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RESUMO

Este artigo analisa o ritual de Massadza no Sul de Mogambique como um dispositivo de “ancestralidade ativa” e
“espiritualidade de resisténcia”. Partindo da premissa de que a colonizagdo do pensamento marginalizou saberes
endogenos, rotulando-os como superstigao, a investigagao explora como a presenca continua dos ancestrais molda
trajetorias sociais e identitarias. A pesquisa adotou uma abordagem qualitativa, fundamentada em reviséo
bibliografica e andlise de entrevistas semiestruturadas. O foco recai sobre 0 Massadza, cerimdnia de reciprocidade
espiritual onde a oferta de elementos simbélicos sela 0 compromisso entre vivos e mortos. O estudo discute a
comunicagdo espiritual e os efeitos da negligéncia desses vinculos, contribuindo para o debate sobre a
descolonizagdo do saber ao reconhecer a espiritualidade africana como dimensdo politica e identitaria legitima.
Conclui-se que tais préaticas transcendem religifes institucionalizadas, reafirmando saberes tradicionais como

estratégias de cura e afirmacdo cultural em contextos contemporaneos.
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NKATSAKANHO

Dyondzo leyi yi kombisa mukhuva wa Massadza le Dzonga wa Mozambique, tanihi ndlela leyi swikwembu swi
hanyaka ni ku tirha ha yona namuntlha, nakambe na leswaku wumoya bya hina i mupfukelo. Hi ku landza leswaku
wukoloni bya mianakanyo byi tsike ndhavuko wa laha kaya ni ku vula leswaku i vukholwa-hava, nkambisiso lowu
wu kombisa leswaku ku va kona ka swikwembu swi vumbisa kuyini mahanyelo ni vutivi bya hina. Nkambisiso
lowu wu tirhise mabhuku ni ku vulavula na vanhu. Mhaka-nkulu i Massadza, lowu nga mukhuva wa ku
vulavurisana ni swikwembu laha ku nyikiwa ka swilo swi tiyisaka ntwanano exikarhi ka lava hanyaka ni lava feke.
Dyondzo leyi yi vulavula hi ku vulavurisana loku ni vuyelo bya ku tsika mikhuva leyi. Yi pfuneta ku Iwa ni
wukoloni hi ku kombisa leswaku wumoya bya le Afrika i ntiyiso lowu nga na ntamu eka mahanyelo ya vanhu. Hi
gimeta hi leswaku mikhuva leyi yi tlula vukhongeri bya tikereke, yi tiyisa vutivi bya khale tanihi ndlela ya ku

tshungula ni ku hlayisa ndhavuko namuntlha.

Marito-nkulu: Massadza (mikhuva) - Mozambique; vutivi bya ndhavuko; vumoya.

! Trabalho de conclusio de curso, apresentado ao curso de Licenciatura em Ciéncias Sociais da Universidade da
Integracdo Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira (UNILAB), Campus dos Malés, sob a orientacdo da Prof.2
Dr.2 Zelinda dos Santos Barros.

2 Graduando do curso de Licenciatura em Ciéncias Sociais pela UNILAB.



1 INTRODUCAO

A espiritualidade e a ancestralidade sdo elementos fundamentais na construcdo da
identidade de muitos povos africanos e afro-diaspéricos. Apesar de sua importancia historica,
essas dimensfes das nossas existéncias foram profundamente marginalizadas durante o
processo de colonizacdo, sendo frequentemente rotuladas como supersti¢do, fetichismo ou
crencas arcaicas. Esse apagamento ndo se restringiu ao campo religioso: estendeu-se também
ao campo do saber, em que as epistemologias e espiritualidade africanas foram excluidas ou
desvalorizadas pela forma de producdo de conhecimento hegemodnico. No entanto, mesmo
diante dessa marginalizacdo, a ancestralidade permanece viva no cotidiano de diversas
comunidades, reafirmando o vinculo entre 0s vivos e seus antepassados. Suas manifestaces
pertencem ao dominio do simbdlico ou espiritual e a esfera social, cultural e politica,
influenciando a organizacgao da vida comunitaria, 0s processos de cura e os modos de resisténcia
frente & dominacéo cultural e epistémica.

No sul de Mocambique, especificamente na regido de Maputo, as tradigcdes espirituais
persistem sob a tensdo da modernidade, a exemplo do Massadza, um ritual de reciprocidade
espiritual em que alimentos como a xima3, o vinho branco e o uputso* (bebida tradicional de
milho) sdo oferecidos aos antepassados. Escrever sobre o Massadza a partir da diaspora
académica no Brasil impde um desafio de reconex&o, pois trata-se de observar o “chao da
memoria” proposto por Ba (2010, p. 167) a distancia, transformando a saudade e o siléncio em
ferramentas de analise socioldgica. A auséncia de registros académicos sistematicos sobre o
Massadza evidencia o que Hountondji (2008, p. 157) classifica como a “extroversdo” da
investigacio em Africa, onde temas de interesse enddgeno sdo frequentemente preteridos por

agendas ditadas pelo Norte Global. Assim, propomos a ruptura com esse silenciamento,
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tomando o ritual como ponto de partida para compreendermos a ““ancestralidade ativa™’ como
a presenca continua e operante dos antepassados na organizacao da vida social, espiritual e
simbodlica que, num contexto adverso como o vivido atualmente, assume o carater de
“espiritualidade de resisténcia”, que ¢ uma categoria que define o ritual como uma tecnologia

de soberania vital.

3 Xima é uma papa de farinha de milho, base da alimentacdo em Mogambique. No ritual Massadza, é oferecida
aos ancestrais de forma ritualmente purificada, simbolizando a fronteira ontoldgica entre 0 mundo visivel e o
invisivel.

4 Uputso € uma bebida fermentada tradicional (geralmente de mapira ou milho), elemento central na
comensalidade entre vivos e mortos nos rituais do sul de Mogambique.



Sua relevéncia reside, portanto, na urgéncia de documentar saberes que resistem nas
margens da historiografia oficial mogambicana. Diante desse cenério, emerge a questao central
desta investigacdo: quais sdo os significados atuais do ritual Massadza para geracGes pos-
independéncia, praticantes e curandeiros na zona urbana de Maputo e como esses sentidos
contribuem para a resisténcia e afirmacdo da identidade cultural frente as hegemonias da
modernidade e das religifes transnacionais? A partir dessa problematica, tem-se como objetivo
geral compreender os significados atribuidos ao ritual Massadza por praticantes e curandeiros
em Maputo no pés independéncia®, analisando como tais sentidos operam na resisténcia cultural
e afirmacdo identitaria. Para tanto, a investigacdo busca, especificamente descrever as formas
e contextos da pratica ritual na zona urbana, analisar 0s processos de transmissao
intergeracional desse saber, investigar o papel do Massadza frente as influéncias da
modernidade e avaliar como o ambiente urbano impacta a continuidade e as transformacdes

desse ritual ancestral.

2 PERCURSO TEORICO-METODOLOGICO

Esta pesquisa adota uma abordagem qualitativa de inspiracdo etnogréfica,
fundamentada na tradicdo da pesquisa interpretativa em Ciéncias Sociais. A inspiracdo
etnografica, neste contexto de pesquisa realizada remotamente, ndo se traduz na observacao
direta do ritual, mas numa postura de escuta atenta e situada. Minha proximidade cultural e
epistémica ao contexto investigado contribuiu para a interpretacdo dessas experiéncias e
narrativas, permitindo compreender sentidos simbdlicos e espirituais do Massadza mesmo em
condicdes de distanciamento fisico.

Sou um mogambicano que cresceu em contato com as praticas ancestrais do sul de
Mocambique e que reconhece no Massadza uma dimensdo da sua propria historia. Essa
proximidade ndo € uma limitagéo a ser neutralizada, mas um recurso epistémico que Haraway
(1988, p. 581) denomina “conhecimento situado”. O pesquisador ndo observa o ritual de fora,
ele o conhece por dentro; é esse conhecimento encarnado que permite uma leitura mais sensivel
dos siléncios, das hesitagcdes e dos sentidos que os entrevistados expressam. Toda producdo de
conhecimento, por isso, € moldada pelo lugar de quem conhece.

SA independéncia de Mocambique foi proclamada no dia 25 de junho de 1975.



A producéo dos dados foi realizada por meio de entrevistas semiestruturadas com cinco
praticantes e médicos tradicionais residentes na zona urbana de Maputo, realizadas em margo
de 2026. A natureza semiestruturada das entrevistas facilitou a adaptacédo e o aprofundamento
das questbes com base nas respostas dos entrevistados, revelando novas direcbes de
investigacao (Kallio et al., 2016). Os participantes foram selecionados por critério intencional:
parte deles era conhecida por mim devido a vinculos prévios e parte foi indicada por pessoas
da minha rede de confianga, 0 que me garantiu 0 acesso a sujeitos com experiéncia direta e
significativa com o ritual. Os entrevistados tém idades entre 28 e 42 anos e incluem tanto
praticantes leigos quanto médicos tradicionais, 0 que permitiu captar perspectivas diversas
sobre 0 Massadza.

Os nomes utilizados ao longo do artigo correspondem aos primeiros nomes reais dos
participantes, autorizados expressamente no momento da assinatura do Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido. Considerando que a pesquisa aborda praticas espirituais
atravessadas por dimensdes familiares, religiosas e comunitarias, todos os participantes foram
previamente informados sobre o carater sensivel da pesquisa e concordaram, de forma
individual e consciente, com a utilizacdo de seus dados, incluindo o nome. A manutenc¢édo dos
nomes foi adotada, neste contexto, como uma forma de reconhecimento das trajetérias e
experiéncias compartilhadas ao longo da pesquisa.

Como propde Marcus (1995, p. 95-96), a etnografia contemporanea nao exige,
necessariamente, a presenca dos participantes da pesquisa no mesmo tempo e lugar, podendo
assumir um cardcter “multissituado”, mediado por tecnologias de comunicacdo e sustentado
pela reflexividade do investigador. Durante as entrevistas, realizadas via plataforma Google
Meet, foi possivel acompanhar siléncios, hesitagdes, emocGes e a mobilizacdo espontanea de
termos em lingua local. Ter conduzido esta pesquisa a distancia impde uma reflexdo
metodoldgica necessaria. A auséncia fisica do pesquisador no territério ndo € um dado neutro,
ela afeta a profundidade da observacdo, e limita o acesso a dimensdes ndo verbais do ritual.
Como propde Hountondji (2008, p. 149), as sociedades africanas devem “apropriar-se ativa,
lucida e responsavelmente do conhecimento sobre elas capitalizado durante séculos”. Esta
pesquisa foi realizada com esse espirito e constitui um gesto de reapropriagdo do saber sobre
uma pratica que pertence a0 meu proprio universo cultural.

O material empirico foi tratado por meio de analise de contetudo temaética (Bardin, 2016),
um conjunto de técnicas de tratamento de dados qualitativos cuja finalidade é a inferéncia de
sentidos, por meio de um processo sistematico, objetivo e comunicavel, articulada a uma

perspectiva interpretativa de inspiracdo etnogréafica. A analise de contetdo foi utilizada como



procedimento de organizacdo, codificacdo e sistematizacdo das entrevistas, sem reduzir o0s
relatos a unidades descontextualizadas. As falas foram compreendidas como narrativas
situadas, nas quais oralidade, siléncio e hesitacdes, termos em lingua local e experiéncias
corporais constituem dados relevantes para a interpretacdo dos sentidos atribuidos ao Massadza.

Durante a elaboragdo deste artigo, foram utilizadas ferramentas de Inteligéncia Artificial
generativa (ChatGPT e Claude) como apoio auxiliar & revisdo textual, a organizacao
argumentativa e a adequacdo formal do manuscrito as normas editoriais. O uso dessas
ferramentas ndo substituiu a autoria humana, a producdo dos dados empiricos, a analise
interpretativa, a construcdo das categorias analiticas ou a formulacdo das conclusdes. Todas as
decisdes tedricas, metodoldgicas e analiticas, bem como a versdo final do texto, sdo de minha
responsabilidade integral.

O processo analitico buscou mobilizar a teoria como instrumento de interpretacdo dos
dados, ndo de sua validacgdo prévia, e foi realizado em trés fases principais: transcri¢do integral
dos relatos, preservando a oralidade e os termos locais como expressdao da cosmovisdo dos
sujeitos; codificacdo tematica, identificando os temas recorrentes nas falas e organizando-os em
categorias analiticas; e interpretacdo, articulando os dados empiricos e o referencial tedrico. Na

proxima secdo, apresentarei os resultados desta analise.

3 ENTRE OS VIVOS E OS MORTOS: SIGNIFICADOS DO MASSADZA NA ZONA
URBANA DE MAPUTO

A analise das entrevistas foi orientada por duas categorias centrais: “ancestralidade
ativa” e “espiritualidade de resisténcia” que direcionaram o olhar analitico da pesquisa. As
demais emergiram progressivamente das falas dos entrevistados, como 0s modos de iniciacgéo,
a materialidade do ritual e as transformagdes no contexto urbano, recorrentes nas narrativas
produzidas durante as entrevistas. Outras categorias emergiram dos relatos dos participantes em
dialogo com o referencial teérico mobilizado, como as disputas religiosas e epistemoldgicas
observadas ao longo da analise.

Houve, ainda, categorias ajustadas no préprio processo interpretativo: o que
inicialmente aparecia apenas como “mudanca do ritual” passou a ser compreendido em termos
de continuidade e reconfiguracdo das préaticas ancestrais. Da mesma forma, experiéncias
inicialmente associadas a resisténcia cultural revelaram dimens@es mais amplas relacionadas as

formas de compreender a ancestralidade, a espiritualidade e as relagfes com a existéncia. O



objetivo desta andlise foi compreender os significados atribuidos ao ritual Massadza pelos
entrevistados, analisando como esses sentidos operam na resisténcia cultural e afirmacao
identitaria frente as hegemonias da modernidade e das religides transnacionais. Os dados foram
organizados em oito categorias tematicas, construidas a partir das falas dos entrevistados: 1)
modos de iniciagdo e pertencimento; 2) ancestralidade como principio de vida; 3) materialidade
e espacialidade do ritual; 4) transformacdes do ritual no contexto urbano; 5) rupturas e
continuidades do saber ancestral; 6) espiritualidade como resisténcia social; 7) disputas
religiosas e epistemologicas; 8) experiéncia vivida da ancestralidade.

Os significados atuais do Massadza para os entrevistados em Maputo sdo multiplos e
interconectados: o ritual € a0 mesmo tempo um elo espiritual com os antepassados, um principio
organizador da vida cotidiana, uma forma de cura e prosperidade, um caminho de transmisséo
cultural e um ato politico de resisténcia identitaria. Como argumenta Hall (2011, p. 13), a
identidade ndo ¢ um nutcleo fixo, mas uma “celebracio movel” que se reconstroi
permanentemente. O Massadza €, para 0s seus praticantes, o chdo dessa celebracdo, o lugar
onde o passado ancestral e o presente globalizado se encontram, negociam e afirmam, juntos,
que a alma africana ndo se deixa apagar.

De acordo com informacdes obtidas nas entrevistas, ha indicios de que o ritual vem
sendo cada vez menos conhecido entre as geragcbes mais jovens. Os mais velhos, detentores
desse saber, muitas vezes ndo o transmitem, seja por receio, esquecimento ou influéncia de
religibes de matrizes ocidentais que, em determinados contextos, contribuiram para a
deslegitimacdo dessas praticas. Como resultado, poucas pessoas sabem o que é o Massadza,
para que serve ou como deve ser realizado. Essa ruptura intergeracional ameaca a continuidade
desse saber ancestral e contribui para o silenciamento de formas de espiritualidade africana que
ndo se encaixam nas narrativas dominantes. Além disso, as proprias dinamicas internas das
familias também podem comprometer a transmissdo dos saberes, especialmente quando ha
desentendimentos ou rupturas com os mais velhos, que tradicionalmente conduzem os rituais e
detém os conhecimentos. Nesses casos, 0 rompimento ndo € apenas afetivo, como também
epistemoldgico e espiritual, contribuindo para o enfraquecimento da tradig&o.

A entrada no universo do Massadza ndo segue um Gnico caminho entre os entrevistados,
pois 0os modos de iniciacdo sdo diversos e revelam que o pertencimento a essa tradicdo pode
ocorrer por diferentes vias: convivéncia familiar, vocacdo profissional, crise existencial ou
heranga de uma linhagem de curandeirismo. Essa diversidade de trajetdrias ndo enfraquece a
tradicdo, pelo contrario, demonstra a sua capacidade de alcancar os sujeitos por maltiplos

caminhos, respondendo as necessidades e circunstancias de cada um.



Moisés (E1, 42 anos, praticante) representa 0 modelo de iniciagdo mais comum no
aprendizado pela convivéncia desde a infancia: “Tenho contato com Massadza desde a infancia,
na familia. Cresci com meus avos”. Para Moisés, o Massadza nio foi ensinado formalmente,
mas no cotidiano da vida familiar. Lurdes (E2, 38 anos, praticante) partilha trajetoria
semelhante, tendo tido o primeiro contato “através do meu pai quando fazia esse ritual
invocando a comunhdo com os antepassados”. O pai assume o papel de figura central de
transmissdo ndo apenas como praticante, mas como o iniciador que introduziu a filha neste
universo espiritual.

Nhony (E5, 40 anos, medica tradicional) representa uma variante dessa iniciacéo
familiar a linhagem de curandeirismo como fio condutor: “cresci vendo meus avds fazer porque
minha familia é muito tradicdo, crescemos na vida de curandeirismo, minha avé era grande
curandeira”. Para Nhony, o Massadza nao ¢ apenas uma pratica herdada, ¢ uma identidade
constitutiva, inscrita na propria origem familiar. Jochua (E3, 28 anos, médico tradicional)
apresenta uma trajetdria distinta, pois sua iniciagdo ocorreu via caminho profissional: “eu
comecei a ter contato com Massadza quando entrei na formagao para ser médico tradicional...
tinha de comunicar aos meus defuntos que estamos diante desse processo, foi este meu primeiro
contato com Massadza, foi para comunicar aos defuntos que eu ja estava iniciar aquilo que era
o trabalho deles”. Para Jochua, o Massadza foi o primeiro ato da sua formag¢do um gesto de
apresentacdo e compromisso com 0s ancestrais que legitimou o seu caminho como curandeiro.

Carolina (E4, 38 anos, profetisa de uma igreja espiritual Zion) traz a trajetoria mais
singular da iniciagdo pela crise e pelo sofrimento: “O meu primeiro contato com o Massadza
foi em funcdo de dificuldades, sem entender o que estava a causar aquele sofrimento. Até que
fui procurar ajuda nos curandeiros e me disseram que 0s meus ancestrais estavam zangados e
queriam que eu realizasse o Massadza”. Para Carolina, ndo foi ela quem buscou o ritual, foram
0s préprios ancestrais que a convocaram por meio da dificuldade que viveu. Essa iniciacao
involuntaria revela uma dimensao fundamental da “ancestralidade ativa”: os antepassados nao
aguardam passivamente, eles chamam, exigem e convocam 0s seus descendentes ao
pertencimento.

Essa diversidade de trajetorias encontra apoio no que Ba (2010) descreve sobre a
educagdo tradicional africana, um processo que “liga-se a experiéncia e se integra a vida”
(p. 182), em que o conhecimento n&o é transmitido de forma abstrata, mas vivido e incorporado
nas circunstancias concretas de cada sujeito. Somé (2003, p. 55) complementa ao afirmar que
0s ancestrais “sdo atraidos para as atividades, particularmente aquelas que requeiram seu

envolvimento” o que explica por que, como no caso de Carolina, o ritual pode se impor como



resposta a uma crise antes mesmo de ser buscado conscientemente. Pertencer ao Massadza,
portanto, ndo é apenas uma escolha individual, é também uma convocagdo ancestral que
encontra cada sujeito no seu préoprio tempo e do seu proprio modo.

A analise dos relatos obtidos nas entrevistas revela que o ritual Massadza é
compreendido como um principio organizador da propria existéncia. Entre os entrevistados, a
ancestralidade emerge como uma forga viva e operante que estrutura as decisoes, os afetos e 0s
modos de estar no mundo. Captar esse significado é central para compreender os significados
atuais do ritual Massadza para praticantes e curandeiros.

Para Moisés (E1, 42 anos), o0 Massadza é, antes de tudo, um ato de reconhecimento e
reciprocidade: “Estamos a dar de comer os nossos defuntos e lembrarmos deles e que nés
reconhecemos a presenga deles no seio de nos”. Essa fala revela que a relagdo com os
antepassados nao € passiva ou meramente simbdlica, ela exige acdo concreta, oferta e presenca.
Na mesma diregéo, Lurdes (E2, 38 anos) afirma que o Massadza “representa uma das formas
de comungar a vida com os meus antepassados”, sublinhando que a ancestralidade nao pertence
ao passado, mas ao cotidiano de quem pratica o ritual.

A dimensdo de presenca continua é reforcada por Jochua (E3, 28 anos), médico
tradicional, que descreve a ancestralidade como uma forca protetora ativa: “Massadza ¢ mais
que uma oferenda, é uma conexado que € para trazer os seus defuntos para, de certa forma, te
protegerem”. Para Jochua, o distanciamento dos ancestrais tem consequéncias concretas na vida
dos sujeitos, como a falta de sorte, de prosperidade e de paz, lidas como sinais de uma
desconexdo espiritual que o Massadza vem restaurar. Carolina (E4, 38 anos) confirma essa
perspectiva ao relatar que “quando fago o Massadza, a minha vida se torna leve e equilibrada;
as coisas mudam para a positividade. Mas quando fico por muito tempo sem realizar a
cerimoOnia, muita coisa fica estagnada”. Nhony (ES5, 40 anos) sintetiza com clareza: “quando
faco ritual, phalhar® aos meus defuntos, me sinto bem, prospera... os meus defuntos, cada vez
mais que eu phalho eles abrem caminhos”. Essa dimensado de pertencimento vai além da pratica
ritual, pois configura uma identidade. Jochua (E3) expressa com orgulho a nogao de “ser da
tradi¢ao”: “‘eu me considero uma pessoa privilegiada por ser da tradi¢do porque néo é facil vocé
estar inserido numa sociedade que esta formatada e seres um daqueles que ainda segue tudo

aquilo que os nossos ancestrais deixaram”.

® Phalhar ou Phalho € o ato de realizar a libacdo ritual; comunicar-se com 0s ancestrais através de preces e
oferendas liquidas ou sélidas.



Ser do Massadza, portanto, ndo € apenas praticar um ritual € assumir uma posi¢ado
identitaria num mundo que pressiona pelo esquecimento. Essas falas apontam para o que este
estudo compreende como ‘“ancestralidade ativa”: a presenca continua e operante dos
antepassados na organizacao da vida social, espiritual e simbolica que, num contexto adverso,
assume o carater de “espiritualidade de resisténcia”, que ndo se limita a resisténcia cultural e
contribui para a preservacao de costumes ou estéticas do passado, atuando como uma préatica
contracolonial ativa no presente. Esta categoria transborda as “epistemologias do Sul” de Santos
(2009, p. 12) ao deslocar o debate do conhecimento para a eficacia do rito. N&o se trata apenas
de uma “desobediéncia epistémica”, como sugere Mignolo (2008, p. 290), mas de uma pratica
contracolonial que, como ensina Bispo dos Santos (2023, p. 9), aposta na confluéncia de saberes
porque “um rio ndo deixa de ser um rio porque conflui com outro rio”, recusando a
domesticacgdo colonial em favor da soberania dos saberes organicos. Esse conceito dialoga com
Somé (2003, p. 26), para quem os ancestrais servem como “olhos dos dois lados”, capazes de
orientar o presente e evitar abismos. A ancestralidade, por isso, ndo é uma crenca individual, é
uma ontologia relacional que organiza a vida comunitaria.

Amadou Hampaté Ba (2010, p. 169) apresenta uma contribuicdo importante ao
argumentar que a tradi¢do oral africana “conduz o homem a sua totalidade”, integrando espirito
e matéria numa unidade que a mentalidade ocidental insiste em separar. O Massadza reafirma
que “existem coisas que nao se explicam, mas que se experimentam e se vive” (Ba, op. cit.,
p. 182). As falas dos entrevistados confirmam essa dimensédo: a conexdo com 0s ancestrais nao
¢ uma abstracdo teoldgica, mas uma sensacao percebida no cotidiano. Geertz (2014, p. 93)
reforga essa analise ao afirmar que a religido “nunca ¢ apenas metafisica” ela funde o ethos e a
visdo de mundo dos praticantes. Entre os entrevistados, essa fusdo é evidente: 0 Massadza nédo

separa o sagrado do social, o espiritual do econémico, o individual do coletivo.

4 MATERIALIDADE E ESPACIALIDADE DO RITUAL

Se a ancestralidade constitui o principio organizador do Massadza, é por meio da
materialidade dos objetos, alimentos, bebidas e espacos que esse principio se torna ato. Entre
0s entrevistados, a descri¢cdo dos elementos rituais revela um sistema simbolico sofisticado,
onde cada objeto carrega um significado preciso e a disposi¢éo espacial do rito ndo é acidental,

mas expressao de uma cosmovisdo que organiza a relagao entre vivos e mortos.
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Moisés (E1, 42 anos) descreve com riqueza os materiais utilizados: “peneiras, colheres
de pau, panelas, lenha, farinha de milho, galinhas, bebidas tradicionais como aguardente ou
uputso, amendoim, capulana branca, rap¢”. E acrescenta um dado significativo: “na comida nao
se mete sal”. Essa prescri¢ao carrega um peso simbolico profundo: o sal, associado ao cotidiano
dos vivos, é excluido da oferenda destinada aos antepassados, demarcando a fronteira entre 0s
dois mundos. Lurdes (E2, 38 anos) complementa ao mencionar o espago sagrado denominado
Gandzelwene, um altar previamente definido que concentra a energia da comunicagcdo com 0s
ancestrais.

No que diz respeito ao tempo ritual, os entrevistados revelam duas logicas
complementares. O relato de Carolina (E4, 38 anos) revela que hé rituais com periodicidade
definida, que “geralmente tenho o costume de realizar em janeiro, de modo a pedir prote¢do no
inicio do ano e orienta¢des de como viver durante esse periodo; e, no final do ano, em dezembro,
de modo a agradecer pela protecdo durante o ano todo”. Nhony (E5, 40 anos) segue légica
semelhante: “Costumo fazer em novembro ou dezembro para entrarmos em janeiro enquanto
jé realizamos o ritual a pedirmos e informarmos assim que estamos a transitar para o novo ano”.
Por outro lado, Lurdes (E2) esclarece que o Massadza “realiza-se a qualquer momento de
acordo com as necessidades pessoais e familiares”, podendo ser convocado por uma situagao
especifica, um objetivo concreto ou uma necessidade urgente.

A materialidade do Massadza ndo é uniforme entre todas as familias. Jochua (E3, 28
anos) esclarece que “os elementos variam de cada linhagem familiar”, mencionando inclusive
linhagens com espiritos de Mabanianas’ (indianos), cujos rituais incorporam “arroz briane,
frutas, bolos, doces, bebidas alcodlicas geladas, champanhe”. Essa variagdo revela que os
objetos ndo sdo escolhidos arbitrariamente, mas orientados pela subjetividade dos proprios
antepassados em vida. Nhony (ES, 40 anos) confirma essa logica: “Tem que entrar refrigerante
porque tem alguns defuntos que ainda em vida ndo bebiam bebida alcodlica, s6 tomavam coisas
doces”. O refrigerante, portanto, Nd0 € uma concessao a modernidade, € um gesto de respeito a
personalidade do ancestral. Essa leitura é confirmada por Muhate (2021), que descreve a
centralidade do uputso nos rituais dos Varhonga e detalha a pratica do kuphahla® em locais
sagrados como matas e arvores, e a cerimdnia coletiva em que os participantes comem a méao

ao redor da panela o masadra, funcionando como mecanismo de purificacdo e comunhao

" Mabanianas sio espiritos de linhagem indo-oriental que integram o pantedo espiritual de certas familias
mocambicanas, exigindo ritos especificos com oferendas como arroz, frutas e especiarias.

8 Kuphahla é uma pratica ritual de invocacdo, comunicacao e stplica aos antepassados, realizada em espagos de
forga espiritual (como matas ou sob arvores sagradas) para restaurar o equilibrio vital.
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(p. 122-123). No que diz respeito ao espaco, Moisés (E1) recorda que em casa o ritual era feito
“no quintal num canto ou no quarto dos avés”, e que “o ambiente deve ser calmo e de respeito,
por isso, procura-se um lugar nao muito frequentado”. Carolina (E4, 38 anos) acrescenta a
dimensdo temporal, descrevendo os horarios precisos: “caso eu queira fazer de manhd, até as
06h devo estar a terminar, e se for para realizar no final do dia, até as 16h”. Essa precisao horaria
reforca que o Massadza obedece a uma ordem césmica propria, distinta da temporalidade
urbana e profana. A capulana branca, o rapé, a xima, o Gandzelwene cada elemento medeia a
relagdo entre o visivel e o invisivel. Como afirma Laraia (2015, p. 63), “mesmo fantasmas e
pessoas mortas podem ser categorias culturais”, e € precisamente isso que confere aos objetos

rituais do Massadza seu carater de mediadores entre os vivos e aqueles que 0s precederam.

5 TRANSFORMACOES DO RITUAL NO CONTEXTO URBANO

A urbanizacdo crescente impde ao ritual Massadza desafios concretos que véo além do
simbolico. Ha desafios fisicos, materiais e espaciais que obrigam os praticantes a reconfigurar
0 modo de realizar o rito sem comprometer a sua esséncia. Entre os entrevistados, as
transformacdes decorrentes do ambiente urbano aparecem como uma tensao permanente entre
a forma tradicional do ritual e as condigdes reais da vida na cidade. Jochua (E3, 28 anos),
médico tradicional, descreve com precisdo as adaptagdes necessarias: “Quando Massadza ¢
realizado numa zona urbana, vamos supor, num prédio, muda sim a forma como se faz porque
normalmente tem que se fazer no carvéo ou lenha e acabamos sendo obrigados a fazer no fogéao
a gas, assar aquele frango no fogdo enquanto normalmente assa-se no chao no carvao ou lenha”.
O jovem acrescenta que se busca “um espaco na varanda do prédio em que ha um pouco de
privacidade, pois exige-se que haja uma pequena privacidade para que a pessoa faca sem que
se sinta acanhada”. Nhony (ES5, 40 anos) confirma essa realidade ao relatar que “na cidade
quando realizamos o ritual phalhamos dentro de casa, na sala”, enquanto “quando vamos la em
casa no mato phalhamos embaixo da arvore ajoelhamos invocando aos nossos ancestrais”.
Lurdes (E2, 38 anos) aponta ainda uma dificuldade material objetiva: “pode ser dificil a
aquisi¢do de alguns materiais como panela de barro” nas zonas urbanas. Carolina (E4, 38 anos),
que cresceu em zona rural, reconhece a diferenca, mas acredita na adaptabilidade do ritual: “o
ritual € adaptavel, sim, em zonas urbanas... acredito que, em zonas urbanas, eles se adaptem de
acordo com as condi¢des que detém”. Moisés (E1, 42 anos), por sua vez, é assertivo ao afirmar

que “nao hd mudanca porque o que estd em jogo € o ritual” a forma pode se ajustar, mas o
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vinculo com os ancestrais permanece intacto. Carolina (E4) acrescenta ainda: “O Massadza
tende a mudar, sim, como era antigamente ndo é da mesma forma como é hoje em dia, 0 que
muda ¢ que, antigamente, usdvamos tudo tradicional, desde as comidas até os utensilios”.

Lurdes (E2) reforca que “o espaco urbano tem influenciado negativamente para
realizacdo de Massadza pois as pessoas na cidade tém a tendéncia do modernismo e
discriminacdo da tradi¢do”. Essa capacidade de adaptacdo sem perda de esséncia confirma o
que Honwana (apud Noronha, 2005, p. 424) argumenta: os espiritos dos antepassados “vao
ratificando a ordem social que os novos desafios de mudanga impdem”, permitindo “uma
continuidade modernizada entre o passado e o presente”. Essa perspectiva dialoga com Laraia
(2015), para quem a cultura ¢ “um processo acumulativo, resultante de toda a experiéncia
historica das gerac¢des anteriores” que “limita ou estimula a agdo criativa do individuo” (p. 49).
O fogdo a gas e a varanda do prédio tornam-se, assim, novos suportes de um sagrado que nao
depende exclusivamente do espaco fisico tradicional para se manifestar. O Massadza néo
desaparece na cidade, ele se reinventa.

6 RUPTURAS E CONTINUIDADES DO SABER ANCESTRAL

A transmissao do conhecimento sobre o ritual Massadza as novas gerac6es constitui um
dos maiores desafios identificados entre os entrevistados. Num contexto em que a modernidade
e as religides transnacionais competem pela atencdo dos jovens, o saber ancestral enfrenta o
risco de se perder junto com os seus depositarios mais velhos. Ao mesmo tempo, entre 0s
entrevistados emergem formas criativas de resisténcia e continuidade que revelam a vitalidade
desse conhecimento mesmo diante das rupturas. Carolina (E4, 38 anos) representa 0 modelo
mais tradicional de transmissao: o aprendizado pela convivéncia e pelo exemplo. “Cresci vendo
minha mae a fazer... tento ensinar aos meus filhos pois uma vez que tenho feito eles Vvé,
participam, e sempre lhes digo que quando morrer nao devem deixar a tradicao”. Nhony (ES,
40 anos) segue o0 mesmo caminho, tendo crescido numa familia de curandeirismo onde “minha
avo era grande curandeira”.

Lurdes (E2, 38 anos) descreve a pluralidade de canais pelos quais o saber é transmitido:
“O costume familiar, a exigéncia dos ancestrais e, em alguns casos, pode ser através das
conversas”. Moisés (E1, 42 anos) reconhece que, no seu, caso a transmissao ndo veio dos pais,
mas dos avos: “Mesmo eu, como adulto, ndo bebi tanto dos meus pais. Se tenho o conhecimento

do ritual € porque convivi com meus avos, que o praticavam”. Essa fala revela que a transmissao
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intergeracional nem sempre segue uma linha direta, pois ela pode saltar geragdes, encontrando
nos avds os guardides do saber que os pais, por vezes influenciados por outras crencas,
deixaram de preservar. Jochua (E3, 28 anos) acrescenta que o ensino se da pela consulta
individual: “quando a pessoa realmente demonstra interesse ou aproxima até nos, € ai onde nos
explicamos como isso se faz, infelizmente, ndo podemos divulgar os parametros e forma como
fazer assim publicamente, apenas abordamos a importancia”. H4, aqui, uma dimensao
iniciatica: o saber € transmitido apenas a quem demonstra interesse genuino, protegendo o
conhecimento da banalizacdo. No entanto, os obstaculos a transmissdo sao significativos.

Lurdes (E2) aponta que muitos jovens “ndo acreditam no ritual, por conta da
globalizagdo; outros, sentem vergonha em assumir, mesmo acreditando, para ndo sofrer a
discriminacao”. Moisés (E1) € direto ao identificar as causas da ruptura: “Com a proliferagao
das igrejas evanggélicas, ha um grande rompimento da tradi¢do... os jovens da atualidade ndo
estdo interessados, mas também porque hé falta de sensibilizacdo por parte das familias que
rompem com as praticas”. E Jochua (E3, 28 anos), porém, quem oferece a imagem mais poética
e contundente sobre o risco dessa perda: “Os embondeiros®, que sio os nossos mais velhos,
estdo de certa forma a perecer, estdo a perder a vida e, quando € assim, ficamos sem
informacgio”. A metafora do embondeiro, arvore sagrada e secular da Africa, evoca a fragilidade
dos depositarios do conhecimento ancestral e a urgéncia da sua preservacao.

Diante desse cenario, Jochua (E3) apresenta uma resposta inovadora: o uso das redes
sociais digitais como novo canal de disseminag@o do saber. “Temos canais que usamos como
TikTok, Instagram, para alcancar varios outros jovens que ndo tém essa consciéncia sobre o
Massadza, de modo que compreendam a importancia do ritual”. Essa estratégia demonstra que
a transmissdo do saber ancestral ndo esta presa aos formatos tradicionais, ela se adapta as
linguagens do presente para garantir a sua continuidade.

Apesar das rupturas, entre os entrevistados prevalece a esperanca na permanéncia do
ritual. Lurdes (E2) afirma que “quando este ritual passar de gerag¢ao para outra, nao ha nenhuma
perda, mas sim um ganho pois estes rituais sao importantes para as nossas vidas”. Carolina (E4)
reforga: “Espero que as futuras geragdes compreendam que este ritual € importante para as
nossas vidas, pois nos mantém em contato com 0s nossos ancestrais e que ela seja reservada e
valorizada para que passe de geracdo em geragao”. Ba (2010, p. 168-169) oferece uma base

teorica fundamental para compreender essa dindmica, pois concebe a tradicdo oral africana

% Embondeiro é uma arvore sagrada e secular (Adansonia digitata), simbolo de longevidade e resisténcia. No texto,
opera como metafora dos ancidos enquanto depositarios e guardifes do saber ancestral.
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como a “grande escola da vida”, um patriménio que reside na “memdria viva” dos grandes
depositarios e que se transmite “de boca a ouvidos, de mestre a discipulos, ao longo dos
séculos”. A metafora dos embondeiros usada por Jochua dialoga diretamente com essa visao
guando os mais velhos partem sem transmitir o que sabem, levam consigo bibliotecas inteiras
de conhecimento. Hall (2011, p. 75) complementa ao argumentar que a identidade cultural na
modernidade tardia é constantemente deslocada pelos fluxos globais, criando sujeitos que,
como os jovens descritos por Lurdes, sentem vergonha da prépria heranca. Contudo, é nessa
tensdo que surge também a resisténcia a “celebragao movel” que encontra no TikTok e no

Instagram novos modos de afirmar o que 0s ancestrais ensinaram.

7 ESPIRITUALIDADE COMO RESISTENCIA SOCIAL

A prética do Massadza em Maputo ndo ocorre num vacuo social; ela se afirma num
campo de disputas onde a espiritualidade africana é frequentemente alvo de discriminacéo,
estigma e pressao para o silenciamento. Entre os entrevistados, a persisténcia no ritual emerge
ndo apenas como um ato de fé, mas como um ato politico de afirmacgdo identitaria diante de
uma sociedade que, em muitos contextos, ainda percebe as tradigdes ancestrais como sindnimo
de atraso ou supersticdo. Lurdes (E2, 38 anos) descreve com clareza o peso social de assumir a
pratica: “Ja senti-me excluida sim, pois vivemos em mundo onde a maioria néo acredita na
tradicdo, entdo, o fato de participar neste ritual € motivo de discriminacéo, ndo tem sido facil o
desafio, mas, a partir da crenca, € possivel avancar no seu caminho e fazer entender aos demais”.
Moisés (E1, 42 anos) partilha experiéncia semelhante: “J4, varias vezes, mas nunca me deixei
influenciar por apelidos que me atribuem e sempre que estiver com um proximo e devo lhe
despedir para ir a cerimdnia e fago sem receio”.

Carolina (E4, 38 anos) relata situaces concretas de preconceito no exercicio do seu
trabalho como médica tradicional: “Sofro preconceito sim... algumas pessoas negam, alegando
gue eu queira enriquecer com os seus filhos. E, depois, vém com aquela fala: o que € isso de
viver da tradi¢do? Dizem que, por eles, a tradi¢cdo ndo devia existir mais. Mas eu sempre digo:
a tradigdo deve sempre existir”. Essa tensdo entre resisténcia e exclusdo estende-se também a
dimensdo comunitdria do ritual. Jochua (E3) recorda que “Massadza ¢ festa. Antigamente,
quando se fazia toda vizinhanga participava, comia, bebia, mantinham essa conexé&o, e o ritual

tem esse poder de unir as pessoas dentro de uma determinada comunidade, mas, nos dias atuais,
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as coisas foram mudando por conta das religides que vé tradigdo como algo supersticioso”. O
que antes unia a comunidade tornou- se hoje motivo de desconfianca e afastamento.

Diante desse cenario de pressdo, 0s entrevistados ndo recuam, pelo contrario, afirmam
a sua identidade com ainda mais determinacéo. Jochua (E3, 28 anos) expressa com orgulho o
que significa ser da tradicdo num contexto adverso: “Eu me considero uma pessoa privilegiada
por ser da tradicdo porque néo é facil vocé estar inserido numa sociedade que estd formatada e
seres um daqueles que ainda segue tudo aquilo que 0s nossos ancestrais deixaram e poder ajudar
as pessoas”. Nhony (ES5, 40 anos) reforca essa dimensao ao vincular diretamente a pratica do
Massadza a prosperidade: “Tenho minhas casas, meus carros gracas ao Massadza, porque 0s
meus defuntos, cada vez mais que eu phalho, eles abrem caminhos”. A espiritualidade, nessas
falas, ndo é uma dimenséo separada da vida material e social, ela é a sua prépria base.

A afirmacdo identitaria diante da adversidade é o que este estudo compreende como
“espiritualidade de resisténcia”. Moisés (E1) sintetiza bem esse principio: “Perdemos a nossa
identidade e manter este ritual saimos a ganhar tanto e temos uma grande conexd com 0s
nossos ancestrais”. O Massadza, portanto, ndo ¢ apenas um ritual de conexao espiritual, ¢ um
dispositivo de recuperacdo identitaria num contexto em que essa identidade foi historicamente
atacada. Hall (2011) nos fornece subsidios tedricos para compreender essa dindmica ao
argumentar que “o fortalecimento de identidades locais pode ser visto na forte rea¢do defensiva
daqueles membros dos grupos étnicos dominantes que se sentem ameacados pela presenca de
outras culturas” (p. 85). Entre os praticantes do Massadza, essa rea¢do ndo é defensiva no
sentido do fechamento, é afirmativa da resisténcia. Hountondji (2008, p. 157) reforca essa
leitura ao denunciar que a produgéo de conhecimento sobre Africa foi historicamente orientada
para fora, relegando os saberes enddgenos a invisibilidade. Manter o Massadza vivo em Maputo
é, nesse sentido, um ato de reapropriacdo critica do proprio saber afirmar, como propde
Hountondji (op. cit., p. 158), que “as questdes a estudar sejam desencadeadas pelas proprias
sociedades africanas”. A espiritualidade mogambicana ndo precisa de validagdo externa para
existir, ela existe, resiste e afirma a sua legitimidade no cotidiano de quem a prética.

O protagonismo feminino no ritual Massadza desafia as categorias de género impostas
pela modernidade colonial. Recorremos a Oyéwumi (2021, p. 56) para demonstrar que a
categoria ‘mulher’ baseia-se em um determinismo biolégico ocidental que ndo deve ser
entendido de modo universal. Ao deslocar o eixo da anatomia para a senioridade, a autora
oferece a base para compreendermos que, no Massadza, a autoridade feminina é fruto da
“ancestralidade ativa”. Aqui, a lideranca ndo € um papel social generificado, mas uma funcéo

da linhagem: essas mulheres comandam porque sdo o0s elos seniores que conectam a
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comunidade aos antepassados. Assim, a “espiritualidade de resisténcia” manifesta-Se ao rejeitar
a hierarquizacdo biologica em favor de uma soberania baseada na senioridade da linhagem e na

presenca continua dos ancestrais.

8 DISPUTAS RELIGIOSAS E EPISTEMOLOGICAS

Entre os entrevistados, a pratica do Massadza ndo existe isolada; ela se afirma num
campo de disputas concretas com as religides de matrizes ocidentais que, em determinados
contextos, contribuiram para a deslegitimacdo das praticas tradicionais. Esse confronto ndo é
apenas religioso é epistemoldgico — trata-se de uma disputa sobre quais formas de conhecer e
de se relacionar com o mundo tém legitimidade e valor. A trajetoria do Massadza no
Mocambique pds-independéncia ndo pode ser compreendida sem considerar o embate entre os
saberes locais e 0 projeto de construcdo da nagdo. Conforme analisa Cabaco (2009, p. 315), as
politicas da FRELIMO nas décadas de 1970 e 1980, pautadas por uma modernizacao socialista,
rotularam as praticas rituais ¢ a autoridade tradicional como “obscurantistas”. Esse esfor¢o de
criar o “Homem Novo” imp6s um silenciamento institucional que, longe de extinguir o ritual,
forgou-o para as margens da legalidade. E nesse cenario que a “espiritualidade de resisténcia”
se manifesta com maior vigor: ao sobreviver a repressdo do Estado e & marginalizagdo na
historiografia oficial, 0 Massadza deixa de ser apenas uma heranc¢a do passado para se tornar,
0 que Ngoenha (2016), chama de um exercicio de liberdade e soberania existencial. O ritual
torna-se o local em que a comunidade preserva uma autonomia que o projeto modernizador nao
conseguiu capturar, confirmando que a resisténcia espiritual mogambicana ¢ uma resposta
continua tanto ao trauma colonial quanto as imposic¢@es do pés-colonialismo. Moisés (E1, 42
anos) identifica diretamente o papel das igrejas evangélicas nesse processo: “Com a
proliferacdo das igrejas evangélicas, hd um grande rompimento da tradi¢do, dai que olhando
para aquilo que ¢ a realizacdo deste ritual na familia, quase ja ndo existe, porque 0s meus tios e
pais divergem quanto a sua realizacdo”. Lurdes (E2, 38 anos) acrescenta: “As religides cristas
influenciam negativamente a continuidade ritual, pois estes divergem nas suas crengas € a
tendéncia a religido cristd e outras praticas modernas ¢ de extinguir as crengas tradicionais”.
Jochua (E3, 28 anos) reforca: “Temos muitas religides que, de certa forma, tentam apagar
principalmente aqui em Maputo, apagam a questdo da ancestralidade, africanidade, entdo, isso

torna o nosso trabalho extremamente dificil”.
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Carolina (E4, 38 anos) traz um relato revelador, expondo uma contradicdo que
deslegitima o proprio discurso religioso hegemonico: “As religides modernas tém proibido as
pessoas que fazem parte da congregacao de viverem a tradi¢do. E o que acontece? Eles proibem,
enguanto se escondem para fazer préaticas tradicionais e consultas aos curandeiros. Nés, como
médicos tradicionais, por vezes andamos de noite fazendo alguns trabalhos e deparamo-nos
com os lideres religiosos modernos no cemitério a acender velas. Depois, eles vao para a igreja,
abrem a Biblia e dizem: ‘Quando alguém morrer e for enterrado, ndo se deve mais pisar 14’,
mas, em contrapartida, eles fazem o que proibem aos outros. Ai, fica dificil compreender as
religides hegemonicas”. Esse relato expde que a negacdo publica da tradigdo coexiste, na
pratica, com o seu uso privado, revelando que a necessidade de conexd@o com 0s ancestrais
persiste mesmo entre aqueles que, publicamente, a condenam. Esse fendbmeno é explicado por
Mubhate (2021, p. 19), que observa que mesmo onde “a religido revelada conquistou a
hegemonia face as religides enddgenas bantu de Mogambique”, as cerimonias tradicionais
“continuam a merecer o respeito dos membros das respectivas comunidades sendo secretamente
realizadas”. O autor conclui que “as necessidades do grupo ndo sdo plenamente satisfeitas pela
religido revelada, exdgena”. Honwana (apud Noronha, 2005, p. 425) argumenta que mesmo as
politicas pds-coloniais mogambicanas, que preconizavam ‘“a aboligdo das instituigdes
tradicionais”, ndo conseguiram eliminar os rituais e o seu banimento “deixou as pessoas sem a
protecio dos antepassados”. Hountondji (2008, p. 149) argumenta que o estudo da Africa foi
historicamente parte de um projeto de acumulacdo do conhecimento controlado pelo Ocidente,
relegando os saberes enddgenos africanos a condicdo de inferioridade. Essa légica articula-se
com o que Quijano (2005, p. 121) define como “colonialidade do saber”: um padrdo de poder
mundial que expropriou as populac¢des colonizadas de seus padrdes de producdo de sentido e
de seu universo simbolico. Nessa perspectiva, tudo o que é nao-europeu é percebido como
“passado” ou um estagio anterior da evolugio humana (Ibid, p. 127). E essa logica que nos
permite compreender por que a resisténcia ao Massadza ndo é apenas religiosa ela € estrutural,
inscrita numa hierarquia de saberes que o projeto colonial instalou e que as religides

transnacionais continuam a operar.

9 EXPERIENCIA VIVIDA DA ANCESTRALIDADE

Para além dos significados simbdlicos, politicos e identitarios do Massadza, hd uma

dimensdo que resiste a analise puramente intelectual da experiéncia vivida da ancestralidade.
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Entre os entrevistados, a conexdo com o0s antepassados ndo € descrita como uma abstracdo
teoldgica ou uma crenca distante, mas como uma experiéncia concreta, sensorial e corporal que
marca profundamente a vida de quem pratica o ritual. Moisés (E1, 42 anos) descreve essa
experiéncia com ternura: “E uma conexdo maravilhosa para mim, ¢ como se estivesse com uma
daquelas minhas av0s ou avls, que pouco tempo convivi com eles, e uma convivéncia
maravilhosa”. Lurdes (E2, 38 anos) partilha uma experiéncia concreta em que o Massadza
interveio na sua vida: “uma vez fui pedir um financiamento bancario... o dinheiro levou muito
tempo sem que esteja disponivel... entdo, procurei o curandeiro e ele orientou-me a um ritual
Massadza, e so depois deste ritual sem tardar disponibilizou-se o dinheiro”.

Jochua (E3, 28 anos) descreve a dimensao sensorial com clareza: “durante o ritual o
sentimento é indescritivel, o sentimento que sentimos de felicidade é muito grande, € uma
energia totalmente de paz energia que traz harmonia”. Nhony (E5, 40 anos) conecta a
experiéncia espiritual aos resultados concretos na vida: “quando faco ritual, phalhar aos meus
defuntos, me sinto bem, prospera... tenho minhas casas, meus carros gracas a0 Massadza,
porgue os meus defuntos, cada vez mais que eu phalho eles abrem caminhos”.

Carolina (E4, 38 anos) descreve com precisdo 0 que sente quando os antepassados se

aproximam:

Eu consigo sentir a presenca deles em meu corpo, me sinto feliz. Por vezes, eles
querem incorporar, s6 que eu ndo me permito. Se forem os Pretos Velhos que devem
chegar, consigo sentir porque o meu corpo fica pesado, cansado. E, por vezes, eles, 0s
Pretos Velhos, cochicham no meu ouvido e, caso eu tenha esquecido de algo, eles me
lembram; conseguem ver quem falta ali no ritual. Geralmente, eles vém cantando,
agradecendo pela ceriménia por mim feita. Por vezes, parece até que posso ir abraca-
los, 0s guias e ancestrais que ali chegaram para o ritual.

Esse relato revela uma dimenséo da ancestralidade que transcende qualquer categoria
analitica ocidental os mortos ndo sdo auséncias, sdo presencas que cantam, cochicham, pesam
no corpo e agradecem. Ba (2010, p 182) é aplicado para compreender essa experiéncia ao
afirmar que “existem coisas que ndo se explicam, mas que se experimentam e se vive”. A
tradigdo oral africana, para o autor, “conduz o homem a sua totalidade” (lbid., p. 169),
integrando numa unidade inseparavel o espirito e a mateéria, o visivel e o invisivel, os vivos e
os mortos. Somé (2003, p. 26) amplia essa leitura ao descrever os ancestrais como “olhos dos
dois lados”, capazes de “ver nao s6 o mundo invisivel do espirito, mas também este mundo”,
servindo como guias que orientam o presente e evitam abismos.

A experiéncia de Carolina ouvir 0s ancestrais, sentir 0 seu peso no corpo, perceber a sua

presenca cantando &, nesta perspectiva, ndo uma manifestagdo de irracionalidade, mas a
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expressao mais plena de uma ontologia relacional que reconhece os mortos como participantes
ativos da vida comunitéria. Geertz (2014, p. 93) reforca ao argumentar que os simbolos
religiosos “resumem tudo que se conhece sobre a forma como ¢ o mundo” e, no mundo do
Massadza, os antepassados ndo estdo ausentes. Eles chegam cantando.

A andlise das oito categorias tematicas permite uma leitura articulada dos significados
do ritual Massadza na zona urbana de Maputo, revelando que as dimens@es identificadas ndo
existem de forma isolada elas se constituem mutuamente numa teia de significados que
responde, de modo complexo e dindmico, a pergunta central desta investigacdo. Os modos de
iniciacdo e pertencimento revelaram que a entrada no universo do Massadza se d& por multiplos
caminhos: a convivéncia familiar, a formacdo profissional, a crise existencial ou a heranga de
uma linhagem de curandeirismo. Essa diversidade demonstra que a “ancestralidade ativa” nao
€ uma heranca passiva, ela convoca, interpela e encontra 0s sujeitos nos momentos mais
vulneraveis da sua existéncia, como no caso de Carolina, convocada pelos ancestrais através do
sofrimento. Esse pertencimento inaugura uma relacdo de reciprocidade que constitui o nucleo
do que a analise identificou como ancestralidade como principio de vida: a compreenséo,
partilhada por todos os entrevistados, de que 0s antepassados sao presencas ativas que orientam,
protegem e abrem caminhos para 0s Vvivos.

Essa “ancestralidade ativa” manifesta-se concretamente através da materialidade e
espacialidade do ritual nos objetos sagrados, nos espacos de invocagéo, nos alimentos sem sal,
no Gandzelwene de Lurdes, nas galinhas e no uputso, que selam o pacto entre vivos e mortos.
Contudo, a urbanizacdo de Maputo impd@e transformacdes a essa materialidade: o fogdo a gas
substitui a lenha, a varanda do prédio substitui o quintal. As transformacfes do ritual no
contexto urbano, porém, ndo comprometem a sua esséncia, como afirma Moisés, “ndo ha
mudanga porque o que esta em jogo € o ritual”. O sagrado ndo depende do suporte fisico para
se manifestar, ele se reinventa nos espacos possiveis da cidade. Essa capacidade de reinvencéo,
no entanto, encontra o seu maior desafio na transmisséo intergeracional.

As rupturas e continuidades do saber ancestral revelam uma tenséo profunda entre a
memoria dos mais velhos, os embondeiros que perecem levando consigo bibliotecas de
conhecimento, como poetizou Jochua, e o desinteresse ou vergonha de muitos jovens,
formatados pela globalizacéo e pela pressédo das religides transnacionais. Essa pressao é o objeto
direto das duas categorias seguintes: a espiritualidade como resisténcia social, em que 0s
praticantes afirmam a sua identidade com determinagdo diante do estigma, e as disputas
religiosas e epistemoldgicas, nas quais o confronto com as religides de matrizes ocidentais

revela ndo apenas um conflito de crencgas, mas uma disputa profunda sobre quais saberes tém
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legitimidade — disputa que, como mostrou Carolina, é atravessada pela hipocrisia de quem
condena publicamente a tradicdo, mas a pratica em segredo. E na experiéncia vivida da
ancestralidade, porém, que todas essas dimensdes convergem para a sua expressao mais plena.
A sensacdo de leveza de Carolina, a energia de paz descrita por Jochua, 0s ancestrais que
cantam, cochicham e pesam no corpo essas experiéncias ndo sao ornamentos do ritual, sdo a
sua razdo de ser. E por elas que os praticantes resistem ao estigma, adaptam o ritual & cidade,
ensinam os filhos e enfrentam as igrejas. Como afirma Ba (2010, p. 182), “existem coisas que
ndo se explicam, mas que se experimentam e se vive”; e ¢ exatamente nessa experiéncia

irredutivel que reside a forca do Massadza.

10 CONSIDERACOES FINAIS

Este artigo buscou compreender os significados atribuidos ao ritual Massadza por
praticantes e médicos tradicionais das geracdes pds-independéncia na zona urbana de Maputo,
analisando como esses sentidos operam na resisténcia cultural e na afirmacéo identitaria frente
as hegemonias da modernidade e das religides transnacionais. A investigacdo revelou que o
Massadza ndo deve ser compreendido como uma préatica arcaica em vias de desaparecimento,
mas como uma forma de ancestralidade ativa que se reconfigura para sobreviver as pressées da
modernidade. Entre os entrevistados, o ritual manifesta-se simultaneamente como elo espiritual
com 0s antepassados, principio organizador da vida cotidiana, forma de cura e prosperidade,
caminho de transmissao cultural e ato politico de resisténcia identitaria.

A pluralidade de caminhos de iniciacdo, seja pela convivéncia familiar, pela vocacao
profissional, pela crise existencial ou pela linhagem de curandeirismo, demonstra que a
ancestralidade ativa ndo constitui uma heranca passiva. Ela convoca os sujeitos, interpela suas
trajetorias e se manifesta, muitas vezes, nos momentos mais vulneraveis da existéncia. A
pesquisa evidenciou ainda que o espacgo urbano impde desafios concretos a continuidade do
ritual, como a substituicdo da lenha pelo fogdo a gés, do quintal pela varanda do prédio e da
panela de barro pela de aluminio. No entanto, tais adapta¢gdes ndo anulam a eficacia simbdlica
do rito, pois o que permanece central é a relacdo estabelecida com os ancestrais.

A inclusdo de elementos contemporaneos, como refrigerantes oferecidos a ancestrais
que, em vida, ndo bebiam alcool, e 0 uso estratégico de redes sociais digitais para alcancar
jovens, demonstra que a identidade mogambicana se constroi de forma dinamica, apropriando-

se de ferramentas da modernidade para preservar vinculos de memoria, pertencimento e
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continuidade ancestral. Nesse processo, merece destaque o papel das mulheres na transmissao
e lideranca ritual. Carolina e Nhony emergem nos relatos ndo apenas como praticantes, mas
como guardids e transmissoras de um saber que resiste precisamente porque é encarnado, vivido
e transmitido de corpo a corpo entre geracdes. A autoridade feminina no Massadza aparece
vinculada a senioridade da linhagem, & experiéncia e a proximidade com os ancestrais, e ndo a
uma definicéo bioldgica ou ocidentalizada de papéis sociais.

A persisténcia do Massadza também precisa ser compreendida em seu contexto
histérico. As préaticas rituais tradicionais foram alvo de silenciamento institucional,
marginalizacdo religiosa e deslegitimacdo epistemologica. Esse processo, entretanto, néo
extinguiu o ritual; antes, contribuiu para que ele assumisse formas de resisténcia ainda mais
marcadas. E nesse sentido que a espiritualidade de resisténcia se distingue da mera preservacao
cultural: ela ndo se limita a conservar costumes do passado, mas atua como pratica
contracolonial no presente, reafirmando a soberania dos saberes organicos e recusando a
domesticacgdo colonial dos universos simbolicos africanos.

O silenciamento e a discriminacdo exercidos por certas vertentes religiosas
transnacionais revelam uma disputa mais ampla em torno da legitimidade dos saberes, das
praticas espirituais e das formas africanas de compreender a existéncia. Ainda assim, a
necessidade de conexdo com 0s ancestrais persiste mesmo entre sujeitos que, publicamente,
condenam essas praticas. Esse dado reforca a centralidade do Massadza como dimensdo viva
da experiéncia social, espiritual e identitaria no sul de Mocambique.

Também € importante reconhecer as limitagdes desta investigacdo. A principal
dificuldade metodoldgica encontrada foi a resisténcia de potenciais participantes em falar sobre
0 tema, o que confirma o carater reservado, familiar e protegido desse saber. O siléncio de quem
recusou participar nao foi compreendido como falha metodolégica, mas como dado de pesquisa,
pois evidencia que o conhecimento ancestral relacionado ao Massadza ndo se entrega
facilmente ao escrutinio académico. A amostra de cinco participantes ndo permite
generalizacGes sobre todos os praticantes do Massadza em Maputo; a pesquisa foi conduzida
sem triangulacdo de fontes; e, embora a dimensdo de género esteja presente na composicao da
amostra e tenha sido abordada na anélise, ela ainda merece investigacdo mais aprofundada.

Outro limite relevante diz respeito ao fato de a pesquisa ter sido conduzida a distancia,
a partir da diaspora académica no Brasil, o que restringiu o acesso a dimensdes nao verbais do
ritual. A historia do Massadza entre diferentes grupos étnicos do sul de Mogambique, como

Varhonga, Ronga e Chope, também permanece como campo aberto para futuras investigagoes.
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Essas limitagdes ndo invalidam os resultados, mas circunscrevem seu alcance interpretativo e
indicam possibilidades de continuidade da pesquisa.

Por fim, este artigo reforca a urgéncia de documentar e valorizar saberes enddgenos que
resistem as margens da historiografia oficial. O Massadza ndo deve ser lido como resquicio do
passado, mas como uma modernidade alternativa e uma forma legitima de conhecimento
produzida a partir das proprias experiéncias africanas. Para avangar rumo ao futuro, é necessario
manter acesa a chama do dialogo com aqueles que nos antecederam. Afinal, o futuro, como nos

diz Ailton Krenak, é ancestral.
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