de
uma frase plena de significados no minimo dubios! Porque sob a
intengdo saudavel do pesquisador responsabilizar-se pelo fato que
descreve e interpreta — ou descrevendo interpreta —, esconde-se uma
segunda intencdo — é verdade que nem sempre consciente — de dar
legitimidade a seu discurso, quase que dogmatizando-o ao leitor: e
isso vale tanto para os seus pares como para o leitor comum. O "estar
I&" tende a ndo admitir duvidas . . . Eis o seu carater perverso
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000, p.65).

As narrativas de Carlota e Isilda, acima expostas, derrubam por terra
essa concepgado romantica de neutralidade axiolégica. Mostram como elas foram
afetadas pelos sujeitos pesquisados e como o conhecimento produzido, que advém
desse processo de envolvimento e empatia pelo outro, esta atrelado as suas paixoes,
ideologias e crengas em um mundo mais justo entre homens e mulheres.

Nesse sentido, essas narrativas também produzem certo tipo de
subjetividade no fazer etnografico (entendido como o estar la testemunhando) que,
recusando implicitamente a neutralidade axioldgica, dita um censo de desorientagao
do sujeito (pesquisador) que nao se quer ver envolvido com seus sujeitos

pesquisados, mas é afetado pela moralidade da época, que, a priori, impde uma
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preconcepc¢ao do esperado — mulheres vitimas de opressao e a ela resistentes. Com
efeito, existe um dilema ético e epistemoldgico de parte dessas pesquisadoras que se
resume no que Carlota disse-me em torno das pesquisas sobre questdes de género,
"- Tens vontade de tracar uma linha reta, mas percebes que esse tracejar pode
redefinir muitas coisas nas abordagens tedricas que as usas, por acreditares em suas
potencialidades analiticas. No entanto, sabes que fazer ciéncias sociais ndo é apenas
revelar ou desvelar o conhecido, o esperado. Sabes que essa incerteza é que te define
como pesquisadora: saber que nada se espera de ti, se ndo manter intacto o lugar
dessa mulher que falamos.”

Existe um grau de imprevisibilidade do sujeito-pensante
(pesquisador), pois, esse fazer etnografico, por mais formulado que seja, sempre
implica um grau de incerteza, um insight intelectual pesquisador. Assim sendo, &
preciso que se controle, que se restrinja a criatividade do pesquisador, tragando-se
limites ontoldgicos de alcance de profundidade de sua pesquisa.

Os termos de referéncia nas consultorias desempenham esse papel,
de castrar a criatividade dando um norte e sentido Unico a pesquisa. Anteriormente
neste texto eu havia contado a histéria de um professor de antropologia que se viu
impedido de trabalhar com consultoria porque n&o se limitou a confirmar as sugestbes
analiticas e as hipoteses formuladas, nas entrelinhas, pelos termos de referéncia
(TdR).

Tive a oportunidade de conversar e acompanhar o trabalho que
Carlota fazia como consultora. Deu-me a ler alguns relatorios e contou sobre o
processo de concepg¢ao da sua atual pesquisa sobre género e direitos humanos.
Descrevo um dialogo que mantivemos e as circunstancias em que se desenrolou o
mesmo. Esse dialogo se deu durante uma semana, todos os dias conversavamos, eu
lia o seu relatorio de pesquisa, acompanhava as criticas e sugestdes de outros
pesquisadores que faziam parte do seu grupo. E também escutei algumas das
entrevistas feitas por ela e por outras pesquisadoras desse mesmo grupo.

22 feira — Carlota ligou-me e pediu que fosse a casa dela ajudar-lhe a
transcrever algumas entrevistas e conversar sobre aquela consultoria em especifico.
Assim o fiz. Escutei duas entrevistas e depois pus-me a falar sobre elas com Carlota.

“Carlota(Ca) - Ouviste que colocavamos palavras na boca das

entrevistadas?
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Eu — Ouvi sim, achei estranho. Mas ndo é novidade alguma, ja ouvi
pior. Risos.

Ca — As vezes eu ndo entendo o que estamos a fazer, isso ndo devia
se chamar de entrevistas ndo estruturadas, mas, sim, de entrevistas extremamente
direcionadas.

Eu — Por que néo fizeste diferente?

Ca — Né&o sei se posso. Alias, sei que ndo posso. Enquanto os termos
de referéncia assim o ditarem, estaremos presas ao ja estabelecido.

Eu — E o que foi ou esta estabelecido?

Ca — Deixa de ser ingénuo, tu sabes. Temos falado sobre isso.

Eu — Falas do Ilugar que a mulher ocupa nas vossas narrativas
cientificas?

Ca — Precisamente, parei de acreditar no trabalho que fago.”

Nesse dia, a tbnica da conversa foi essa. Despedi-me, angustiado
com esse sentimento que tomava Carlota, essa consciéncia de que esta errado, por
mais nobre que seja a intencao, fazer o bem deturpando a verdade, escamoteando a

historia dessas mulheres.

32 Feira — Recebo uma mensagem de Carlota dizendo que me queria
apresentar para uma amiga, consultora, que estava disposta a conversar. A chamarei
de Amélia. Fui ter com elas na marginal da cidade de Maputo, num bar defronte a
praia do Costa do Sol.

“Ca- Este é o Segone. Meu amigo mogambicano que estuda e pensa
como os brasileiros — assim fui apresentado por Carlota.

Amélia (Am) - Que fala como brasileiro?

Ca — Sim, que traz questionamentos sobre antropdlogos e sua
mediagdo de agendas politicas, militantes e ativistas. Ndo que seja contra, questiona
algumas coisas que questionamos: como o tratamento dado as mulheres nas nossas
narrativas. SO0 que ele esqueceu, ndo sei se conscientemente, que essas
antropologias, das quais a brasileira faz parte, acontece porque tem programas sérios
de fomento a pesquisa. Basta ver, no caso do Brasil, o papel desempenhado pela
Coordenagéo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) e pelo
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnologico (CNPq). Entdo, em
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parte, trabalhamos em consultorias porque ndo temos oportunidade de trabalhar com
pesquisa na academia.

Am — Mas acho que temos que colocar na mesa que os salarios
auferidos pelos professores universitarios atira-nos a esse universo, consultoria
tornou-se uma alternativa para aumentar a nossa renda.”

Antes de dar continuidade ao dialogo, gostaria de fazer algumas
ressalvas. Os baixos salarios auferidos pelos professores universitarios tém servido
como justificativa para que estes olhem com naturalidade o seu transito entre o fazer
ciéncia na academia e o fazer consultoria, uma espécie de ciéncias aplicadas. Ora,
para que o(a) leitor(a) tenha uma ideia de quanto recebe o professor universitario em
Mocgambique, trarei alguns dados que permitem fazer comparag¢dées com o Brasil. Sao
apenas dados ilustrativos, que nao tomam em consideracdo diversas variaveis
econbmicas como inflagdo, indice de desenvolvimento e o PIB per capita. Quero
apenas que o leitor brasileiro e o0 mogambicano permutem momentaneamente de
lugar e se imaginem ocupando o lugar um do outro.

Comecarei pelo custo de vida. Existem sites que fazem isso online,
sao bastante imprecisos nos calculos, mas, para um exercicio meramente ilustrativo,

permitem vislumbrar como € viver em outro pais e em outra cidade distante do solo

patrio. O site www.expatistan.com, especialista em comparar o custo de vidas entre
cidades avaliando alimentacéao, transporte, aluguel de apartamento ou casa, entre
outros, chega a conclusédo que viver em Maputo é 28% mais barato do que viver em
Porto Alegre. Até aqui esses dados ndo ilustram quase nada. Mas, se avaliarmos que
o salario minimo em Mogambique, atualizado no presente ano, € de 3.996 Meticais
(MZM) equivalente a R$ 196,433, comegamos a entender melhor do que falam os
professores mogambicanos.

Na tabela da fungéo publica mogambicana, a progressao na carreira
docente vai de assistente estagiario a de professor catedratico. Entre essas duas
categorias existem trés categorias intermédias: Assistente, Professor auxiliar,
Professor associado. O assistente estagiario recebe aproximadamente 22 mil MZM
(R$1.000.00); O assistente recebe aproximadamente 25 mil MZM (R$ 1.200,00); O
Professor auxiliar aproximadamente 33 mil MZM (R$ 1.600,00); O Professor

associado recebe 40 mil MZM (aproximadamente R$ 2.000,00) e o Professor

38 Conversao de metical para real feita online, ao cambio do dia 30/04/2017:
https://pt.coinmill.com/BRL MZN.htmI#MZN=50000
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catedratico recebe aproximadamente 53 mil MZM (aproximadamente R$ 2.500,00)%.
Fora o salario ha um acréscimo de bonus, por cargo de chefia e por outras ocupagdes
menores, definidas por titulos académicos. Avaliando pelo preco que Carlota e os
demais pesquisadores das areas de ciéncias sociais e humanas cobram, calculo feito
em torno de sua experiéncia em pesquisa, artigos e trabalhos publicados, ndo s&o
poucos que, com apenas uma consultoria, fazem o salario anual que recebem como
docentes. Feitas as devidas ressalvas, dou continuidade ao dialogo.

“Ca — Mas nao devemos apenas culpar o Estado. Temos que colocar
a mao na consciéncia e assumir que em boa parte do mundo, professores
universitarios, mesmo com auxilio de verbas para pesquisa, 0S seus salarios séo
pouco atrativos. No entanto, aqui em Mogcambique, as coisas estdo dificeis.

Am — Eu néo sei viver sem consultoria, alias, temo pelo dia em que
viverei apenas com o salario de professora.

Eu — Existe alguma diferencga significativa fazer pesquisa académica
e fazer pesquisa aplicada?

Ca — Néo te posso dizer, ndo sei te dizer. Ndo fago pesquisa
académica ha anos. Nem sei se um dia fiz, se fiz...ndo me lembro — Pbs-se a rir do
que havia dito.

Am — Eu também né&o fago pesquisa académica. Tenho mania de
brincar, quando fago consultoria, de colocar-me como alguém que esta a fazer
pesquisa académica. Mas depois caio em mim, e, ai vejo que continuo fazendo as
mesmas coisas que fazia ha anos atras, dados diferentes € mesma conclusées.

Eu — Acho interessante essa tua colocagédo. Contextos e realidades
novas, no entanto, continuas com as mesmas conclusbées? Isso também acontece
contigo Carlota?

Ca — Sim, foi por isso que pedi que conversasses com ela, Ssomos
iguais e partilhamos da mesma angustia — antes que continuasse a explicar o que me
queria dizer, Amélia interrompeu, pontuando que Carlota devia contar-me que esse
seu senso critico, com relagcdo a pesquisa, havia nascido das duvidas que Amélia,
como pesquisadora mais experiente e que até certo ponto introduziu Carlota no

mundo da consultoria, levantava constantemente quando regressavam do campo.

39 Os dados que partilho se basearam na tabela da funcdo publica disponivel no
site: http://www.meusalario.org/mocambigue/main/salario/sector-publico-mocambique/salarios-de-
docentes-universitarios-e-investigadores-1 - Acessado em 30/04/2017.
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Am — Lota, diz-lhe que essa consciéncia de que falas, a que se
preocupa com construgbes estereotipadas dessa mulher sempre igual, ora submissa,
ora resistente, mas sempre sem muitos recursos para sair de sua condi¢do de
opressdo, comegou nas nossas primeiras incursées no campo. La, eu que ja fazia
pesquisa, dizia para Carlota, que estava a iniciar, olha, ndo seja muito criativa, escuta
0 que as pesquisadoras mais experientes dizem, nao tenta fazer diferente.

Eu — Entdo, vocés notaram desde muito cedo que as conclusées que
tiravam, do enorme cervo etnografico que tinha, tendiam a enquadrar, a engessar
essa mulher, ou melhor, essas mulheres complexas nas vossas narrativas habituais?

Ca - No principio acreditavamos no que faziamos, mas depois vais
notar que fizeste trés ou quatro pesquisas, e parece que o importante ndo é o que elas
dizem que mostre, no nosso entender, alguma satisfacdo com sua condigéo de vida.
Nao, tens que procurar qualquer coisa que vislumbre sofrimento e também resisténcia.
E ai tens que dar teu testemunho. Ndo basta apenas escrever sobre essa mulher, tens
que torna-la unica, um exemplo. Entdo as demais sofrem e se calam, porque
naturalizarem essa ordem falocéntrica das coisas, mas essa mulher de que falas, ngo.
Ela resiste.”

O sol se foi deitar e me vi obrigado a deixa-las conversar sobre
assuntos outros mais relevantes para elas do que para mim. N&o nos encontramos na
quarta, na quinta e nem na sexta-feira. Durante esses dias trocamos apenas
mensagens de textos e e-mails. Carlota estava envolvida com o seu grupo de
pesquisa, tinha datas e metas a cumprir com a instituicdo contratante. Mas o dialogo
continuou a produzir e a demandar uma série de leituras em torno da diferencga entre
pesquisa aplicada e pesquisa académica.

Lembrei que havia lido, por sugestdo de Ondina, uma obra bastante
interessante que enfoca nos debates em torno do que seria uma “antropologia
pratica”, “antropologia aplicada” ou “antropologia da ag&o”, em contraponto a que se
faz na academia.

A obra de que falo é a intitulada “Antropologia Extramuros: novas
responsabilidades sociais e politicas dos antropologos” (2008), organizada por
Glaucia Silva. Essa obra me era interessante porque contava a experiéncia de
antropologos brasileiros renomados que perambularam entre essas duas formas de
se fazer antropologia. S6 por isso seria suficiente, porque assim como boa parte dos

antropologos que participam na obra, Carlota e alguns outros interlocutores com quem
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conversei em Mogambique sdo professores e transitam entre essas duas formas de
se fazer antropologia. Essa feliz coincidéncia alimentou uma curiosidade enorme em
mim, a de encontrar Carlota em algum dos artigos patentes na obra. Apesar de a obra
se debrucgar sobre a experiéncia de antropdlogos brasileiros, com temas e pesquisas
muito peculiares a realidade brasileira, parecia-me que ela oferecia subsidios para
compreender a configuragdo do campo cientifico mogambicano e da sua
disponibilidade de alargar seu escopo tradicional de atuacéo.

Outrossim, a obra trazia uma série de propostas ricas de como mediar
a atuacgdo dos antropdlogos como sujeito que produz conhecimento com a finalidade
de alicergar politicas publicas, de se posicionar e engajar nas lutas sociais de sua
época.

O ponto que me parece ser central, na obra em questdo, é a
demonstracdo da artificialidade dos muros intra e extra académicos. Essa separagao
entre uma antropologia académica e outra aplicada € quase inexistente, na medida
em gue, mesmo nos casos em que parecia haver um distanciamento claro entre as
agendas e pautas destas formas de se fazer antropologia, o antropdlogo, enquanto
um sujeito que estabelece interlocugdo com seus sujeitos pesquisados, acabam, de
algum modo, hasteando uma bandeira em defesa de causa alguma, escrevendo sobre
a percepgao desses sujeitos sobre assuntos que lhes sdo sensiveis e pertinentes.

Trazer a tona essas questdes que 0s nossos sujeitos pesquisados nos
impdem, através das nossas publicagbes, € de algum modo coloca-las sob os
holofotes, por menos numerosa que seja a nossa audiéncia (nosso publico leitor). Em
todo o caso, a ideia é: [...] chamar atencdo para como essa questdo dos muros —
intramuros ou extramuros — € dindmica. Ou seja: 0s muros sao multiplos e mutaveis
(NOVAES, p.142).

Ora, eu compreendo a questao do Brasil, mas sinto que Mogambique
€ bastante diferente, por conta de alguns aspectos idiossincraticos que tentei explicar
anteriormente no texto. Espero ter conseguido. Por ora retomarei os meus dialogos
com Carlota, acho que podem oferecer alguma luz sobre essas singularidades do
transito entre essas duas formas de se fazer antropologia em Mogambique.

“Sabado — Carlota ligou pedindo que fosse ter com ela e lesse o
relatério final, pois, na segunda-feira teria que entrega-lo para a instituicao contratante.

La fui, li o relatério e ficamos horas a fio a conversar sobre o mesmo.
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Ca — O que achas? — Perguntou-me, preocupada com a minha
opinido sobre o relatorio.

Eu — Tenho quase a certeza que sabes qual € a minha opinigo.

Ca — Sim, sei!l Chamei-te porque quero que saibas que tentei
convencé-los a se permitir ler os dados sob outro prisma. Um que mostrasse
dindmicas, mudancgas, mas também que dissesse que existe, um numero significativo
de mulheres, que ndo percebe essa opressdo e dominagdo masculina no seu dia-a-
dia. Pelo contrario, olha para aquela forma particular de configuracdo de relagcbes
sociais de forma critica e consciente, mas sem se colocar como sujeito a partir da
categoria de género.

Eu - Falaste assim, tdo eloquentemente, como falas comigo e néo os
convencestes?

Ca- Nao, porque eles sabem o que eu sei, alias, sei que sabe mais,
tem pesquisadoras que escrevem sobre mulheres, direitos humanos e questbes de
género ha mais de 20 anos. Sendo que boa parte delas também deu aulas por tempo
igual ou superior a este. Entéo, eu sou soO poeira na sola dos seus sapatos, sou apenas
um félego novo para seu respirar velho. No dia que fores consultor, vais compreender
que esse é um universo bastante pequeno e seletivo. Que basta os mais estabelecidos
ndo permitirem que portas se abram para ti, tu ndo entras. E uma troca de favores,
entre consultores e as agéncias multilaterais de desenvolvimento; € uma troca de
favores entre consultores; € uma troca de favores entre gestores de projetos, ONGs e
entre todos 0s que j& estdo estabelecidos nesse mercado. E um acordo entre todos
para a manutengdo de uma visao unica.”

Esses dialogos ocorreram em finais de 2015. Mas sempre mantive
contato com Carlota, tornamo-nos parceiros intelectuais, trocamos ideias
constantemente, estamos a trabalhar para produzir alguns artigos em coautoria.
Depois da minha qualificacdo do doutorado, em 2016, extasiado pelas brilhantes
contribuigcdes da banca, escrevi-lhe um e-mail a pedir que ela me permitisse usar parte
dos dialogos na tese de doutorado. Ela assim o fez e foi mais além. Chegamos a
conclusao que eu devia dedicar um capitulo inteiro ou parte dele para descrever e
analisar o lugar que ocupam as “mulheres” nas narrativas dominantes produzidas por
e em consultorias sobre género e direitos humanos em Mogambique. Enviou-me
relatérios feitos por ela, propostas técnica e financeira de consultorias distintas.

Permitiu que eu tivesse uma nocdo mais realistica dos precos cobrados pelas



179

consultorias. Lembro-me que por essa altura, aqui no Brasil, acontecia o impeachment
da presidenta Dilma Rousseff. Carlota, comentado a situacdo politica brasileira,
depois de ter assistido via Globo News, a camara dos deputados votar a favor do
impeachment, disse:

“ Lembras quando eu te disse que em consultoria 0 que vale séao
aliangcas, os acordos e 0s pactos para manutengcdo de uma Vvisdo unica, h&o
importando o que os dados e o campo te dizem? Pois € meu amigo, € 0 mesmo que
vi no impeachment da vossa presidenta.”

Achei a analogia da Carlota feliz. Vivendo e vendo o impeachment da
presidenta Dilma, era flagrante que para os deputados e os senadores que o
aprovaram pouco importavam a coeréncia e a robustez juridica da pega acusatéria
(libelo), a opinido ja estava formada.

E 0 mesmo sucedia com relagédo aos dados produzidos por esse estar
la (como condi¢&o primordial de falar por) dos soci6logos, antropélogos, historiadores
sociais e demais cientistas sociais mogambicanos. Ir ao campo, fazer uma etnografia
sobre mulheres é relevante para construir um conhecimento experiencial sobre esse
outro da sociedade. Assim surgem os conhecedores (em minha humilde opinido estéo
mais para fazedores) do contexto desse outro, que perambulam por diferentes
espacos de poder decisorio testemunhando, dando seu parecer sobre a situagao da
mulher enquanto uma espécie de “especialistas de base experiencial e participativa”
(LANGA, 2013, p.369).

Estes especialistas sdo bastante solicitados, na medida em que as
culturas intermitentes que trazem encontram-se em consonadncia com O que 0S
financiadores de consultorias procuram, no caso dos estudos de género, uma leitura
bastante ambigua. Por um lado, é preciso que se tragam dados que comprovem que
existem culturas falocéntricas — na esteira desses dados empiricos precisa-se dar a
conhecer a mulher como uma figura resignada, conivente ou alienada em relagéo a
estrutura. Argumentou a favor dessa perspectiva uma interlocutora responsavel pelos
estudos de género de uma ONG financiada pelos Paises Baixos:

“ Portanto devemos mostrar que essas mulheres sdo alienadas pelo
patriarcado, ao ponto de ndo denunciar a violéncia por elas sofridas. Precisamos
desses estudos que mostram como a mulher tem naturalizado o seu lugar na
sociedade. E triste olhar e ver essas mulheres e saber que elas estéao ali conformadas

com seu lugar de subalterno, enquanto os homens fazem e definem a cultura. Por
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isso, é importante mostrar isso, € vital para sabermos como ajudar essa mulher a sair
da opresséo, ela precisa da nossa ajuda.”

Mas, por outro lado, é preciso que se coloque a mulher como
protagonista, que nao se a tome somente como objeto. Como disse anteriormente no
texto, ela tem que permitir um vislumbre de contra-hegemonia, resisténcia e descenso
cultural. Assim o faz Guerra (2013). A autora, objetivando refletir sobre politicas
publicas e programas do governo mogambicano que visam a promogao de igualdade
de género, debruga-se sobre dados etnograficos e teorias trazidas por outros autores
para, a partir da diversidade cultural mogambicana, “compreender habitos e costumes
que, socialmente, constroem a discriminagdo da mulher” (Ibid, p.2).

Ainda, no mesmo texto, em defesa apaixonante sobre a importancia
capital da compreensdo da lingua para o entendimento holistico dos quadros

simbdlicos estruturantes das relagdes sociais, a autora chega a triste conclusao que,

A unidade nacional pressupde uma lingua comum, e a urgéncia em
promover e solidificar essa unidade levou a FRELIMO, desde os
tempos da luta armada, a optar pelo portugués. De acordo com o
Artigo 10° da Constituicdo de Mogambique, promulgada em 2004, o
portugués é a lingua oficial do pais, mas o Censo realizado em 2007
aponta que apenas 40% da populacao sabe falar o idioma. Quando
utilizamos género como categoria de analise os numeros sdo bem
mais alarmantes, apenas 20% das mulheres mogambicanas falam
portugués (lbid., p.5).

Antes de dar continuidade a leitura critica do texto de Guerra
pretendo, por um imperativo moral (denunciar que tem um propésito civilizatorio a ideia
de que todos devemos falar portugués para ganhar cidadania plena) e por ter
conversado com varias das minhas interlocutoras nao falantes da lingua em questéo,
questionar o seguinte: esses dados sdo alarmantes para essas mulheres nao falantes
do portugués ou para a autora?

Mas me parece problematico, no minimo, num pais onde a maioria
das pessoas nao fala o portugués, achar alarmante que apenas 20% das mulheres
mogambicanas o falem. Ora, quando me foi permitido conversar com mulheres
praticantes dos ritos de iniciagdo, dos grupos étnicos que estudo, fiz a seguinte
questao, preocupado porque um numero significativo delas nao falava o portugués:
Sente alguma dificuldade no seu dia a dia por n&o falar o portugués? Nao foram

poucas as que me responderam de forma similar a Amina, uma ancia nhandja que me
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replicou com outra pergunta: “- Sentes alguma dificuldade por me entrevistar em
portugués e eu te responder em nhandja?” (A pergunta me foi feita em nhandja, a
tradugao da mesma foi feita por Mikas). Quero com isso dizer que estas mulheres bem
vivem se comunicando em suas linguas nativas.

Portanto, de acordo com a minha experiéncia em entrevistar, dialogar
e estudar populagdes e grupos étnicos que nao falam portugués ou que falam o
pretogués (anteriormente mencionado no texto), nao encontrei dificuldade alguma em
suas vidas, por ndo “bem” falarem o idioma oficial, pelo contrario, como observa
Macédo (1992), essa apropriagao da lingua portuguesa pelos nativos, deturpando-a,
misturando-a, mostra uma riqueza de pensamento que se anuncia por um hibridismo
ontoldgico.

Assim sendo, ndo vejo o porqué do alarido da autora com essa
constatagdo. Posto isso, continuarei a debrugar-me sobre o seu texto. Citando dados
etnograficos de outros textos, Guerra continua sua empreitada ativista.

Desde o fim da guerra civil, varias mulheres tém vindo a publico para
relatar casos de violéncia sofridas durante este periodo. [...] a violéncia sexual € uma
arma tdo ou mais eficiente do que a arma de fogo, por isso é tdo utilizada pelas
guerrilhas. Porisso é vital que seja dada voz as vitimas, esta exposigao publica causa
bastante comocéo e reflexdo.

Uma explosao de casos de violéncia contra a mulher em Mocambique
provocou diversas reacgdes de indignagao, dando inicio a um processo de discussao
das ONGs que atuam na area de direitos humanos para elaboragdo de uma proposta
de lei contra a violéncia doméstica. Permitindo assim a criagao de condi¢des para que
a igualdade de género possa efetivamente se concretizar, deixando de ser letra morta
em planos e em discursos oficiais (GUERRA, 2013, p. 6).

Debrucei-me sobre alguns aspetos do texto de Guerra ndo para
criticar o seu ativismo ou a sua defesa as mulheres mogambicanas. Sei, porque
conheci Guerra em 2015, quando apresentava nos seminarios do DAA um estudo
sobre fistula obstétrica em mulheres mogambicanas, que suas intencbes sido as
melhores possiveis.

Acredito que todos n6s hasteamos bandeiras tematicas, defendemos
nossas crengas € nossos grupos, no entanto, ndo me parece ser analitica e
eticamente saudavel permitir que nossas crencgas, alimentadas por um pré-

conhecimentos do nosso outro, inviabilizem uma abertura espiritual ao ndo esperado.
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Quero com isso dizer que nao existe um fazer etnografico quando so6 se ha certezas
e nao duvidas do que se vai encontrar, pois, acaba-se com a subjetividade inerente
ao fazer etnogréfico.

No caso de Mogambique me parece que ha uma conspiragao “fortuita”
de discursos quer académicos ou militantes, que alimentados por premissas de um

conhecimento divinatorio assumem, sem medo algum:

[...] Embora ndo tenhamos dados para refutar essa suposicao de
aumento da violéncia contra a mulher, convém lembrar que muito
possivelmente esta violéncia sempre existiu, mas que s6 agora se
tornou mais visivel (lbid., p.6).

Ora, no caso de Guerra, uma quase antropdloga, até entéo
doutoranda no Programa de Po6s-Graduagdo em Antropologia da Universidade
Federal de Pernambuco, a sua fala sobre esse outro, geografico e culturalmente
distante — n&o brasileiro, mogambicano, negro e despossuido — € autorizada por essas
narrativas mestras, can0nicas, seculares e sociocéntricas de construcao
estereotipada e desumanizada desse n&o sujeito (COSSA, 2014). Atrevo-me a dizer
que Guerra, se analisasse de forma analoga mulheres vitimas de violéncia no Brasil,
mesmo em sujeitos subalternos, jamais iria atrever-se a proceder a tais
generalizagdes e constatacbes demasiadamente simplistas. Pois, no Brasil, a
quantidade de publicagdes excelentes sobre essa mesma questdo a dissuadiria de
criar a mulher como um sujeito monolitico.

Em qualquer que seja a discussao em antropologia brasileira, sempre
existe a condicao de se estabelecer um contraditério entre diferentes formas de se
tratar analitica, metodolégica e etnograficamente um mesmo objeto ou sujeito
pesquisado.

Ora, nao preciso dizer que a antropologia brasileira € um caso de
sucesso, pelo numero de alunos formados, com qualidade, nos diversos programas
de pos-graduagao em antropologia pelo pais afora; que € um sucesso pelo numero
de alunos que circulam, através do programa Ciéncia sem Fronteira, pelas catedras
mais tradicionais da area, internacionalizando a antropologia brasileira, trazendo
contribui¢des ricas as outras antropologias ao redor do mundo. N&o vou continuar a
enumerar os motivos que fazem e tornam a antropologia brasileira um caso de

sucesso, Pina Cabral (2011) ja fez isso de forma mais brilhante do que eu.
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No entanto, me parece que a antropologia brasileira € um caso de
sucesso principalmente pela constante reflexdo ética em torno do antropdlogo, tanto
0s que atuam na academia como os que atuam junto a sociedade civil, agéncias
multilaterais de desenvolvimento e as instituicdes privadas que encomendam
pesquisa de cunho etnografico.

Pensando nesse numero crescente de profissionais formados nesta
area, mas que estariam a fazer uma antropologia extramuros académicos, a
Associagao Brasileira de Antropologia (ABA) tem incentivado debates sobre ética em
antropologia; antropologia e mediagao de politicas publicas, entre outros debates que
langam um norte no fazer etnogréafico (SILVA (Org), 2008; VICTORA et. al., 2004).
Acho justo dizer que também devemos tomar em consideragdo que o primeiro
programa de pds-graduagéo em antropologia em Mogambique foi langado em 2016,
pela Universidade Eduardo Mondlane. Ao passo que no Brasil existem programas de
pos-graduagédo em antropologia com mais de 43 anos de existéncia, como é o caso
do PPGAS da UFRGS.

Portanto, é flagrante a diferenga entre a antropologia mogambicana
e a antropologia brasileira. Diria que no Brasil a antropologia é um edificio disciplinar
com estruturas firmes, pilares bem edificados (contudo, ndo quero dizer que este
edificio ndo comporte tradigbes escolares bastante distintas), e, no caso de
Mocgambique, ainda (colocando-me como sujeito atuante na tentativa de criar uma
escola de antropologia mogambicana) procuramos estabelecer principios éticos
norteadores do fazer etnografico.

A diferenga gritante entre a antropologia mogambicana e a brasileira,
a meu ver, reside no fato de que qualquer publicacdo ou producao de dissertacoes,
teses, livros e artigos sobre Mogambique, feita por antropdlogos nacionais ou
estrangeiros, de um modo geral, constituir o marco inicial de uma discussao sobre um
objeto ou tematica especifica, salvo raras excegdes. Destarte, esse marco inicial
inaugura a gramatica moral de enunciagdo da realidade de que trata ou constréi,

tornando os seus primeiros enunciadores seus legitimos conhecedores.

2.3.4 Historias nao tiao dissonantes - do feminismo a solidariedade
feminina
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Carlota vive num flat, unidade privativa, nome dado a habitacao
semelhante a um apartamento em Brasil. Seu flat tem dois quartos enormes, uma
casa de banho, uma sala, uma cozinha espacosa e uma sacada, também enorme,
que da acesso a varanda traseira que proporciona uma vista interessante da cidade
de Maputo. Vive numa das avenidas mais movimentadas desta cidade. Vive sozinha,
de quando em vez sua empregada, Rosa, mulher negra ja com uma certa idade, para
além de fazer os trabalhos domésticos, a faz companhia. Carlota ndo quer ter filhos e
também dispensa a companhia constante de um homem. Disse-me que é
heterossexual, contou-me muito sobre sua vida, amores e desamores, falou de suas
paixdes por livros de ficcdo narrativa. Contou-me que queria ser prosadora, mas quis
o destino que escrevesse nao sobre ficgdo, mas sobre a vida de sujeitos e pessoas
demasiadamente reais. Perguntei-lhe: “- Mas isso também é ficgdo? - Ndo quando a
dor das pessoas é real e ndo pode ser somente escrita como algo que imaginamos.”

Carlota é uma mulher de olhar penetrante, cheia de vida e de duvidas.
Demasiadamente inteligente e intuitiva, tende a ter resposta para tudo, menos para
as questdes que dizem respeito a sua vida pessoal. Quando questionada sobre a
mesma, faz questao de responder de forma metaférica e evasiva. Talvez seja o seu
lado literario a falar mais alto. A decoragédo de sua casa € de uma elegéncia unica,
pois, Carlota faz questao de contar, com detalhes, como cada pec¢a de mobilia foi por
ela escolhida a dedo. Por ser demasiadamente asseada, € quase implacavel com a
desordem e com o caos. Sua casa tem aroma de macga, cheiro que gosta de ter na
roupa e em seu corpo (sei porque o perfume que ela usa exala, levemente, a macga e
se espalha pelo ar).

Foi dificil construir uma amizade forte com ela. Somos quase opostos,
nao que nao seja asseado, mas nao desgosto do caos. E Carlota tem sua vida regida
pelo reldgio, o tic tac dos ponteiros conversam com ela em uma linguagem inacessivel
ao mais comum dos mortais. Dizem-lhe que é a hora do jantar, a hora de se sentar e
conversar... Tudo em sua vida € cronometrado, devidamente ensaiado.

Por isso é que ela se caracterizava como uma mulher de habitos fixos.
Fomos apresentados por uma amiga em comum, num bar da cidade de Maputo, numa
noite em que chuviscos se tornaram, em um breve instante, um temporal inesperado.
Por conta disso, vimo-nos impossibilitados de sair do bar. Fomos obrigados a
conversar durante longas horas. Nesse dia travamos um embate intelectual em torno

da questao de género em Mogambique.
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Confesso que ndo gostei dela de primeira, achei-a prepotente e
demasiadamente convencida de suas certezas. Fiquei a saber, porque ela me contou
tempos depois, que sua impressdo também fora nada boa acerca da minha pessoa.
Disse: “ Achei-te um jovem muito metido e inflexivel.” Portanto, foi um sentimento
reciproco. Mas havia nela uma forga cativante, um carisma unico que me fazia querer
dar-lhe outra chance de a conhecer melhor. Até mesmo porque eu estava a fazer
campo € a seguir um conjunto de diversas informagdes sobre os corpos de que falo,
e foi quando recebi o telefonema de uma amiga, que gritava tanto que quando seu
colega de escritorio pediu que ela diminuisse o tom de sua voz, também gritando com
ela, eu escutei do outro lado da linha seus gritos. Essa amiga disse-me que eu deveria
ir ter com ela a noite, em tal bar, para conhecer uma amiga dela, inteligente e bastante
conhecedora do que eu estava a estudar.

N&o me fiz rogado. Fui la ter, na hora marcada, 22h02. E 14 estavamos
nos, a 01h00 da manha, no meio de um temporal que nao dava sinais de desistir de
se anunciar com for¢ca, no meio de uma conversa de abordagens de género,
aparentemente incomunicaveis. A amiga em comum, vendo malograda a sua
intencdo, a de nos aproximar para discutirmos questdes que Ihe pareciam ser de
interesse comum, interveio e disse: “ Se ndo vdo se entender, pelo menos deixem-
me beber”. Essa frase amenizou o clima, derrubou barreiras e fez com que
mudassemos o rumo da conversa. E bebemos, nos conhecemos e vimos que as
nossas abordagens ndo eram tao incomunicaveis. Trocamos contatos e a partir
daquele dia ndo deixamos de nos comunicar, ainda hoje falamos constantemente.

Depois de muito conversar e trocar impressdes sobre assuntos
variados, Carlota se predispds a ajudar-me com a pesquisa, disse-me que a podia
tomar como uma interlocutora chave para entender como era construida a imagem da
mulher nas narrativas transversais dominantes sobe género em Mogambique. Assim
o fiz. Discutimos relatérios que ela elaborou ou ajudou a elaborar, no d@mbito de
pesquisas sobre género e direitos humanos em Mogambique; também tive acesso a
sua rede de amigos, conhecidos e de pesquisadores/ras que trabalham com a mesma
tematica. Carlota agenciou, parcialmente, o meu trabalho de campo junto dos
fazedores de pesquisas e de gramaticas morais sobre género em Mogambique.

Com o tempo, vi Carlota se abrir a ponto de mostrar o quao frustrada
estava com a linha dominante de género em Mogambique, a que trata a mulher como

um sujeito uno. Tal era sua frustragdo que chegou a cogitar a possibilidade de abrir



186

mao do trabalho como consultora para continuar, exclusivamente, a dar aulas. Um dia,
atendi ao telefone e ouvi seu desabafo: “- Ca - Ndo aguento mais fazer consultoria e
acreditar que esta tudo bem no jeito que fago as coisas acontecer! Eu — entdo, desiste!
Ca — Mas eu ja te disse que tenho contas a pagar? Eu — Ja, mas isso tem valido as
tuas noites de sono perdido? Ca — Ndo, mas eu aprendi muito que também nao se
dorme enquanto se tem contas a pagar.”

Carlota sempre se mostrou preocupada com a possibilidade de deixar
de fazer consultoria, ndo porque nao possa sobreviver apenas dando aulas, mas a
questao principal, para ela, € manter seu estilo de vida. Deixa-lo para tras, implica
refazer suas redes sociais e profissionais; implica ter que reestruturar as relagdes
sociais em seu local de trabalho e abrir mao da possibilidade de circular em palestras,
coléquios e de internacionalizar seu nome por via das consultorias que faz. Disse-me:
“tenho o sonho de ser uma consultora internacional, de escrever sobre mulheres ao
redor do mundo e ndo s6 sobre mulheres mogambicanas”. Em parte, isso justificava
o porqué de, mesmo consciente da “vitimizacdo” da mulher pelas narrativas
transversais dominantes sobre género em Mogambique, Carlota tender a justificar a
sua postura académica — a de retroalimentar essa imagem da mulher enquanto sujeito
uno, submissa e sem agéncia —, como parte de uma estratégia discursiva de sua
comunidade cientifica, que visa atribuir valores distintos a vida dos seres humanos.

E como se existissem vidas mais dignas de serem lembradas
(chamando a atengao do Estado e de seus parceiros de desenvolvimento, através de
uma mensagem subliminar, transmitida na ideia segundo a qual: mulheres subjugadas
por suas tradi¢des e culturas precisam urgentemente que o Estado crie condigbes
para que haja uma destradicionalizagao e/ou retradicionalizag¢ao das instituicoes
e dos agentes sociais).

Mas esse ndo € apenas um ideal humanitario, € ideal de vida, uma
crenga no justo que advém de um conhecimento experiencial, de algo que foi visto e
sentido e ndo pode ser esquecido, apesar de ser uma dor inominavel. Sobre esse
aspecto, uma fala de Carlota foi bastante reveladora: “- Quando te digo que o que vi
e ouvi, me autoriza a escrever mais do que as mulheres se predispuseram a conversar
comigo, ndo quero dizer que suas palavras sejam poucas. Quero apenas salientar que
meus olhos e ouvidos captaram imagens de sofrimento muito além do que me propus

saber. Sdo dores inomeaveis ndo sédo s6 para mim, como para elas. S&o dores que
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se fazem sentir além do que a camara fotografica pode captar. Simplesmente néo

pPOSSO esquecer, é indelével, paira sobre o ar.”

A fala da Carlota lembrou-me o quao dificil € o movimento critico de
suspeitar de seu ideal, saindo de si e de sua atmosfera de habitabilidade, para
questionar as formas de constituicdo dos sujeitos de que falamos além da linguagem
do sofrimento que vemos em seu e no nosso cotidiano. Diria, tal e qual Das (2011,
p.16) citando Wittgenstein (1953): “O ideal, como o pensamos, € inabalavel. Vocé
nunca pode sair para fora dele; deve sempre voltar. Nao ha fora, fora vocé nao pode
respirar”.

Acredito que as certezas quase inabalaveis que Carlota tinha na
“‘mulher”, enquanto sujeito uno, s6 podem ser explicadas pelo uso da palavra ideal.
Mas o ideal aqui ndo representa apenas o que soO existe na imaginagao, pelo contrario,
diz respeito a um principio ético, o de (super)valorizar as vidas das mulheres,
principalmente das que se encontram em situacdes de violéncia ou culturalmente
colocadas como nao sujeitos em seus grupos étnicos/comunitarios. Vezes sem conta
fez alusdo a esse ideal como a razdo de sua existéncia. Disse-me uma vez ao
telefone:

“- Ca — Quero dormir e acreditar que as minhas ag¢des, 0s meus
pensamentos emanam uma forte luz para as mulheres menos privilegiada. E bom
saber que o que escrevo, em parte, faz parte desses ventos de mudancga! Mas uma
mudancga de verdade, ndo uma simples chuva de verdo, como sdo os discursos e
promessas politicas sobre melhorias de condi¢bes e vida para as mulheres.

Eu - essas mulheres de que falas, desprivilegiadas, precisam que a
tua luz se ilumine sobre elas?

Ca — Quando falo da minha luz, ndo quero dizer que sou melhor do
que elas, refiro-me ao meu lugar de fala, nesse sentido, digo-te, sem muitas duvidas,
que eu e minhas companheiras estamos em lugares melhores que os delas. Alem
disso, acho que viver em uma democracia implica que todos os cidaddos estejam
contemplados na mesma constituicgo, assim sendo, até que existam as condi¢cbes
necessarias para que essas mulheres falem, eu e todas as outras mulheres, situadas
em lugares de fala mais autorizados, vamos contempla-las em nossos discursos.

Eu - e se elas ndo quiserem ser contempladas? E se ndo quiserem

falar através de vocés em seus respectivos lugares de fala?
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Ca — Segone, deixa de ser antropdlogo sempre, precisas viver o pais
real. E nesse pais, alguns “ses” ndo tem razdo de ser. Ndo ha “se”, quem ndo quer
ser livre?”

Acredito que Carlota tenha entronizado esse ideal como objetivo de
sua vida. Mas também acredito que a sua fala é bastante representativa do grupo de
mulheres a que ela pertence, docentes, pesquisadoras e ativistas que, como ela,
também se colocam da mesma forma. Com efeito, o que a fala de Carlota também
nos diz € sobre a sociabilidade especifica de campos comunicaveis e alinhados na
producao de discursos transversais dominantes sobre e de género em Mogambique —
o da ciéncia, o da militdncia e o da consultoria — ndo os tomo como separados, ja
firmei anteriormente que existe intercomunicabilidade e dependéncia entre estes.

Para esclarecer sobre essa forma especifica de sociabilidade,
pretendo fazer um debate breve entre dois autores que se debrucam sobre o fazer
cientifico, a racionalidade do mesmo e as condi¢gdes sociais em que 0 mesmo se da.
Nao farei um debate exaustivo de toda a obra destes, apenas cingir-me-ei em tentar
estabelecer uma relagdo entre alguns aspectos explorados por estes, em
obras/artigos especificos, que me ajudem a demonstrar como esse ideal de vida de
Carlota e de suas companheiras esclarece, parcialmente, a razdo da ténica discursiva
na “mulher’, entendidas como sujeito uno, despossuida e subjugada pela
tradigao/cultura: Thomas Khun (1998) e Robert Merton (1968).

Em Khun, em “A Estrutura das Revolugdes Cientificas” (1998), o que
me interessa € o que o autor chama de ciéncia normal, aquela fase em que uma visao
paradigmatica do fazer cientifico se valoriza e se sobressai em relagdo as outras
concorrentes, fase esta de um fazer cientifico pouco contestado. Bem ciente estou das
dificuldades da aplicagado da nogao de paradigma em ciéncias sociais, por se achar,
que pela natureza destas, o certo € caracteriza-las como constituidas de multiplos-
paradigmas e multiplos-métodos dos quais ndo ha, n&o raras vezes, consenso algum
ou hegemonia de uns sobre os outros (Assis, 1993; Barros, 2010). No entanto, apesar
de estar ciente que o publico alvo da contribuigdo epistemoldgica de Khun séo os
fazedores (os cientistas das ciéncias ditas naturais) das ciéncias exatas, acho que
este, a partir dessa nogao, permite-nos compreender como as relagdes subjetivas
dentro do campo cientifico, incluindo o campo das ciéncias sociais, edificam
ontologias particulares, passadas em jeito de modelos e teorias, como a verdade

paradigmatica a ser respeita e seguida. E como afirma Edgar Morin (2005),
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Deve ver-se, com Kuhn, que existem, no interior e acima das teorias,
inconscientes e invisiveis, alguns principios fundamentais que controlam e
comandam, de forma oculta, a organizagdo do conhecimento cientifico e a prépria
utilizagao da légica (MORIN, 2005, p.22).

Dito isso, gostaria de comecar primeiro com a definicdo socioldgica
de paradigma de Khun, frisando que ao longo da obra em questdo o autor lhe da
diferentes sentidos e significados, ora designando metaparadigmas ou paradigmas
metafisicos, ora se referindo a ele para designar mais a natureza da aceitagdo que as
caracteristicas estruturais de um corpo de doutrina (Assis, 1993, p. 139). Obviamente,
como antropologo que sou, interessa-me mais o sentido sociolégico do conceito
paradigma de khun, considerado pelo mesmo como: “[...] as realizagdes cientificas
universalmente reconhecidas que, durante algum tempo, fornecem problemas e
solugdes modelares para uma comunidade de praticantes de uma ciéncia (KHUN,
1998, p.13)

O paradigma de que fala o autor € mais do que um norteador
cientifico, ele é, acima de tudo, um norteador moral de um fazer cientifico especifico,
dito por outras palavras, o paradigma se define mais pela existéncia consensual de
uma visdo ideoldgica do que pelo seu rigor analitico. E como se o cientista pertencente
a uma dada comunidade moral vivesse e estivesse apenas preocupado com a

prevaléncia da visdo do seu grupo. Sobre esse aspecto, nos diz o mesmo autor que,

[...] o cientista trabalha apenas para uma audiéncia de colegas,
audiéncia que partilha de seus valores e crencgas, ele pode pressupor
um conjunto especifico de critérios. O cientista ndo necessita
preocupar-se com o que pensara outro grupo ou escola (lbid., p.2006).

Quando Carlota, apesar de reconhecer a importancia que o fazer
etnografico tem no desestabilizar de suas certezas, sobretudo quando me diz
constantemente: “ Sinto que o que vejo quer se impor ao que acredito, mas tento
acreditar mais naquilo pelo que vivo e nas minhas companheiras [pesquisadoras
iguais a ela, que partilham da mesma visdo”, denuncia mais do que uma inflexibilidade
de incorporar, acreditar e agregar o novo, uma alianga entre um determinando grupo
para que sua verdade ressoe mais alto que verdade outra qualquer.

Na primeira quinzena de dezembro de 2015 Carlota havia combinado

comigo de enviar via e-mail o esbogo de um texto que queria submeter para uma
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revista internacional especializada na publicagdo de tematicas ligadas a género e aos
direitos humanos. Nao me enviou o e-mail, mas convidou-me a ir ler o texto e dar
sugestdes em sua casa. Assim o fiz.

Depois de ler o texto, dei-me conta que boa parte da literatura que
Carlota citava era de mulheres, cientistas sociais mogambicanas ou estrangeiras,
muitas com um viés tedrico que enfoca em dominagdo masculina e no patriarcado
como instituicao inflexivel com relagcdo a mobilidade ascendente da mulher, tanto em
seu grupo especifico, como na sociedade em geral.

Porém, os dados etnograficos que Carlota trazia em seu artigo, se
emancipando aos usos e sentidos que deles ela fazia, apontavam para um sentido
bastante distante do que ela vendia como verdade. Em um momento do seu texto nos
€ dado a conhecer a histéria de uma jovem, descrita por ela como (uso as palavras
que ela usou na descricao de sua interlocutora): “- Uma rapariga caprichosa, de fino
trato e bastante sedutora. Que se valia do seu corpo para ganhar presentes e melhorar
de vida”. Continuando, em outro momento do texto Carlota descreve um episédio em
que uma situacao de violéncia escancara o que a autora chamou de “impossibilidade
da mulher se opor ao parceiro, por dele depender financeiramente, caracteristica
primordial do patriarcado”. Neste episddio, Diana (nome ficticio)*°, jovem de 21 anos
de idade, amante de um senhor casado com mais de 50 anos de idade, foi por ele
agredida por ter pego uma boleia (carona) de um seu colega da faculdade. A agresséo
nao se deu pela boleia em si, mas pelo fato de Diana, pegando boleia de seu colega,
ter feito seu amante esperar mais de uma hora, num trajeto de 20 minutos em dia
normal e de 40 minutos com trafego intenso. Diana foi agredida, levou pontos (sutura),
em virtude de tal agressao ter causado cortes profundos em seus bragos e em outras
partes do corpo, menos no rosto. Contou Diana a Carlota que s6 nao foi agredida no
rosto porque o agressor disse-lhe que jamais ousaria em deixar imperfeito o que por
natureza Deus achou por bem criar belo.

Apesar da pressao dos médicos, por terem identificado fortes sinais
de agressao, para Diana dizer o nome do agressor, esta assim nao o fez. O que levou
Carlota a fazer a constatagdo acima mencionada: “impossibilidade da mulher se opor
ao parceiro por dele depender financeiramente, caracteristica primordial do

40 Nome dado por mim, caso o artigo seja aceite, soube que encontra-se em revisdo de pares, 0 nome
diferente ndo permitira a ligagcao estreita/semelhante entre estas duas histérias — uma contada por
Carlota e outra por mim, uma versao da histéria de Carlota.
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patriarcado” — Ora, Carlota chegou a tal concluséo a partir de uma fala de Diana que
dizia — “ A memoéria ndo me permite reproduzir fielmente”. Mas era algo similar a: “-
Né&o posso denuncia-lo, foi ele que me fez entrar para universidade; é ele que paga
as contas da minha casa e as despensas dos meus irm&os, irmas e pais. Entédo, se
eu o denunciar, provavelmente, ele deixe de fazer isso.”

Bem, em abono da riqueza etnografica de seus dados, a concluséo
de Carlota me pareceu precipitada. Ancorada parcialmente em apenas alguns dados
etnograficos, perdendo a riqueza deles como um todo que deve ser lido e interpretado
estabelecendo analogias, contrarrespostas e possibilidade de contraditério.

Lendo o esbogo do seu artigo, vi varias passagens do texto em que
Carlota mencionava que Diana era uma mulher que gostava de ostentar roupas caras
e de grife; falava muito de suas viagens para a Europa e para outros continentes; tinha
gostos que Carlota chamou-os de: “requintados”. Fora isso, Diana dizia
constantemente que seu namorado era ciumento, que ndo admitia que ela tivesse
amigos homens. Sendo assim, acho que faltou a Carlota dizer que a “impossibilidade
da mulher se opor ao parceiro, por dele depender financeiramente”, no caso de Diana,
nao era somente por uma atitude altruista e preocupagao com o bem-estar coletivo.
Acima de tudo, era em defesa da preservacdo de um estilo de vida suntuoso e
bastante requintado.

E em defesa da riqueza dos seus dados etnograficos sugeri
(desconfiava que Carlota ja as tivesse lido, € uma mulher bastante conhecedora da
literatura internacional sobre género) que Carlota lesse Zanotta (2000), Castro e
Lavinas (1992) e Saffioti (1992), queria que lesse a critica que estes autores fazem a
esse feminismo que atrela a dominagcdo masculina e a submissao feminina a
existéncia do patriarcado, como essa superestrutura que configura como natural e
legitima direitos sexuais paternais acima de qualquer outra forma de relagdes sociais.

A partir dessa literatura brasileira queria que Carlota pensasse em
relagbes de género e n&o no patriarcado, numa sociedade contemporanea, como é o
caso de Mogambique (sem a intengcdo de impor nada, apenas para estabelecer um
dialogo mais abrangente sobre outras possibilidades de configuragdes de relagbes a
partir da categoria “género”). Também queria que Carlota se desse conta que Diana
era uma jovem universitaria, viajada e com conhecimento do funcionamento dos
diversos dispositivos juridicos mogambicanos que Ihe garantia seus direitos. Nao

pretendia, de modo algum, (re)moldar essa sua visdo muito restrita de género, mas
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estabelecer uma base, por mais modesta que fosse, a partir da qual se pudesse
produzir algo novo.

Mas nao foi isso que aconteceu, Carlota ndo quis renegociar suas
certezas. Afirmou convictamente que ndo podia deixar de citar as suas porque
acreditava no seu enfoque analitico e porque, também, necessitava de encorajar e
nao de criticar as suas.

“ Ca- Segone, néo existe uma visdo unica em ciéncia, principalmente
em ciéncias humanas. N&o quero com isso dizer que teus comentarios seja
irrelevantes, mas que eu sei das criticas que se langam a nos. Entéo, te digo: néo te
preocupes muito com a cientificidade dos meus argumentos, eu fago um tipo de
ciéncia que agrega as discussoes tedricas um conhecimento experiencial/testemunhal
profundo. Ndo é s6 um procurar dar coeréncia aos dados através de teorias. Eu
também sei que as teorias sdo importantes, mas existem teorias diversas e nas que
eu acredito darem conta do que vejo, ndo vejo problema algum em falar de
patriarcado. Por isso é que eu cito as minhas. Elas entendem o que eu falo e amanha
me citardo. E nas citac6es mutuas, relevando o que pensémos, que ganharemos forga
como grupo.

Eu — Mas néo te preocupa saber que existem teorias e discussées
académicas interessantes e com visbées contrastantes das vossas, que permitem ou
possibilitam leituras outras do mesmo assunto?

Ca — Nao diria que sdo mesmos assuntos, a realidade que vivemos é
sempre singular. Entdo, quem sabe desta realidade ¢ quem a vive e a teoriza
constantemente.”

Eu acho que é aqui que entra Merton (1968) com o que designou de
“efeito Mateus” (em inglés, Mathew effect). Fazendo uma parabola com o evangelho
segundo Mateus 25:29: “porque a todo o que tem, dar-se-lhe-a, e tera em abundancia,
mas ao que néo tem, até aquilo que tem ser-lhe-a tirado” —, Merton falando da falta de
meritocracia na atribuicdo e validagdo de lugares distintos e diferenciados,
verticalmente situados entre académicos, e, também de seu sistema de recompensa
e de reconhecimento, assume que as contribuigcdes de cientistas renomados e as de
cientistas emergentes tendem a ter pesos distintos e por isso serem legitimadas de
formas diferentes, mesmo em casos em que, objetivamente, pouco ha de diferencas
irrelevantes entre elas, colocando os mais estabelecidos num patamar acima dos que

ainda perambulam pelas margens.
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E que a comunicacdo cientifica (a comunicacdo entre os cientistas)
obedece a dindmicas endogenas de acumulagao de capital académico (Merton n&o
fala de capital, fago um gancho com Bourdieu apenas para elucidar a importancia
desse lugar de fala, lugar este simbdlico, dos mais estabelecidos (aos menos), que
por auséncia de forgas externas suficientemente avassaladoras para o abalar, tendem
a tornar-se o modus operandi da valorizagao do fazer cientifico.

Portanto, quando Carlota diz, como necessidade primordial para o seu
fazer etnografico, ter que citar suas companheiras em suas publicag¢des, para também
manter-se dentro desse esquema de empatia e de troca de capital simbdlico, por meio
de trocas de citagdes, é afirmar como a relagao entre individuos, principalmente dentro
desse campo especifico, se da por um conhecimento prévio dos pretendentes dos
simbolos usados pelos dominantes para se manterem como a referéncia mor do
campo.

Sobre as estratégias de insercdo dos pretendentes em um dado
campo especifico, Bourdieu é inigualavel pela forma como aborda a forma como esta
se da. Diz-nos o autor em “O costureiro e sua grife: contribuigdo para uma teoria da
magia” (2001), referindo-se ao campo da alta costura (como um mostruario das
relagdes de competicdo e de busca por obtencido de capital, condicdo esta que se
verifica em campo outro qualquer), que o capital € tanto o fator de concorréncia, como
também, ao mesmo tempo, o motivo da entrada nesse campo. Continuando,

argumenta o autor que,

No campo da moda, como em todos os outros campos, s&o 0s recém-
chegados que, a semelhanca do que ocorre no boxe com o desafiante
“fazem o jogo”. Os dominantes agem sem risco. [...] E assim que, para
os costureiros que ocupam uma posicdo dominante no mundo da
moda, basta se deixarem levar pelas estratégias negativas que lhe séo
impostas pela concorréncia dos pretendentes para se ajustar
diretamente as demandas da burguesia antiga que, por uma relagao
homologa as audacias espalhafatosa da nova burguesia, é reenviada
a mesma recusa da énfase (BOURDIEU, 2001, p.11-15).

O que Bourdieu e Merton estdo a falar, nos textos acima
mencionados, € que a mobilidade, sobretudo a ascendente, dentro de um especifico
campo, implica um conhecimento prévio das regras que regem o mesmo. Ao falar da
troca de citagcdes, como condigao estruturante de se estar e pertencer a esse campo

paradigmatico especifico — o que retrata género a partir do patriarcado e da mulher
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como sujeito uno — Carlota esta a mostrar qual € o lugar que ocupa e quais sao suas
pretensdes futuras dentro do campo — que, pelo que pude entender, € passar de
pretendente a dominante.

Outrossim, a aceitar a configuracao atual das relagbes nesse campo,
Carlota mostra uma pré-disposicdo em aceitar, como natural, as logicas de
diferenciacao e de distingdo dos individuos nesse mesmo campo. O que leva a indagar
se certas atitudes desta minha interlocutora, como é o caso da pré-disposi¢cao que
nela via de questionar sempre o porqué de mulheres, sobretudo subalternas, terem
dificuldades de se impor as suas culturas e tradi¢des, tidas por Carlota e suas
companheiras como patriarcais e inflexiveis, ndo demonstravam um posicionamento
flagrante de oposigao de classes sociais.

E tenho ca para mim que classe social pode ser definida: “pela
estrutura das relagdes entre todas as propriedades pertinentes que confere seu valor
proprio a cada uma delas e aos efeitos que ela exerce sobre as praticas” (Bourdieu,
2007, p.101). Com isso, quero dizer que a forma reiterada que Carlota julgava e agia
com relagao a presencga desse outro da sociedade mogambicana — mulher subalterna
—, sendo que em seu caso, como pesquisadora que trabalha com género e Direitos
Humanos, esperava que houvesse mais uma busca por semelhangas que um
demarcar da alteridade, o que assisti foi uma imposi¢cao de julgamentos com relagéo
a conduta desse outro por parte de Carlota e de suas companheiras.

A dada altura dos nossos dialogos perguntei-lhe, mais de uma vez, se
nao se incomodava com essas hierarquias dentro de seu grupo de pesquisa,
manifestada nessa obrigatoriedade de ter que citar as mais estabelecidas como forma
de garantir sua permanéncia e mobilidade ascendente no mesmo? E, para meu
espanto, sua resposta foi que ndo. Nao se importava. Pois, conforme me disse: “ Ndo
ha problema algum em respeitar e citar as que tinham graus académicos mais
elevados que os seus, e era de praxe, no campo cientifico, citar as primeiras mulheres
a trabalhar com o que trabalhavam. Era natural que assim fosse”.

Em outro momento dos nossos dialogos, enfocando-nos em mulheres
subalternas, indaguei-a, depois de ter visto que havia voltado de campo bastante
descontente com o que vira. “- Eu— Vejo que estas triste, 0 que se passou no campo?
Ca — Entrevistei mulheres que sofrem pressées e abusos diarios de outras mulheres
e isso me deixou frustrada. Eu — De que abusos que falas? Ca — Falo de mulheres

que tém que cartar (carregar) agua em lugares distantes de suas casas para outras
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mulheres mais velhas, acho isso abusivo. E elas fazem isso com uma naturalidade,
reclama de dores no corpo, por estar a trabalhar para suas maes e tias, por acharem
que elas, por serem mais velhas, e terem feito isso um dia, merecem descanso,
merecem ser respeitadas por isso. Eu acho injusto. Sdo mulheres que tém que se
impor, uma coisa é respeitar os mais velhos e outra é se entregar cegamente, sem
criticar, a essas diferencas de senioridade. Eu — Talvez nesse contexto as coisas
sejam assim?! Ca — Ndo nego, mas acho que devemos problematizar, questionar e
desnaturalizar esse tido como certo, pois, todos n6s somos pessoas, por termos a
capacidade de critica.”

Estou ciente que por vezes é bastante dificil exorcizar fantasmas que
nos sao familiares, pois eles também fazem parte da nossa paisagem cotidiana e sua
presenca tem passado quase despercebida em nossa vidas, € como aquele velho
retrato de familia, emoldurado de um jeito que se enquadra todos os membros da
familia nuclear no mesmo plano horizontal, do qual s6 nos lembramos da existéncia
quando um estrangeiro penetra na nossa intimidade e obriga-nos a relembrar o quao
velho estamos: “- Oh! Este, um dia foste tu?r’

N&o quero com isso dizer que Carlota ndo questionasse o seu lugar
no grupo. O que quero dizer € o quéo dificil &€ pensar a diferenga quando tudo nos
parece ser similar e “familiar” (Rosistolato, 2013).

De quando em vez ouvia dela um reclamar de alguma opressao ou
tratamento abusivo por parte de uma investigadora mais estabelecida no grupo ou em
seu universo de consultorias. Dizia-me: “ N&do aguento mais a fulana ou fulana me
tem mandado levar trabalho para casa”. Mas quase sempre, depois da reclamacao,
vinha um comentario que revela, parcialmente, um entender de o porqué da mesma
(tenho medo de usar a palavra conformismo por achar que ela tem uma carga
semantica bastante forte, que engessa de algum modo a capacidade dos individuos
agir e de se afirmarem como sujeitos, mesmo em situagdes de opressao. Portanto,
nao vou dizer que Carlota mostrava um certo conformismo com a situagao).

Agora, vou falar de outra interlocutora, de uma classe social inferior a
de Carlota, mas que tem uma histéria bastante proxima da dela. O que |hes difere é
que Suzana é comumente tida como objeto de estudo de mulheres como Carlota.

Suzana (Su) € mae solteira de trés meninos, tem 42 anos de idade,
um rosto jovem, mas com um olhar interpenetrante que revela uma alma bastante

velha para o corpo que habita. Conhecedora das coisas que ordenam o mundo, foi
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educada pela mae, que era conselheira (Anacamo) dos ritos de iniciagdo feminina
makhuwa, conhecidos como Emuali, para também ser Anacamo. Participou dos ritos
de iniciagdo, contou-nos que foi parar neles ainda muito nova, “ Devia ter 13 anos de
idade quando fui parar la”. De acordo com o que ela me contou, na época em que fez
os ritos de iniciagao era comum enviar as filhas ainda muito novas. Mas, atualmente,
esse cenario pouco se tem visto. Pelo menos nas regides de pedra e cal (expresséo
comumente usada em Mogambique para se referir aos espagos mais urbanizados).

“ Su — Eu fui para o Emuali muito nova, quando ainda n&o sabia
praticamente nada, aprendi muita coisa. Como me cuidar, como cuidar do meu futuro
marido, como cuidar do meu corpo e das pessoas que vivem comigo. Também aprendi
a respeitar os mais velhos. Na altura, senti minha primeira menstruagéo, eu nem sabia
0 que aquilo era, vi sangue e fiquei assustada. Fui a correr ir ter com a minha mée, e
ela me disse agora, vais aprender a ser mulher. Prontos, fui la.

Eu — E aprendeste a ser mulher?

Su — Com certeza, aprendi a ser mulher!

Eu - O que ¢é ser mulher para si?

Su — Risos...ser mulher é saber como respeitar seu lar, sua casa,
saber cuidar de todos que estdo sob tua responsabilidade e saber cuidar do marido.

Eu — Ouvi dizer que saber cuidar do marido é significar saber como
Ihe dar prazer?

Su— N&o é so dar prazer ao homem, é saber como dar e sentir prazer.
N&o ha como dar prazer ao homem se vocé nao sentir prazer.”

A énfase que dei ao corpo, que da e sente prazer, se deve ao fato de
eu ter conhecido Suzana por meio de um video que circulava num grupo do
WhatsApp, de umas amigas minhas que, sabendo que eu estudava ritos de iniciagéo,
mostraram-me uma performance corporal de Suzana, ensinando mulheres, jovens da
classe média alta de Maputo, como dar prazer ao homem.

Esse video foi feito em uma despedida de solteira de uma amiga
minha. No video, Suzana, agachada, com os joelhos no chdao, move os bracos e a
cintura, acompanhando a rotacdo do quadril, em um movimento leve e bem
harmonioso de todo o corpo em cadéncia. Parecia uma balada de amor ao vento.
Embalada pelo tocar do batuque de outra mulher, Suzana imprimia outra dindmica ao
movimento, girava o corpo, ainda agachada de joelhos, e colocava as costas no chéo,

continuando a remexer-se. Este foi 0 meu primeiro contato com Suzana.
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O segundo contato foi ao telefone, quando me deram o seu numero
de telefone celular e lhe pedi que conversassemos sobre os ritos de iniciagao. Foi
bastante educada e aceitou que conversassemos sobre os ritos de iniciagdo makhuwa
em sua casa. Pediu-me que nao registrasse a conversa com gravador de voz, celular
ou tirasse alguma foto dela. Concordei, fui a casa dela, em um bairro pobre da cidade
de Maputo. Vive com os trés filhos, com idades compreendidas entre os 18 e 25 anos
de idade. O mais velho é casado e vive com sua esposa no fundo do seu quintal. E
este filho que tem ajudado a mae nos trabalhos que ela faz, nas despedidas de
solteiras, em ensinar, por breves instantes, a meninas de etnias do sul de
Mogambique, movimentos eréticos com o corpo. Movimentos esses que se acreditam
ajudar a dar e a sentir prazer. Quando seu filho ndo esta disponivel, sua nora tem feito
esse trabalho.

Quando a conheci, cobria 0 seu rosto com n’siro ou mussiro, um
creme facial que combate espinhas e acne no rosto, mas também garante a
juvenilidade do rosto feminino. N'siro vem do Olax dissitiflora, um género boténico
pertencente a familia olocacede. Para sua fabricagdo, as mulheres pegam parte do
arbusto e 0 moem numa pedra, até produzir uma massa fina a que vai ser misturada
agua.

Fiquei a saber, depois de ter conversado com Suzana, que 0 n’siro
nao € apenas uma mascara facial, também serve para passar mensagens sobre o
temperamento ou sobre o estado do corpo da mulher makhuwa. Disse-me Suzana
sorrindo: “as vezes, quando estou menstruada, pinto o n’'siro de uma maneira
especifica. Ou, quando quero passar outra mensagem, pinto de outra maneira”. A nora
interrompeu a conversa, rindo, e explicou que quando esta com vontade sexual, s6

pela forma como pinta o rosto com n’siro, seu esposo sabe o que ela quer.



198

Figura 13 - Fotos 10, 11, 12, 13 — Rostos de mulheres pintados com n’siro.

Fonte: Disponiveis em: https://www.mmo.co.mz/conheca-o-mussiro-

o-creme-de-pele, acessado no dia 01/07/2017.
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Continuando a conversa sobre prazer sexual, Suzana lembrou-me
que este ndo era garantido apenas pelo movimento das ancas, da cintura, dos bragos,
mas também por mathuna — alongamento dos labios vaginais inferiores. Em minha
dissertacdo de mestrado (Cossa, 2014) ja havia falado sobre a importancia de
mathuna/othuna (othuna principalmente para os macondes e makhuwas. Nao que
seja algo que se verifique sé no contexto dos ritos de iniciagdo. Nos grupos sena e
ndau é chamado de matinji) para a vida sexual das iniciadas e dos seus parceiros
sexuais. Vou subsidiar-me no que havia escrito na dissertacao sobre esse aspecto.

Nas mulheres macondes é aconselhavel desde cedo que elas tenham
othuna, ou seja, alonguem os labios vaginais com uma pasta viscosa composta de
Oleo de ricino e algumas plantas cujas origens desconhego, uma vez que ndo me
foram reveladas. O alongamento dos labios vaginais € um dos pontos que mais
discussdes efervescentes levanta entre os defensores do N'goma e do Emuali e os
que pretendem combater os ritos de iniciagdo feminina em Mogambique.

Definindo a mutilagao genital feminina com base na definicado da OMS,
muitos sao os grupos da sociedade civil mogambicana que condenam o alongamento
dos labios vaginais femininos por acreditarem que a execugao dessa técnica viola os
direitos humanos.

A definicdo de mutilacdo genital feminina que embasa o argumento
dos que se posicionam contra os alongamentos dos labios vaginais diz que: “a
mutilacdo genital feminina inclui todas as intervengdes que envolvam a remogao
parcial ou total dos érgaos genitais femininos externos ou que provoquem lesdes nos
orgaos genitais femininos por razdées ndao meédicas” (OMS; UNICEF; UNFPA; 1997).

Porém, a OMS reconhece que existem varias formas de mutilacédo
genital feminina. Em Mogambique, o alongamento dos labios vaginais se enquadra
na mutilag&o do tipo IV. Como observam Osério e Macuacua, “nesta categoria cabem
todos os restantes procedimentos nocivos aos 6rgéos genitais femininos que ndo tém
objetivos médicos, como, por exemplo, alongamento, perfuragdo, corte ou
cauterizacdo (queima)” (OSORIO; MACUACUA, 2013, p.118).

Sendo assim, para os defensores dos direitos das mulheres e das
criangas em Mogambique, o alongamento dos labios vaginais femininos € uma
mutilacdo genital, logo, uma violagdo clara dos direitos humanos das mulheres e
meninas. Além disso, entre os defensores dos direitos das mulheres e das criancas

ha quem argumente que o othuna, acima de uma fungao estética, tenha a finalidade
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de aumentar o prazer masculino, reduzindo a mulher apenas a um objeto de satisfagéo
sexual masculina (OSORIO; MACUACUA, 2013).

O othuna comeca a ser feito desde muito cedo, quando os pais
escolhem uma madrinha para se responsabilizar por suas filhas no N'goma ou no
Emuali. A madrinha vai ensinando a menina a puxar os labios vaginais. E um processo
lento, longo e que requer conhecimento pratico. Para as mulheres com quem
conversei, o othuna permite-lhes ter intenso prazer no ato sexual, apesar de
assumirem que o fazem também para agradar os homens.

Muitas mulheres macondes dizem que uma mulher sem othuna é uma
mulher que ndo sabe o que é prazer sexual. Como disse uma das minhas
interlocutoras: “ Os homens sé&o egoistas durante o ato sexual, eles pensam neles,
quando tu tens othuna ndo é o homem que dita o ritmo sexual, enquanto a mulher ndo
esta satisfeita o homem néo tem como tirar o pénis da vagina”.

Suzana me contou que comegou bem cedo a puxar othuna. Suas mae
e tias, usando olho de ricino, puxavam seus labios. Para tal, queimava ricino (ikurra)
e, com a cinza obtida deste, alongava os labios menores e o clitéris, de modo que
cobrissem toda a superficie vaginal. Disse-me, que a diferenga maior entre ela e as
mulheres, sobretudo as changanas, era que estas a chamavam para ensinar como
sensualizar o corpo, através de movimentos cadenciados do quadril, no entanto, por
nao serem mulheres iniciadas, ndo se davam conta que o corpo todo devia sofrer
modificagdes, que seu segredo para conquistar e manter os homens cativos, fiéis e
bondosos consigo, enquanto mulher makhuwa, se devia ao preparo que teve desde
crianga.

“Su — Eu ensino como dar prazer o homem na cama, como mexer.
Mas néo é isso que vai fazer o homem ficar plenamente satisfeito. E o conjunto todo,
essas meninas que vem ter comigo, para que eu as ensine, em breves instantes, como
é provocar o homem e fazer com que ele fique com vontade, elas ndo entendem que
isso € um processo. Ndo € um dia, ndo é um momento. Vocé conquista seu homem e
seu lugar no lar, todos os dias. Ndo por mexer bem o quadril, essa é apenas uma
parte.”

Achei interessante essa fala de Suzana, como havia dito
anteriormente em algum momento do texto, conheci-a “sensualizando’ em um video
partilhado num grupo de WhatsApp. As mogas que partilhavam o video, normalmente

o faziam acompanhado por frases mostrando entusiasmos e admiracdo: “#olha o
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video de uma mulher que mexe; #olha o que é mexer para prender um homem na tua
cama’.

O interessante era a reacao ao video, tanto dos homens que tiveram
acesso e com quem pude conversar, quanto das mulheres do grupo que o gerou e
partilhou. Por parte dos homens, era unanime a exaltacdo daquele remexer singular
do quadril, ao passo que a maioria das mulheres se pronunciava a partir de um misto
de sentimentos, ora admiragdo, ora um estranhamento que denotava exotizacao
daquela mulher em particular e de todas as outras mulheres xigondo, como adjetivou
uma das participantes do grupo. As mulheres nhandjas chamam esse dominio do
movimento do quadril de thicular. Afirmei, na minha dissertacdo de mestrado,
referindo-me ao Unyago, que as matronas dos ritos sdo bastante exigentes com o
aprendizado certo dos movimentos do thicular.

As iniciandas vao ter que se aplicar ao maximo para convencer as
matronas que tém o tempo, o movimento e a leveza certa no seu thicular. Caso falhem
naquele momento, outras oportunidades surgirdo durante os ritos de iniciagdo. As
matronas tém a certeza que as iniciadas vao sair dos ritos dominando o thicular. O
thicular nao € um movimento que se circunscreve aos ritos de iniciagao. Esta presente
nas dancas femininas, nas brincadeiras que exigem que as mulheres ajauas e
nhandjas mexam a cintura. Porém, como observa uma das minhas interlocutoras: “-
O thicular certo, aquele que pode se assemelhar ao movimento da cintura das
dancarinas da dancga de ventre, s se aprende nos ritos” (COSSA, 2014).

Suzana também afirmou que para as mulheres makhuwas esse
“‘movimentar certo” do quadril € bem importante, no entanto, como ja havia me dito
antes, € o corpo, como o receptaculo-vetor das memorias étnicas e do saber
comunitario, que faz a diferenca toda. Disse, satirizando os convites que tem recebido
para ensinar como sensualizar e tornar o corpo erdtico as mogas noivas, em suas
despedidas de solteiras, que: “Su — Ndo entendo o porqué desses convites, ndo se
aprende a tornar o corpo erético em um dia, em uma noite ou em poucos dias. Vejo
mulheres, jovens, prestes a casar a pedir-me para ensinar-lhes a “prender” seus
esposos em suas camas. Como se o sexo evitasse uma traicdo. O que evita uma
traicdo € ndo se preocupar com a traicdo. Ndo se deixar tomar pelo sentimento de
posse. Ndo adianta pensar que homens sdo nossas propriedades. Nem n6s somos
suas propriedades. Entdo, tém coisas que eu ndo te posso dizer, por seres homem e

por ndo entenderes o que uma mulher de verdade deve ser. O sexo é muito importante
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numa relacdo, saber mexer o quadril é importante. Mas nédo é tudo. O que essas
meninas, “matchanganas” ndo entendem é que um corpo sem educagdo certa é
apenas um pedaco de carne.” Suzana criticava as mogas changanas por estas nao
terem feito ritos de iniciagdo e por achar que lhes faltava o conteudo disseminando
nos ritos sobre o que € ser mulher. Nutria um desprezo em particular pela forma como
as mogas changanas desconheciam quase tudo que ela achava ser basico sobre o
corpo. “Su — Acreditas que estas meninas me tém feito perguntas de respostas obvias,
como: O que fazer com o homem antes e depois do sexo? Como tocar, como o tratar?”
Enquanto Suzana falava, sua Nora se ria, mostrando que também debochava desse
tipo de pergunta. Continuo dizendo: Essas perguntas revelam o seu desconhecimento
sobre a vida no geral. S40 meninas que foram ensinadas a pensar o que a escola diz,
fazer matematica, saber escrever portugués, mas, sobre a escola da vida, esta vida
dura que vivemos, pouco ou nada sabem. Por vezes até sinto pena. Suzana contou-
me que soO aceitava fazer suas apresentacdes em eventos de despedida de solteiro
porque a pagavam bem. Mas sentia que nesses espagos, onde nao se reuniam as
condicdes necessarias para um aprendizado sério sobre corporalidade, pouco se
aprendia sobre o que significa ser mulher e da sua importancia no lar. E que para ela,
o corpo feminino educado sabia como se comportar, como se relacionar com 0s
objetos, as coisas e os homens que coabitam consigo nos mesmos espacgos. “Su —
ndo se pode pensar que em um local onde se bebe, onde nédo se leva a sério 0s
conselhos das mais velhas, se pode aprender alguma coisa. Como posso ensina-las
sobre a importancia que tem o sexo na vida de um casal, quando essas meninas estao
a beber, estao preocupadas com outras coisas que ndo os meus conselhos? O que
elas querem é ver-me a mexer, do jeito que eu mexo o quadril, porque acham aquilo
bonito ou engragado. Ndo estdo preocupadas em aprender com as minhas palavras.
Na cabeca delas ou sou ignorante, ndo fui a escola. Sou apenas alguém que sabe
fazer alguma coisa que elas ndo sabem fazer com o corpo.”

Suzana mostrava-se muito critica com relacdo a forma como as
mulheres, sobretudo de etnias que ndo tém como tradicdo enviar suas filhas e filhos
para os ritos de iniciagcdo, supervalorizavam a escola, como agente socializador, em
relacdo aos demais agentes, principalmente os de viés tradicional e étnico. N&do que
desdenhasse da escola, mas achava que sua importancia também devia ser
relativizada, de modo que ndo a tomassem como a melhor opcao de educagao das

meninas. “Su — Olho para estas meninas, ja mogas feitas, que querem se casar, mas
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ndo estdo preparadas para a vida do lar. E dificil, até eu, que fui preparada para ser
Anacamo, fui preparada ao longo de anos, dia e noite, por madrinhas e tias que
vinham falar comigo, dar conselhos, contar-me os segredos da vida, me separei. Mas
no meu caso foi porque meu marido bebia muito, era viciado na bebida, ndo cuidava
de mim e nem das criangas. Entao, fui falar com o tio dele, o tio falou com a familia
toda, reuniram-se com a minha e disseram: se separa, vocé ndo errou, a culpa é dele.
Noés vamos ajudar com as criangas. E até hoje ajudam. Infelizmente, o pai dos meus
filhos morreu, foi atropelado, estava bébado e queria atravessar a estrada. Aprendi,
néo foi facil, mas aprendi o que significa ser mulher. Agora estas meninas, querem
tornar-se mulheres sem saber coisas basicas, sem saber nada da vida. Olha, eu acho
que todas as meninas deviam ir aos ritos de iniciacdo, mas néo é isso que acontece.
Os pais s6 as mandam para escola. Escola é tudo? Escola ensina a estar no mundo?
Escola ensina a ler e escrever. Ensina a fazer contas. Essas meninas sabem muito
sobre o que a escola ensina, sdo doutoras. Mas ndo sabem nada da vida e ainda se
acham mais mulheres que eu. Tém dinheiro, mas néo tem a felicidade plena, pois ndo
sdo mulheres.

Eu - O que elas sdo?

Su — Sé&o qualquer coisa, menos mulher. Vejo que quando olha para
mim, elas julgam-me por eu ser como sou. Dizem: - Esta mulher makhuwa sabe fazer
as coisas. Esta mulher makhuwa sabe tratar o homem. Talvez por isso os homens s&o
loucos por elas. Ou dizem: - Olha essa mulher prende os homens porque tem othuna.
Mas elas ndo sabem que nao é othuna que prende os homens. AqQui mesmo no meu
bairro, no principio, quando eu cheguei, vindo de Nampula, em 1991, as pessoas,
sobretudo as mulheres, tinham medo que os maridos conversassem comigo. Diziam-
nos: - Ndo se aproximem da makhuwa, se néo voltam para casa. E € esta ma fama
que temos aqui no sul. Somos tidas como mulheres Xigondos, destruidora de lares.
Mas ninguém destréi lar de ninguém enquanto houver paz e satisfacdo de todos. E
que aqui no sul, as mulheres, s6 se preocupam com a escola. Viram doutoras para
fugir do lar, mas quando se casa, quer nos na despedida de solteira para as ensinar
como é estar no lar. Eu ndo entendo isso, vocé entende?

Eu — Também néo entendo. Achas que a escola ndo ensina o que
deve ser as mulheres?

Su — A escola ndo ensina como ser mulher. Ela ensina a ler, a

escrever e fazer calculos. A escola forma doutores, mas ndo forma mulheres e nem
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homens. Eu disse para os meus filhos, vocés tém que ir para a escola e aprender o
que ensinam la. Eles foram, mas n&o ficaram muito tempo la. Nado gostavam da forma
que os professores ensinavam as coisas para eles. S6 o mais novo, esse esta quase
a entrar na universidade. Vai ser o primeiro doutor da familia. Mas eu gosto de todos
da mesma forma, escolarizados ou ngo. O que me irrita € quando a pessoa pensa que
escola é tudo. Quando fica doente, vai ao médico. Quando se sente sem norte na
vida, acha que foi porque néo estudou mais. Mas nem toda a doenga se cura no
médico! Tem coisas que a escola ndo ensina. Tem espacos outros onde se pode
aprender mais sobre a vida. N&o é que eu ndo goste da escola, mas acho que a escola
néo ensina tudo ela tem sua fungao, ensinar a ler, a escrever e a fazer calculos.”

Quando Suzana se refere a escola, ela ndo esta a fazer uma critica a
instituicado em si. O discurso dela € sobre a hegemonia criada em torno desta enquanto
espaco privilegiado para o aprendizado e enquanto /6cus de disseminagao de valores
civilizatorios.

Importa salientar, como bem observa Gusmao (2011), que a escola
tende a homogeneizar as diferengas, tende a negar a diversidade cultural, na medida
em que procura formar “o aluno” (tido como sujeito uno) a partir de um complexo
ontoldgico especifico — a metafisica ocidental. Seria interessante fazer uma pequena
ressalva na fala de Suzana, quando esta se refere que a escola: “Ensina a ler, a
escrever e a fazer calculos.” Diria que, mais do que isso, a escola ensina como ler e
0 que ler; como escrever e 0 que escrever; como fazer calculos e quais calculos devem
ser feitos — nesse sentido, diria que a escola também & um norteador moral da
atividade cientifica, que visa, quase sempre, pautar-se pela valorizacdo do ja
estabelecido (MORIN, 1999).

Chamou-me muita atencao o fato de que, para além de Suzana,
mestres e matronas do Unyago e do N’'goma posicionaram-se de forma muito

semelhante com relagao ao papel da escola.

Eu ndo entendo porque nos condenam e dizem que devemos mandar
as nossas criangas para escola, o governo nos condena e diz isso. As
ONGs dizem a mesma coisa. Parece que a escola salva todos de tudo.
Mas se a rapariga que nao for aos ritos de iniciar ficar doente e se for
uma doenga que a escola ndo ensinou a curar, quem vai cuidar dela?
Quem vai curar? Entdo, a escola é importante, sim, mas nao é tudo.
Deixem-nos com 0S nossos ritos.

(Mariana, 65 anos, matrona do Unyago.)



205

Devo antes explicitar ao(a) leitor(a) que quando se fala da escola nado
se esta apenas a atacar esse edificio secular responsavel pela educagao formal dos
sujeitos numa dada sociedade, mas, sim, ao carater ontologizante dos seus valores e
a forma como esta se fez presente em Mogambique e em outros paises que, num
passado recente, foram colonizados. No caso de Mocambique, tanto no periodo
colonial, quanto no periodo pds-colonial, a escola foi um importante ator para e de
mobilizagdo de utopias modernizantes.

Na colonizagao de Mocambique, tais utopias se faziam sentir na ideia
que se tinha de civilizar o nativo por meio do evangelho. Nesse sentido, a educagéo
do nativo passou a ser responsabilidade da Igreja, que via nisso uma oportunidade de
civilizar os pagaos e primitivos africanos por via da palavra do Senhor/Deus
(CABACO, 2007; MARCUSSI, 2012; COSSA, 2014).

No periodo colonial, em Mog¢ambique, a educag¢ao formal estava
dividida em duas formas de ensino bem distintas — o ensino oficial — destinando aos
filhos dos colonos ou aos assimilados, se dava nas cidades ou nas vilas, em regides
de pedra e cal, e, o ensino rudimentar.

Preciso ressalvar que quando falo de assimilados, em oposi¢ao ao
indigena, que o Regime Provisorio para a Concessao de Terrenos do Estado na
Provincia de Mogambique (1909) redefinia como sendo “individuos de cor, natural da
Provincia e nela residente que, pelo seu desenvolvimento moral e intelectual ndo se
afastam do comum da sua raga” (Zamparoni, 2000), este é definido, de acordo com o
mesmo autor, pela Portaria Provincial n° 317 de 09/01/1917 como aquele que: a)
tivesse abandonado inteiramente os usos e costumes daquela raga; b) que falasse,
lesse e escrevesse a lingua portuguesa; ¢) adotasse a monogamia; d) exercesse
profissdo, arte ou oficio compativeis com a civilizacdo europeia ou que tivesse obtido
por meio licito rendimento que fosse suficiente para alimentagao, sustento, habitagcéo
e vestuario dele e de sua familia.

Em oposicado ao ensino oficial, se tinha o ensino rudimentar, aquele
destinado aos “indigenas” (nativo), a ideia ndo era forma-lo para ser doutor, era
apenas para que soubesse ler e escrever e, acima de tudo, civiliza-lo. Esse se dava
em regides rurais, em escolas sob a responsabilidade da Igreja. No periodo pos-
independéncia, principalmente no Samorismo, a escola prestou-se a difundir as ideias
gerais da FRELIMO e em ajudar a construir o homem novo (PINHO, 2015; CABACO,
2009:304).
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Ndo pretendo historicizar sobre a evolugdo do ensino em
Mogambique, apenas mostrar o carater perverso da escola enquanto agente
socializador e assumir que:

Nisto, o professor é usualmente o elemento mais importante do xadrez
politico ideoldégico encarregado de formar identidade linguistica escolar, dado que é
ele quem mexe em redes de filiagdes (na relagdo entre formagdes discursivas, no
conjunto da memdria), (Orlandi, 1998). Assim, entendemos por identidade linguistica
escolar, o conjunto dos saberes adquiridos formalmente na escola, que compreende
os discursos produzidos por e na lingua que falam na escola. Orlandi (1998) afirma
que esses saberes dao unidade aos sujeitos e identidade (COSSA, 2011, p.708).

Portanto, Suzana e outros tantos interlocutores, sobretudo os mestres
e as matronas responsaveis pelos ritos de iniciacao, se insurgem contra a escola néo
porque a veem como prejudicial a educagao formal das meninas e dos meninos que
vao para os ritos de iniciagdo, mas pelo lugar de fala desta e também pela sua
importancia histdrica na construgcdo de uma pretensa unidade dos sujeitos e da
identidade. A escola, de algum modo, é um agente socializador concorrente com o
Unyago e N'goma na educacgao da rapariga.

Por vezes € uma concorréncia desleal, porque a escola tem o apoio
do Estado, das ONGs e das agéncias multilaterais de desenvolvimento, pelo seu
carater civilizatorio, pois se tem a ideia que a mudanca cultural, sobretudo no que
tange a questao de género, passa pela educacgéao da rapariga, para tornar-lhe o agente
da mudanca.

Ha que concordar com as palavras da Sua Exceléncia Luisa Diogo
(economista mogambicana) ao dizer que “Educar uma rapariga é educar uma nago.”
Ao justificar este posicionamento ela diz que nenhuma sociedade pode desenvolver-
se sem a rapariga presente. Talvez essa seja a razao pela qual o Governo juntamente
com algumas ONGs, tém apostado muito na educagao da rapariga.

[...] Em Mogambique, a rapariga em particular e a mulher no geral s&o
as pessoas menos privilegiadas em matérias de educagao. Constata-
se que as familias com menor posses, quando nao tém capacidades
financeiras para mandar todos os filhos a escola, optam sempre pelos
filhos rapazes que sao considerados o garante do futuro da familia.
Algo que foi rejeitado por Sua Exceléncia Luisa Diogo ao dizer que
cabe a mulher decidir qual dos filhos pode ir a escola pois, é ela que
mais do que ninguém conhece bem os filhos MUHAI, 2007, p.2,3).
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Parece-me ser de capital importancia a compreensado do uso da
escola, como instituicdo de disseminagcdo de um tipico especifico de valores
iluministas — igualdade, liberdade e fraternidade — como o elemento ou a forga motriz
de uma pretendida virada cultural. A ideia que se dissemina € que somente através
de escola a rapariga ganha independéncia plena enquanto individuo autbnomo. Em
defesa da educacéo formal da rapariga Ussene (2016) aponta suas vantagens:

Em suma, as vantagens proporcionadas a rapariga pela sua formacao
conforme os autores acima e os documentos analisados sdo, por
exemplo que: (i) a educacdo providencia certas habilidades (ler,
escrever e fazer operagbes matematicas) que sao de extrema
importancia como resultado de desenvolvimento, (ii)) a educacgao
contribui para a mudanca de comportamento e de valores, (iii) a
educacao desempenha um papel fundamental no fortalecimento dos
desfavorecidos ou vulneraveis e (iv) a educacao contribui para a
preparacido das pessoas no desenvolvimento do empreendedorismo
(USSENE, 2016, p.6).

Analisando uma série de documentos, relatorios e artigos sobre
educacdo formal da rapariga em Mogambique, em um periodo relativamente curto
para compreender mudancgas significativas, 2007-2017, torna-se evidente que o
principal problema n&o sao as vantagens que a escola pode proporcionar a rapariga,
mas, sim, o que a falta dela, enquanto instituicido mediadora e disseminadora de uma
ordem cultural concebida pelos grupos dominantes, acarreta na disputa dos diversos
agentes socializadores pelos seus corpos.

O que esta em causa é que a falta de escolas, nessa légica de
raciocinio, perpetue uma economia moral na qual a mulher € o garante da reprodug¢ao
social da vida domeéstica do seu grupo. Por isso os argumentos construidos sobre a
presenga da mulher no espago doméstico (ciente estou das criticas as teorias de
género que concebem fronteiras fixas e bastante impenetraveis entre os espacgos
publico e doméstico.

Quando falo do espago doméstico ndo quero de modo algum toma-lo
como oposto ao espacgo publico, apenas realco que em Mogambique, por boa parte
dos relatérios e teorias sobre relagdes de género, eles assim sdo concebidos —
essencialmente como opostos) tendem a mostrar que sem a presenga de um agente
socializador com valores opostos ou a tradicdo ou a cultura do grupo

étnico/comunitario, sua condi¢gao de n&o sujeito permanecera intacta.
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A enorme extensdo do pais (8.002.000 km2) ultrapassa o leque de
infra-estruturas. Isto afecta em primeiro lugar as pessoas que vivem nas zonas rurais,
ou seja, 70% da populagao total. As infra-estruturas da Educacédo e Saude séao
praticamente inexistentes em algumas regides. Esta marginalizagao da populagao
rural afecta as suas oportunidades de desenvolvimento. A elevada taxa de
crescimento da populacgao (3,3 % per annum) compromete os esforgos pela proviséo
de infra-estruturas e equipamento basico, uma vez que o crescimento econémico é
insuficiente para apoiar a populagdo em rapido crescimento. Em todos os casos, sado
as mulheres que mais sofrem nesta situacdo uma vez que s&o vitimas tanto da
discriminagdo contra os segmentos pobres e vulneraveis da sociedade como da
discriminagao resultante da desigualdade do género. Entre as mulheres, séo as
mulheres pobres das zonas rurais as mais discriminadas. As autoridades
mogambicanas parecem estar cientes do seu dilema. Acredita-se que tomaram varias
medidas nos passados dez anos com vista ao melhoramento da situagdo. Contudo,
parece que as autoridades publicas ndo perceberam completamente o que ainda deve
ser feito e muitas vezes apontam para as dificuldades e o grande numero de tarefas
em mao como desculpa para o insuficiente progresso no melhoramento da vida das
mulheres. Progressos consideraveis tém sido feitos na area legislativa mas as novas
leis muitas vezes nao sado implementadas na pratica. O governo aparenta ndo estar
ciente da necessidade de uma politica de implementagdo mais activa.

[...] As dificuldades encaradas pelas mulheres mogambicanas no
acesso a educacao constituem um grande obstaculo para qualquer
politica que vise melhorar a sua vida (delas) e direitos. O
analfabetismo de mulheres continua a cambalear e as taxas de
inscricbes femininas na escola sao muito baixas. As taxas de
inscricoes masculinas também ndo sdo satisfatérias mas ha uma
severa desigualdade de género nesta area. As necessidades de
educagao séo colossais uma vez que quase a metade da populagéo
tem menos de quinze anos de idade. Ir a escola é teoricamente
obrigatorio para o cumprimento do curriculo da escola primaria (sete
anos) e a educagao compreende 20% do orgamento anual do estado
e 3,4% do GDP16. Contudo, apenas 40% das criangas mogambicanas
recebem educacéo, de acordo com as estimativas — abaixo do que os
dados das fontes oficiais— fornecidos por WLSA e ONGs. A
desigualdade do género no geral é agravada pelas desigualdades nas
diferentes regides do pais e entre as areas urbanas e as rurais. As
inscricbes do género feminino nas escolas por exemplo tém dado
passos largos em Maputo onde a maioria das raparigas da escola
primaria vai a escola. Contudo, continuam insuficientes nas zonas
rurais onde encontra-se acima mais de dois tercos da populacéo total.
O centro e o norte tém menores taxas de inscricao do que o resto do
pais. O nivel baixo de inscricbes nas zonas rurais (que particularmente
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afecta as raparigas) pode ser explicado por varios factores. Primeiro,
falta de infra-estruturas, os estudantes percorrem dez quildmetros ou
mais para a escola o0 que é impossivel para 0s mais novos. A escola
geralmente termina prematuramente porque nas zonas rurais é
comum leccionar-se até a quinta classe. A baixa aderéncia a escola
por parte das raparigas deve-se também ao facto de as raparigas
serem obrigadas numa idade muito tenra a cuidarem das questbes
domesticas tais como a cozinha, e fazerem limpezas, acarretar agua,
cuidar dos mais novos. Muitas familias em algumas areas nem sequer
planeiam inscrever as raparigas nas escolas mas planeiam enviar um
filho (FIDH-LDH, 2007, p.6,13)

Parte das criticas feitas a escola por Suzana e boa parte dos meus
interlocutores toma o cenario acima descrito como estruturante para a diferenca que
se verifica entre a valorizagado da educacgao formal e a feita no Unyago, no N'goma e
no Emuali. Algo que também incomoda bastante Suzana € a forma com que os
discursos transversais dominantes sobre género em Mogambique tém se pronunciado
sobre o papel “perverso” que desempenham as matronas e os mestres dos ritos de
iniciagao na educacéao da rapariga.

“Suzana — Vocé que estuda os ritos de iniciagéo, vai la dizer aos teus
colegas e as tuas colegas que eu ndo sou uma pessoa de dificil acesso. Se eles me
quiserem perguntar alguma coisa, que me perguntem”, disse-me ao telefone Suzana,
visivelmente irritada, fazia uma semana que nao conversavamos pessoalmente ou ao
telefone, e recebi, num dia que estava a categorizar as minhas entrevistas, esse
telefonema dela. E vendo que ela estava bastante alterada, combinei de a ver
pessoalmente, para conversamos sobre esse assunto. Quando eram dez horas da
manha recebi um telefonema de Suzana: “N&o te esquecas de vir ter comigo hoje,
estou a tua espera. Vou fazer para ti frango revoada. Vamos almocar juntos”. Suzana
sabia que amo frango revoada, um prato tipicamente Makhuwa. Nao sei dizer qual é
a sua receita. Mas € muito bom de sabor. O engragcado € que a palavra revoada
significa “0 voo da ave que que retorna do local de onde partira”. Uma vez
conversando com Suzana, comentei que tinha amado, numa viajem que fiz a servigo
de uma consultoria a Cidade de Nampula, frango revoada. E que nao tinha
oportunidade de comer mais vezes essa iguaria em Maputo. Ent&do, ndo podia recusar
um convite de alguém que me fazia uma enorme gentileza. Cheguei em sua casa,
comi o frango revoada — por sinal o melhor que ja comi — e Suzana contou-me o que

tanto Ihe apoquentava.
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“Su — Minha sobrinha, Julia, apareceu aqui em minha casa, ontem a
tarde, ela disse que esta a fazer um trabalho para uma cadeira la da universidade
dela. Eu a ouvi falar, ela sabe que eu sou Anacamo. Entdo, comegou a falar que nos
mulheres ndo deviamos incentivar outras mulheres a fazer ritos de iniciacdo. Essa
minha sobrinha, é a filha mais velha do meu irmao, André. — André é o irmao mais
novo de Suzana, apesar de ter nascido em Monapo*', cresceu praticamente em
Maputo. Quando Suzana veio morar na cidade de Maputo, trouxe, além dos seus
filhos, seu irmao André. Na altura, no segundo ano da década 90, do século passado,
André tinha apenas 11 anos. E com 15 anos teve Julia. André casou-se com uma
mulher changana. E porque o grupo linhageiro de sua esposa nao tinha como algo
estruturante para suas relagdes sociais, uma instituicao responsavel pela socializagao
primaria sexual e comportamental do corpo da rapariga, ndo permitiu que André
deixasse que Suzana puxasse 0s labios vaginas de Julia para que a mesma tivesse
othuna e também nao permitiu, que a ensinassem os valores aprendidos no Emuali.
Disse-me Suzana que o seu irmao André, nunca teve forgca na familia da mulher,
porque sua esposa estudou mais que ele e também porque a familia dela tinha mais
condic¢des financeiras que a familia de André. Para Suzana n&o era de se estranhar
que Julia pensasse do jeito que pensava por ter sido educada por changanas.

“Su - Eu fingi que ndo entendia o que ela me dizia, mas acho que tudo
isso é por culpa de André e de sua esposa, mas também porque na escola se aprende
que nés somos 0s maus da historia. Outro dia veio uma amiga de uma amiga aqui em
casa, ela é doutora, e queria me entrevistar, saber o que eu penso sobre igualdade
de direitos entre homens e mulheres. Eu sabia o que ela queria saber, alias, eu sabia
0 que ela queria ouvir de mim: que homens e mulheres tem que ter direitos iguais.
Entéo, eu falei assim: “olha, eu ndo sei porque homens tém que ter os mesmos direitos
que nés mulheres. N6s cozinhamos, educamos 0s nossos filhos, somos responsaveis
pela existéncia desses mesmos homens, carregamos eles durante 9 meses da vida.
E fazemos tudo isso sozinhas. Por que temos que ter os mesmos direitos que 0s

homens? Temos que ter mais do que os homens”. E ai ela olhou para mim, e falou:

41 Monapo é um distrito da provincia de Nampula, em Mogambique, com sede na vila de Monapo. Tem
limite, a norte com o distrito de Nacaroa, a oeste com os distritos de Muecate e Meconta, a sul com o
distrito de Mogincual e a leste com os distritos de Mossuril e Nacala-a-Velha. Em 2007, o censo indicou
uma populacdo de 304.060 residentes. Com uma area de 3.598 km?, a densidade populacional rondava
os 84,51 habitantes por km? De acordo com o censo de 1997, o distrito tinha 226.968 habitantes, daqui
resultando uma densidade populacional de 63,1 habitantes por km?2.
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“eu nao tinha pensado assim”. Foi surpreendida, ela estava a esperar que eu dissesse:
“sim, os homens sdo ou tém mais direitos que nds mulheres, e nds devemos lutar para
ser iguais a eles. Eu sou diferente que qualquer homem, ndo quero ser igual. Ndo
quero ser tratada de forma igual.

Eu — Néo gostarias de ter as mesmas oportunidades que os homens?
Trabalhar onde eles trabalham? Receber o que eles recebem?

Su — Por que iria querer isso? O homem que gosta de mim, compra-
me capulanas, para me deixar mais bonita, para me deixar mais linda. Eu também
compro capulanas para mim, mas ndo com a mesma intengdo. Entao, por que eu vou
desejar ser homem, nés pensamos de forma diferente. Ele acha que a capulana me
deixa bonita, mas quando esta comigo, me pede para tirar a capulana. Ndo quero ser
igual e nem ter a mesma oportunidade que os homens tém, porque se assim fosse,
por que eles precisariam de n6s?”

Suzana € uma mulher bastante articulada, os exemplos que me dava,
a sua defesa apaixonada das e sobre as mulheres fez-me pensar que, de um modo
diferente, distante da academia e da militdncia feminista, a sua luta, o seu discurso e
o seu papel de Anacamo, também visava construir alguma agéncia feminina. Mas o
seu discurso nao se faz valer da ideia de igualdade entre os géneros, nem perante a
lei e nem perante a tradigdo/cultura. Para ela, a mulher devia se orgulhar do fato de
ser mulher. Sobre isso, disse-me: “ Tem coisa melhor que ser mulher? Tem coisa
melhor em saber que os teus filhos e filhas so tem a certeza da maternidade?! Se a
mulher ndo fosse importante, porque os homens se insultariam usando os nomes das
maéaes?”

Achei a historia de vida de Suzana muito proxima a de Carlota.
Ambas eram responsaveis, de um modo parcial, pelas escolhas que as raparigas
fazem para suas vidas, uma teorizando sobre elas, fornecendo quadros analiticos e
categorias que permitem aos fazedores de politicas publicas tomar as “melhores”
decisdes sobre equidade de género; a outra, ensinando raparigas a se tornarem
mulheres.

Por isso, pensei que se as juntasse teria a oportunidade de construir
uma ponte para um dialogo entre diferentes ativismos femininos. Assim, teria um
ganho duplo: O primeiro seria um ganho ético. Por achar que estas duas mulheres
agenciaram a minha pesquisa, permitindo-me chegar a lugares que nunca imaginei

chegar e estabelecer relagdes entre diferentes variaveis socioldgicas que jamais
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imaginei estabelecer; teria que retribuir de algum modo, vejo nisso alguma coisa ligada
a dadiva. O segundo seria um ganho analitico, por permitir-me, através de uma
possivel discussdao entre ontologias distintas e diferenciadas sobre o feminino,
estabelecer um contraditério, de modo que pudesse ter uma nogdo mais complexa
dos corpo-pessoas das mulheres.

Assim o fiz, marquei alguns encontros entre ambas e perguntei se
poderia estar presente, para aprender mais sobre esses ativismos femininos. A
resposta foi que sim, poderia participar dos encontros. Agora, reconstruo-os,
parcialmente, estes sdo bastantes reveladores da riqueza de um confronto ontolégico
entre ativismos femininos que se propdem a ser diferentes. Evito colocar no dialogo
partes que vislumbram a minha mediacdo constante.

O primeiro encontro aconteceu no dia 14 de dezembro de 2015, em
casa de Suzana, bastante tenso. Senti que ambas nao estavam com disponibilidade
de relativizar suas certezas. Chegamos a casa de Suzana e ela tinha feito questao de
ficar sozinha, de modo que Carlota ndo se sentisse intimidada pela presenca de sua
nora ou dos seus filhos. Ao chegar, notei que Suzana tinha pintado o rosto com n’siro,
mas era uma pintura que eu n&o havia visto antes. Sentamo-nos, apresentei-as e
almogamos. Fui puxando conversa sobre assuntos variados, queria deixar o clima
menos tenso, principalmente para Carlota, que, visivelmente desconfortavel, estava
muito timida e pouco conversadora. Mas Suzana, mulher experiente que ¢,
conselheira de raparigas e de mulheres mais jovens, fez questado de dizer: - Sou
Anacamo e ngo feiticeira, em minha casa, visita ndo teme falar. Fale a vontade.”
Carlota riu-se e sentiu que lhe tinha sido dada a permissdo para se expressar a
vontade.

“Su — Este meu menino aqui (referindo-se a mim) disse-me que
escreves sobre mulheres. O que escreves?

Ca - Escrevo sobre a vida delas, escrevo sobre o que acho ser melhor
para nés mulheres.

Su — N6s, mulheres? Es makhuwa?
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Ca — Nao, meu pai é aqui do sul, e a minha mae nasceu na
Zambézia*?. Eu ndo sou makhuwa, nasci aqui no sul, mas me considero filha de muitas
aguas, como diz a musica famosa*? sobre identidades muiltiplas.

Su — Entéo porque falas em nés mulheres? Achas que somos iguais?

Ca — Né&o, acho que somos bastantes diferentes, mas temos algo em
comum, a nossa luta em defesa da mulher, nossa luta em defesa dos direitos das
mulheres.

Su — Eu ndo me vejo desrespeitada. Eu ndo luto pelas mulheres, eu
formo/ensino raparigas a tornarem-se mulheres. Mas normalmente eu fago isso com
mulheres makhuwas. Mas quando me pagam bem, também ensino raparigas de
outras etnias. Entdo, eu ndo acho que temos uma luta em comum. Quando eu cheguei
aqui, neste bairro, andava com n’siro na rua, ainda hoje ando. Os homens me
perguntavam o que era aquilo, estavam curiosos. Mas as mulheres se riam de mim,
faziam piadas. Entdo, vocé acha que eu e essas mulheres temos uma luta em
comum?

Ca — Acredito que elas faziam isso por ignoréncia. As vezes, por
ignorancia, agimos de forma pouco educada. Ndo quero defendé-las, mas acredito
que tudo que nao nos é familiar, por vezes é motivo de escarnio.

Su — Quando cheguei aqui em Maputo, as pessoas comiam
nhangana, eu achava estranho, mas ndo me ria disso, nédo fazia piada. Aprendi a
gostar. Mas muitas das mulheres que antes riam do meu n’siro, continuam achando
estranho o facto de eu o pintar no meu rosto. E eu acho que talvez para elas isso seja
estranho. Mas estou ciente que somos mulheres diferentes. Com diferentes propositos

e ndo me vejo ser elas e duvido que elas se vejam sendo eu.

42 Zambézia € uma provincia situada na regido centro de Mogambique. A sua capital é a cidade
de Quelimane, localizada a cerca de 1.600 km ao norte de Maputo, a capital do pais. Com uma area
de 103.478 km? e uma populagao de 3.849.455 habitantes em 2007, esta dividida em 22 distritos, e
possuli, desde 2013, 6 municipios: Alto Molécue, Gurue, Maganja da
Costa, Milange, Mocuba e Quelimane. Tanto em termos de area como de populagéo, a provincia esta
em segundo lugar, com uma area de 103.478 km? atrds de Niassa e com um total de 3.849. 455
residentes depois de Nampula.

43 A musica a que Suzana se refere é do grupo Ghorwane, e é uma musica que exorta a nao
essencializagdo de identidades, mostrando que essas sao sempre plurais. Esta € uma banda
mocgambicana formada em 1983, em Maputo, em Mogambique. O nome de batismo do coletivo foi
inspirado num pequeno lago, também nem Maputo, que nunca seca, mesmo em época mais quentes.
Com um percurso marcado pelo ativismo civico e pela consciéncia critica, os Ghorwane afirmaram-se
contra a estagnacao artistica do panorama artistico mogambicano, cantando em diversas linguas
nativas, principalmente em linguas tsonga. Em 1985, por altura da comemoragéo dos dez anos da
independéncia de Mogambique, o presidente Samora Machel classificou-os como "bons rapazes.”
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Ca — Quando eu digo que temos que lutar para melhorar a vida de
todas nos, ndo quero dizer que somos iguais culturalmente, ndo quero dizer que
somos iguais em pensamento ou nas atitudes. Pelo que vi, vivenciei e senti,
pesquisando sobre vida de mulheres, em diferentes regiées de Mogcambique, tendo a
pensar que muitas de nds precisam de ajuda, muitas de nos precisam de outras
mulheres, melhores colocadas, para falar por nés. Eu sei que é dificil pegar as
diferentes visées que nos mulheres temos e construir algo, hibrido, a partir dele e fazer
com que seja algo representativo.

Su — Mas eu ndo me quero ver representada como todas as outras
mulheres. Quero ser makhuwa. Quero simplesmente ser makhuwa. E ser respeitada
por isso. Quem néo quiser, que ndo seja, que seja o que ela escolher ser.

Ca — E meu trabalho refletir sobre as escolhas dos individuos,
principalmente sobre escolhas das raparigas e das mulheres. Tem momentos que
acredito que essas escolhas ndo sdo suas, que nos aceitamos, com alguma
resisténcia ou ndo, as escolhas dos outros.

Su — Eu sou Anacamo, sou contratada para despedida de solteiras de
mocgas de etnias diferentes da minha, ensino raparigas a se tornarem mulheres. Achas
que vivo uma vida que néo foi minha escolha?”

Naquela altura, vendo-as discutindo com respeito as suas certezas,
fiquei bem feliz em saber que, por mais que ndao demonstrassem uma a outra, esse
embate ontoldgico de ideias tornava instavel seus lugares de fala, desestabilizando-
os. Este embate de ideias distintas, aparentemente intransponiveis, me fez lembrar
de uma obra do filosofo austriaco naturalizado britanico, Karl Popper (Viena, 28 de
Julho de 1902 — Londres, 17 de Setembro de 1994), “O Mito do Contexto” (2009).
Nao sou muito adepto do racionalismo critico de Popper — o que propde um modelo
epistemologico e ontolégico que caminhe em sentido oposto a qualquer forma de
produgao de conhecimento de viés indutivista e também a partir das correntes de
pensamento subjetivistas e relativistas que dominavam o pensamento metafisico
ocidental no século XX —, por achar que simplifica demasiadamente as emocgdes, o
nao dizivel e o perceptivel, como formas de comunicacdo e de expressdo de
conhecimento de graus inferiores a razao.

Basta um exame pouco minucioso a obra de Le Breton (2009), “As
paixdes ordindrias: Antropologia das emogdes”, para compreender que o tido como

“naturalmente” instintivo, ou o que por ser repulsivo, ndo € dizivel a luz da nossa
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gramatica moral, €, na verdade, fruto de uma subjetividade produzida e realgada pelo
€ No NOSso corpo, enquanto o /ocus de uma cultura especifica. Argumenta o autor que
as nossas emocoes e paixdes ordinarias, as que nos movem cotidianamente, nada
tém de espontaneas. Elas obedecem a uma ordem ritual que entrelaca o biolégico e
0 social em um mesmo corpo emocionalmente disciplinado. Corpo este que reprime
as emocgodes e expressdes corporais de forma a manter a sua civilidade em presenca
de um outro.

Portanto, quando me refiro a Popper, principalmente a obra em
questao, ndo quero levantar o argumento a desfavor do relativismo cultural, por achar
que tal argumento so teria sentido se langado a relativismos extremos, onde culturas
e contextos sdo tomadas como lugares geograficos inalcangaveis e inacessiveis.

No entanto, nutro alguma simpatia com parte do argumento de Popper
quando este defende que num embate de ideias, principalmente entre oponentes,
cultural e ontologicamente distantes, a riqueza de diferenga dissuade que se
mantenha qualquer verdade como indubitavel. Pois a preseng¢a de um outro mostra o
quéao falivel e fragil pode ser o nosso ponto de vista se colocado em presenga de um
contraditério. E isto que tenho tentado argumentar ao longo do texto.

E foi isso o que aconteceu. Aparentemente irredutiveis, as certezas
foram se esborrando. O dia terminou sem que houvesse cedéncia alguma, nenhuma
das duas fez questdo de mostrar que seus pilares morais tinham sido
desestabilizados. Despedimo-nos uns dos outros, concordamos que fora um dia 6timo
(pelo menos para mim, que ganhei imenso com a troca de impressdes entre ambos
os ativismos femininos).

Na mesma noite recebi telefonemas das duas, em momentos bem
préximos, num intervalo de uma hora. Primeiro telefonou Carlota, que ja havia
reclamado comigo no carro que sentiu que Suzana fazia questao de nem sequer tomar
em consideragao a possibilidade de existir uma luta que deve ser travada por todas
as mulheres em defesa de direitos que s6 a elas dizem respeito.

“Ca — Entendo agora porque é que querias que eu conversasse com
a tua amiga.

Eu - Por que?

Ca — Por que ela pensa muito igual a ti.

Eu— Néo acho. Acho que ela pensa como muitas outras mulheres que

lida com os ritos de iniciagcao feminina.
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Ca — Acho-a muito articulada, mas também acho que ela esta muito
virada para uma visdo extremamente localizada. Eu tenho medo desse particularismo
que ndo consegue dialogar com os demais localismos.”

Desligou o telefone e ficamos dois dias sem conversar. Uma hora
depois recebi o telefonema de Suzana. A ténica foi a mesma.

“Su — Lembras quando eu disse que as mulheres jovens pensam
muito através do que a escola diz? Entéo, a doutora que trouxeste é inteligente, mas
€ muito igual as outras doutoras que conheci nesta vida.

Eu — Gostaste da conversa?

Su — Gostei da conversa. Mas nédo sei se ela gostou, porque me
pareceu que ela veio com vontade de ensinar e ndo de conversar. E quando ¢é assim,
penso que temos muito pouco a contribuir.

Eu — Achei que vocés, as duas, colocaram os seus pontos de vista de
uma forma bem clara.

Su — Também achei. Mas ndo gosto dessa coisa que algumas
mulheres tém de pensar que somos iguais e que precisamos de atenc¢éo igual. Cada
caso é um caso. Ela que ndo me venha com essa historia de igualdade.

Suzana desligou e deixou-me bastante frustrado e desgostoso com o
que havia proporcionado as duas mulheres que muito me ajudaram a produzir
narrativas sobre mulheres. No dia seguinte recebi um telefonema de Suzana, pedindo
que eu lhe esclarecesse algumas coisas: “ Podes me emprestar algum livro que fale
de género? Das coisas que a doutora falou? Fiquei interessada.” Fiquei bastante
aliviado com o telefonema. Combinamos que eu iria passar no mesmo dia na sua casa
e iria emprestar-lhe um livro que falasse sobre género. Tinha na estante da minha sala
uma obra que sempre ao passar por ela se destacava, por ser de todas as obras que
tenho a unica encadernada com uma capa de plastico transparente com escritas
grandes: “eu sou sempre mulher”, em tinta de caneta fluorescente, que brilha no
escuro ou na auséncia de luz intensa. Falo do livro “O Segundo Sexo”, de Simone de
Beauvoir ([1949] 1970), herdado de minha irma mais velha.

Minha irm& carregava o livro debaixo do brago como se se tratasse de
um novo evangelho. Nossas primas e amigas ndo podiam entrar em nossa casa se
nao se dispusessem a conversar sobre o lugar que a mulher ocupa, como esse outro
da sociedade. Achei que seria um 6étimo livro por dialogar com correntes como o

materialismo histérico; areas de pensamento como a psicanalise e a biologia.
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Também achei interessante porque nos permite dar um mergulho ao longo da histoéria
e ver como, desde a antiguidade a idade Média e até o tempo em que a autora viveu,
a posicao que a mulher ocupava na sociedade pouco tinha mudado. Fora isso, acho
que a autora também faz um excelente trabalho falando sobre mitos, que deixaria
qualquer especialista em estudos mitolégicos morto de inveja.

Por tudo isso, achei ser aquela obra bastante interessante para um
primeiro contato com estudos de género (ndo sou nenhum especialista em estudos
de género, mas, se fosse, nao teria feito outra sugestao). Além dessa, também decidi
emprestar a obra de Paulina Chiziane, a primeira mulher romancista (contadora de
histérias, dito por palavras suas) mogambicana a langcar uma obra falando sobre
mulheres, “Baladas de Amor ao Vento” (1990). Mas nao foi esse o livro que
recomendei, e sim “Niketche — Uma Histdria de Poligamia” (2003), cuja personagem
principal € Rami, uma mulher zelosa, fiel ao seu esposo e a familia, que descobre a
traicdo do companheiro.

Para sua surpresa, ele tinha mais de uma amante e, contando com os
que tivera com ela, somava um total de 17 filhos. Niketche & uma critica da poligamia,
porém, mais do que isso, € uma ressalva dos mecanismos sociais usados pelas
mulheres para reestruturar a ordem vigente, subverter a mesma e tornar-se sujeito
histérico. Fora isso, Rami € uma mulher makhuwa. A obra, como ressalva a autora,
nao € uma discussao feminista, € uma valorizagao da singularidade e da condig¢ao
especifica do feminino (vide a entrevista que a autora deu ao portal do Geledés:

http://www.geledes.org.br/paulina-chiziane-nao-volto-escrever-basta/#gs.JhANKMyq ).

Quando fui deixar as obras com Suzana, ela me informou que Carlota
a tinha convidado para almogar no dia seguinte, em sua casa. Lembro-me que um
misto de sentimentos tomou conta de mim. Por um lado estava feliz porque a ponte
que ajudei a edificar estava a ser usada para um dialogo proficuo sobre ativismos
femininos, mas, por outro lado, estava bastante decepcionado com Carlota por nao
me ter convidado. Afinal, eu € que as tinha apresentado e havia pedido que me
permitissem etnografar tais dialogos.

N&o quis demonstrar a Suzana que essa boa noticia tinha me afetado
negativamente. Despedi-me dela e fui parar na marginal da cidade de Maputo, na
praia do Costa do Sol; queria beber uma cerveja e tentar esquecer que tinha sido
excluido do diadlogo. Naquele momento eu praguejei contra Carlota, tomei- a por

persona non grata. Ingrato era eu, que por muito pouco me esqueci que foi Carlota
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quem me deu acesso a sua rede de pesquisadores e consultores e que, através
destes, consegui obter dados etnograficos riquissimos sobre estudos de género e
direitos humanos em Mogambique.

Voltei a casa bem triste, e de noite Carlota ligou convidando-me para
o almogo que teria com Suzana e fez questdo de me contar, zombando comigo, que
sua “nova amiga” sugerira que também me incluissem no almoco: “ Ola Segone, meu
querido amigo, esta triste comigo? Risos. Nao fiques, era para ser um papo so entre
mulheres, mas tu és da malta, podes vir amanha, E ndo te facas que ndo queres, pois
Suzana disse-me que estavas triste. Abre mao disso, lindo”. Eu tinha pensando em
recusar o convite, mas ndo me fiz de rogado. Aceitei, e ainda bem que assim o fiz.

No dia seguinte fui ao encontro de Suzana e Carlota. Cheguei bem
antes da hora marcada, mas para o meu espanto Suzana ja la estava a beber umas
cervejas. Contaram-me que Carlota a pegara bem cedo em casa e que ja haviam
tomado o pequeno almogo juntas. A conversa discorria de forma leve e solta.

“Ca — Confesso que quando te conheci, ndo fiquei com uma boa
impresséo de ti — disse Carlota a Suzana.

Su — Também eu...risos.

Ca — Mas depois daquela conversa eu fiquei a pensar que tudo o que
havia conversado antes com Segone, das coisas que havia sentido no campo,
principalmente da necessidade de reconstruir de uma forma mais digna essa mulher
que eu acho que precisa de ajuda. Talvez quem precisa de ajuda sou eu. Eu ja havia
conversado isso com o Segone, mas ele € homem, e acho todos os homens, no
minimo, suspeitos para falarem de ou com mulheres, sem posicionamentos parciais.
Foi bom conversar contigo e saber que nés mulheres somos bem diferentes.

Su — Mas também eu, pensei, repensei tudo o que tinha como certo.
Disseste coisas, com palavras dificeis de se entender, mas coisas que fazem sentido,
fiquei a pensar que é bastante sério essa ideia de unirmos as for¢cas. Eu concordo que
temos que partilhar experiéncias e ajudar umas as outras. Desde o momento que
assumamos a diferenga e ndo a igualdade.

Ca — Eu néo falo de uma igualdade de fato e de direito. Ndo no sentido
sociolégico. O que eu quero dizer é que a constituicdo deve ser respeitada, que as
pessoas, sobretudo as mulheres se vejam representadas em todos os quadrantes da
sociedade.
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Su — Eu fico a pensar que provavelmente exista uma diferenca entre
roubar uma galinha e matar alguém, Se a pessoa for julgada, a lei vai dizer que esses
crimes s&o diferentes, que tém, pesos diferentes. Mas o juiz, aquele que vai dar a
deciséo final, vai tomar em conta muitas coisas. O ladrdo de galinha pode Ihe lembrar
um desafeto e o assassino, pode lembrar seu filho. E ai? Onde entra a palavra escrita?

Ca — Talvez a palavra escrita seja uma forma de garantir que exista
uma referéncia maior, uma lei mae, que todos devemos tentar sequir. Talvez seja um
projeto. Mas o simples fato dela existir, e de as pessoas saber que dela podem
recorrer para lutar por algum direito seu ndo respeitado, isso faz toda a diferenca.

Su— Meu problema é que tudo que visa unificar as pessoas, tornando-
as iguais, acaba por criar uma um monstro, alguma coisa que se torna maior que tudo
e todos, e que ndo permite que, fora dele, exista outra verdade.

Ca - Talvez seja um risco que devemos correr, em nome da liberdade
de todas.

Su — Né&o acho que valha a pena, quando a liberdade é imposta com

uma unica definiggdo de ser livre.”

Dei-me por satisfeito em ver que essas duas mulheres estavam a
produzir uma discussao bastante interessante que vislumbrava a possibilidade de,
pelo embate respeitoso entre ativismos femininos distintos, produzir uma reflexado
ética sobre seus limites e possivelmente sobre a contaminagdo dos mesmos, gerando,
possivelmente, um ativismo menos totalizante e moralista. Um novo ativismo aberto a
novas possibilidades de se falar do feminino sem necessariamente pressupor que a
defesa deste passe pelo uso inadvertido de categorias de género.

Era interessante ver que uma tradicionalista como Suzana buscava
sempre se atualizar dos discursos e das gramaticas morais novas sobre a importancia
do feminismo. Mas néo era algo de se estranhar, pois ela estava em redes sociais e

acompanhava os debates sobre género nelas.
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2.4 CAPITULO 4. ONDE OS CONDENADOS NAO TEM VEZ

Figura 14 -Fotos 14, 15 e 16 — Imagens do assassinato de Ernesto Alfabeto Nhamuave —
Ramaphosa, no Municipio de East Rand, 2008.
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Fonte: http://www.timeslive.co.za/local/2015/04/19/kill-thy-neighbour-

alex-attack-brings-home-sa-s-shame1.

O corpo que, ja quase sem forgas, nas imagens esboga ainda sinais
de vida é o de Ernesto Alfabeto Nhamuave*, assassinado em Ramaphosa, no
Municipio de East Rand — RSA. Enquanto a carne tostava, o fogo consumia toda a
roupa que Ihe custara meses de ordenados baixos e longas jornadas de trabalho.

“ Trabalho?” — Questionou o Banzé, um dos meus interlocutores, que
passou mais de 30 anos trabalhando nas farmas (grandes extensdes de terras
destinadas ao agronegocio, na literatura sobre o sul-trabalho migratério - a palavra
tem significado idéntico a palavra fazenda aqui no Brasil) e nas minas da RSA. “ Sim,
trabalho quase escravo!” — Retorquiu-me, como quem se indigna com o porqué do
meu questionamento.

Voltando para a agonia de Nhamuave, pela leitura que fizemos dos
jornais que cobriram o acontecimento a época, podemos afirmar, sem nenhuma
reserva, que as pessoas a volta do seu corpo inerte se contorceram de prazer ao ver
mais uma vida imigrante que desvanecia. O cheiro da carne queimando nao afugentou
os linchadores, que perante a ineficacia da policia que supostamente deveria defender
e proteger os cidad&dos nacionais e estrangeiros, tardavam em apagar o fogo que
teimava em alastrar-se pelo corpo do trabalhador imigrante. No entanto, ha quem diga

que o fogo que o consumia apressadamente estivesse mais preocupado que os

44 Usamos nomes ficticios para nomear todos os nossos interlocutores. Alfabeto Nhamuave é o Unico
personagem real, morto, vitima da violéncia xenéfoba na RSA, Suas fotos e nome estamparam as
primeiras paginas dos jornais sul africanos e mogambicanos, seu nome representa o nome de centenas
de pessoas an6nimas mortas pela aversdo que os negros sul- africanos tém pelos amakwerekwere.
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revoltosos em deixar algum pedago de Nhamuave reconhecivel, para que seus
familiares pudessem enterra-lo com dignidade. Os jornalistas sul-africanos e
estrangeiros horrorizaram-se. A barbarie que comegara no dia 11 de maio de 20084
ganhava, naquele instante, requintes de crueldade jamais vistos. Quem era aquele
ser torturado e queimado vivo? Que crime cometera para merecer castigo tao cruel?
Qual era a sua historia de vida?

Nhamuave era um cidaddo mogambicano, conhecedor da historia do
trabalho migratério na Africa Austral. Histéria esta com mais de um século de fluxo de
migracdo de pessoas, bens, mercadorias e vidas, de Mogambique para a RSA
(Covane 1989). Esse fluxo migratorio diz-nos muito sobre a trajetéria de homens e
mulheres que, procurando prosperidade financeira, se submetem a trabalhos
desumanos, a trabalho quase escravo nas farmas, industrias e minas sul-africanas. A
literatura, a musica e os estudos sociais da regi&o da Africa Austral sdo repletos de
narrativas que invocam como a violéncia, o drama e o sofrimento tém moradia estavel
e certa no cotidiano desses trabalhadores imigrantes.

O que nos causa espécie nas imagens de Nhamuave € a intolerancia
e violéncia xendfoba perpetrada por aqueles que, para a maioria dos mogambicanos,
tém falta de consciéncia historica e nao reconhecem os sacrificios que os
mogambicanos e a FRELIMO fizeram para defender os lideres do Congresso Nacional
Africano (ANC) do regime do Apartheid. As memorias recentes das populagdes do sul
de Mogambique guardam imagens de ataques militares, sabotagem e atos terroristas
em territério mocgambicano desencadeados pelos africaneres e seus aliados.
Mogambique sofreu embargos econémicos, ataques aéreos e ofensivas militares do
regime do Apartheid, sobretudo na regido ao sul do pais, que resultaram na morte de
centenas de cidad&os.

Esses ataques quase sempre eram justificados como sendo um dos
requisitos fundamentais para a manutengao do cerco feito a Mogambique pelo regime
do Apartheid. Esse regime acusava Mocgambique de albergar guerrilheiros e
intelectuais do ANC, dentre eles Jacob Zuma, atual presidente da RSA. Devo salientar

que o regime do Apartheid se encontrava ameagado pela opgao politica tomada por

4No dia 11 de maio de 2008 comegou uma onda de violéncia xen6foba desencadeada por negros sul-
africanos contra estrangeiros de pai1ses vizinhos. Esses ataques iniciaram em Joanesburgo, a capital
econdmica do pais. Posteriormente, os conflitos se espalharam para outras cidades e, até o dia 22 de
maio, resultaram em 62 mortos e centenas de feridos.
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Mogambique em 1977, quando a FRELIMO, em seu Terceiro Congresso, se declara
de orientagdo ideoldgica marxista-leninista, deixando claro que essa seria a ideologia
a nortear as politicas nacionais e a definir as estratégias geopoliticas regionais e
internacionais (ABRAHAMSSON; NILSON, 1994; HANLON, 1996; MOSCA, 2005).

Desse modo, o regime do Apartheid viu-se na obrigagao de se
responsabilizar por desencadear a luta anticomunista na regido austral da Africa,
garantindo a manutencgao dos interesses ocidentais (VELOSO, 2007).

Os ataques militares e 0 embargo econémico cessaram com o Acordo
de Nkomati (ANK)— Acordo de ndo Agresséo e Boa Vizinhanga — assinado em margo
de 1984 pelos mais altos representantes da Africa do Sul e de Mocambique,
respectivamente, o entdo Primeiro-Ministro P. W. Botha e o Presidente Samora
Machel. O acordo foi chamado Nkomati porque foi assinado as margens do Rio
Nkomati, rio esse que nasce na provincia sul-africana de Mpumalanga, atravessa a
fronteira de Mogambique em Ressano Garcia e desemboca no Oceano indico, na
parte norte da Baia de Maputo.

Através do ANK ficou acordado que a Africa do Sul suspenderia o
cerco feito a Mogambique, cessaria os ataques militares diretos e acabaria com o
apoio logistico e militar dado a RENAMO. Em contrapartida, ainda de acordo com
Veloso (2007), Mogambique tinha que parar imediatamente de apoiar e albergar
intelectuais e guerrilheiros do ANC. O ANK foi considerado um fracasso, pois
nenhuma das partes cumpriu com o que havia sido estipulado.

Ainda hoje, na regido do sul de Mogambique, existe uma cobranga
enorme para que os sul-africanos reconhegcam, respeitem a atitude altruista
demonstrada pelo povo mogambicano perante o governo do Apartheid. Essa
cobranga gerou uma espécie de divida histérica que deve ser observada pelos sul-
africanos em relacdo aos imigrantes dos paises da Africa Austral no geral e dos
imigrantes mogambicanos em particular, conforme se pode constatar pela narrativa
de Banzé.

Estaria a ser falso se dissesse que ndo me sinto mal por saber que
sou maltratado pelos sul-africanos, pessoas negras como eu, olham-
me com desprezo, como se estivesse a roubar-lhes a oportunidade de
terem outra posigcdo social ou de poderem lutar para melhorar suas
condig¢des de vida. Mas eles se esquecem de que nds mogambicanos
ajudamos a construir os edificios, as ruas e a economia sul-africana.
Fomos nés que trabalhamos nas minas e nas farmas, fomos nos que
demos dinheiro para que 0s brancos criassem infraestruturas e
servicos melhorados para o0s negros sul-africanos. Aqui em
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Mocgcambique morremos lutando por eles. O que recebemos em troca?
Violéncia! Somos queimados vivos.
(Banzé, 57 anos, ex-mineiro.)

Por conta dessa “divida”, os episodios de violéncia xendfoba
reacendem esse sentimento de uma amizade traida, tornando insustentavel a ideia
da livre circulacao de pessoas, mercadorias e vidas entre esses dois paises, como se
pode depreender ainda da narrativa de Banzé. “- As vezes sinto que os sul-africanos
sédo ingratos. S4do pessoas que ndo sabem ou nédo reconhecem a histéria da luta
politica da Africa Austral. Um sul africano pobre ndo pensa duas vezes antes de matar
um angolano, mogambicano ou qualquer outra pessoa de um pais da regigo. Isso ndo
€ ignorancia, isso é odio que néo vai acabar s6 com discursos politicos sobre unido
regional ou sobre aboli¢do de vistos.”

Apesar de compreendermos os motivos que estdo por detras da
concepgao quase que geral de uma amizade traida entre RSA e Mogambique,
perguntamo-nos se acusar os sul-africanos de terem falta de consciéncia histérica
sobre a luta Anti-Apartheid na Africa Austral ndo seria escamotear a histéria do
trabalho migratério na regiao?

Essa histéria é repleta de agressdes e atos de violéncia xendéfoba.
Pode ser que os sul-africanos que lincharam Nhamuave estivessem a reproduzir, a
partir de experiéncias partilhadas de um passado recente, novos episodios de
agress&o aos amakwerekwere (kwerekwere, no singular), nome atribuido na Africa do
Sul aos imigrantes pobres vindos de paises da regido austral ou de outras regides da
Africa cujas economias no tém o peso e a dimens&do da economia sul-africana.
Amakwerekwere € uma categoria acusatéria que condensa uma vasta gama de
preconceitos e esteredtipos que sao utilizados politicamente para criar um clima hostil
de aversao ao estrangeiro pobre e negro na RSA (NDUMISSO, 2011).

N&o pretendo historicizar sobre a violéncia xenéfoba na RSA. Trago
as imagens da morte desumana de Nhamuave porque pretendo estabelecer algumas
conexdes possiveis entre estas e as imagens da queima do kumbi; entre estas e a
necessidade de o corpo se fazer presente e deixar seus rastros por onde circula. E a
tentativa de estabelecer tais conexdes se deve as discussdes desenvolvidas na
disciplina “Culturas e maneiras de viver’, ministrada pela Professora Maria Eunice
Maciel, no PPGAS da UFRGS, e as ricas contribuigdes dos estudantes do ISARC, a
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quem tive a oportunidade de ministrar uma aula a convite de Fernando Tivane
(docente do ISARC).

Fernando Tivane é docente do ISARC e preparou um seminario
comigo sobre corpos ubiquos. Porém, naquele mesmo ano, em margo, 0 mundo voltou
a dirigir sua atencéao a violéncia xent6foba que implodiu 7 anos depois de ter causado
a morte de mais de 62 imigrantes, em 2008. Os nativos sul-africanos, em Durban e
Joanesburgo, montaram milicias armadas com catanas, facdes e todo o tipo de
instrumento perfurocortante que se possa imaginar. Essas milicias, alimentadas pelos
discursos de édio e intolerancia contra os amakwerekwere, como € o caso do discurso
proferido pelo Rei de KwaZulu-Natal — Goodwill Zwelithini, ordenando que o0s
imigrantes estrangeiros partissem da RSA — ostentavam cartazes com dizeres como:
saiam ou morram; devolvam 0s nossos empregos — cantando alto e em coro palavras
escritas em letras gigantes apelando ao genocidio dos amakwerekwere. Os discursos
proferidos pelos revoltosos reclamavam que a RSA devia ser apenas para os nativos
sul-africanos. Portanto, faziam dois apelos distintos, um étnico, o de exterminio dos
amakwerekwere, e outro nacional: RSA para os nativos sul-africanos, reclamando
uma pretensa identidade nacional.

Naquele momento seus desejos mais frios e sombrios encontravam
nessas palavras a justificativa moral para se materializarem. Os revoltosos
exorcizavam velhos discursos incorporados numa espécie de novo Malleus
Maleficarum étnico, enterrado no fundo do quintal junto ao machado de guerra.

Nos townships — bairros de lata projetados para populagdes negras
pobres — lojas, casas, bens e vidas imigrantes eram destruidos. Imigrantes velhos,
jovens, criangas, homens e mulheres eram cagados, encurralados, humilhados,
torturados e queimados vivos. Estava montado o cenario ideal para um teatro de
horrores, carnificina e genocidio étnico.

Quando dei o seminario, essas memorias ainda estavam muito vivas.
A dada altura, quando defendi que os corpos de que falava, eram receptaculos-
vetores de memoarias e saberes étnicos e que, por conta disso, s6 se desvaneciam
com um apagar de sua imagem no interesse do coletivo, um estudante me perguntou
como isso era feito?

Lembro-me que n&o tinha nada sistematizado para dar uma resposta

satisfatoria, mas tinha observado que, em algum momento, nas diferentes etnias que
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estudo, o fogo tinha o papel de apagar os registros do corpo-pessoa depois que se
passasse fogo nos objetos e nos locais por onde este passou.

Na minha dissertacdo de mestrado uso duas imagens fotograficas da
destruicdo do kumbi pelo fogo, que o consome totalmente. Queria mostrar que o uso
do fogo era para apagar os vestigios do corpo-pessoa, para que ninguéem,
principalmente os feiticeiros, o acessassem, depois que as atividades no

acampamento feminino terminassem.

Figura 15 - Fotos 17 e 18 - A destruigdo do kumbi“®

46Apos o termino da iniciagdo das meninas dentro do kumbi, se queima o acampamento feminino e os
objetos usados para proteger, cobrir, cortar ou perfurar os corpos das meninas iniciadas. Segundo as
matronas, deve-se destruir o acampamento feminino para apagar os registros dos corpos que por ali
passaram, de modo a nao permitir que feiticeiros e pessoas de ma indole se apoderem da ubiquidade
dos corpos das iniciadas
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Fonte: Aspirine Katawala.

Mostrei essas imagens aos estudantes e foi interessante que eles
estabeleceram a ligagao entre o fogo que consumia o kumbi, para apagar os rastros
da presenca das iniciadas, e o fogo que consumiu Nhamuave, também para apagar
sua presenga em um espago em que ele, enquanto kwerekwere, era uma figura
indesejada. Que relacdo existia entre o testemunhar do atear fogo em um kwerekwere
e o testemunhar do atear fogo no kumbi? Por que na RSA os casos mais chocantes
de violéncia xeno6foba contra os amakwerekwere - refiro-me a casos mais recentes,
desde 20008 a 2015. Desconhego casos anteriores que tenham tido tanta
repercussdo na regido Austral da Africa, discutidos pela midia e por intelectuais -
foram casos que envolviam linchamentos em que se ateava fogo a vitima?

Contudo, sei que a violéncia xendfoba, sobretudo no contexto do
trabalho migratério para a Africa do Sul &, conforme me disse Banzé: “O pdo nosso
de cada dia, para qualquer kwerekwere”.

Bem, primeiro diria que ambos sao eventos coletivos, praticados por
um coletivo de individuos com interesses comuns. Também diria que ambos sio
demonstragdes publicas de forga. No caso do linchamento de Nhamuave, é o recusar
da presenca de qualquer vestigio do kwerekwere, € a destruicdo publica (por uma
acgao coletiva em uma rua) desta figura, desta imagem, como um ato libertario. Nao é
um ataque a Nhamuave, € um ataque a imagem que ele representa, a de um

trabalhador pobre, imigrante, que por ser uma mao de obra n&o qualificada disputa os
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recursos e as parcas oportunidades de emprego com as populagdes mais carentes
sul-africanas, as dos townships.

Muitos estudos sustentam as constatacbes acima, a farta literatura
estadunidense sobre linchamentos apontam que no periodo mais alarmante, entre os
anos de 1870 e 1930, nos Estados Unidos da América, o que os motivava, segundo
observa Martins (1995) analisando a literatura que trata o fenbmeno da época, era

principalmente a questao racial, mas, também:

[...]a decadéncia dos agricultores brancos, empobrecidos pela perda
da terra e impelidos a uma redefinicao de suas relagdes sociais ja nao
mais como proprietarios, mas como arrendatarios e parceiros, seja
pela extensédo de direitos politicos virtuais aos negros com o fim da
escravidao e a derrota do Sul na Guerra Civil[...]” (MARTINS, 1995,
p.296).

Uma leitura muito préxima a do autor em questao, levantando
uma série de hipoteses explicativas, é feita pelo socidlogo e Professor Catedratico
Carlos Serra, que reconhecendo que a violéncia xendfoba deve ser punida, ndo se
restringe somente a acusagao.

Para este socidlogo, deve-se examinar com cuidado o que o
mesmo chamou de “infraestruturas sociais a retaguarda do problema”. Tragando
varias hipoteses socioldgicas, esse brilhante socidlogo oferece-nos uma leitura
cuidadosa do fenbmeno, a partir de uma espécie de sociologia do comportamento de
massas.

O argumento principal, tal e qual levanta Martins (1995), € que
as infraestruturas sociais, referindo-se as condi¢des politicas, sociolégicas e materiais
que, em um determinado contexto historico e em uma dada sociedade especifica,
institucionalizam essa aversdo ao outro, culpabilizando e responsabilizando-o pelo
fracasso dos nativos que se sentem iguais (ha nisto algum sentimento de pertenca).

Acho que o argumento de Serra, bastante proximo dos
autores analisados por Martins, oferecem respostas satisfatorias com relacdo as
motivagdes sociais manifestas da xenofobia. O que eu quero sugerir é que se faga
outra leitura complementar, principalmente em Mogambique, do uso do fogo como
elemento que possibilita que se apaguem os rastros da presenga do corpo, marcando
0 que me é familiar (Qque envolve uma negociagao de pertencimento de algum modo

do self se auto-representando ou representado) e de um processo de exclusado do n&o
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familiar, ao assumir a existéncia do “outro” como menos que a do “eu”, dai a
necessidade de trata-lo como outro.

Nao quero com isto dizer que seja incorreto, em qualquer
processo de interagcdo entre sujeitos diferenciados, se produzir alteridade. De modo
algum, estou ciente, como observa Arendt (1981), que nos constituimos, enquanto
seres sociais vivendo em grupo, a partir de relagées de mutualidade, de construgéo
de um lugar de concordancia comum, que aceita as diferencas, mas abre mao delas
para criar unidade. No entanto, estou ciente que o outro ndo € o outrem. O outro é a
representacao que o sujeito faz do inerte, do sem vida, da coisa em si. O outrem “[...]
designa a mim para o outro Eu e o outro eu para mim. Outrem ndo € um elemento do
campo perceptivo; € o principio que o constitui, a ele e a seus conteudos [...]"
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.118).

Argumento que tomar o outro como o eu implica uma pré-disposigao
para edificar a alteridade num plano horizontal, produzindo o tal semelhante-diferente
de que falo quando explico os corpos-pessoas produzidos e gestados pelos coletivos
responsaveis pelos ritos de iniciacdo nos ajauas, nhandjas e macondes.

Posto isso, quero propor que nos grupos onde ndo se observa a
domesticagcédo da ubiquidade dos corpos (da presenga constante dos corpos) — pelo
controle destes por todos os inseridos na provincia de relagbes empaticas, o que no
cbmputo geral se da pela construgao do corpo-pessoa pela passagem deste pelos
ritos de iniciacdo — também existe uma preocupacido com a presenga constante dos
corpos no cotidiano da vida do grupo étnico/comunitario. Porém, essa preocupagao
s6 diz respeito ao grupo linhageiro, que, no caso de populagdes Tsonga, sdo grupos
de descendéncia agnatica ou seja, salvo raros os casos, as mulheres nédo tém
qualquer papel na atribuicdo da pertenga parental sobre os filhos. Nesses grupos
observei que a presenga do corpo, sobretudo do corpo feminino, é bastante notéria
em todos os objetos que circulam na casa, na comunidade; também € notdria nos
corpos de seus filhos e de sua esposa.

Lembro que um dos estudantes presentes ao seminario disse-me: “-
N&o deixaram nada dele, é como se ele nao tivesse existido. E como se a vida dele
néo fosse digna de ser vivida. Sabe, isso é muito forte. E dizer que alguém néo existiu.
E negar que as pessoas falem dele.” O que este estudante argumentava é que, por
um lado, a morte de Nhamuave, do jeito em que se deu, por meio de fogo, era um

desafio que as populacbdes pobres dos townships faziam ao poder de controle e
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disciplinamento do Estado. Ao se rebelarem, assassinarem um cidaddo na rua, em
um espago de atuagdo do poder coercitivo e repressivo do Estado (FOUCAULT,
1999), a mensagem que passavam era a de que houve uma quebra do contrato social,
que as populagdes marginalizadas dos bairros de lata da RSA queriam construir um
contrato novo.

Portanto, ao destruir a imagem de Nhamuave, também construiam
uma imagem nova dos linchadores, a que dizia que estes nao mais aceitariam esse
esquecimento e descaso a que o Estado os relegara. Achei interessante uma das
reportagens televisas que mostrou, na época, a reagao dos moradores dos fownships.
Numa delas, uma mulher, que acredito ser mae das duas criangas que carregava no
colo, dizia, sem esconder o seu rosto e sem medo de expor as criangas a tamanha
violéncia: “- Agora eles sabem da nossa existéncia. Agora eles sabem que existimos
e ndo vamos ficar quietos.”

O que esses sujeitos querem, com um ato covarde e barbaro como
esse, € chamar os holofotes para si, chocar o mundo e indignar as autoridades da
RSA. Podiam ter feito isso queimando um cidadao sul-africano, um prédio, ou
depredando lojas. Mas n&o fizeram isso porque a violéncia entre os nativos da RSA
nao gera noticias, ndo estampa jornais, ela faz parte do cotidiano, pois, deste a
instalagao do Apartheid, como observa Biko (1990), o negro pobre nativo sul-africano
desconta suas magoas e frustragées geradas por um sociedade capitalista segregada
entre brancos-negros, no seu irmao negro nos fownships. Essa violéncia é cotidiana.
Agora, assassinar cidaddos estrangeiros em locais publicos, ndo acontece
cotidianamente.

Por outro lado, a fala do estudante, acima referida, também faz aluséo
a corporalidade a qual discuto ao longo do texto todo — a ubiquidade dos corpos. E
essa fala alude a necessidade da presencga constante do corpo. Quando o estudante
reclama que o ato de atear fogo no corpo de Nhamuave também revelava a intengao
de torna-lo inexistente, na medida em que era tentar dizer: “Que alguém nunca esteve
ali presente. E negar que as pessoas falem dele.” A pergunta que me fiz foi: a
presenga de um corpo significa a existéncia dele? N&o quero oferecer respostas
faceis, mas devo dizer que a imagem da destruigdo do corpo de Nhamuave,
consumido pelas chamas, é tdo aterradora, tdo inenarravel, que se torna uma memoaria

insuportavel de carregar e de se sustentar (POLLACK, 1989).
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O linchamento de Nhamuave, e de boa parte dos amakherekwere, a
que tive acesso tanto em 2008 quanto em 2015, principalmente neste ultimo ano,
pelas imagens que circulavam na midia social, mostrava que ndo eram eventos que
se davam no calor da emogao, pelo contrario, demonstravam, como observa Granjo
(2014, p.95)*’, que ha “uma auto-organizagdo, uma duragdo repetitiva e uma
necessidade de cada pessoa se afirmar como parte do ato que ultrapassam em muito
a mera irreflexdo momentanea”. Portanto, ndo € um ato intempestivo. Era um ato
pensado. E o simbolismo presente no ato de desfigurar o corpo de Nhamuave e torna-
lo irreconhecivel mostrava essa revolta com a atual configuragéo das relagdes sociais
na RSA. Disse-me um turista sul-africano com quem conversei sobre o assunto: “-
Né&o era o corpo de Nhamuave, era o corpo do Estado que pouco faz para ajudar os
sul-africanos pobres da periferia. Como dizer-lhes que ndo podem ter emprego,
quando o imigrante, sem documentos, tem? Onde esta o Estado que ndo controla as
fronteiras? Onde esta o Estado que se nega a melhorar os tonwships? Queimar aquele
corpo na rua foi desafiar a policia e o Estado. Dizer-lhes: ei, nds temos o poder de
mudar as coisas. De tirar a vida de quem mais o Estado precisa proteger: o
estrangeiro.”

O mesmo se pode dizer da queima do kumbi. Ela representa o
corolario de todo o processo de restituir o controle da presenga do corpo da iniciada a
ela e ao seu grupo étnico; também & um ato libertario. Ndo se queima o kumbi somente
para dizer que o corpo da iniciada, doravante, pertence ao seu ciclo de intimidade (as
mulheres iniciadas do seu grupo étnico e as mulheres de sua familia), se queima,
sobretudo, para dizer que seus vestigios, a partir daquele momento, serdo de dificil
acesso. Com efeito, o garante da presenga no mundo daquele corpo-pessoa esta
assegurado pelo seu controle e gestdo compartilhada do grupo étnico/comunitario. O
que nao significa que esse corpo-pessoa seja totalmente refém do grupo, pelo
contrario, ele é constituido e constituinte dessa estrutura.

Destarte, qualquer ataque ao corpo-pessoa também é um ataque ao
seu grupo étnico. A morte de Nhamuave também o &, mais o ataque aos homens que

fazem a travessia para RSA. Lembro que depois de termos tentado encontrar um fio

47 Paulo Granjo é um antropdlogo portugués que se tem dedicado em pesquisar fendmenos de
naturezas diversas em Portugal e Mogambique. O artigo mencionado faz parte de uma coletanea de
artigos sobre os linchamentos em Mogambique, organizados em obra Unica sob dire¢do do sociélogo
e professor catedratico Carlos Serra.
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condutor entre o corpo que queima e o acampamento vorazmente consumido pelo
fogo, os estudantes se puseram a pensar sobre conexdes outras onde se faz sentir a
importancia da presenga constante do corpo. Parte das reflexdes que desenvolvo,
doravante, surgiram dessas conexdes pensadas e imaginadas pelos estudantes do
ISARC e pelo dialogo, constante, que estabelegco com a obra de alguns intelectuais
mogambicanos e estrangeiros.

Foi através de suas contribuigcdes que construi esse caminho tortuoso
de seguir as pistas de um puzzle, cujas pecgas arremessadas em espagos socioldgicos
distintos obrigava-me a revisitar os meus dados etnograficos amiudadas vezes e a
confronta-los com novos dados que surgiram de novas etnografias justificadas pelas

sugestdes de pensar a importancia dos corpos ubiquos além dos ritos de iniciagao.

2.4.1 Nia a Johnny - Vou para Joanesburgo

Os homens tsonga, principalmente os changanas, dizem as esposas:
nia a Johnny, que traducdo outra ndo tem do changana ao portugués que “vou a
Johnny (RSA no geral e Joanesburgo em particular)”. Vi-me a pensar sobre as
mulheres dos homens que vao a Johnny, e constatei que € uma travessia masculina.
Homens com suas mochilas e parcos objetos transpdem muros, cortam arame
farpado, driblam a “forte” seguranca dos agentes alfandegarios, dao continuidade a
uma tradigao “voluntaria” de imigragéo ao rand*®, a procura de melhores condigdes de
vida para si e para os seus. Mungoi (2010, p.27) mostra que, apesar do trabalho
migratorio ser predominantemente masculino ha uma tendéncia, nos tempos atuais,
gue essa travessia seja cada vez menos um ato solitario masculino: “[...]a presenga
significativa que se registra nos ultimos tempos de mulheres que viajam com seus
maridos para a Africa do Sul acompanhadas por criancas é um sinal da reestruturagéo
da relagao entre homens e mulheres.”

No entanto, como bem colocou Banzé: “ Ainda somos nds os homens
que vamos para a Africa do Sul, é dificil uma mulher aguentar o que vivemos 4. Mas
também, nds fazemos o que nossos pais sempre fizeram, nia Johnny.” Banzé me

lembrou o porqué de serem os homens que vao para Johnny. Disse, fazendo uso de

48 Nome dado a economia edificada pela exploragao do trabalho mineiro. Também é o nome da moeda
sul-africana (no entanto, quando me refiro ao rand, ndo falo da moeda sul-africana, mas no trabalho
mineiro)
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sua capacidade de tornar a realidade menos dura, por meio das palavras: - Na Johnny
vidas e casas ganham vida, se tornam mais vivas. Na Johnny também se perdem
vidas. Se tens sete vidas, morres uma hoje, amanh& acordas vivendo uma das
restantes seis. Tudo bem que na Johnny ha morte, mas também ha salario no final de
cada duas semanas ou no final de cada més, se tiveres muita sorte vences na vida,
se familiares teus em Mogambique te rogam pragas, te falam mal porque nédo os
ajudas, os teus (antepassados) ndo te protegem. Aqui na Johnny s6 sobrevive quem
n&o é mais menino.”

A narrativa de Banzé explica essa mescla de sentimentos e angustia
que norteiam de forma desconfortante a escolha de aceitar ou n&o imigrar para
trabalhar na RSA. Essa escolha é atravessada por uma série de constrangimentos,
anseios e desejos. A negociagao tensa entre as expectativas individuais e as coletivas
€ a forga motriz que possibilita a ida ou ndo da mao de obra para o rand. Fora esses
aspectos, existem fatores estruturantes que estdo presentes no cotidiano das
populagdes tsonga que fazem com que os atores sociais nao questionem o porqué da
escolha de partir para Johnny, de tdo naturalizada e entranhada que esta esta no
cotidiano dessas populagdes.

Em Labor Migration among the Mozambique Thonga: Cultural and
Political Factors (1959), Marvin Harris argumenta que os homens tsonga do sul de
Mogambique migravam para o rand para melhorar o seu status comunitario. Para este
autor, existe uma estrutura tradicional comunitaria que coage os homens a migrarem
para o rand. Para essas populag¢des a migracado é a op¢ao mais legitima para que os
atores sociais “despossuidos” alcancem uma posigdo mais elevada na hierarquia
comunitaria.

De fato, conversando com alguns interlocutores sobre os motivos que
os levaram a migrarem, as respostas corroboram o argumento de Harris, conforme se
pode constatar do seguinte relato: Eu sempre quis ir para Johnny para que as pessoas
olhassem para mim como um homem. Sempre quis ir para Johnny para ser respeitado
pelas pessoas da minha familia e pelas pessoas da comunidade. Muitos dos meus
amigos quando voltavam da Johnny tinham meninas e familias delas lutando para que
eles se casassem com elas. Meus amigos voltavam com dinheiro, com coisas...muitas
coisas, as pessoas 0s respeitavam por isso. Eram muito considerados na

comunidade. (Augusto, 61 anos de idade, carpinteiro.)
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Na obra acima aludida, Harris, dando enfoque maior ao parentesco
como uma das variaveis sociologicas possivel de ser acionada como elemento
explicativo para compreender o fluxo migratorio as terras do rand, argumenta que o
sistema de parentesco nas comunidades rurais tradicionais Tsonga € caracterizado
pela existéncia da poliginia. Nesse sistema de parentesco o domicilio de um homem
€ constituido por varias esposas, cada uma com sua residéncia e seus filhos, gerando
competicao e tensao entre elas e seus respectivos filhos. Com a morte do pai, os filhos
teriam acesso ao gado de forma diferenciada, o que cria uma classe de expropriados.
Com efeito, muitos dos expropriados encaram o trabalho migratério como forma de
equilibrar essa relacao de poder.

O argumento do autor reforga a ideia defendida por outros estudiosos,
que sustentam que o trabalho migratério no rand permite que os homens adquiram
capital econémico para poder ofertar bens e artigos de prestigio exigidos no /obolo*®
de mulheres (Covane 1989; MUNGOI, 2010). Com o trabalho migratério, os
expropriados teriam condicdes de reestruturar as relacdes familiares, redefinindo a
hierarquia de poder comunitario.

Além disso, migrar para o rand significava lutar para ter autonomia de
se afirmar individualmente sem precisar da ajuda da familia (Harris 1956). Muitos
jovens almejavam ir para Johnny para se tornar homens. Migrar para o rand era passar
por uma prova iniciatica, magica e renovadora, através da qual os individuos
provavam sua virilidade, adolescentes se tornavam homens, os “despossuidos”
adquiriam outro status quo dentro de suas comunidades e familia, conforme se pode
depreender da narrativa de alguns dos meus interlocutores:

Eu sabia que se nao fosse para Johnny, Rosinha casaria com outro.
Nao tinha dinheiro, ndo tinha gado, nao tinha nada. Meu pai voltou
doente das minas. Ele me disse: filho, quer casar? Quer ser um
homem? Vai para Johnny e faz fortuna. Eu fui, entrei pela fronteira a
noite e de dia ja estava a trabalhar. Voltei anos depois e casei com
Rosinha.

(Antbnio, 71 anos, agricultor.)

Cresci a ouvir falar que tinha que ir para Johnny se quisesse ter
alguma coisa na vida. Eu queria estudar, mas meus colegas e amigos

“Lobolo é uma pratica cultural muito incentivada e disseminada no sul de Mogambique,
principalmente entre populagdes Tsonga. Esta pratica também é conhecida como o “preco da
noiva”. O lobolo é um acordo entre a familia da noiva e a familia do noivo para que se definam
os termos do contrato social de contracdo do matriménio. Normalmente acontece entre
familias patriarcais.
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fugiam da escola, iam para Johnny. Comecei a ver que para ser
alguém tinha que sair da escola e fazer como o meu pai, tios e irméaos
mais velhos fizeram. Acabei indo para Ia.

(Anastacio, 27 anos, mecénico.)

Meus tios, primos, irmaos mais velhos foram para as minas. Eu cresci
num ambiente onde as pessoas ndo tinham como néao ir trabalhar nas
minas. Era muito dinheiro que se recebia la. Com esse dinheiro
construias casa, compravas coisas, gado, roupa. As mulheres te
perseguiam, nem foi preciso perguntarem-me o que eu queria. Eu ja
sabia, logo que completei 18 anos falei para minha mée: Nia Johnny.
(Zé Pedro — pedreiro, 51 anos)

O ir ao rand é explicado a partir de dois enunciados lidos como
complementares. O primeiro procura demonstrar que esse movimento migratorio é
condicdo de uma prova iniciatica fulcral para afirmacao da virilidade masculina, que
interlaca a necessidade de mobilidade econbmica ascendente do trabalhador
imigrante no seu grupo étnico e a importancia simbdlica do papel de imigrar para
Johnny (MUNGOI, 2010; HARRIS, 1959), mas, por outro lado, no segundo enunciado,
nia Johnny é explicado a partir de uma forma especifica de integragdo da mao de obra
imigrante barata, de povos de paises vizinhos da Africa do Sul, na edificacéo de uma
economia capitalista que se vale de um uso perverso da diferenga cultural entre os
trabalhadores imigrantes, entre os nao sul-africanos, entre estes e o nativo sul-
africano (o autoctone), para impedir que haja uma classe reivindicativa, proletaria, que
se insurgia com relagdo a hegemonia econémica de uma minoria branca.

Artigos escritos na época do apartheid, por grupos de pesquisadores
africanos da regiao Austral, sdo muito enfaticos em mostrar como o capital, sobretudo
0 mineiro, criou condi¢gdes para que se minasse a possibilidade de uma boa relagao
entre esses grupos que disputavam as vagas de emprego nas minas. Desde o
principio do século XX essa relagao sempre foi conflituosa e tumultuada. Alguns de
meus interlocutores contaram-me histérias horripilantes de agressao e morte entre
mineiros imigrantes e os nativos sul-africanos. Essas histérias falam muito sobre a
divisao social do trabalho nas minas e das estratégias de construgcéo de carreira por
aniquilagao e extincdo do outro — destronando, fofocando sobre ele e competindo de
forma desleal. O boss (palavra inglesa usada por Banze para designar o patrdo/chefe
branco nas minas) joga uma etnia contra a outra, parecendo-me que a velha maxima
de Cecil Rhodes, “dividir para reinar”, foi levada e implementada ao pé da letra pelos
capitalistas do rand.
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Algumas vezes essa competicdo é reacendida pelas estratégias
produtivas impostas pelo capital mineiro. Os dados fornecidos por Firsth (1977)
mostram que entre 1936-1970 o recrutamento de mao de obra nativa decresceu
significativamente. Nesse periodo se deu preferéncia a méao de obra estrangeira,
mesmo com a expansao da industria de ouro, decorrente do aumento do preco do
minério. A autora traz dados que mostram o numero de trabalhadores sul-africanos
como sendo inferior aos estrangeiros. A ideia dos capitalistas do rand era racionalizar
para aumentar os lucros, optando pela mao de obra mais barata do mercado — os
imigrantes.

Ora, acho esses dois enunciados bastante pertinentes para explicar
0s motivos e as causas, da ainda pertinente, imigracéo de trabalhadores Tsonga para
o rand. No entanto, quero oferecer outra leitura sobre a importancia da presenca
constante dos corpos como um elemento que garante que os homens imigrem sem
medo de ndo se fazerem presentes cotidianamente na vida de seus filhos, suas
esposas e de suas comunidades. E como me disse uma crianga sobre a presenca do
seu pai que se encontrava na Johnny: “Papa esta na Africa do sul, aqui s6 estd mama.
Mas ela ndo gosta de falar com ninguém, porque papa zanga. Todos aqui sabem que
papa nao quer homens aqui. Os professores sabem, as vizinhas sabem. Qualquer
coisa que acontece aqui, papa sabe”.

Ora, o que esta em jogo aqui, com a presencga feminina “em casa”,
enquanto os homens imigram, se relacionam com atores outros fora do grupo étnico,
por vezes refazem suas vidas tendo outras esposas na Johnny, é a ideia do que a
presengca do corpo masculino transcende espacos, se faz, por vezes, presente,
simultaneamente, em diferentes espagos. Essa garantia é que faz com que os
homens se sintam autorizados a imigrar. E em oposigao a estes, o corpo feminino, o
que fica em casa, precisa ser um corpo contido, um corpo preservado, para nao
permitir que se contamine com a presenga dos outros, pois este carrega a presenca

constante do seu esposo.

Nao gosto de sair muito de casa, minha cunhada sempre me diz para
ficar aqui quieta. Eu fico, ndo tenho problema. Sei que se uma mulher
sair muito, e ficar na rua a conversar com as amigas, ela faz com que
seja falada. As pessoas véao falar que seu marido néao esta em casa,
véo querer te abusar.

(Adelaide, 23 anos, camponesa.)
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De fato, sdo muitas as mulheres que se mostram preocupadas em ser
leais a memoria do marido. O engragado aqui é que se trata de uma memoria de um
marido que se encontra vivo. Portanto, quando me refiro a memoaria, eu falo da
preocupagao em preservar a boa imagem do esposo. Esta imagem nao pode ser
destruida.

Fui convidado por um amigo (Isidro) a ir até Magunde®, o convite fora
me feito porque esse amigo soube que eu estava a estudar outras formas de
ubiquidade dos corpos que ndo as presentes em comunidades praticantes dos ritos
de iniciagdo. Contou-me que devia ir a Magunde conversar com umas mulheres da
localidade de Chicuco. Havia acontecido, nesta localidade, um fato nem tanto
inusitado, por ja ter ouvido falar disso ainda crianga, era sobre o adultério de uma
mulher cujo marido estava na Johnny. Chamou atengao do Isidro que o que |he tinha
sido contado por uma tia sua mostrava o quao forte € a presenga masculina do homem
que imigra para o rand.

Contara-lhe que uma mulher traira o0 marido com um amante, uma
pessoa desconhecida na comunidade. A dada altura da relagdo sexual, quando o
homem pediu para descansar, dado que estava exausto de tanto fazer sexo, viu-se
impossibilitado de tirar o pénis da vagina da amante. Tentaram passar 6leo no pénis,
gritaram por ajuda, mas ninguém os ajudou, porque ndo se queriam meter nessa
histéria.

Mas as pessoas sabiam, como eu também sei (por ter ouvido falar de
historias iguais desde a minha infancia), que em casos desses se deve chamar o
esposo para resolver a situagao, pois se assume que foi este quem trancou o corpo
da esposa. Os médicos tendem a explicar esse fenbmeno como vaginismo, uma
afecgao caracterizada por contracdes espasmadicas e involuntarias dos musculos da
parede vaginal no momento da penetragdo do pénis. Isso € o que nos diz a visao
biomédica.

Certo é que, neste caso em especifico, contatou-se o marido da

“adultera” e este voltou, destrancou o corpo da mulher. Mas, antes, os amantes foram

50 QO distrito de Magude esta situado na parte norte da provincia de Maputo, em Mogambique. A sua
sede é a vila de Magude. Tem limites geograficos, a norte com o distrito de Massingir da provincia
de Gaza, a leste com os distrito de Chékwe e Bilene Macia também da provincia de Gaza, a sudeste
com o distrito de Manhiga, a sul com o distrito de Moamba e a oeste € limitado por uma linha de fronteira
artificial com a provincia sul-africana de Mpumalanga. O distrito de Magude tem uma superficie de
6.960 km? e uma populacao recenseada em 2007 de 54.252 habitantes.
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expostos em um local publico, foi feito um discurso linchatério, humilhando e os
expondo. O homem fez questdo de pedir aos pais da esposa “adultera” o dinheiro do
lobolo de volta.

Quando recebi o convite para ir a Magunde, encontrava-me a fazer
campo junto dos fazedores de politicas publicas que visam empoderar de algum
modo, econdmica, social e politicamente, as mulheres. Por isso me vi obrigado a
negociar esse convite, ndo podia abandonar o meu campo, mas também nao podia
perder a oportunidade de aceitar essa chance unica de usar a rede desse amigo meu,
que é natural de Chicuco.

Consegui arranjar algum tempo e boleia para mim e para esse amigo
e fomos para Chicuco. Infelizmente, como demorei duas semanas para conseguir
entrevistar, dialogar e etnografar o espaco de trabalho, os lugares de decisdes e as
redes dos fazedores de politicas publicas viradas ao empoderamento feminino, n&o
consegui encontrar a suposta “adultera” humilhada em praga publica. Seu irmao me
contou que ela se mudara e ninguém sabia mais dela e nem faziam questao de se
lembrar. “- Ndo quero saber dessa puta e, nem de nada que tenha a ver com ela. Ndo
me fagca nenhuma pergunta sobre ela. Para nés, ela nunca existiu. Meu pai queimou
as coisas dela. E mandou-lhe embora.

A familia dela ndo queria conversar comigo acerca do sucedido, n&o
me foi possivel extrair muita coisa sobre o que a teria levado a trair seu esposo. Do
lado da familia do noivo também senti que houve pouca abertura para se falar disso,
conversei apenas com a irma mais velha, Antoénia (An) que, perguntando qual seria o
meu interesse com a historia, expliquei que buscava entender como o irmao dela tinha
trancado o corpo da esposa. Disse-lhe que meu interesse era meramente analitico,
suspirou e se sentiu a vontade para conversar. “An — Pensei que fosses jornalista.
N&o queremos que as pessoas coloquem no jornal nossos nomes e estraguem a
imagem do nosso irméo por causa daquela puta. Eu — N&o sou jornalista, e ndo me
vejo a fazer isso. An — Ainda bem.”

O fato de meu trabalho nao ser um trabalho jornalistico e de, a priore,
ter-me colocado como alguém que buscava apenas saber como seu irmao trancou o
corpo de sua esposa, demonstrando que estava a procura de entender a estratégia
por ele usada, revelava, aos seus olhos, que sabia que foi uma atitude consciente,

pensada e com o objeto de evitar traicdo. De algum modo, essa minha abordagem foi
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entendida como a de alguém que nao busca julgar o sucedido, pois sabe que € uma
pratica recorrente.

‘An — Aqui (referindo-se a Chicuco) isso acontece com frequéncia.
Né&o é algo novo. Vocé, como mulher, deve saber que quando casa, deves respeitar
o teu marido, ndo so ele, também a familia dele. O que ela fez, vou sujar nossa
imagem, estragar o nome da minha familia.

Eu — Vocé sabe para onde ela foi?

An — Néo sei, se soubesse, ateava fogo nela. Aquela estragou nossa
imagem. Meu irm&o ja ndo vai conseguir chegar aqui como chegava, todos lhe
respeitavam.

Eu — Por que ele trancou o corpo dela?

An — S6 se conhece bem a tua mée e as tuas irmas, mulher que ndo
nasceu contigo, néo se confia. Trancou porque nédo era burro. Ainda bem que pedimos
o dinheiro de lobolo e as coisas todas de volta.”

O interessante é o fato de a irma do marido traido, como mulher que
€, assumir com naturalidade que o homem tinha de trancar sua esposa, pois, era isso
que os homens deviam fazer. Ninguém me disse como é que se trancam as esposas.
Quando perguntei para uma nyanga como se fazia isso, ela disse que teria que Ihe
pagar para ver minha esposa trancada. Mas eu ndo estava interessado em trancar
minha esposa.

A criminalizacdo penal do adultério em Mogambique s6 se deu em
2014, com a aprovagéao do novo codigo penal que veio substituir o até entéo vigente,
de 1886. Até entdo, as comunidades respeitavam o que as familias decidiam sobre o
assunto. Sei dizer, pelos inUmeros casos a que assisti, sobretudo nos Tsonga, que
quando é um homem, a tendéncia € que as familias perdoem, impondo alguma multa
Ou uma san¢ao menos danosa; no caso das mulheres, quase sempre implica que elas
sejam “devolvidas” (expressao bastante usada para se referir ao ato de pedir de volta
o dinheiro do lobolo). Amiudadas vezes ouvimos: “devolve essa para mae dela”.
Preciso salientar que nos tsonga, quando uma mulher € lobolada, esta pertence a
familia do seu marido, ha uma espécie da integracdo desta na linhagem do marido
por meio de sua aceitagdo como “filha” pelos antepassados. Pois acredita-se que o
lobolo é determinado e regido por eles. Se o lobolo corre bem, os antepassados

aceitaram a noiva como “filha de casa” (GRANJO, 2004).
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Aceitar a mulher como “filha” (expresséo bastante usada por mulheres
mais velhas para se referirem a mulher do filho) € determinada pelos antepassados,
cabe aos vivos respeitarem. Se a cerimbnia de /obolo correu sem grandes percalgos:
demora exagerada da familia do noivo para chegar a casa da noiva; cumprimento de
todas as exigéncias listadas pela familia da noiva, entre outros, é porque os
antepassados aceitaram a escolha do noivo.  Esse aceitar da familia do noivo da
noiva como “filha”, implica que ela seja inserida dentro da provincia de relagbes
empaticas étnica/comunitaria da linhagem do noivo. Nas cerimdnias onde se pede
prosperidade, saude e bem-estar do grupo, esta passa a responder pelo sobrenome
do marido.

“An — Aquela moga ndo ofendeu s6 a minha mée, ela ofendeu meu
pai, meus avos e todos 0s nossos antepassados. Nos aceitamos ela como filha. E ela
fez isso.

Eu — Sabe me dizer se ela teve motivos para assim agir?

An — Motivos para trair minha familia? Ndo, minha mée lhe dava tudo,
quando ela estava doente, minha mée vinha, cuidava, ficava desgastada fisica e
emocionalmente. Entdo, ndo teve motivos nenhum, nunca lhe faltou nada. Se alguma
coisa acontecer com o0 meu irméo, essa puta me paga. Trouxe-nos azar.”

Analisando a fala de Anténia se pode perceber como a trai¢do desta
“filha” colocou em causa toda uma ordem cosmoldgica de protegéo e cuidado a
linhagem. O amigo que me acompanhava, disse: “Esse gajo esta com a honra
manchada.” A preocupagado nao € com a honra, digo isso porque os dados podem
levar a pensar que existe uma preocupacédo com o que Fonseca (2000), se referindo
a honra, define como sendo “um nexo entre os ideais da sociedade e a reprodugao
destes ideais no individuo através de sua aspiragao de personifica-los" (Pitt-Rivers,
1973, p.13-14 apud FONSECA, 2000, p.10).

Oponho-me que se trata de uma questdo de honra, porque a
preocupagao aqui ndo € propriamente com a imagem do individuo ou a de sua familia,
mas com a ordem cosmoldgica que dita a prosperidade dos individuos e a satisfagao
dos antepassados, aquela ordem que conecta o corpo-pessoa com seu COSMo
circundante e com todos os outros semelhantes-diferentes do seu grupo
étnico/comunitario. Ao trair o seu esposo essa mulher desregulou essa configuragéao

de relagdes: 0 grupo étnico ndo percebeu os sinais de um corpo disposto a trair; o
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esposo nao se fez suficientemente presente e os antepassados permitiram essa
traicao.

Essa minha leitura ganhou forga com os subsidios que me foram
dados por uma tia da esposa “adultera”.

Quando me preparava para ir embora de Chicuco, vi uma mulher a
rondar o carro que nos deu boleia. Fazia dois dias que estava em Chicuco e por conta
da dificuldade que tinha em conversar com as pessoas sobre o sucedido, liguei para
0 amigo que me deu boleia para chegar nessa localidade e pedi que viesse nos levar
de volta. Dez horas da manha ele chegou, e quando estavamos a despedir-nos da
familia de Isidro senti que aquela mulher, que olhava cabisbaixo para mim, de longe,
agarrada a uma arvore, tinha muito a dizer-me. Aproximei-me e perguntei se ela queria
falar comigo, respondeu-me que sim, sem me olhar nos olhos. Percebi que alguma
coisa a impedia de conversar comigo pessoalmente. Pensei que estivesse com medo
que as pessoas maldissessem dela por estar a conversar com um estranho em
publico, no momento em que ainda era viva a memoaria da mulher adultera. Disse:
“Sou tia dessa pessoa que procuras. Ela ndo pode falar. Foi para Maputo em casa de
uma prima, ela esta bem.”

Sabia que nao podia conversar com aquela mulher ali. Disse-me que
gueria me contar o que sabia, mas ndo podia falar comigo em Chicuco. Combinamos
de nos encontrar no dia seguinte na vila de Magude. Dei dinheiro para ela conseguir
se deslocar. E no dia seguinte nos encontramos.

Teresa (Te), mulher de 42 anos de idade, mae de dois meninos e uma
menina, tia da esposa “adultera”, contou-me:

“Te — Né&o acredita em nada do que forem a dizer sobre a minha
sobrinha, m&ezinha (foi a primeira vez que alguém a tratou pelo nome). Ela traiu, mas
antes disso tudo, ela foi traida. Nao quero justificar nada por ela. Mas quero apenas
dizer que Jodo (nome do entdo seu esposo) ndo respeitava a mulher, ndo fazia a
quest&o de fingir que tinha outras mulheres na Johnny.

Eu - Ela ficou cansada das traicbes?

Te — Néo, ndo que tenha ficado cansada, homem é homem, sempre
trai. O problema é que todos os outros homens quando voltam da Johnny, faziam
questdo de voltar e mostrar que sdo pais e esposos. Voltam com coisas para as
mulheres, roupa para as criangas e coisas para casa: televisdo, aparelho de som,

entre outros. Mas Jodo, nao fazia questdo de mostrar isso, parecia que ndo era
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casado. Ndo mostra que naquela casa tem pai, nesses caos, outro vai ocupar teu
lugar.”

Teresa fala sobre a pertinéncia da presenca de um homem para que
o lar seja respeitado. Nem é de uma presenca fisica aparente, mas do se fazer
presente, por meio dos objetos, das roupas, do cheiro, da memoria e através do
compromisso do grupo e com o papel que é esperado dele, de provedor da casa.
Assim ele ndo se faz esquecer. Fiquei a saber de Teresa que sua sobrinha (a esposa
adultera) estava ciente da consequéncias de suas a¢des. Ela disse-me: “Falava com
ela e notava que ja estava cansada de servir aquele homem e sua familia. Ela queria
deixar de existir para eles.” Depreendi dessa fala que a esposa adultera quis correr
esse risco. Para ela, era um ato libertario livrar-se desta configuragéo social que tende
a cercear a liberdade feminina.

Banzé me contou que durantes os anos em que ficou na Africa do Sul,
houve momentos em que se viu obrigado a ficar dois anos consecutivos sem ver a
familia. Mas, mesmo assim, em momento algum permitia que Ihes faltasse alguma
coisa. Disse-me: “- Vocé tem de mostrar que esta la com eles. Mandar as coisas com
os que volta la. Chorar com eles, mostrar que sentes saudades. Por isso, sempre que
voltava, as minhas coisas estavam no mesmo lugar. Se chegasse visita e quisesse
sentar, as criangas diziam: esse ¢é lugar de papa. Meu quarto, meus sapatos, tudo esta
la, do jeito que eu gosto. Se eu chegasse de surpresa, tudo estava no lugar, menos a
comida que eu gosto, porque a mama nao teria tempo de preparar.”

Varias sdo as estratégias usadas pelos homens para se fazerem
presentes. Uns trancam os corpos das mulheres (tendo a pensar que atualmente sdo
poucos os homens que o fazem); outros asseguram sua presenga através de seus
parentes, fazendo com que suas irmas vivam na mesma casa com sua esposa,
lembrando-lhe sempre de quem é a casa e o0 que significa estar naquela familia; outros
através do seu grupo étnico/comunitario sempre se colocam com sujeitos ativos na
comunidade, trazendo presentes da Johnny para os mais velhos e os vizinhos.

Por isso é que, quando chega em sua aldeia, localidade ou em seu

grupo étnico o mandjonidjoni®!, tem que causar impacto, como diriam os brasileiros,

51 Expressao que ganhou diferentes significados ao longo do tempo, antes dela existiram outras formas
de se categorizar, pejorativamente os trabalhadores imigrantes mogambicanos no rand, contudo, essa
expressao por vezes foi ressemantizada por estes, para relevar a sua singularidade em relagdo aos
demais, por terem capital econdmico.
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tem que “chegar chegando”. A indumentaria, o andar, o falar, os bens que traz da
Africa do Sul e a ostentacdo material sdo formas que este encontra de se fazer
presente. Mungoi (2010) argumenta que esse comportamento “excéntrico” desses
trabalhadores imigrantes contribuiu para a construgao de imagens estereotipadas dos
mesmos. Em seus grupos, nas zonas rurais, eram exaltados por terem capital
econdmico, ao passo que em regides mais urbanas, onde residia a classe média, eram
vistos como individuos bucdlicos e sem educacao formal. Diz-nos a autora que:

Quando regressa a Mocambique, os magaizas chamavam atencgao
nao so6 pelo que traziam como também em funcdo de seu visual.
Vestiam roupas inadequadas, incluindo casacos (mesmo no tempo de
frio), bonés enormes, traziam consigo canetas e relogios de prata,
mesmo nao sabendo ler nem ver as horas. Nesse sentido, Harris
(1994) aponta que, ao trazerem canetas e relégios, por exemplo, os
mineiros procuram mostrar a sua comunidade que, durante a sua
permanéncia na Africa do Sul, adquiriram conhecimentos de escrita e
nogdes de tempo [...] (MUNGOI, 2010, p.212).

Discordando dos autores ora citados, quero oferecer outra leitura.
Acho que a intengdo do mandjonidjoni é colocar-se no centro da atengdo e gerar
polémica. Pela sazonalidade de sua permanéncia nos espacgos, precisa imprimir neles
sempre uma marca indelével.

Lembro-me das imagens dos meus vizinhos quando chegavam da
RSA com carros com matriculas sul-africanas, trazendo varios objetos e bens,
ostentando corddes de ouro. Era outra forma de comunicagao que nao se valia da
palavra, mas gerava palavras. Palavras de espanto por parte dos vizinhos, palavras
que denotavam alguma inveja ou admiragdo. Essa era a ideia, como diz Banzé:
“Sempre que chegava da Africa do Sul, as pessoas sabiam que eu tinha chegado. S6
falavam de mim.”

Essa estratégia de se fazer presente, causando impacto com sua
presenca, evidencia uma forma especifica de sociabilidade. Quando o mandjonidjoni
chega, ele arma o circo, teatraliza, joga com as emog¢des das pessoas, troca dons, faz
com que as pessoas circulem em sua casa e que lhe contem as fofocas. E muito
importante que as fofocas circulem em sua casa. Conforme me disse Banzé: “-Eu
chegava e colocava o som muito alto. Para que todos soubessem que tinha chegado.
Trazia muita musica da Africa do Sul. Chegava com bebida e comida, todos vinham
beber, todos queriam contar as coisas. E eu fazia farras imemoraveis. Por isso,

ninguém me esquecia.”
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Sobre o papel social da fofoca Fonseca (2000, p.23) esclarece que
entre outras fungdes esta: “[...] serve para informar sobre a reputacdo dos moradores
de um local, consolidando ou prejudicando sua imagem publica. Sem negar a
relevancia das outras funcdes, esta ultima é sem duvida a mais pertinente[...]".
Corroboro com a visao da autora, e afirmo que a fofoca € uma das formas que estes
sujeitos se fazem presentes em casa. Nao s6 pelo seu papel regulador das relagdes
sociais, fornecendo informag¢des para bem ou maldizer de alguém; mas por manter
viva a memoria do sujeito, mesmo em sua auséncia fisica aparente.

Argumentei aqui que a questdo da presencga constante do corpo em
casa é muito fundamental para os homens que imigram para o rand. Das diversas
formas de se fazer presente a que mais chama atencao é aquela que ocorre no e
sobre o corpo da mulher. Tomemos como exemplo o kutchinga e a morte de uma
mulher cujo marido (o viuvo) ainda nao a lobolou.

Iniciemos com kutchinga (expressdo usada a sul do Rio Save) ou
kupitafuka (expressé&o usada na regido central de Mogambique), ritual de purificagdo
de objetos, coisas e pessoas que eram da intimidade (do espago familiar) do morto,
raras as vezes da morta. Acredita-se que somente e através deste, que os bens que
o morto tinha em vida poder&o voltar a ser objetos disponiveis ao uso de um novo
portador, normalmente do nucleo da familia paterna deste. Neste mesmo ritual a viuva,
por se acreditar estar impregnada de vestigios do malogrado, deve ser purificada.
Essa purificacao se da por meio de relagdes sexuais entre a viuva e o irmao do morto.
Acredita-se, como observa Passador (2010), que o esperma do irmao do morto tem o
poder de purificar a viuva.

Em casos em que o irm&o do morto ndo se encontra disponivel,
contrata-se os servigos de um purificador, de um homem com muita experiéncia em
purificar viivas. O kutchinga normalmente se da entre o oitavo dia ao segundo ano da
morte do marido. Deve durar por volta de seis noites seguidas, durante as quais a
vilva tera de manter relacées sexuais com um familiar do esposo ou um purificador.
Normalmente a vilva tera de esperar um ano de luto para voltar a ter relacbes sexuais
com outra pessoa. Se diz que quem dormir com ela dificilmente escapara de uma
morte. Pois essa mulher €, como observa Passador (Ibid., p.184): “mulher de dono”.
O que esta em causa no kutchinga é a presencga constante do corpo do homem no de

sua mulher. De um corpo masculino que reclama como propriedade sua o corpo da
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sua mulher, pois, este, ao entrar na provincia de relagdes empaticas de sua familia ou
do seu grupo étnico se torna uma extensao do seu.

O mesmo também se verifica em casos onde um viuvo, um homem
gue nao pagou o lobolo da esposa em vida, se vé impossibilitado de participar nas
cerimdnias funebres dela. Argumenta-se que este homem nao tem direito algum sobre
o corpo dessa mulher e nem de sua prole, pois esta em divida com os pais dela, que
ainda a tem dentro de sua provincia de relagdes empaticas. E é preciso que este
homem pague a divida para poder enterrar sua esposa sobre a protecdo dos seus
antepassados e também para ter o direito sobre sua prole.

Portanto, essas questdes que procurei abordar, tendem a mostrar que
O corpo-pessoa, como um receptaculo-vetor das memoérias étnicas, do saber
comunitario e locus das relagbes empaticas entre sujeitos de um mesmo grupo
étnico/comunitario, verifica-se em grupos étnicos cujas tradi¢des e culturas n&o
tomam os ritos de iniciagdo como um agente socializador importante na construgao
de um corpo gestado e controlado por todos os membros de uma dada comunidade.
O que me faz pensar que se pode, com algumas cautelas, explicar relagdes de género
a partir da ubiquidade dos corpos ou de sua domesticacdo nos diferentes grupos

étnicos mogambicanos.
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3 CONCLUSAO

Na presente tese de doutorado, objetivando oferecer uma alternativa
analitica ao debate sobre o género em Mogambique, caracterizado pelo predominio
de narrativas transversais dominantes, centradas no patriarcado e consequentemente
na dominacédo masculina, enfoco na ubiquidade dos corpos-pessoa, aquele construido
a partir dos ritos de iniciagdo feminina, como o /locus da cultura.

Enfocando neste corpo, mostro como mulheres, percebendo-se como
semelhantes-diferentes, constroem, através da empatia com os corpos umas das
outras, uma forma peculiar de agéncia feminina que busca limitar o acesso ao corpo
feminino as mulheres iniciadas de um dado grupo étnico.

Procurei mostrar que a ubiquidade dos corpos néo é s6 uma forma de
corporalidade presente em grupos étnicos matrilineares que incentivam os ritos de
iniciacado feminina: ajauas, makhuwas, macondes e nhandjas. Mostrei que em outros
grupos étnicos de descendéncia agnatica, como é o caso dos tsonga do sul de
Mocambique, onde os ritos de iniciacdo feminina ndo se fazem tradicionalmente
presentes e relevantes, também a ubiquidade dos corpos é importante para demarcar
a presenga dos homens que imigram para o rand.

A diferengca que constatei entre essas duas linhagens é que nos
grupos matrilineares as mulheres constroem um espaco feminino de contestacao e de
reclamagao de um poder feminino; do controle de seus corpos e do protagonismo
feminino na comunidade/grupo étnico, como as reprodutoras da configuragao social
tradicional. Ao passo que em linhagens patrilineares, como é o caso dos tsonga, a
margem de negociagdo de um protagonismo feminino é diminuta.Nas entrelinhas
deixo transparecer que pode ser por nao existir nessas linhagens a tradicao de se
enviar as filhas para os ritos de iniciag&o.

Destarte, atos libertarios neste grupo, como o da mulher adultera que
sabendo a consequéncia dos seus atos tentou reconfigurar o quadro simbdlico,
ontologizante e estruturante dos valores que definem os lugares dos sujeitos
sexuados em sua comunidade através de uma forma violenta de chamar a atencao
ao seu sofrimento, expondo-se ao linchamento simbdlico comunitario e sua expulsao
do grupo. Ato esse que vislumbra alguma forma, por mais timida que parega, da

mulher se afirmar como sujeito historico.
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Argumento que os estudos de género em Mogambique, ao
impossibilitar leituras como esta que faco, tendem a trazer as mulheres apenas como
vitimas de toda uma textura social. O que gera o efeito contrario as suas intengdes de
chamar atencao para a condicido de sofrimento e de vitima da mulher mogambicana.
Essa essencializacdo de uma identidade feminina a partir da categoria “mulher”,
trabalhada e entendida como um sujeito-uno, acaba por ser analiticamente redutora,
na medida em que n&o vislumbra possibilidades de agenciamento feminino e ndo da
conta das histérias de mulheres (no plural) com lutas e ativismos femininos singulares,
gue mostram como, numa sociedade onde os homens ainda tém o privilégio politico
e simbdlico de decidir sobre o destino das mulheres, como estas se fazem
protagonistas e donas de suas vidas.

Esta ndo é uma tese que busca apontar as falhas dos estudos
feministas em Mogambique. Pelo contrario, como uma tese escrita por um homem
sem a experiéncia de vida das mulheres e colocando-se, enquanto sujeito
generificado, como homem, busca ser um complemento aos estudos feministas feitos
em Mocambique.

No primeiro capitulo busquei mostrar a minha trajetéria académica, os
dilemas morais e éticos que nortearam a producao desta tese. No mesmo capitulo
também conto da minha dificuldade em construir o paradigma de corporalidade que
chamo de ubiquidade dos corpos. Mostro que sou bastante influenciado pela literatura
Mogambicana e por uma espécie de antropologia fenomenoldgica.

No segundo capitulo busquei trazer uma leitura atravessada dos ritos
de iniciagdo, pontuando aspectos que pouco mencionei na minha dissertacdo de
mestrado (COSSA, 2014), mas também oferecendo uma leitura menos
essencializadora dos ritos de que falo. Nessa leitura, mostro que alguns dos discursos
e praticas que a partir destes se produzem, se fazem sentir, de algum modo, na
sociedade mogambicana em geral.

No terceiro capitulo, analisando os fazedores das politicas publicas
em Mocambique, procurei mostrar porque se bestializa os ritos de iniciagao, por se
achar que estes oferecem um contraditorio aos ideais civilizatorios do Estado, de seus
parceiros de desenvolvimento e da sociedade civil mogambicana — os que buscam
construir uma sociedade igualitaria. Ainda neste capitulo busquei mostrar, a partir de
duas histérias de dois ativismos femininos distintos, como as mulheres se fazem

protagonistas de maneiras diferentes. O que quis mostrar na analise comparativa
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entre essas historias e entre esses ativismos € que, enquanto mulheres intelectuais
pressuporem que seus sujeitos pesquisados nao tém vozes, se perde a riqueza da
producao de um contraditério ao hegeménico e, assim sendo, mulheres continuam a
reproduzir essa discriminagao que elas tanto buscam desconstruir — a mulher como
objeto, como inerte e sem vida.

No quarto capitulo, bastante curto, procuro mostrar a importancia da
ubiquidade dos corpos em outros grupos linhageiros que nao tém como pratica
tradicional mandar suas filhas para os ritos de iniciacdo. Com este capitulo quis
pontuar as diferentes formas de construgado dos corpos ubiquos nos diferentes grupos

étnicos mogambicanos.
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GLOSSARIO

Amakwere KwerelKwere kwere — Nome no plural (amakwere kwere) e no singular
(kwere kwere) para designar imigrantes pobres de paises africanos a residir e a
trabalhar na RSA.

Anacamo — Nome dado as matronas responsaveis pelo Emuali.

Anacanga — Nome dado as matronas responsaveis pelo Unyago.

Capulana — Tecido de algodao com estampas e cores vivas, € o tecido mais usado
em Mogambique: como indumentaria ou para ornamentar espacos diversificados;
dependendo das estampas e cores, tem um valor simbdlico em cerimbénias como
lobolo e em momentos outros de exaltagdo da tradigdo. Chegou em Mogambique por
via do comeércio com os asiaticos. Foi adotada como parte viva do cotidiano
mogambicano por diversos grupos étnicos. Atualmente se faz presente ao redor do
mundo, ditando moda.

Catana — E uma espécie de facdo com cabo de madeira, sua lamina é curvada. Tem
diversos usos, desde desbastar a mata até como arma, tanto de defesa quanto de
ataque.

Emuali — Nome dos ritos de iniciagao feminina no grupo étnico-linguistico makhuwa.
Johnny — Joanesburgo ou metaforicamente toda RSA.

Kumbi — Nome dado ao acampamento feminino onde residem as iniciadas durante
os ritos de iniciagao feminina, no Unyago.

Kutchinga/kupitafuka — Ritual que objetiva purificar a viuva. Para tal, a mesma tem
que manter relagdes sexuais com um familiar do marido falecido, irmao ou primo. No
caso da indisponibilidade destes se chama um purificador profissional para manter
relagdes com a viuva.

Licumbi — Nome dos ritos de iniciagdo masculina no grupo étnico-linguistico
maconde.

Lobolo — E uma pratica cultural muito incentivada e disseminada no sul de
Mocambique, principalmente entre populagdes tsonga. Esta pratica também é
conhecida como o “preco da noiva”.

Machamba — Nome dado as pequenas porgoes de terra destinada para agricultura

familiar em regides rurais de Mogambique.
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Madjonidjoni — Nome pejorativo dado aos trabalhadores imigrantes que vao em
busca de trabalho na RSA.

Massdnicas — Capacidade que alguns corpos masculinos tém de estuprar mulheres
sem contato fisico aparente.

N’'goma — Nome dos ritos de iniciagdo feminina do grupo étnico-linguistico maconde.
N siro/mussiro — Para as makhuwas é um creme facial que combate espinhas e acne
no rosto, mas também garante a juvenilidade do rosto feminino. Além disso,
dependendo do jeito como a mulher pinta seu rosto com o mesmo, sinaliza que
emocdes, sensagdes, desejos a tomam no momento ou qual é seu estado de espirito.
Nhangana — Nome dado a folha do feijao nhemba (feijao frade no Brasil). Sua folha é
muito apreciada no sul de Mogambique. Porém, algumas populagdes do norte de
Mocgambique tém dito que seu gosto é demasiadamente amargo.

Nia a Johnny — Expressdo em changana, uma das linguas de origem bantu dos
tsonga do Sul de Mogambique. Essa expresséo significa: vou para Joanesburgo.
Townships — Nome dado aos bairros urbanos subdesenvolvidos, com poucos
recursos e poucos servigos disponiveis, na RSA sao habitualmente habitados por
negros nativos e trabalhadores imigrantes.

Unyago — Nome dos ritos de Iniciacao feminina dos grupos étnico linguisticos ajauas
e nhandjas.

Wanalombo — Nome dado aos mestres e as matronas responsaveis pelo licumbi e

pelo n‘goma.



