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RESUMO

Este trabalho de investigacdo incide, sobretudo, numa abordagem centrada no
“sagrado na cultura das parteiras em Timor-Leste na humanizagdo da vida”. Procura-
se falar sobre a panoramica do ‘lulik — sagrado’ nas praticas ritualisticas, e é nesse
contexto que se apresentam as definicdes necessarias associadas ao lulik como
fendmeno, processo, identidade cultural, icone de ritualizagcdo. Pretende-se desta
forma caracterizar, reconhecer e identificar novos significados para a compreensdo do
conceito lulik (sagrado), “sagrado parto” e “parto sagrado” na cultura das parteiras
em Timor-Leste, numa dimensdo de dindmicas culturais; procura-se ainda identificar o
processo de biologizacdo, ritualizacdo e sacralizacdo do “sagrado parto” e “parto
sagrado” na cultura das parteiras em Timor-Leste; ao mesmo tempo, apresentar o
universo do lulik em torno da relagdao “mane-feto”, incluindo alguns ritos realizados no
processo de parto e pds-parto. Para concluir, pretende-se abordar também o conceito
do “sagrado na cultura das parteiras em Timor-Leste”, numa perspetiva de saberes

entrecruzados entre a biomedicina e a educacao intercultural.

Palavras-chave: Timor-Leste, Sagrado Parto, Parto Sagrado, Biomedicina, Educacao

Intercultural.



ABSTRACT

This research work develops, above all, an approach focused on “the sacred in the
culture of midwives in Timor-Leste in humanizing life”. We seek to discuss the
overview of ‘lulik — sacred’ in ritualistic practices, and in this context, look at the
necessary definitions associated with “lulik as a phenomenon, process, cultural
identity, icon of ritualization”. The aim is to characterize, recognize and identify new
ideas for understanding the concept “lulik” (sacred), “sacred birth” and “sacred birth”
in the culture of midwives in Timor-Leste in a dimension of cultural dynamics; we seek
to identify the process of biologization, ritualization and sacralization of “sacred birth”
and “sacred birth” in the culture of midwives in Timor-Leste; at the same time we
present the lulik universe around the dual “mane-fetu” relationship, including some
rites applied in the birth and postpartum process. We also address the concept
“sacred in the culture of midwives in Timor-Leste” from the perspective of
intercrossed knowledge between biomedicine and intercultural education.

Keywords: Timor-Leste, Sacred Birth, Birth Sacred, Biomedicine, Intercultural

Education.
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12.

13.

GLOSSARIO DOS TERMOS EM TETUM

Bolu Udan: é um ritual tradicional que é feito na época seca prolongada. Bolu é
chamar, e Udan é chuva.

Buka-oan: E um ritual relebrado para ter filhos. Buka é procurar, e oan é filho.
Fasi-Matan: E um ritual de dar a conhecer o recém-nascido & familiar, aos
mesmo tempo o acto de lavar os olhos dos que assistiram o parto e para nao
contar também o segredo do parto. Fasi é acto de lavar, e matan é os olhos.
Halo’ot hadak: trata-se de um ritual de “fechamento do ciclo de procriacdo”,
qgue literalmente podendo significar arrumar a cama do parto. A palavra
halo’ot é arrumar, e hadak é um tipo de cama feita de bambu, e que é sempre
colocado junto a lareira sagrada dentro da uma-lulik.

Hataka dalan: E um ritual para impedir o mau desastre. Hataka é fechar, e
dalan é caminho. Em outras palavras, uma expressao que diz respeito ao ato
de “fechar o caminho de escuriddo que impede o processo de boas a¢des”.
Lulik: € um termo que etimologicamente provinha do tetun-terik “luli”, ou
proibido em portugués. O significado em Tétum refere-se das coisas que sdo
proibidas de tocar, ou sdo coisas intocaveis devido ou o que faz parte a Deus.
Esta palavra tem as suas variedades dialectais em Timor-Leste.

Loke dalan moris: é um ritual que é feito na hora do parto, quando o processo
do parto estiver complicacdes. Por exemplo: convidar um tio ou o proprio lia-
na’in proferir o hamulak e em seguida fazer um acto do sopro na testa do
parturiente. Loke é abrir, dalan é caminho, e moris é a vida.

Maromak: Etimologicamente o termo refere-se a palavra “Naroman” ou luz.
Ou seja aquele que é a luz. Literalmente refere-se a Deus em portugués.

Simu uma-ween: Receber a dgua da casa-sagrada. Simu é receber, uma é casa,
e ween é agua.

Tuur-ahi: E um ritual do parto. Tuur é sentar, e ahi é fogo.

Tara-bandu: E um ritual utilizado no cultivo e na plantacdo das arvores,
principlamente na protecao da floresta. Tara é pendurar, e bandu é proibir.
Tara ou hakoi husar-talin: Pendurar ou enterrar o cordao-umbilical do recém-

nascido.

Uma-Lulik: Casa-Sagrada

13
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INTRODUCAO

E do conhecimento geral que 2002, é o ano em que Timor-Leste restaura a sua
independéncia’, apds uma terrivel luta que durou vinte e quatro anos, contra a
ocupacao levada a cabo pelo regime militar da Indonésia. Essa luta culminou no ano
de 1999, quando o pais foi quase totalmente destruido pelos militares indonésios.
Quanto as infraestruturas® basicas, foi notéria a devastacdo, nas casas queimadas,
edificios arruinados, escolas e hospitais completamente destruidos, no fundo a
prépria vida do povo timorense. Tudo parecia um cenario de pegadas-de-sangue na
espingarda do bapak 3. Mas o ano de 2000 trouxe uma nova era, uma nova conjuntura
politica para o povo maubere. O vazio foi preenchido com eleigdes, com a
Restauracdo da Independéncia em maio de 2002, o surgimento do primeiro governo e
o nascimento de novas vidas, vindouras do primeiro pais do século XXI, em troca dos

millhares que foram mortos no ano negro de 1999.

As primeiras elei¢des legislativas ocorreram a 30 de agosto de 2001
e as presidenciais a 14 de abril de 2002. Em maio de 2002, Timor-
Leste tornou-se um pais formalmente independente, o primeiro do

século XXI (IPAD, 2011, p. 4).

Com a entrada pioneira no século XXI, o pais, Timor-Leste, foi reconhecido e
celebrado pelo mundo, mas em termos de desenvolvimento, ficou atrasado, e tem
muito para aprender, e um longo caminho para conseguir recuperar o que perdeu®.

Além disso, o mais importante é saber lidar com a velocidade da globalizacao.

1 Esta restauracdo da independéncia de Timor-Leste aconteceu gragas a um referendo efetuado no dia
30 de Agosto de 1999, sob a supervisdao da ONU.

2 A retirada a forga no final da ocupagdo, provocou a destruicdo de 70% das infraestruturas fisicas e a
deslocagao forgada de 75% da populagao (IPAD, 2011).

3“Bapak” é o nome usado pelo povo maubere para designar os militares indonésios. Quando eu era
crianga tremia de medo, sempre que ouvia esse nome, ou quando via os indonésios que passavam
armados a frente da minha casa.

4 Timor-Leste tem um rendimento médio inferior ao da economia mundial, sendo que 37,4% da
populacdo do pais vive abaixo da linha internacional de pobreza, o que significa viver com menos de

15



Assim, o primeiro governo da Republica Democratica de Timor-Leste (RDTL)
em 2002, foi liderado pelo Dr. Mari Bin Amude Alkatiri. Nos primeiros tempos nao
conseguiu cumprir o Plano Estratégico de Desenvolvimento (PED). Esse
incumprimento do plano ndo foi apenas devido a crise de 2006, mas pela
incapacidade governativa de entdo. Contudo, foi neste primeiro governo de 2002 que
se registaram alguns progressos, apos oito anos, apesar de tantas vulnerabilidades e
fragilidades registadas pela Foreign Policy/Fun For Peace de Timor-Leste em 2010.
Uma das questdes registadas com sucesso, mesmo ainda havendo lacunas, foi a
situacdo social da educacdo e da saude. Estes dois pilares tiveram um indicador muito
significativo — em termos de taxas, como afirma o seguinte documento de Instituto

Portugués de Apoio ao Desenvolvimento (IPAD, 2011):

No que respeita aos indicadores de educac¢do, Timor-Leste tem vindo
a aumentar a frequéncia da escola primaria, situando-se a taxa
liguida de matricula nos 75,9%. No entanto, quer o nivel de
escolaridade, quer a qualidade do ensino, continuam baixos, de
acordo com os padrdes regionais e internacionais. As taxas de
repeticdo e de abandono sdo elevadas. Em 2001, cerca de 75% das
criangas frequentavam o sistema de ensino, mas apenas 47%
atingiam o 52 ano. Apenas 50% dos jovens com idade entre os 15 e
os 24 anos sabia ler e escrever. A taxa liquida de matricula no ensino

primario é de 83% e o do pré-secundario 28,7% (IPAD, 2011, p. 8).

Desta forma compreende-se que, apds a independéncia em 2002, e em 2010,
o sector da educagdo conseguiu registar uma taxa liquida de matricula entre 83% e

28,7% respetivamente, para o ensino primario e pré-escolar e os registos de adultos

1,25 délares dos Estados Unidos por dia, e cerca de 50% da populagdo é analfabeta. O pais continua a
sofrer os efeitos colaterais de uma luta de décadas pela independéncia contra a ocupagdo indonésia,
que danificou severamente as infraestruturas do pais e matou pelo menos cem mil pessoas.
https://web.archive.org/web/20101109044043/http://hdrstats.undp.org/en/countries/profiles/TLS.ht
ml e https://www.washingtonpost.com/news/worldviews/wp/2013/01/06/now-portugals-colonies-
are-performing-much-better-than-portugal/, acesso no dia 7 de junho de 2020.
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analfabetos numa estimativa era de 50%°. N3o ha uma mudanca significativa em

relagao do setor da educagao, pois segundo dados do Ministério da Educacdo, em

2021, 86% dos 140.442 estudantes do 1.° ciclo do ensino basico, cerca de 121 mil

alunos, tém de recorrer a escolas publicas, onde reinam as condicbes precérias®.

Contudo, o elevando numero de populagdo juvenil provocou um aumento de
desemprego dentro do pais nos primeiros tempos da governagao do partido FRETILIN
e que se aumentou nos Ultimos anos da governacdo do partido CNRT. Além disso, a
situacdo de abandono escolar ndo é propriamente o problema econémico familiar,
mas devido “quase 25% das timorenses ddo a luz antes de completar 20 anos. A
gravidez na adolescéncia é seguida por casamentos precoces no pais; 19% das
meninas casam-se aos 18 anos”’.

Relativamente a questdo da saulde, registava-se uma alta taxa de natalidade

em comparacao com outros paises do mundo.

Segundo os resultados ainda preliminares, do censo de 2010, a
populagdo timorense totaliza cerca de 1.066.582 habitantes, sendo
a taxa de crescimento, em 2009, de 3,08%, resultante do fato da
taxa de natalidade ser uma das mais elevadas do mundo. A

esperanca de vida a nascenca é de 60 anos (IPAD; 2011, p. 8).

Neste sentido, para reduzir a alta taxa de natalidade, desde a criacdo do
primeiro Ministério da Saude em 2002, apesar de tantos compromissos para
desenvolver um bom e Unico sistema de saude participativo, os lideres timorenses
também ja tinham decidido incluir o sistema biomédico ocidental, que era

fundamentado na ideia de “Maternidade Segura” (Carson & Martin, 2003). Significa

5 A taxa liquida de matricula no ensino secundario situava-se nos 13,8% e no superior nos 15,2%. O
racio rapazes/raparigas era de 90,7% no ensino primario, 98,3% no pré-secundario e 93% no ensino
secundario. As criancgas do sexo feminino tinham uma maior tendéncia para abandonar a escola e pelo
menos 55% das mulheres com idades compreendidas entre os 15 e os 60 anos ainda sdao analfabetas,
em comparag¢dao com menos de metade dos homens. A taxa de alfabetizagdo adulta esta estimada nos
50% (IPAD, 2011, p. 8).

6 Esta informacgdo é buscada em https://www.diligenteonline.com/a-desigualdade-no-acesso-a-
educacao-em-timor-leste/ (acesso 27/10/2024).

7 Esta informacdo é buscada em https://news.un.org/pt/story/2017/10/1597851 (acesso 27/10/2024).
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gue todo o processo de acompanhamento é centrado na mulher e no bebé, ou seja, o
cuidado intensivo é voltado as necessidades, valores, cultura, preferéncia das

mulheres e familia. No concreto caso de Timor,

[...] Desde a criagdo do primeiro Ministério da Saude timorense em
2002, os planos para os problemas de saude materna foram
enquadrados na iniciativa universal Maternidade Segura (IPAD,

2011).

A respeito desta decisdo, entende-se que este modelo biomédico ocidental, no
ambito dos parametros de cuidados de servicos de Maternidade, priorizava mais o
modelo e a cultura biomédica ocidental do que a perspetiva timorense. Este sistema
hegemodnico, vai conduzir a um desvio tecnocratico — “afastar” (desvalorizar) e

introduzir o novo sistema (sobrevalorizar), mais tecnolégico.

Esta iniciativa afastou-se do treinamento de assistentes de partos
tradicionais e agora visa aumentar o niumero de partos assistidos
por pessoal treinado clinicamente. A estratégia de “atendimento
qualificado” aplica-se a todos os partos, na qualidade de cuidados
obstétricos por meio de mecanismo de referéncia eficientes (WHO

et al,, 2004).

Esta ideia, que pretende, basicamente, afastar as grdvidas dos partos
tradicionais, segundo as grdvidas timorenses entrevistadas, ndo deveria ser aplicada
por varias razbes: em primeiro lugar, por questdes econdmicas — estas mulheres nao
tinham condi¢des para se deslocarem “sozinhas” numa distadncia de setenta
quildmetros; em segundo lugar, por ndo existirem parteiras formadas nas aldeias e
por ultimo, o mais fundamental, é a questdo do ato do parto esperado, em termos de
atendimento ou o ato de atender.

Na cultura timorense, este ato de atender ao parto, é seguir alguns ritos que

sdo considerados lulik® na maioria das familias timorenses, nomeadamente pelas

8 E uma expressdo de lingua tétum que significa “sagrado”
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gravidas. E um ritual que sé deve ser realizado em casa, junto a familia,
principalmente junto aos espiritos dos ancestrais, assente na Uma-Lulik’. Um rito de
atendimento, porque, segundo a crenga no lulik, o atendimento inadequado no parto,
pode conduzir a presenca de um espirito mau, que simultaneamente, vai impedir a

deslocacdo e dificultar o processo do parto, como realga Wild:

In addition to ancestral spirits there are also ‘free spirits’ who
operate in the wilderness and have the power to impair human life
and cause trouble between human beings (Hicks 2004). They tend
to manifest themselves only to unaccompanied individuals, thus it is
very important that women do not travel alone (Wild, 2009, p. 14,
apud Hicks 2004; HAI 2004).

Nesse sentido, para as mdes gravidas timorenses, o parto deve acontecer
junto da familia, onde tém a garantia de um bom acompanhamento.

As mades grdvidas ndo se sentiriam seguras na sua “pessoa” enquanto ndo
fosse aceite a sua alma (condicdo), tanto o corpo fisico, como a sua prépria
espiritualidade. Ou seja, as gravidas esperariam, por parte das parteiras formadas, um
apoio mais humanizado, ou uma assisténcia que respeitasse a presenca, quer do seu
corpo, quer da sua alma (espirito). A alma, neste caso, refere-se ao corpo espirito e
fisico da mulher. Nos estagios das parteiras a que assisti como tradutora em 2007-
2009, ouvi muitas palavras que nao deveriam ser pronunciadas pelas parteiras
profissionais no seu ato de atendimento. Algumas palavras, mostraram literalmente
gue elas ndo aceitavam o corpo ndo higiénico da mae gravida (principalmente na
parte intima da mulher). Uma outra atitude, foi deixar as gravidas gritar durante horas
no momento do parto, sem se aproximarem para as confortar. O pior de tudo, na
hora da dor, os gritos “Jesus”, eram cortados com a afirmacdo de que “agora nao
havia Jesus” e que, “Jesus, sou eu”. Nos partos tradicionais, esta alma é acolhida pelas
parteiras tradicionais com ora¢des. Uma destas parteiras, Clementina Martins, afirma

que: [...] E verdade que eu atendo muitas mulheres no parto, mas isto néo vou fazer a

9 E uma expressdo de lingua tétum que significa “casa sagrada”
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toa, antes de tudo, faco as oragées no sentido de pedir a béngdo da Nossa Senhora e
de Jesus para que Eles possam acompanhar o processo do parto, ao mesmo tempo |[...]
(apud Araujo, 2013, p. 99).

Uma alma que Platdo (citado por Mora, 1978), reforcou e segundo o qual
existem [...] “ordens ou tipos de atividades da alma: a parte sensitiva — sede dos
apetites ou desejo — a parte irascivel — sede do valor -, e a parte inteligivel — sede da
razao”. Neste caso, a sede que se expressa de forma dupla, € uma sede enorme que
as mades gravidas gostariam de ter e desejariam ter, por parte das parteiras
tradicionais — o proprio afeto. Quando as obrigam a afastar-se da convic¢ao lulik, o
que pode acontecer, é matarem a expressao da propria alma timorense.

Desta forma, podemos dizer que, ao contrdrio do que muitos acreditariam,
esta estratégia de afastamento do sistema tradicional do parto timorense, para o
sistema ocidental moderno do parto, em Timor-Leste, ndo ofereceu durante anos, o
melhoramento significativo no sistema de atendimento de qualidade ou assisténcia
médica de qualidade, quer nos hospitais, quer nos centros de saude de todo o
territdrio. Por isso que, talvez, “cerca de 50% das gravidas em Timor-Leste ainda nao
se dirigem a instalagdes de saude para dar a luz com seguranca, por nao acreditarem

~ . 1
que vio ter um atendimento adequado”*®

. Muitas vezes, as familias sé vao ao hospital
guando a situacdo ja é grave, por isso que, talvez, as taxas de mortalidade materna
em Timor-Leste sdo mais elevadas do Sudeste Asiatico, com 195 mortes por 100.000

nados-vivos e uma taxa de mortalidade infantil de 30 mortes por 1.000 nados-vivos™'.

Objetivos e metodologia da pesquisa

Este estudo foi concebido como uma investigacdo-acdo, ou seja, como um

processo, mais do que como produto, cujos resultados globais aqui se apresentam.

10 Esta informagdo é buscada em https://pt.tatoli.tl/2023/07/28/reducao-da-mortalidade-materno-
infantil-em-timor-leste-na-mira-do-unfpa/ (acesso 27/10/2024).

11 Esta informagdo é buscada em h https://www.diligenteonline.com/em-timor-leste-apenas-23-das-
mulheres-admitem-usar-metodo-para-prevenir-gravidez-ou-doencas-sexualmente-transmissiveis/
(acesso 27/10/2024).
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Isto possibilita a partilha de leituras e de reflexdes, na construgao de programas e de
orientacdes dialdgicas, nas dreas da Filosofia, Antropologia, Biomedicina, Sociologia e
Estudos Culturais — incluindo também a utilizacdo de algumas terminologias da darea
das ciéncias da comunicacdo. Para direcionar, da forma mais adequada possivel, quer
a formagdo das novas parteiras profissionais, quer a formagdo complementar dos
demais, na aplicagdo dos conhecimentos adquiridos a favor dos mais necessitados,
especificamente, as maes gravidas e no ambito da saude materno-fetal debilitada.

Basicamente, consideramos que o sagrado na cultura das parteiras, por um
lado, a idealizacdo incorporada do mesmo em determinados papéis profissionais, isto
é, relacionados com a saude materno-fetal; por outro, a formacgao universitaria com
uma forte énfase nas ciéncias cientifico-naturais dos novos estudantes que
frequentam o curso de parteiras, tém como bases o sistema cultural cientifico-natural
de orientacdo do saber local que se associa a nocao do lulik. Este, no quadro de Snow
(1996) liga-se a duas culturas com perspetivas epistémicas especificas (cultura de
saude e de ciéncias sociais € humanas) em relacdo ao que é e ndo é cientifico, quer
em termos de método, quer ainda em termos de resultados esperados (Seixas &
Pereira, 2005). Estes autores, Seixas e Pereira (2005, p. 17) consideraram as disciplinas
das Ciéncias Sociais e Humanas no curso de enfermagem (também no caso do curso
das parteiras), como uma “segunda cultura cientifica”, implicando ou um esfor¢o de
aculturacdo ou, na maioria dos casos, o entendimento como “cultura apelativa”, ndo
so secundaria em relacdo a cultura cientifico-natural, mas a sua utilizacdo nos casos
em que a primeira tenha falhas, ou apds a intervencdo da cultura de saude
convencional baseada nas ciéncias de enfermagens.

Atualmente, encontra-se enorme dificuldade em conceber a saide materno-
fetal, especialmente no que diz respeito a “humanizar o parto” (Paulino & Araujo,
2018), tal como é definido pelas organiza¢Ges internacionais de saude e as Ciéncias da
Saude e que Seixas e Pereira (2005, p. 17) definiram como “um processo holistico bio-
psico-socio-cultural de bem-estar na mudanca de comportamentos efetivos” dos

profissionais de salde, como médicos, enfermeiros e parteiras.
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Contudo, como coroldrio, podemos entender que a profissdo de parteira,
enquanto relacao integral do “cuidar”, do “tratar”, de “fazer-nascer” e de “salvar”
uma vida humana, é o resultado da conjungdao entre o modelo sociocultural e o
modelo biomédico e, portanto, a propria nocao de “parteira” do nosso ponto de vista,
é enculturada pelas proprias parteiras. Neste sentido, podemos dizer que as parteiras
sao profissionais auténomas em relagdo a medicina, pois na cultura da humanizagao é
uma “profissdo fundamental”, uma vez que, segundo a orientacdo deontoldgica da
saude, tal profissdo tem em conta a cultura de “tratar”, de “respeitar a alma”, de
“fazer-nascer” e de “salvar” uma vida humana.

Como foi dito anteriormente, este estudo pretende fazer uma analise
documental e empirica, relativamente ao que se relaciona com “O sagrado na cultura
das parteiras em Timor-Leste na humanizacao da vida”. Para o efeito, recorre-se a um
estudo com base em pesquisa documental/bibliografica, entrevistas semiestruturadas
e recolha de dados relativos a praticas rituais do parto e pds-parto, no local onde
decorre a investigacdo. Pretendemos compreender a evolucdo e aplicabilidade dos
conceitos da cultura das parteiras na perspetiva timorense. Este estudo tem como

objetivos:

1. ldentificar as novas ideias e sugestdes de praticas para a compreensdao do
conceito “lulik” (sagrado), “sagrado parto” e “parto sagrado” na cultura das
parteiras em Timor-Leste, numa dimensao de dindmicas culturais;

2. Identificar o processo de biologizacado, ritualizacdo e sacralizacdo do “sagrado
parto” e “parto sagrado” na cultura das parteiras em Timor-Leste;

3. Identificar o universo do lulik em torno da relacdo dual mane-feto (homem-
mulher);

4. ldentificar alguns ritos praticados no processo de parto e pds-parto;

5. Desenvolver epistemologicamente o conceito “sagrado na cultura das
parteiras em Timor-Leste” numa perspetiva de saberes entrecruzados entre a

biomedicina e a educacdo intercultural.
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Entre os anos de 1864 e 1920, destacaram-se grandes pensadores da
Sociologia, entre os quais Emile Durkheim, Max Weber, entre outros. Nomeadamente
a teoria weberiana, explorou conceitos fundamentais para a procura de uma
metodologia qualitativa, fundamentada em trés categorias — “acdo social”,
“racionalizacao”, e “tipos de ideias”. Estes conceitos foram abordados com o intuito
de produzir mudangas radicais que permitissem, no interior de uma sociedade, o
desenvolvimento de uma cultura assente em principios éticos. Porém, este paradigma

epistemoldgico acaba por culminar

num contexto de dominagdo cultural, econdmica e politica. A
medida que a cultura euro-céntrica ndo respeita a biodiversidade,
nem a diversidade cultural, as referéncias reais e as significacdes

simbdlicas dos contextos locais sdo pervertidas (Marin, 2009).

Atualmente, os estudos cientificos sociolégicos, nomeadamente no campo da
etnografia, principalmente no fazer da antropologia e “etnometodologia”
fenomenolégica intercultural e qualitativa, tentam explorar e problematizar estas
ideias num contexto de interacionismo simbdlico. Isto é, no ambito de resgatar
novamente esta biodiversidade cultural. No campo dos estudos antropoldgicos
fenomenolégicos, nomeadamente a obra de Margaret Lock (1993), Cultivating the
body: Anthropology And Epistemologies of Bodily Practice And Knowledge, é apreciada
pela sua andlise da interacdo interpretativa do sujeito no seio do universo simbdlico,
especificamente sobre a epistemologia do corpo, que é visto a partir do local, ou seja,
“local biology anthropology”. De facto, a consideracdao aos estudos antropoldgicos
fenomenolégicos em relacdo a teoria weberiana sempre conduz a uma postura
metodolégica controversa, e isso acontece devido ao facto de que se opSe aos modos
tradicionais ou aquilo que Braga (1988), identifica como “esséncia vista ‘de fora’”.

O termo “esséncia” tem um significado semantico muito estreito, como realca

Aristételes, citado pelo Mora (1978):

O termo esséncia refere-se, em geral, aquilo em que algo consiste e

entendeu-se de maneira muito diferentes. Na medida em que Platdo
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considerou as ideias e as formas como modelos e “realidades
verdadeiras”, viu-as como esséncias, mas sé a partir de Aristdteles
se obtém uma ideia apropriada da esséncia. Com efeito, a partir das
analises de Aristoteles, considera-se como esséncia o qué de uma
coisa, isto é, ndo o que a coisa seja (ou o facto de ser a coisa), mas o
que é. Por outro lado, considera-se que a esséncia é certo
predicativo por meio do qual se diz o que a coisa é, ou se define a
coisa. No primeiro caso, temos a esséncia como algo de real. No
segundo, como algo de légico ou conceptual. Os dois sentidos estao
estreitamente relacionados, mas tende-se a ver o primeiro a partir
do segundo. Por isso, o problema da esséncia foi muitas vezes o

problema da predicacdo (Mora, 1978, p. 93).

Isto significa, frequentemente, o que acontece na realidade, na maioria das
pesquisas, as controvérsias surgem por causa da apreciacdo interpretativa do autor da
obra - o que coloca as suas observagdes essenciais a partir do segundo predicativo e
para julgar o primeiro predicativo (saberes locais vs. saberes globais). Deste modo, a
esséncia que é vista de fora ganha mais o espaco de ser famosa e conhecida; nesse
caso, diminuindo/ desvalorizando assim, a esséncia da primeira vista. Perante este
caso, os valores culturais do primeiro vao sendo amortecidos pela esséncia e do
segundo caso o simbolismo predicativo de ideias que é a prépria ideia da cultura
hegemonica.

Neste sentido, os estudos antropolégicos no campo da etnografia, tentam
guestionar e problematizar o que é visto de fora, utilizando o conceito da
antropologia interpretativa, no simbolismo das “coisas em si” e desvendar, o que para

Kant (citado por Mora), pode entender-se como:

as coisas em si podem ser pensadas — melhor ainda, pode pensar-se
o conceito de uma coisa em si enquanto é possivel, ou ndo envolve
contradicdo — mas ndo ser conhecidas. Uma coisa é pensar um
conceito, outra coisa é dar ao mesmo validade objetiva, isto &,

possibilidade real e ndo meramente légica (Mora, 1978, p. 41).

24



Sempre existiram muitas criticas quanto a utilizacgdo de metodologias
gualitativas nas questdes de investigacdo. Estas criticas surgiram pelo facto de existir
sempre um conflito entre as questdes légico-empiristas™® (Oliveira et al., 2017), cujo
praticantes baseavam apenas nas suas razoes analiticas quantitativas, sobretudo nos
levantamentos dos factos lineares das opinies, para cobrir os resultados. Quanto a
pesquisa qualitativa, utiliza-se a hermenéutica-dialética que Oliveira et al. (2017)

definiu como soft

que da énfase dialética buscando interpretar os significados culturais
dos mesmos, onde a forma mais conhecida é a entrevista em

profundidade (Hughes, 1980; Oliveira et al. 2017, p.90).

Nesta pesquisa qualitativa, existe uma complexidade de analise que, segundo

Marconi e Lakatos (2008, p. 269):

O método qualitativo difere do quantitativo ndo s6 por ndo empregar
instrumentos estatisticos, mas também pela forma de coleta e analise
dos dados. A metodologia qualitativa preocupa-se em analisar e
interpretar aspetos mais profundos, descrevendo a complexidade do
comportamento humano. Fornece andlise mais detalhada sobre as
investigacdes, habitos, atitudes e tendéncias de comportamento

(Marconi e Lakatos, 2008, apud Oliveira et al., 2017, p.90).

Assim, podemos observar que a pesquisa qualitativa visa compreender a
propria acdo interativa do homem, e ndo meramente a opinido expressa. Este tipo de
pesquisa, centra-se nas crencas, valores e nos processos sociais. E possivel dizer-se
gue a qualidade da pesquisa nesse sentido, esta na diversidade — diferenca —

gualidade significativa.

12 Segundo Oliveira et al. (2017), a pesquisa logico-empirista também é conhecida como hard. Esta
pesquisa quantitativa promove o caracter linear no levantamento de opinides. Muitas das vezes os
dados estatisticos sdo necessdrios para cobrir o resultado.
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Sabendo que uma investigacao qualitativa é basear-se em um levantamento
de dados. Para fazer levantamento de dado é necessdrio, num primeiro momento,
realizar uma pesquisa bibliografica; num segundo momento, fazer uma observacao
direta para obter informacdes necessdrias sobre os fatos ou fendmenos e num
terceiro momento, fazer contatos com pessoas que possam fornecer dados ou sugerir
possiveis fontes de informagdes Uteis ao assunto em estudo. Em relagao a este ultimo,

realizamos entrevistas semi-dirigida com seguintes perguntas de base:

a) Tanba sa mak tenke halo ritual “buka oan”?
Porque é que faz o ritual “procurar o filho”?

|ll

b) Tanba sa mak tenke halo ritual “para gol seka”?

III

Porgue é que tem de fazer o ritual “para gol seka”?
¢) Tanba sa mak tenke halo ritual “fasi-matan”?

Porgue é que tem de fazer o ritual “lavar os olhos”?

d) Tanba sd mak tenke “f6 naran labarik” tuir bei-ala sira-nia naran?
Porque é que tem de “dar o nome ao bebé” conforme o nome de seus

antepassados?

e) Tanba sa mak inan ne’ebé foin hahoris tenke hariis ho bee-manas?
Porque é que as maes depois de fazerem partos costumam tomar banho com

agua quente?

Para obter informacdes pertinentes sobre as perguntas apresentadas,
escolhemos pessoas que tém conhecimentos sobre a matéria, além disso, essas
pessoas ja sdo conhecidas na familia, na comunidade e também conhecidas por mim

como elaboradora deste trabalho.
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Para se obter uma boa pesquisa é necessario escolher as pessoas
qgue serdo investigadas, sendo que, na medida do possivel estas
pessoas sejam ja conhecidas pelo pesquisador ou apresentadas a
ele por outras pessoas da relagdo da investigada. Dessa forma,
guando existe uma certa familiaridade ou proximidade social entre
pesquisador e pesquisado as pessoas ficam mais a vontade e se

sentem mais seguras para colaborar (Boni & Quaresma, 2005,

p.)76).

Por isso que seguimos e utilizamos sugestdo de Pierre Bourdieu (1999) que
ndo necessitamos seguir um método s6 com rigidez, mas qualquer método ou
conjunto de métodos utilizados com precisdao para obter informacdes pertinentes
sobre determinados assuntos, por exemplo, no caso concreto é do sagrado na cultura
das parteiras em Timor-Leste que estamos a estudar. O que mais importante é, nas
entrevistas, os entrevistados aceitam a falar voluntariamente sobre os assuntos

pesquisados ou em estudo. Os nossos interlocutores entrevistados sdao seguintes:

1) Manuel Bere Leto Paulino
2) Camilo Lopes

3) Agostina Sabina

4) Inés do Carmo

5) Etelvina Bau

6) Albertina Pereira

7) Miguel Maia dos Santos
8) Senhora Siquita

9) Senhora noi Murak

10) Senhora Tilman

11) Frangelina

As entrevistas feitas com esses nossos interlocutores emergem sempre em

situagGes informais, mas sempre com perguntas de base ja supracitadas. Os nossos
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interlocutores entrevistados sao conhecedores da cultura timorenses e participam
sempre como autores de realizacdo de alguns ritos associados aos lia-moris e lia-
mate. Todos eles sabem e compreendem sobre a realizagdo de ritos do sagrado parto,
desde o rito de “buka oan”, de “fé naran”, de “fase matan” e entre outros
relacionados ao “fukun cultural” que eu préprio pessoalmente na minha vida casal

experienciava e procurava sempre resolvé-lo com o ato de ir até a origem da casa sagrada da

minha mae.

Certo é que, nas entrevistas, obtemos informacdes fornecidas pelos nossos
entrevistados para além de suas experiéncias pessoais, isto é, nos informam sobre
experiéncias de outras pessoas que enfrentam a mesma situacdo e procuram resolvé-
las. No caso desse nosso estudo, 0s nossos entrevistados também fornecem
informacdes desta maneira, eles geralmente aproveitam essa situa¢dao para serem
ouvidos e apresentando muitas vezes as experiéncias de outros como parte de uma
solugcdo do problema enfrentado. Além disso, nossos interlocutores entrevistados
partilham o seu préprio ponto de vista sobre sua experiéncia vivida e sobre o mundo,
refletindo sobre um assunto que talvez os reprimam. Por isso é que, nas entrevistas
efetuadas com alguns entrevistados, criamos sempre uma atmosfera amistosa e de
confianga, ndo discordar das opinides deles, procurando ser mais neutro possivel

(Goldenberg, 1997).
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PRIMEIRA PARTE
A PANORAMICA DO ‘LULIK - SAGRADO’ NAS PRATICAS RITUALISTICAS

A ilha de Timor é um ecossistema que compartilha cada detalhe da sua prépria
natureza lulik com o ser timorense. Ao falar do conceito lulik — na sua dimensdo
panoramica, ndo devemos separar o ser timorense do mundo dos lulik. Lulik, segundo
o diciondrio de Luis Costa (2000), é o proibido e intocdvel. Em lingua portuguesa
significa literalmente sagrado. Segundo o Pe. Ezequiel Enes Pascoal, quase toda a

manifestagao cultural e religiosa timorense

gira, sobretudo a volta dos /ulic. Eles sdo a sua obsessdo continua. A
sua ideia impregna-lhes a vida dum modo paradoxal, inacessivel a
mentalidade europeia. Os ‘lulic’ sdo uma sombra que o persegue e,
ao mesmo tempo, uma defesa a que se acolhe. (...) Em sentido lato,
[a palavra lulik] quer dizer venerando, intangivel, aquilo que so
certas pessoas, em virtude duma funcdo especial, podem tocar

(Pascoal, 1949, pp. 12-13).

Portanto, homem e lulik, sdo dois espacos cdsmicos insepardveis nas suas
existéncias. Segundo a lenda, o surgimento deste espag¢o cosmogdnico foi em certos
casos associado ao ‘avd crocodilo’. O crocodilo é reverenciado na cultura timorense
como um ser sagrado. Esta reveréncia deve-se ao fato de ser chamado “avé da ilha”,
conhecido como poicholor no dialeto fataluku, ou simplesmente “avé crocodilo” em

portugués. Diz a lenda:

Havia, em Macacar, um crocodilo que se lembrou, certa manh3, de
dar um longo passeio. [...] No céu nem uma nuvem. Um ar de suave
frescura afagava a terra. [...] Quando estava nestas sérias e aflitas
consideracdes e bons propdsitos, apareceu um rapaz. [...] Recebeu-
o sobre o dorso a primeira vez que ele apareceu na praia e fez-se

uma longa caminhada sobre as ondas, a caminho das terras onde
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nasce o Sol. [...] O crocodilo andou, andou, andou. Exausto, parou,
por fim, sob um céu de turqués, e — oh! Prodigio — transformou-se
em terra e terra para todo o sempre ficou — terra que foi crescendo,
terra que se foi alongando e alteando, sobre o mar imenso, sem
perder, por completo, a configuragdo do crocodilo. O rapaz foi o seu
primeiro habitante e passou a chamar-lhe Timor, isto é, Oriente

(Pascoal, 1967, pp. 258-260).

E um animal que, na mitologia timorense, é considerado como lulik.

E nesse universo do lulik que este ser timorense surge como o primeiro
habitante da ilha e ascendente de todos os timorenses; na sua crenca no lulik,
acredita-se que todo este universo no dorso do ‘avo crocodilo’ contém uma dimensao
sagrada-da-Terra. Esta dimensdo sagrada-da-Terra, segundo Paulino (2015, 91),
significa que ai se encontram todos os espiritos em comunhdo com a natureza, com os
rios, as montanhas, os lagos, os montes, as arvores, incluindo os microssistemas.

Os timorenses valorizam e respeitam esses lugares como /lulik (sagrados) e a
histéria da existéncia de alguns desses lugares ja se encontra registada nas obras:
“Timor vista na sua fantasia” (1967) da autoria de Ezequiel Enes Pascoal; “Kanoik:
lendas e mitos de Timor” (1967) da autoria de Eduardo dos Santos; “historias da
minha origem — Ai-knanoik hosi ha’u nia hun” (2018) da autoria de Madrcia V.
Cavalcante e Maria da Cunha; “Contos e lendas de Timor-Leste” (2015) e “Rumando de
lés a leste: contos e lendas de Oecussi” (2017), organizados pela Anabela Leal de
Barros; “Istoria husi rai no ema Timor-Leste” (2022), publicado por The Cultural
Ecology of Timor-Leste Digital Archive; incluindo a “Literatura popular de tradi¢Go oral
em Timor-Leste” (2016) da autoria de Nuno da Silva Gomes, que apresenta o hamulak
sobre “Hasee liurai Suai — cumprimentar o régulo de Suai” e sobre “dada wee fohon —
buscar da dgua sagrada”. Os aspectos relacionados aos lugares, nomes e elementos
sagrado/sobrenatural sdo vistos nestes hamulak.

Alguns lugares mencionados e descritos nessas referidas obras (rios,
montanhas, lagos, montes e grandes arvores, sao defindos como lugares de realizagao

das cerimodnias ritualisticas, porque apresentam simbolicamente o registo sobre o
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itinerario dos antepassados. Entretanto, “o entrelagamento dos fatores sobrenaturais,
sagrados, maravilhosos e histéricos fica evidenciando na precisdao dos lugares e nos
nomes de personagens citados nas narrativas, os quais muitas vezes nos causam a
impressao da veracidade dos acontecimentos” (Cavalcante & Cunha, 2018, p.19).
Neste sentido, entende-se que a cada espago vivido e cada tempo que evolui
na natureza timorense é lulik. O lulik em si refere-se a presenga de um ser (ente) que
norteia™® todo o espaco do ser timorense e da natureza em constante harmonia.
Desta forma, o que entende por lulik? Como vimos, a palavra lulik traduzida
literalmente para portugués, significa o que é sagrado. Cosmologicamente, o lulik
transmite a ideia de trés espacos no mundo dos timorenses, e que deveriam ser
respeitados por eles, uma vez que representam trés dimensdes espaciais: o0 mundo

dos avds, da origem e o mundo dos vivos.

Espiritos
Macro-espacial

Homem

Lulik :
Universo da
divindade
Micro-espacial Universo dos
(Uma-Lulik) antepassados
Universo dos vivos

Figura 1 — RelagGes do homem, natureza e espiritos na crenca lulik timorense

13 Norteia nesse sentido — aquele que regula o ato de ser timorense no mundo.
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Esta trilogia da relagdo dimensional de comunicacdo faz-se por meio da

Natureza como macro-espacial e na Uma-Lulik como sendo micro-espacial.

Uma-lulik distingue-se das outras casas tipicas timorenses, através
dos ornamentos e esculturas de aves em madeira, pelos remates das
coberturas e pelos crocodilos e lagartos, ou seios de mulher
esculpidos ou incisos na madeira das portas. Também as
apresentagdes de pedras, arvores, ribeiras, florestas que acreditam
trazem a forga dos espiritos, porque tudo o que é lulik tem alma. A
figura de seios de mulher esculpidos, isto significa que a mulher é o
simbolo de protegdo da natureza e que fomenta a sua familia e o

universo (Cinatti, 1987, apud Araujo, 2015, p 36).

Nesses dois espacos macro e micro-espacial, ndo existem fronteiras, como
afirma José Eduardo Agualusa no prefacio do livro de Luis Cardoso Crénica de uma
travessia (1997, p.10): “indefinidas as fronteiras entre o mito e a realidade, estéria e
Histéria, entre o sonho e a vida”. Quer dizer que este fendmeno de relagao-
comunicacional, segundo o mesmo Luis Cardoso (1997), na percecao profunda dos

timorenses, mostra que as almas estao em constante contacto. Por essa razao,

ndo existem fronteiras entre os que ainda estdo vivos e os que ja
estdo mortos; as almas destes transformam-se em bons espiritos
denominados bee-na’in, rai-na’in, foho-na’in, uma-na’in, que
interferem na vida de seus descendentes. Essas designac¢des indicam
gue objetos ou lugares lulik tém o poder de atuar como principios do
bem, identificados, de forma mais ampla, como o Rai-na’in (Senhor

da terra) (Araujo, 2016, p.58)

Nesse sentido, percebe-se que as almas dos antepassados, tanto os que estdo
na natureza, assim como os que hao-de vir, mantém sempre uma relacao eufénica —
na crengca no lulik, no sentido nato do bem ou do fluxo bom de vida.
Concomitantemente os que nao fazem parte desse ciclo de ligagdao de vida sao

considerados o ‘espirito mau’ ou aqueles que trazem sempre a destruicdo. Neste caso,
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tanto no macro, assim como no micro-espacial, o tempo do desvio ou o ignorar o que
é lulik, terd sempre sancdo. Por isso, respeitar o que é Julik ou sagrado, é
extremamente importante — “Ao escutar a palavra lulik, o povo eleva o espirito e o
pensamento numa atitude de respeito por algo sobrenatural, transcendente que

exerce uma influéncia sobre todo o seu percurso de vida” (Araujo, 2013, p. 40).

1. Lulik como fendmeno

O lulik como um fendmeno no contexto timorense, transmite-nos a ideia de
uma teia de relacdo-comunicacional muito complexa entre o ‘eu’ (ser fisico) e o outro
‘eu’ (ser da natureza, ser do espaco divino e ser do além). Uma comunicagao
triangular. Podemos também contextualizar esse conceito no Ser e Tempo (Heidegger,
1987/2009) no ambito da ideia do espacgo. Os timorenses acreditam que esse ser-ai,
ou estar no mundo ou aquilo que filosoficamente é identificado por Heidegger,
(1987/2009), como Dasein, o fendmeno de um ser presencial. O termo Dasein,
etimologicamente, tem origem germanica e é derivado de duas palavras da+sein,
pronunciadas em alem3o ['da:zazn]. Em alem3o, o da representa “l3”, e sein “estar”, e
qgue significa “estar 18” ou “presenca” na lingua portuguesa. Com a evolucdo, a
traducdo desta palavra em inglés ganha um outro sentido semantico, de “existéncia”.
Mais tarde, seria identificado com o conceito de existencialismo de Martin Heidegger.

Para Heidegger, Dasein:

pode ser uma maneira de se envolver e cuidar do mundo imediato
em que se vive, mantendo-se sempre ciente do elemento
contingente desse envolvimento, da prioridade do mundo para si e

~ , . 14 ~
da natureza em evolugdo do préprio eu™ . [nossa tradugao]

14 [...] “Dasein for Heidegger can be a way of being involved with and caring for the immediate world in
which one lives, while always remaining aware of the contingent element of that involvement, of the
priority of the world to the self, and of the evolving nature of the self itself” (Childers & Hentzi, 1995,
p.70).
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Deste modo, no universo timorense, compreende-se que a ‘existéncia’ desse
ser (ente) na natureza, a sua presenca fenomenal ndo é um facto abstrato, mas
existencial. No /ulik, este ser existencial oferece ao outro ser consciente (humano), o
tempo espacial do relacionamento com a prépria natureza. E com este ser existencial
(natureza) que o ser humano condiciona a evolugao da sua vida.

A relagdo existente na cultura do lulik faz-se por meio da representacao da
Natureza e da Uma-Lulik. Para um timorense, viver na crenca do /ulik, na Natureza e
na Uma-Lulik, significa viver harmoniosamente com todos os espiritos da natureza e

da Uma-lulik.

Beiala

Bon: Divindade

Espiritos

Maus | Pontiana

, / Natureza
e5pac Vegetals
(Natureza) :
Objetos
Lulik Homem | Lia-na'in

Figura 2 — Representac¢ées diversas no Lulik®™

15 Nestas representagdes diversas no lulik ndo apresenta o lugar do Maromak, mas podemos dizer que
o0 Maromak a marcar implicitamente a sua presenca. Maromak é dono de todo o universo, ele é um
espirito de todos os espiritos que vive na natureza e habita no homem. Ele na sua superioridade divina
dd alguns poderes aos espiritos de divindades intermedidrias para por o equilibrio da relagdo do
homem com os espiritos e a natureza.
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Isto quer dizer que a indefinicdo destas fronteiras, fenomenologicamente, é
marcada fisicamente pelas representacdes do ser (ente), o chamado Rai-na’in
(senhor-terra) e outro ser supremo (ente consciente — a divindade)*® no micro-
espacial da Uma-Lulik. Nessa crenga no lulik, a representa¢do da natureza (Rai-na’in),
é simbolizada por meio de dois conceitos de seres (entes) espirituais — o bom e o mau.
O bom é representado por Rai-na’in bons, e maus por espiritos destruidores. Estes
espiritos de Rai-na’in apresentam-se sob duas formas; alguns com aparéncia de

animais e outros como vegetais.

Alguns em forma de animal, como o pdssaro; ou de vegetal, como a
arvore do gondueiro. Para os lavradores, por exemplo, alguns
passaros sdo vistos como a manifestacdo de um Rai-na’in que vem
ajuda-los; principalmente o passaro colorido, chamado sacoco, cuja
caracteristica é anunciar a chegada de aves destruidoras das

plantagdes (Araujo, 2016, p.58).

De forma especial, a veneragao no lulik também se aplica a alguns objetos que
sdo considerados sagrados pelos timorenses, porque creem que, eles possuem
poderes superiores, sao intocaveis, e que atuam como principio do bem. Ao respeito
deste, Pe. Francisco Maria Fernandes (2000 e 2011) descreve que a natureza
timorense é coberta pelas montanhas, lagos, bosques, nascentes, cujos elementos,
como uma determinada arvore ou rochedo, podem-lhes inspirar admiragao, respeito
ou medo e que sdo geralmente considerados portadores ou habitaculos de poderes
sobrenaturais, sdo, portanto, lulik. Margaret King (1963 — apud Fernandes, 2011,
p.88), por sua vez, da-nos a ideia do que é Lulik, a influéncia e dominio que exerce em
todos os aspectos da vida dos timorenses, pelo que se pode ler esta no¢cdo como
enformando uma religido. Quer-nos parecer que os timorenses admitem o conceito

de um Lulik supremo, mas que se manifesta aos homens de diversas maneiras e

16 Ente consciente no micro-espacial — Uma-Lulik, este ser supremo, a sua representagao é invisivel no
tempo e no espacgo, mas o relacionamento é presencial. Isto é, faz-se por via de um lia-na’in ou senhor
da palavra. Lia-na’in é uma expressdo de lingua tétum que designa os homens conhecedores da
tradicdo e que desempenham funcgdes rituais.
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formas. Com efeito, o Lulik é entendido pelo povo como uma moeda de duas faces,
actuando como principio do Bem/Benigno/protector, mas também como principio do

Mal/disciplinador/destruidor.

\ / ‘ 0 mundo da divindade
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Figura 3 — Lulik como elo no cosmos timorense

E importante sublinhar que existem no contexto da sociedade timorense,

diferentes concecdes de lulik, dependendo da tradicdo da Uma-Lulik, de cada regido e

de cada comunidade dialetal®’.

A consideragdo e a pratica da veneracdo dos espiritos bons
dependem da cultura de cada regido. Os povos que cultivam arroz

na zona de Laclo, lliheu, Manatuto, Galolen, Laleia, Bemasse e Cairui

consideram o rai-na’in, o sarin ou o bee-na’in (senhor da dgua doce).

17 A constituicdo RDTL (2002), prevé no artigo 13.2 as linguas oficiais e linguas nacionais do pais. Tétum
e o portugués sdo as linguas oficiais da Republica Democratica de Timor-Leste RDTL). O tétum e as
outras linguas nacionais sdo valorizadas e desenvolvidas pelo Estado. Para além do tétum, ainda
existem 31 linguas dialetais, como Ataurense, Baiqueno, Becais, Bunaque, Fataluco, Galoli, Habo,
Idalaca, Lovaia, Macalero, Macassae, Mambai, Quemaque, Uaimoa, Naueti, Mediki, Cairui, Tetum-terik,
Dadu’a, Isni, Nanaek, Rahesuk, Raklungu, Resuk, Sa’ane, Makuva, Lolein. Adbae, Lacclae e Tocodede
(Castro e Almeida, 1982, p.27).
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Na ilha de Atadro, a manifestacdo do tasi-na’in (senhor da agua
salgada) ocorre por meio do tubardo, considerado um peixe salvador

(Araujo, 2016, p.58).

Desta forma, o termo lulik existe em todas as linguas vernaculas de Timor-
Leste. Em bunaque, designa-se “p6”, em nauweti “luli”, em fataluku “tei”, em
makassae “phalun” (Cf. Almeida, 1976/1977; Rodrigues, 1962; Campagnolo, 1979;
Sousa, 2022). Desta maneira, Lulik é algo sagrado que une a natureza ancestral, o

universo divino e o mundo dos vivos.

2. O lulik como um processo

A unido césmica do universo timorense, do ponto de vista fenomenolégico, é
sempre contectada entre si. Significa que na concecao da natureza dos timorenses, 0s
trés mundos ou o oraculo comunicacional cosmogodnico tridimensional (o universo dos
antepassados, da divindade ‘o Maromak — o Deus Supremo’ e o mundo dos vivos),

unem-se em harmonia na Uma-Lulik. Observemos a figura seguinte:

Lulik
Universo da divindade
Micro- Universo dos
espacisl P~ [ antepassados
Uma-Luik) | LUK
Universo do vivos

Figura 4 — Analise esquematica sobre a relagdo do Lulik com outras dimensdes cosmogdnicas
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Na figura acima, vimos que o micro-espacial (Uma-Lulik), por si s6 ja é
considerado lulik. O elo que se forma em torno desse espaco também é considerado
lulik. Desta forma, antes de compreender o significado do fendmeno da cosmologia
comunicacional tridimensional do lulik, precisamos entender o que é a cosmologia da
Uma-Lulik e a sua distingdo relativamente a outras casas ou ‘uma’ habituais no seu
sentido lato, na ideia do lulik, e nas praticas ritualisticas timorenses.

Quanto ao primeiro aspeto, ‘casa’ transmite por natureza a ideia de um abrigo. E
uma palavra proveniente do latim [domum], que significa residéncia, e contém,
etimologicamente, outros sindnimos varidveis — caverna, cabana, moradia, lar, edificio
e habitagao.

No sentido vernacular, para o povo timorense a ‘casa’ designa-se ‘uma’. Para
além das ‘uma’ habituais e igrejas, em Timor-Leste existe outro tipo de casa, que é
tradicional, existe em todo o territério e representativa de cada cla. Esta Casa é

considerada ‘sagrada’, ‘lulik’, e é designada por Uma-Lulik. A Uma-Lulik é, assim, a

‘casa-sagrada’ dos timorenses.

Imagem 1 — Interior de casas (Cinatti, Aimeida e Mendes, 2016, p.94)

38



A Uma-Lulik, diz-se sagrada por dois motivos. Primeiro, é pelo processo real da
distribuicdo da relagdo cosmogdnica aplicada, isto &, os pilares que sustentam o corpo
da casa, e a dividem em trés espacgos basicos, sdao considerados sagrados. E o segundo
é pelo processo da construcdo e da divisdo espacial da casa. Segundo Cinatti, Almeida

e Mendes (2016):

O pau de fileira apoia-se em dois grossos pilares colocados nas
extremidades. Estes dois postes, considerados sagrados, definem a
compartimentagdo interna da casa em trés zonas fundamentais: a
varanda de entrada; a dependéncia central, de pavimento elevado
em relagdo ao das outras divisGes e, no outro extremo, uma terceira
divisdo eventual. A sala central, separada da varanda por uma
parede de 1,5m de altura, comunica com esta por uma porta baixa e
estreita situada junto do pilar principal, kaluk lor ou, simplesmente,
lor. Do lado oposto da sala, junto da lareira, ergue-se o kakaluk-rai
ou “pilar da terra”. Kakaluk lor significa “pilar do mar fundo” e
relaciona-se com os mitos de origem e migragao segundo os quais os
antepassados teriam vindo de outras terras de além-mar (Cinatti,

Almeida e Mendes, 2016, p. 94).

Ao respeito disso, podemos desenhar a divisao da seguinte forma:

_____

"pilar principal”

1
1
1
L]
L]
1
1
L]
L]
i A sala central
L]
1
1
L]
L]
1
1

"pilardaterra”

S —

Fortalbaixa

I
|
|
|
L

“Waranda

Neste sentido, entende-se que a uma-Lulik ou ‘Casa-Sagrada’ no sentido lato

do lulik —representa um espaco sagrado na construcdo micro da sociedade timorense,
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nomeadamente da construgcao ‘familiar’. Na cultura timorense, a familia é aquela que
proporciona o seu fluxo de vida através da Uma-Lulik e o seu sentido de viver nos

bosok (altares lulik) 8,

Os quais ocupam “quase sempre o centro da aldeia”, onde os
ancestrais deixaram suas memorias histéricas e ensinamentos
morais aos seus descendentes, ndo para transmitir atitudes de
passividade com aceita¢do da realidade circundante, mas como lei
que gere o ciclo natural da vida familiar da uma-fukun numa

consciéncia justa (Pascoal, 1949, p.14).

E a Uma-Lulik que gere as leis sociais e culturais da vida dos timorenses. O lulik
estd presente em cada linhagem, na relacdo entre os seus membros e no processo da
construcao da Uma-Lulik em todo o territdrio, desde Tutuala na ponta leste de Timor
até Oecussi'® na ponta oeste da ilha. O lulik sempre constituiu uma parte integrante
do processo de construcao das leis tradicionais, e regula todo o universo timorense na
politica, religido, na crenca e na sociedade. Assim, uma vez que existem leis de
proibicdo ou lulik, as casas tradicionais ou Uma-Lulik, ou este micro-espaco passa a ser

sacralizado, como descreve Rui Centeno e Ivo Carneiro de Sousa (2001, p.14):

S3o casas transformadas em simbolos misturando o politico, o
social e o religioso, servindo tanto para marcar as fronteiras
simbdlicas de uma linhagem como para celebrar o seu poder
sagrado que impdem a importancia cultural das uma-lulik’. Mais do

que simples casas fisicas, estas uma-lulik™ erigiram-se em santuarios

18 O termo “bosok” aqui refere-se exatamente ao espac¢o sacralizado, localizado em lugares
particulares, por exemplo, na floresta densa onde se encontra o quintal antigo dos bei-ala (ancestrais) e
também se encontra no luhan (caverna dos bufalos) onde é montado o altar conhecido por ai-toos
(altar sagrado). Este ultimo, segundo Gomes e Paulino (2019, p.29): “O Ai-toos €, de facto, na definicdo
e identificagdo de momento como um simbolo que liga o céu e a terra, isto significa que em algumas
concepgOes miticas, é identificado como um simbolo de uma antiga corda que unia no passado a terra
e o sol, permitindo a comunicagdo entre ambos”. Noutra visdo apresenta-se como lugar em que os
antepassados de uma casa sagrada estdo representados e, ao mesmo tempo, fonte de suporte das
geragGes vivas da mesma casa (Castro, 2010, p.215).

19 Oecussi é um enclave timorense localizado na indonésia ocidental. E um dos treze municipios que
compdem o territério de Timor-Leste. Tem uma administra¢cdo auténoma.
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em que se casam permanentemente os poderes do céu e da terra, a
sacralizagdo do espago que se quer também social e politico,
concretizando uma sacralidade coextensiva com o meio social e
natural que, desconhecendo as «nossas» divisdes entre sagrado e
profano, quase tudo invade e diviniza. (...) Sdo casas ligadas, assim,
com intimidade a celebragdo de poderes e de dominagdes,
guardando memodria desse poder e da linhagem em que assenta,

sacralizando muitos dos objetos que celebram esse poder.

Na pratica, no que respeita as cerimodnias ritualisticas, o /ulik atribui um poder
de sacralizagdo material assim como imaterial. A Uma-Lulik é o templo principal dos
ritos cerimoniais, é o lugar do encontro césmico dos trés mundos, onde se configura a
representacdo simbdlica do “fluxo da vida” associada a esséncia da fertilidade das
mulheres timorenses como a Mae-Terra que sustenta seus filhos (Araujo, 2013, p. 36),
isto pode significar também “a mulher é o simbolo de protecdo da natureza e que
fomenta a sua familia e o universo (Cinatti, 1987, p. 40). Quanto ao poder imaterial, a
ideia de sacralizagao do lulik — é a ideia sustentada no préprio corpo da mulher
timorense (respeitado) e nos seus habitos lulik. Cito algumas praticas, relativas as
crencas lulik demonstradas pelas gravidas®®, com o propdsito de proteger o corpo e o

corpo-novo, durante a gravidez, como:

®* Transportar sempre uma pequena tesoura no bolso do vestido, onde
estiver fora. Levar este objeto é para evitar que os espiritos malignos
pudessem pertubar a crianga que estd no ventre de sua mae.

= Enfiar um prego de aco entre os fios de cabelo (feixe) na hora de sair, a

noite ou durante o dia. Tem a funcdo de evitar os espiritos de “rai-nain”

20 Quando estou a dizer “demonstradas pelas gravidas” refere-se exatamente as falas daquelas
senhoras que estavam frequentando o curso de parteira que eu prépria participava como tradutora
daquele curso em 2009-2010 no Instituto de Ciéncias da Saude de Timor-Leste, ouvindo as
preocupacées delas sobre a forma como atende os parturientes e elas explicaram também que quase a
maioria das mulheres timorenses nas suas gravidez transportam sempre consigo alguns objetos:
pequena tesoura, fios de cabelo, um pano preto, prego, como simbolo de defesa na luta contra o mal.
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(pontianak) viesse perturbar e até estragar o desenvolvimento da crianca
no ventre de sua mae.

= Colocar sempre ao lado do bebé um pano preto na hora de dormir a sesta,
para que os espiritos de “cacadores das almas vivas” nao pudessem “na’ok

labarik nia klamar” (roubar ou destruir a alma da criancga).

Estas praticas tém o intuito de salvar e proteger o corpo e o corpo-novo contra
os buan’s* ou espiritos malignos que viajam de noite ou de dia. Como é afirmado por

uma parteira tradicional, Clementina Martins:

O objetivo de colocar estes objetos tradicionais no cabelo é afastar
os espiritos maus, tais como Pontiana, doenca de pano—brancozz, e
também para afastar as tentagdes que possam afetar a saude do
bebé no ventre da mae, afim de que ele nas¢ca sdo. Se ndo
utilizassem estes objetos tradicionais [..], podia haver
consequéncias para a mae gravida e o bebé, especialmente para o
bebé antes e depois de nascer (Araujo, 2013, p. 90). [tradugdo

nossalj

O nascimento de um bebé sdo e salvo, no contexto do lulik e da Uma-Lulik,
transmite uma presenca social sagrada, e constitui um contributo honroso e digno de
felicitacdo para a familia, nacdo e pais. Cada novo corpo nascido ja é em si-mesma

parte integrante de uma identidade sagrada. Isto &, integrante da linhagem da casa

21 Buan’s — segundo o Disiondriu Nasional ba Tetun Ofisial: Substantivu Ema, liuliu feto, ne’ebé soi kbiit
majiku no bele uza kbiit ne’e ba di'ak ka aat (DNTO, 2005, p. 106). O termo refere-se ao substantivo
pessoa, especificamente a pessoa de género feminino, que contém forca magica e que pode ser
utilizada para o bem e para o mal. Os exemplos conhecidos desses seres que agem com intuitos
malévolos, sdo Lau-halo, Durhui e Pontiana. Os dois primeiros, Lau-halo e Durhui sdo conhecidos na
zona vernacular de Mamba’e. Esses seres aparecem de noite sob a forma de mulheres com seios
compridos para roubar as criangas. O Durhui tem cabelos despenteados. Pontiana, ‘pontianak,’ € uma
expressdo assimilada da lingua indonésia — “kuntilanak”, que significa um fantasma feminino malicioso.
A Pontiana aparece durante a noite, e assemelha-se a figura de uma mulher que foi morta durante a
gravidez. [tradugdo nossal. Nesse sentido, segundo a crencga para afastar esses espiritos malignos, as
maes utilizam a tesoura para cortar e o prego com o intuito de pregar esses buan’s quando eles
aparecem.

22 Trata-se de uma doenca de pele, que se torna esbranquicada em certas partes do corpo.
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sagada, pois, antes de o conduzir para fora da casa é primeiramente abengoado com o
ritual de fase-matan.

Além disso, quando alguém se confronta com sonhos estranhos ou avisos
vindos do além que perturbam a alma-lulik, essa pessoa, comunica a sua familia a
necessidade de providenciar determinados rituais na Uma-Lulik. Caso se trate de um

sonho simples, o costume consiste em ir ao cemitério e acender velas.

Todos os sonhos revelam as andangas, encontros e desencontros da
alma. Os maus sonhos, sobretudo aqueles dos quais se acorda
bruscamente, sdo assustadores, pois podem fazer com que a alma,
surpreendida, ndo tenha tempo de reentrar no corpo adormecido

(Sousa, 2022, p.123).

Se for assim, a pessoa que se acorda bruscamente por sonho estranho pode
provocar um medo dentro do seu ser, devido a alma ja deixou o corpo significa

7

724 tem de novo o “klamar’®, é

“klamar sai tiha husi isin”*® e para que o “isin
necessario fazer o ritual “bolu fali klamar”?*®. Para chamar de volta o ”gigil"27 que sai
no corpo de uma pessoa assustada por um sonho estranho, tem de ir ao encontro de
alguns individuos especializados que podem ser, ou ndo, um bei ou um matas para
chamar de volta o “gie gigil” (sua alma). Para o efeito, é necessério fazer o ato de

728

“tzue ilin”~" que em lingua tétum chama-se-a “haree tua” (observar o vinho), depois

disso que comeca a fazer cerimdnia de “gigil gege sé” (chamar a alma de volta).

23 E uma express3o de lingua tétum que significa em portugués “alma ja deixou o corpo”.

24 E uma express3do de lingua tétum que significa em portugués “corpo”

25 E uma expressao de lingua tétum que significa em portugués “espirito”, mas neste contexto é
“alma”.

26 E uma express3o de lingua tétum que significa em portugués “Chamar de volta a alma”.

27 E uma express3o de lingua bunak que significa em portugués “espirito, alma”.

28 E uma express3o de lingua bunak que significa em portugués “observar ou ver o vinho”.
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Imagem 2 — Aula sobre a pratica da parteira e o prego de aco no cabelo (Fonte: arquivo da autora).

3. Lulik como identidade cultural

Para o povo de Timor, a cultura tradicional é um centro do seu
modo de “ser” e de “estar” num mundo humanizado, considerando-
a como uma identidade e um meio que caracteriza a sua integracao
pessoal e social. Na cultura tradicional sdo utilizados muitas vezes
objetos materiais e imateriais como, pinturas nas portas da Uma-
Lulik e nas grutas (por exemplo, na gruta de ili Kere Kere e Suno
Taraleu) para narrar a historia da presengca humana e suas ag¢des

|Il

enquanto ser “simbdlico” e “social”. Para além disso, os timorenses

utilizam os seus saberes tradicionais para se formarem a si mesmos

como homens adultos e inteligentes (Araujo, 2013, p.80)

O lulik contém o poder de proibicdo. Ele é o dicionario e o verbo dos
antepassados. Ele é a lei da proibicdo. Para o povo timorense o conceito do lulik é um
livro sagrado. O povo sem a presenca desse [ulik € um templo fechado, e a Uma-Lulik

sem o sustento dos pilares sagrados ou do fluxo da vida é uma base arruinada, uma
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sociedade que perde a sua identidade, e perde a identidade do seu rumo de ser
timorense.

Lulik e Uma-Lulik é uma combinac¢do ideoldgica da identidade cultural que
simboliza o patriménio material e imaterial timorense. Ndo se fala do lulik sem
considerar a presenca da Uma-Lulik. Como se fosse um didlogo sem a participagao dos
seus interlocutores lulik. Lulik é a chave para o didlogo e precisa de um espago para
dialogar. Por sua vez o didlogo é considerado /ulik quando o espaco é lulik, e por isso
tem lugar na Uma-Lulik e nos bosok (lugares considerados sagrados que tém poderes
sobrenaturais). A responsabilidade desse didlogo final para a construcdo dessa
identidade estd nas maos das maes timorenses como geradoras da vida lulik. Elas sdo
o oraculo que prevé as ameacas malignas que podem destruir o corpo-novo,
nomeadamente quando o seu corpo é afastado da Uma-Lulik. E como se o corpo

perdesse o abrigo e teto protetor para a sua gravidez.

Lulik

Corpo-novo

/

D orécul Identidade :
aracuio cultural timorens - , Corpo- Corpo-socid
da Didlogo . Liz-nz"in ) . -

= [materizl 2 construido humanizado
\_Dasmaes . -
imsterial)

/ | Corpo-
U Lulik inteligents
ma-Luli

Figura 5 — O ordculo de didlogo das maes timorenses

Para as maes, a vindo do corpo-novo no parto é um ritual sagrado que sé
deveria ser feito junto da familia e dos espiritos dos ancestrais, assentes na Uma-Lulik.
Como afirma Wild (2009, p.13), “Ancestral spirit (matebian) feature strongly in

Timorense cosmology and are important for maintaining health and fertility”.
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[ Relacio dos saberes tradicionais ]

‘ Aplicacio do conhecimento ‘

Diilogo Vivo I

‘Eu ‘ lOutro I

Didlogo intercultural ]-'

‘-{ Dialética educacional

[ Educacio no campo universitirio J [Educa-_::‘io dialogada na sociedade J

l Educacio na Uma-Lulik ] ‘ Educaciio dialogada e saudavel nos Lulik

» | Sersocial -

Figura 6 — Tridngulo do didlogo intercultural do “eu” na perspetiva da dialética educacional
(Aratjo, 2013, p.78)”

Na figura 6, compreende-se que o eu e o outro como centro do didlogo vivo
gue abre seu horizonte para o conjunto de relacdes e aplicacdo do conhecimento no
guadro de diadlogo intercultural e dialética educacional. De um modo geral, o eu e o
outro como centro do didlogo vivo é sempre voltado ao conceito de ser-social na uma-
lulik (cultural) e na escola (educacional). “Escusado dizer que é essa compreensado que
subjaz a nossa busca e defesa do didlogo entre escola e uma-lulik” (Sousa & Paulino,
2024, p.97) e por isso que a experiéncia do viver no saber-cultural da uma-lulik, como
dizia Paulino (2020, p.85) “ndo se pode separar a histdria civilizacional dos leste-
timorense da existéncia da uma-lulik” e inclui toda a vida cultural associada a ela.

Contudo, para o mundo timorense, ser social é aquele que no ato final é um
ser social complexo e de uma identidade integra, que ndo foi construida puramente

por uma simples crenga, mas pela convic¢do convencional no fendmeno do lulik e da

29 Estas figura 6 é (mesmo que foi criada para o meu estudo de mestrado defendido em 2013) ainda
relevante para a realidade atual, quando contextualizamos o saber-cultural fundamentado na uma-
lulik com o saber-moderno buscado nas escolas. Portanto o didlogo estabelecido entre o “eu” e o
“outro” na uma-lulik e na escoal fortifica a relagdo de ser-social na familia e do ser-social na
sociedade. Toda a relagdo estabelecida é sempre fundmanetada na educacgdo intercultural e no didlogo
com os lulik e uma-lulik.
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Uma-Lulik. Wild (2009, p.13), realga a importancia da Uma-lulik “in reinforcing kinship

obligations and identity, and for housing sacred ancestral objects”.

4. O lulik como icone de ritualizagao

Quando referimos o lulik como icone de ritualizacdo, estamos a alavancar
heuristicamente o que de facto o lulik em si representa nos rituais timorenses; sera
gue se trata apenas de um icone? A palavra icone vem do grego ‘eikdn’ — ou uma
pintura visual religiosa. A semiologia atribui-lhe um outro significado — ele representa
um signo visual. Entdo o que sera de facto a representacdo do /ulik no contexto
antropolégico cultural e na cultura tecnoldgica moderna: é um icone ou um signo?
Para responder essa pergunta, exploramos o significado da palavra ‘signo’. Segundo
Mora (1978, p. 261), o termo ‘signo’ para os autores antigos é “um sinal verbal por
meio do qual se representa algo”. Partindo destes dois pressupostos, a imagem real e
o que realmente o lulik significa, no sentido antropolégico cultural da literatura
timorense, ele é uma representacao de ‘dualismo conceptual’ no espac¢o e no tempo,
do mundo timorense. Quer dizer que Lulik é o signo e ao mesmo tempo, ele é icone

visual.

. - Respeito pela natureza e pelo
Os rituais Uma-Lalik outrosujeito do “eu”

Concreto

Figura 7 — Real e concreto no Lulik e Uma-Lulik (Araujo, 2013, p.67)
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E signo porque a presenca do lulik se verbaliza frequentemente nos simbolos
do didlogo que tem lugar em vdrias cerimdnias tradicionais ritualisticas. Sem essa
presenc¢a do lulik — como no ‘hamulak’®®, celebrado na Uma-Lulik e outros espagos-
lulik’s, o didlogo poderd ser interrompido por circunstancias imprevistas que podem
cortar os lacos de amizade entre os interlocutores do ‘eu’ e do outro ‘eu’ (como outro
cla, familia-parentes ou até o ‘eu’ dos antepassados).

Na cultura timorense, o icone, nesse sentido, é representado especificamente
pelas imagens visuais como a Uma-Lulik, os objetos lulik, Iia-na’in31, a natureza, e o
cemitério. Estes icones marcam uma presenca forte no mundo cosmolégico
tradicional e tecnoldgico dos timorenses. E uma marca irredutivel.

E irredutivel porque mesmo que o tempo e o espaco mudem, a aplicabilidade
dos rituais do lulik torna-se cada vez mais concreta e real. No caso do parto, os
hospitais adaptam-se e sdao equipados de diversos icones tecnolégicos para o parto,
mas o lulik, Uma-Lulik e os rituais tradicionais do parto continuam tangiveis, como

podemos ver na seguinte tabela dos rituais tradicionais timorenses.

Tabela 1 — Tabela de icones lulik na cultura timorense.

No icones Descrigao Ritual Tradugdo para Portugués
- E templo dos [lulik | -Simuuma-ween, - Receber a béncdo da casa
timorenses. sagrada;
1 Uma-Lulik - Templo de didlogo | -Halo’ot hadak, - Arrumar a esteira do
constante com 0s parto;
antepassados. -Buka-oan, -Procurar filhos devido a
- E o altar tradicional dos infertilidade do casal;
timorenses para oferecer e | - Tuur-ahi - Parto;
pedir a fertilidade. -Fasi-Matan. - Lavar os olhos;
- Loke dalan moris. - Abrir o labirinto da vida;
etc.

30 Hamulak — segundo o disionariu nasional ba tetun ofisial (DNTO): hato’o liafuan lulik ba bei’ala sira
atu haraik rahun-di'ak ka tulun ba ita. Disionariu Nasional ba Tetun Ofisial (DNTO; 2005, p. 285).
Literalmente, significa proferir versos sagrados aos antepassados para pedir bén¢do e protecdo.
[traducdo nossa] (cf. Gomes, 2016, 2023)

31 Imagem visual do lia-na’in é sempre representada por um sujeito escolhido pelos membro da
linhagem da casa sagrada, pode ser um katuas (velhos) que tem capacidade de governar a casa sagrada
e tem capacidade de dirigir os eventos ritualisticos.
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Cozinha da
casa

Fogo

Agua

Feto
Timoroan
(Mulher
timorense)

Natureza

- é lugar onde as mulheres
preparar os alimentos

- é lugar onde a familia se
para o
purificagdo das colheitas

reune rito de
- é simbolo de purificagdao de
vida

- é simbolo de
ascensdo/elevagio  mulher
no tuur-ahi

- é simbolo de purificagdo da
alma e do corpo

Vocés Mulheres sdo ‘feto
32

maromak’ (mulheres

deusas)

Terra

- Montanhas, rios, arvores,
pedras, aves.

Agua Salgada

- Golfinhos, Crocodilo.
Agua doce

- Enguia.

Sau-batar ou sau-
hare

- hatuur fini

- hatuur ai-han

- sau-batar/sau-hare
- husu matak-malirin

- tuur-ahi

- tuur-ahi

- fasi-matan

- f6 hariis bebé
Tuur Ahi

-Tara-bandu,
-Tara ou hakoi husar-
talin,

-Bolu udan,

-Hataka dalan atu
Covid19 labele tama
Timor-Leste.

etc.

- Colheita de milho ou
colheita do neli

- Colocar as sementeiras

- colocar alimentos

- colheita de milho ou
colheita do neli

- pedir a bengao

- Parto

- Parto
- Pés-Parto

- Parto

- Proibir, proibido

- Pendurar ou enterrar o
corddo-umbilical do recém-
nascido;

- Chamar a chuva na época
seca;

- Impedir a presenga do
corona-virus (Covid19), em
Timor-Leste.

Nestes icones visuais, percebe-se que o lulik e Uma-Lulik na tradicdo e nos

saberes locais sdo icones ritualisticos. Desta forma, ao negd-los no ritual do parto

podem encontrar-se problemas. O ritual do sagrado parto ndo se pode afastar desses

icones como signo e veiculo que podem propiciar um parto sagrado e com sucesso.

32 Esta expressdao é sempre ouvida nas falas dos katuas-ferik sira (velhos e velhas) no quatidiano
timorense, particularmente no que diz respeito a valorizagdo das mulheres no seio da familia, tanto na
familia de cultura patrilinear bem como na familia de cultura matrilinear.
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[ Feto Maromak 1

Fluxo da Vida Ciclo de Vida

-~
p

Sagrada consciencia ]

Sagrado Parto

Ovalor sagrado feminino ]

[ Ritual de Tt 'ur-Ahi ] [ Ritual de ‘fasi-matan’ ] [ Ritual de cortar cabelo ]

Uma-Lulik

Figura 8 — Os rituais e ritos no “sagrado parto” (Araujo, 2013, p. 64)

A base fundamental da construgdo do sagrado parto é o didlogo com o lulik e a
Uma-Lulik. Nesse processo, encontram-se também outros icones de ritualizacdo do
parto, como as celebragdes rituais na chegada do recém-nascido ao seio da familia e
da sociedade a que pertence. O processo convoca simultaneamente um didlogo entre
a sagrada consciéncia do ser corpo e do ser alma feminina no fluxo de vida na feto-
maromak. Assim, entendemos que o sagrado parto é o icone do ritual de ciclo de vida
em sagrada consciéncia da feto-maromak. Nesse contexto, o envolvimento do marido
da mulher e dos respectivos familiares (tanto da familia do homem bem com da mulher) é
importante, devido a natureza de representacdo simbdlica de algumas personagens
invocadas desde a ceriménia de formalizacdo da vida do casal até a realizagdo dos rituais
associados ao sagrado parto. E muito facil de compreender esse envolvimento do marido e da
familia, se olharmos a partir de um ponto de vista pratico, isto é, colocar dois aspectos inter-
relacionados com a construgdo do sagrado parto: um aspecto cultural, que inclue conceitos e
praticas normativas compartilhados no didlogo com o lulik e uma-lulik; e um aspecto social,
gue engloba a organizacdo da assisténcia a partir da definicdo dos papéis, como acompanhar

e cuidar a feto-maromak na sua gravidez.
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5. Os elementos simbolicos do lulik

Segundo José Josh Trindade (2016, p. 31),

O Lulik é o mais importante porque possui o mais alto valor para a
sociedade timorense em geral. Acredita-se que o lulik é a raiz da
vida. Em outras palavras, a vida tem origem no mundo sombrio, o
criador e ou divino, que reside na area lulik.

Existem na cultura timorense inumeros elementos simbdlicos [ulik. Como
referido por Almeida, “os lugares onde os espiritos habitam sdo muitos e sdo
considerados sagrados (/ulik), tais como a Uma-Ilulik (casa sagrada), fatuk-lulik (pedra
sagrada), foho-lulik (montanha sagrada), rai-lulik (terra sagrada), entre outros”
(Almeida, 1994, p.643). Ou seja, quase tudo no mundo natural é considerado sagrado,

mas o conceito de lulik abarca um universo mais vasto:

Os espagos naturais sagrados sdo caraterizados pela sua propria
definicdo lulik, enquanto lugares de devogdo espiritual, mas
também pela relagdo com os antepassados, tanto os falecidos e
recordados no relato familiar, como os miticos protagonistas das

narragGes cosmogdnicas (Pena-Castro, 2010, p. 43).

Os elementos simbdlicos do lulik acima referidos, representam, de facto, o
sentido concreto do mundo real e abstrato timorense. Nesse sentido segundo Mora

(1978),

[...] O simbolo é o0 modo como se tem exprimido uma realidade
através de modificagOes conceptuais, linguisticas — ou significativas
— ndo correspondentes a um universo inteligivel e substante... Por
outro lado, fala-se de diferentes tipos de simbolos, tais como
simbolos expressivos (palavras), sugestivos (formas), e substitutivos

(usados na légica e na matematica) (Mora, 1978, p. 264)
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Neste sentido, na cultura timorense, o simbolo é considerado muito mais
como um veiculo do que apenas como signo. Este veiculo orienta-se para um didlogo
muito mais complexo e dinamico entre os eixos horizontal e vertical do lulik e da
Uma-lulik (Cf. Figura 9). Neste caso, o lulik assegura a comunicacdo em direcdo aos
trés mundos: a divindade, aos espiritos e aos vivos. O veiculo da divindade liga-se ao
espago feminino que simboliza a Mae-Terra, como icone do fluxo de vida; o veiculo
dos vivos relaciona-se ao espaco masculino, ou seja, o que é simbolizado (Pai Céu)
como icone protetor de vida; e o mundo dos espiritos, comunica diretamente com a
Uma-Lulik, onde se encontra o ciclo de vida social em constante didlogo entre o poder

ritualistico e o poder politico na humanizagao de vida dos timorenses.

Lulik

| 0 mundo da divindade ]

0 mundo dos espiritos ] | 0 mundo dos vives ]

——
o -
[ Espaco feminino (Mae-Terra) J { Espaco masculino (Pai-Céu) 1
| Fluxo da vida { Protetor da vida }
e —
. < J
O poder Ritual | I " 0 poder politico J

Uma-Lulik

Figura 9 — O Lulik como centro de ligagdo intercomunicativa (Araujo, 2013, p.74)

Nesta figura configura toda a significancia da realidade do universo timorense.

Esta realidade transparece na atribuicdo de tipologias de simbolos que existem em
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Timor-Leste. Por exemplo: o signo Lulik, Uma-Lulik, Lia—na’in33, Natureza, Feto-
Timoroan®, Espiritos dos antepassados, Cemitério, Belak ou Kaibauk®, Gondoeiro, etc.

Estas tipologias sdao elementos /ulik’s na cultura de Timor-Leste. Cada tipologia
representa um signo de sacralidade significativo perante a ritualizacdo de vida, assim
como a ritualizagdo da veneragdao dos espiritos dos antepassados. Desta forma, no
caso do ritual do parto (no sentido do parto humanizado), os elementos simbdlicos

que o compdem, sdo: Uma-Lulik, Fogo e Agua.

= Teto FD'ED * PUrezs
= Pilares » Alma = Feminidade
= Corpo (mulher] [amtepaszados] = Lulik
* Forga
= Lareira =
— Uma-Lulik © —  Agua

Figura 10 — Relagdo entre uma-lulik, fogo e agua (da autora).

Desta forma, no caso do parto, o veiculo de comunicagdao encontra-se ao
mesmo tempo na ritualizagdo do lulik e da Uma-lulik, onde se realiza o rito do parto

sagrado e o sagrado parto, que ddo uma conexdo de confianca a gestante:

1. Na horizontal conecta-se o teto ----» aos pilares ----» corpo e alma da mulher
ou a parturiente.
2. Na vertical conecta-se o corpo ------ » a lareira ------- » ao fogo ------ » as almas

dos entes queridos.

33 Significa “senhor da palavra”
34 Significa “mulher timorense”
35 Significa “disco de ouro”.
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3. Horizontal e vertical conectam-se num ciclo complexo e fechado entre corpo --
--------- » a agua -------» corpo novo. Podemos identifica-las como processo de

purificacdo do sentido de biologizagao da vida.

Estes elementos compartilham um espaco e tempo de confianga comunicativo,

seguro e saudavel na gestante até a chegada do novo-corpo.

A presenca de elementos sagrados, como o local do parto, a dgua e
o fogo conduz a maior confianca e conforto na gestante. E por isso

que o processo do “sagrado parto” se inicia com a realizagdo do

|n

“sagrado ritual” e sempre acompanhado por um liag-na’in, uma

parteira ou um elemento familiar para apoiar a parturiente no ato
do parto. Assim, as mulheres gravidas como seres humanos que
participam ativamente no processo de procriagdo (Araujo, 2013,

p.66).

e O elemento lulik da Uma-Lulik

Neste elemento encontra-se a filosofia base dos saberes tradicionais
timorenses. A filosofia do viver timorense é, no campo da bioética do parto
humanizado, constituida pela compreensado do “saber”, do “saber-fazer” e do “saber-
ser” da realizacdo do parto humanizado (Paulino & Araujo (2018). Isto significa que
todo o processo de procriagdo é sempre associado ao ato de “saber”, isto é, saber a
existéncia de alguns elementos do lulik e da Uma-lulik, que podem ser considerados
como protetores, por exemplo, amuletos dos antepassados; cabe também aos
sujeitos que estdo na posicdo de procriacdo, saber fazer alguns hamulak
individualmente para garantir o novo ser criado no parto. A Uma-Lulik é considerada,
na literatura timorense, como o corpo feminino que sustenta a vida e € como um pilar

da procriacdo do novo-corpo. Na cultura timorense, as mulheres sdao sempre
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consideradas Lulik. Isso vé-se pela atribuicdo do nome ‘Feto-Maromak’ ou ‘deus-

mulher’ (em traducao literal).

e O elemento lulik — o Fogo

Este elemento, o fogo, dentro da Uma-Lulik, é a fogueira sagrada que oferece

m

calor amoroso aos seus membros e que possibilita o banquete de toda a familia.
lulik porque é o lugar onde se estabelece a continuidade do “fluxo de vida”, e
onde as almas dos antepassados se reunem também na forca de iluminar o

caminho do parto. O sitio onde o fogo é colocado, simboliza a unido, a forga,

Q

confianga e a felicidade em receber o corpo-novo.

e O elemento lulik — A agua

Antropologicamente, na cultura timorense e nomeadamente no rito do parto,
a agua é considerada aquele elemento essencial e presencial, consecutivamente
durante o processo do parto e pds-parto. Esse elemento é uma substancia de
atomos cuja moléculas oxigenadas trazem a frescura. Segundo Michel Odent
(2004), o toque da agua torna o ambiente mais feminino e a suavidade que a
caracteriza, transforma o ambiente do parto num lugar de ternura. Como afirma o

autor,

guando vocé esta doente, vocé precisa de uma made, e a 4gua é um
simbolo feminino, é o simbolo da m&e” e ao mesmo tempo simbolo
da pureza e do amor. Neste sentido, a utilizacdo da agua no ritual
de nascimento pelas maes timorenses é muito importante, porque
num periodo pds-parto, elas sé tomam banho e consomem agua
guente. Acredita-se que a religiosidade da agua ajuda a tirar os
coagulos na circulagdo de sangue da parturiente, e ao mesmo

tempo no aleitamento da crianca (Odent, 2004, p. 36).

Por sua vez, essa intensidade delicada da agua ajuda a sacralizacdo do parto
realizado. Na cultura timorense, a dgua representa também a purificagao da vida e

por isso é que o espaco se inicia na uma-lulik como icone de representacdo da fonte
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de dgua-viva, isto é, a vida. A vida é purificada também na uma-lulik com o ritual de
kuru bee lulik — “buscar agua sagrada”. A este respeito, alguns estudos académicos
timorenses (Gomes, 2016, Amaral & Araujo, 2020; Magno & Paulino, 2023), defendem
gue a vida ndo pode florescer sem ter sido alimentada pela dgua, pois ninguém pode
viver sem beber agua. Por isso, buscar a agua na fonte sagrada é considerado
importante na cerimoénia ritual da consagra¢do das casas sagradas, como é caso da
consagracdo da casa de Daurfu (Magno & Paulino, 2023) e de Leowes (Amaral &

Araujo, 2020), porque é essa agua que renova a vida de cada membro da linhagem.
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SEGUNDA PARTE
O SAGRADO NA CULTURA DAS PARTEIRAS EM TIMOR-LESTE

1. O sagrado em torno de narrativas mitoldgicas

A palavra mito tem origem grega, vem de 'mythos' ou narrativa.
Ontologicamente, mitos sdo histdrias narradas por meio de palavras. Existem varios
tipos de mitos, entre estes, e de acordo com os relatos, muito préximos da realidade
timorense, estdo o mito heroico, o mito-naturalista, o mito-cosmogoénico, o mito
etioldgico, o mito-moral e o mito-soterioldgico (Lévi-Strauss, 1987; Burkert, 1991;
Jabouille, 1993).

O mito heroico é aquela narrativa que descreve grandes feitos herdicos de
uma dada comunidade, na sua constru¢do histdrica. Os outros cinco mitos
mencionados, sao registos histdricos que configuram narrativas de época colonial
portuguesa em Timor. Por exemplo: o mito naturalista, ou a narrativa naturalista
encontrada nas descricdes sobre os fendmenos naturais que explica a cosmologia de
origem (pessoas e a natureza ao seu redor), a filosofia do bem e do mal (no conceito
do lulik), as tradi¢des ritualisticas, como o mito de bee-mala’e®® relatado em Ruy
Cinatti durante as suas viagens em Timor.

Durante décadas, os estudiosos consideraram o conceito do mito ligado a uma
concecao “primitiva” do mundo, e defini-lo como uma ciéncia ingénua, mas por mais
gue se tente reduzi-lo, ele continua a sobreviver através das histérias narradas
oralmente, ou das narrativa orais. Porque o mito apresenta os momentos da histdria
socio-cultural de um povo e interpretado segundo os costumes, rituais e os habitos de
viver, por isso é considerado como “uma histéria sagrada; relata um acontecimento que

teve lugar no tempo primordial, no tempo fabuloso das origens” (Eliade, 1986, p.12) e sua

36 Significa “agua estrangeira”
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representacdo é voltada “aos actos dos seres sobrenaturais” e “comportamento humano”
gue se manifestou na realidade.

As mitologias agregam conjuntos de mitos ou narrativas, isto é, estudos que
consideram as narrativas mitoldgicas como verdades por aqueles que acreditam na
histéria dessas narrativas. Etimologicamente, mitologias sao formadas a partir de dois
conceitos ideoldgicos contraditérios; um refere-se ao ‘mythos’ e outro ao ‘logos’. Esta

ambiguidade também se pode observar na afirma¢dao de Mora (1978, p. 187):

Quando o mito é tomado alegoricamente, converte-se num relato
com dois aspetos, ambos igualmente necessarios: o ficticio e o real.
O ficticio consiste em que, de facto, ndo aconteceu o que o relato
mitico diz. O real consiste em que, de certo modo, o que diz o relato
mitico corresponde a realidade. O mito é como um relato daquilo
que poderia ter acontecido se a realidade coincidisse com o

paradigma da realidade.

Isto significa também que as praticas culturais timorenses atuais tém uma

relacdo estreita com aquilo que ja foi descrito na sua mitologia de origem.

A natureza é o centro dessa ligagdao entre o mundo dos vivos, o dos
espiritos dos antepassados e o mundo da divindade (espago
celestial). E neste contexto que se desenvolve a relacdo humana

timorense com todas as partes existentes no universo numa unido

|II

“tridimensional” (o mundo visivel, o mundo dos espiritos e o espago

celestial) (Araujo, 2013, p. 43).

Compreender o oraculo-mitoldgico timorense nao é apenas abrir as folhas de
um livro e observar as imagens ai colocadas. E preciso perceber e entender a
arqueologia da Casa Sagrada ou a natureza do universo timorense em si, ou aquilo
gue esta enraizado nos atos tradicionais das cerimdnias ritualisticas. Segundo Sousa
(2016), é nessa atividade cerimonial, sobretudo da Casa, que se é capaz de entender a
cosmologia mitoldgica do mundo timorense. Entender o préprio verbo ou os verbum
proferidos pelos lia-na’ in (sabios, ou senhores das palavras), durante as cerimdnias

rituais. Isto quer dizer que,
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Nas cerimdnias rituais, tais como os ritos de consagra¢do de casas
sagradas e os ritos agricolas, sdo invocadas personagens das
narrativas de origem - divindades supremas e divindades
intermédias, como espiritos da natureza e espiritos dos

antepassados (Paulino, 2017, p. 157).

Deste modo, a vida dos timorenses conecta-se com a nhatureza, com a

divindade suprema e com os espiritos dos antepassados. Nas palavras de Cinatti,

O Timorense meu amigo sabe disto tudo, habituado desde crianga a
contactos viscerais com os elementos, as formas, as normas, e com
o0 mistério que o envolve e de que participa. Sabe que terd de
romper a terra, como a semente, e que a sua vida esta submetida a
ritos de passagem tal qual a planta que lhe serve de exemplo vivo.
Sabe que os ritos de puberdade, correspondentes as mondas, lhe
hdo-de abrir as portas de um mundo mais complexo, mais

organizado (Ruy Cinatti, 1996, p. 27).

De algum modo, toda a invocacao feita na ordem da condicdo humana é para
fortificar o seu proprio ser-estar-ai (dasein), ou seja, o seu viver no mundo
compartilhado por certos elementos cosmogdnicos.

O termo lulik estd presente em vdrias narrativas mitolédgicas timorenses.
Dentro destas narrativas, encontram-se considera¢des sobre o sistema de crencgas que
tém ligacdes com a lulik ou sagrado. E por isso que as crencas de um povo,
nomeadamente no caso do povo de Timor, estdo organizadas numa série de
narrativas que constituem um mito. A Historia Genealdgica do Cld de Uma Metan
(Gomes, 2016), O Crocodilo que se fez Timor (Sylvan, 1988), O primeiro habitante de
Timor (Pascoal, 1967 e 1970), constituem alguns exemplos representativos. Estas
histérias procuraram explicar tudo o que existe e é importante para certas
comunidades timorenses. Portanto, os mitos sdo histdrias que explicam a existéncia

de diversos elementos da natureza, assim como ensinam sobre o comportamento
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humano. Como reza esse facto mitolégico que é considerado real na vivéncia da

sociedade timorense:

Havia, em Macdagar, um crocodilo que se lembrou, certa manhg, de
dar um longo passeio. [...] No céu nem uma nuvem. Um ar de suave
frescura afagava a terra. [...] Quando estava nestas sérias e aflitas
consideragdes e bons propdsitos, apareceu um rapaz. [...] Recebeu-
o sobre o dorso a primeira vez que ele apareceu na praia e fez-se de
longa viagem, sobre as ondas, a caminho das terras onde nasce o
Sol. [...] O crocodilo andou, andou, andou. Exausto, parou, por fim,
sob um céu de turqués, e — oh! prodigio — transformou-se em terra
e terra para todo os sempre ficou — terra que foi crescendo, terra
gue se foi alongando e alteando, sobre o mar imenso, sem perder,
por completo, a configuragdo do crocodilo. O rapaz foi o seu
primeiro habitante e passou a chamar-lhe Timor, isto é, Oriente”

(Pascoal, 1967, pp. 258-260).

Por esta razao, os timorenses consideram o crocodilo como avé lulik, o rapaz
foi chamado “avo tata” (ancestral, ou bisavd) e nalgumas regides a populacao oferece
comida aos crocodilos (Pascoal, 1967, p. 137; Sa, 1961, p. 9). Existem ainda outras

praticas, como advertiu Vicente Paulino (20193, p. 51):

A populagdo da ponta leste (o grupo etnolinguistico Fatuluku) ndo
chama lavei ao crocodilo, mas Poitcholoro (katuas — Senhor). Se
alguém de Fatuluku quer tomar banho na lagoa de Ira Lalaro, deve
apresentar em primeiro lugar a sua identidade pessoal ao seu
Poitcholoro, dizendo: Ana etchali— Avé hau ita nia bei oan (Avo, sou
0 seu neto), Ana mau iraunum nutchetche — hau mai haris hodi wé

it’oan iha ne’e (Venho tomar banho aqui com esta agua).

Existe uma atualizacdo constante do mito, quando se considera verdade uma
narrativa mitica, contada ou narrada pelos katuas (os velhos). Segundo Vickry (1982),

trata-se de
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[...] uma narrativa de expressdo oral que a comunidade considera
como uma histdria verdadeira. Como conto sagrado que &, s6 pode
ser contado pelas pessoas em ocasides determinadas. As suas
personagens eram os Deuses ou o ente supremo da comunidade, os
acontecimentos foram acontecidos num outro mundo, ndo no
mundo em que nds vivemos, e nos tempos passados (apud Gomes,

2008, p. 34).

Ainda em torno do lulik, dito sagrado, vé-se que a narrativa mitoldgica de um
povo traz consigo uma certa primordialidade do viver em sagrado, quando procura
sacralizar algumas pessoas, animais e objetos, colocando-os como protetores da vida.
Como se verifica neste trecho ritualistico apresentado pelo lia-na’ in Manuel Bere Leto

Paulino (2020)*’:

Ei na tata tchut Vocé é primeiro

Ei na bei ginat Vocé é comego

Ei na bei hot gol Vocé é filho do sol

Ei na huruk dele debel tchut Vocé é que trouxe primeiro a frescura
Ei na bai bare hini phd Vocé é que fez o sagrado

Ei na bai bare hini huruk.* Vocé é que fez a frescura.

Compreende-se que a ideia de lulik estd bem presente no trecho ritualistico
acima apresentado em que, casicamente, cada expressao revela factos narrativos
associados ao lulik, aos personagens divinos e ao espago-convencionado, incluindo o

tempo-misto. Assim,

= Podemos conhecer o verdadeiro significado /ulik na vida pessoal e coletiva
timorense a partir dos fendmenos mitolégicos (contos sagrados ou
aiknano'ik-lulik) ou a partir das crencas em algo superior, relatadas por

senhores da palavra ou lig-na'in.

37 O Sr. Manuel Bere Leto Paulino foi entrevistado por mim em Leun-Holsa (30 de outubro de 2020).
38 Este trecho ritualistico é relativo a expressdes de lingua bunak.
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= Seres humanos referidos nas narrativas pelos lia-na'in sdo pessoas que tém
poderes sobrenaturais e sdo considerados ‘emar lulik’ (homem sagrado),
enquanto mensageiros da divindade suprema.

= O espacgo-convencionado é um espaco que indica lugares culturalmente
ritualizados, e nalguns casos, sdo considerados lulik.

= O tempo-misto é identificado como um tempo que nao se pode separar do
agora e do depois. Esta consideracdo transparece no facto de os entes
vivos continuarem a realizar cerimdnias, em memdria dos parentes que se
acredita estarem vivos noutra dimensdo da vida. Portanto, o tempo-misto
também faz parte de cultura do /ulik. Um dos exemplos desta crenca é a
ceriménia de “han hamutuk ho matebian sira”, em que os parentes

celebram uma refei¢ao conjuntamente com as almas dos falecidos.

Neste sentido, entende-se, segundo o nosso entrevistado, Manuel Bere Leto

Paulino (2020):

{ na u bare, bai na phd bare hini esen, hini masak, tanba md hoon
mds pho bare gutzu pasil taa, ba’ana tzie uen gini gege hasae, zoon
gol uen gini gese” — na nossa vida, temos de dignificar o /dlik
(sagrado), temos de eleva-lo, porque quando cultivamos os campos
temos de conversar também com o lulik, utilizamos o galo/a galinha

para invocar, e o porco para abencoar.

Todo o momento de vida se relaciona sempre com o lulik. Segundo Vicente

Paulino (20193, p. 50):

Os timorenses, na sua quase totalidade, acreditam na existéncia de
outra vida para além da morte. A crenca em Deus terd sido
inspirada na ideia do /ulik (que designa tudo o que é sagrado),
presente em todos os momentos da vida dos timorenses. Tudo o

que merece a designacdo de lulik é supersticiosamente temivel e

39 Sao expressoes de lingua bunak.
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presente nas cerimodnias rituais (quaisquer que sejam 0s seus
estilos) para afastar o mal. As crengas dos timorenses que tém o seu
centro nas ‘casas sagradas’ e nos ‘objectos sagrados’ sdo algo que
pertence e representa o valor da vida humana. Cada ritual obedece
a cddigos ancestrais de representagdo designados por ‘estilos’, cuja
origem se perde na memodria dos tempos, mas revive com novas

invengdes e reinterpretagdes.

De realcar ainda que a mitologia timorense estd ligada a trés categorias
cosmogonicas: o Céu, a Terra e os elementos que compdem a Natureza (animais,

plantas, rios, montanhas, astros...etc.). Como explicou Vicente Paulino (2013, p. 103):

Cada povo tem a sua forma propria de conceber o Mundo, ou seja, a
Terra e a sua origem, como também o Céu e o Universo, acerca dos
quais a sua imaginagdo criou mitos que passaram a fazer parte das
suas crengas ou as crengas dos seus clds, que os tempos nao
apagaram, tendo sido transmitidos de geracdo em geragdo até aos
dias de hoje. Com base nas circunstancias em que surgiram, os mitos
podem estar ligados ao Céu, a Terra ou a outros elementos da

Natureza (animais, plantas, rios, paisagens, astros).

Cada uma destas categorias cosmogodnicas é considerada ‘lulik’, porque
incorpora, influencia e regula a vida dos timorenses que acreditam nele (Paulino,
2013). Se for assim, entdo, o ‘lulik’ transmite os valores de vida e protege todo o
processo de continuidade do fluxo de vida, particularmente no que diz respeito ao ato
de procriacdo do novo corpo.

E necessario realcar ainda que a ideia de ente supremo é na crencga crist3
definida por Deus. Na cultura do lulik timorense o ente supremo ou Deus é chamado
por “Naroman” (luz). E iluminador, ou aquele que adjetivamente é designado por
“Maromak”, ou aquele que llumina (“haroman”). Isto é, o “Naroman” [luz] é aquele
efeito luminoso que vem iluminar a vida do homem na terra. Deste modo, o /ulik pode

ser considerado como um sujeito de mudanca, pois € um ser sensivel que entende ou

compreende o que o ser humano (timorense) solicita nas suas preces.

63



124

2. O universo do lulik “em torno da dualidade ‘mane-feto

A crenga no universo do lulik é uma opg¢do de vida e isso pode influenciar
também a relagdo do homem com a natureza, particularmente a relagao “mane-feto”.
Neste caso, a relagdo “mane-feto” é andloga da relacdo “fetosd-umane”®, mas
fundamentalmente associada (no primeiro caso) a duas pessoas que se amam e
decidem casar-se. Esta relacdo precisa ser abencoada por um poder supremo, e para
tal, invoca-se o universo lulik para a aprovar e sacralizar. Portanto, a unido mane-feto
é parte insepardvel da vida, e confirma o universo do lulik como base do flow of life
(fluxo de vida).

Ninguém entra uma segunda vez no mesmo universo do lulik, pois, aquele que
vivencia essa experiéncia, assim que emerge ja ndo é o mesmo que nele mergulhou.
Assim como a relacdo mane-feto no universo do lulik ja é, em si mesma, uma relacdo
estabelecida na ordem de continuidade do fluxo de vida. E uma relacdo
fundamentada nos principios do sagrado, pois essa relacdao acontece com quem sente
e experimenta na sua vida, por exemplo, no caso do casal recém-formado, comeca a
sentir e a experimentar a verdadeira relagdo dual mane-feto. Nesse sentido, pode
dizer-se que na relacdo mane-feto, o ato de sentir aparece no contacto ou num
encontro onde o ‘eu’ e o meu corpo (o mais sensivel, designado por lulik) se prepara
para ser tocado por outro. O mais sensivel, designado por lulik é o prdprio ventre da
mulher, considerado como centro de acolhimento do novo corpo que vird ao mundo

dos humanos. Como explicitou Vicente Paulino (2019b, p. 97):

O ventre da mulher é centro da criacdo de vida humana, deixa fluir
como a agua entre as pedras. No ventre da mulher estabelece-se
energias positivas, embora sensiveis, que produzem conexdes entre
o corpo e a alma. A mulher sente-se segura quando o poder divinal

gue se encontra no seu ventre lhe guia para a ac¢do de “querer ser

40 “Fetosa” refere-se ao grupo que recebe a mulher e “umane” ao grupo que da a mulher. Trata-se de
uma relagdo estabelecida por uma unido matrimonial que une duas familias (Cf. Paulino, 2014; Barros,
1964).
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produtora de vida”. A mulher sente-se-paz na saude e na alma
guando deixa entrar de forma pacifica o sentido de “bom caracter”
e “virtudes tranquilizantes” no seu ventre e deixam-que fluam como

se fossem a viajar nas nuvens das divindades celestiais.

Nesta afirmacdo de Paulino, entende-se que o poder divinal (o poder do
sagrado) do ventre, manifesta-se quando aceita acolher uma nova vida. Assim, a
relacdo dual mane-feto tem um sentido de dupla dire¢ao: sentir o prazer e exercicio

para a procriagdo.

Imagem 3 — Multiplicaco da vida humana®* (Paulino, 2019b, p. 93)

41 Estas odamatan (portas) sdo originarias de casas sagradas existentes na regido de Bobonaro. Fonte:
Secretaria de Estado da Arte e Cultura. S/D. Kolesaun odamatan sira. Dili: Secretaria de Estado da Arte
e Cultura da RDTL, p.24.
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A relagdo mane-feto no universo do lulik é a propria esséncia daquele que

constréi tal relacdo e acredita no lulik. Porque vive no universo do lulik? Porque existe

uma relagdo dual mane-feto no universo do lulik? Por que razdo se estabelece essa

relacdo no universo do lulik? E de facto para se descobrir a esséncia ou a mensagem

de amor que o mane-feto constrdéi dentro de uma compreensdao de amar o outro

como coisa sagrada. Portanto, a maior necessidade de uma relacao dual mane-feto

estd na valorizacdo do sagrado matriménio, e esse é tratado como lulik, ou sagrado.

Mas como assim? Por mais incoerente que possa parecer a ideia do viver no

universo do lulik, pelo homem timorense na sua relacdo dual, ele consegue sentir a

esséncia da vida num ciclo de continuidade da linhagem. Isto &, entre:

a)

b)

A relagdao dual mane-feto é reforcada no fortalecimento do ato de viver na
uma-lulik e na sociedade. No caso da religido do grupo etnolinguistico falante
de lingua tétum, David Hicks justificava que “os contrastes mais proeminentes
na religido do povo Tétum-térik e no parentesco sao entre os seres humanos
(ema) e os espiritos ancestrais (matebian) e entre homens (mane) e mulheres
(feto)” (Hicks, 1988, p. 19).

A harmonizacdo da relacdao dual mane-feto esta no espirito de unidade, pois
ela é a esséncia do viver em familia, sempre voltada para a lareira sagrada,
pois ela é “centro de purificacdo e regeneradora do fluxo de vida na cultura
timorense” (Araujo & Santos, 2021).

A intencionalidade pratica de viver juntos em harmonia da-se de modo incluso
“um no outro”, isto é, entregar-se um ao outro numa relagdo matrimonial e
colocando a atividade sexual como ndo apenas uma acdo de busca do prazer,

mas uma agao associada a procriacao.
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Imagem 4 — Atividade sexual como uma agdo de procria(;éio42
(Paulino, 2019b, p. 87)

d) Viver no universo lulik é uma realidade e é o ideal na vivéncia dos timorenses,
particularmente no que diz respeito a dualidade mane-feto na constituicdo da
vida familiar, em especial no dambito da procriacdo de uma vida nova nesse
ciclo relacional.

e) O mundo do lulik para o timorense é um mundo que tem sentido para viver
harmoniosamente com os espiritos da natureza e com os espiritos dos

antepassados.

42 Esta Odamatan da Casa Sagrada, feita em madeira, encontra-se na regido de Lebos, Lolotoe e ndo
em Covalima como se afirma no livro “Koelesaun odamatan sira — as colec¢bes das portas”, produzido
pela Secretaria de Estado da Cultura da RDTL (Sem data da edicdo), p. 41.
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Assim, o sagrado é todo aquele espago, objeto, simbolo, cujo significado é
especial para uma pessoa ou grupo. Isto é, toda a vida do ser humano é sempre
voltada para o sagrado, mas isso depende também da experiéncia religiosa que cada
ser humano assume como fundamento para sua vida. Neste sentido, enquanto para
uns uma pedra ndo representa mais do que isso, para outros ela é objeto de culto,
assim como um lugar que para uns é comum ou profano, para outros é sagrado
(Eliade, 1999). Assim, a experiéncia de viver no universo do /ulik é uma questao tao
basica e natural.

O universo do lulik em volta da dualidade “mane-feto” é sempre traduzido
num processo: desde o “tuir malu” (namoro), “husu feto” (trata-se de um pedido
formal feito pela familia do rapaz) até a realizacdo do “ritual de consagracdo do
matrimoénio”. Certo é que todo este processo é realizado segundo algumas “regras
especificas” e a linguagem ritual usada é varidvel consoante a regido de Timor-Leste.
No caso da comunidade tétum-terik de Fohorem, a fundamentagao da relagao dual
mane-feto inicia-se com a cerimdnia de “Tara horok”, isto é, o processo de pedido
formal é iniciado pela familia do noivo para a familia da noiva. Eis a recitacdo do

hamulak na rececao de “tara horok”:

Tabela 2 — Tara horak, ‘Processo de Pedido Oficial’*® (Gomes, 2016, pp. 58-59)

A familia do noivo apresenta este tipo de poesia oral antes de entrar
na casa da noiva

1. Séno’i batuku lidur dor ne’e, sé no’i ba basa Quem é que estd a bater a porta, quem é que
lidur dor ne’e esta a empurrar a porta

2. Ka’ak ha’un ki’i oan tama liu mai, ka’ak ha’un Se é o filho da minha tia entra, se é o filho do
baba oan tama liu mai meu tio entra, por favor

3. Etuk oin ha’un ina naan oan sia, etuk oin ha’un Afinal é a familia da minha mae, afinal é a
ama feton oan sia familia do meu pai

. .. . . .. . 44
4. Tama liu mai ita kaluk rai motu, tama liu maiita  Entrem para juntarmos os nossos kakaluk
ko’e rai motu
A familia da noiva responde:

43 Informante: Carlos Tilman, Izinho Nunes e Jodo Cardoso Tilman, gravacgdo e transcri¢cao de Adelina
Charli Tilman, Tradugdo de Nuno da Silva Gomes.

44 Bolsa feita de pano ou de folha de palmeira, normalmente usada para guardar as folhas de bétel e
areca, e pode ser utilizada também para guardar os objetos sagrados.
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5.  Tiha liman ba kaluk tiha dadar, tiha liman ba ko’e P6r a m3o no kakaluk, pormos juntos

tiha dadar
6. Toos dato, metis dato majestade dura, majestade sélida
7. No malun loro, no tuan loro com a sua familia real, com os seus parentes
nobres
8. No feton loro, no oan loro com as irmas, com os seus filhos
9. Dato sian ita hakau foho rai boot eeee..... as familias, nds recebemos......

Uma mane responde heeee.....

A familia de Fetosd™® vai oferecer bua-malus®® as familias de uma-mane,

dizendo:
1. So’eree dato, sara matan dato as ofertas reais, as prendas nobres
2. lhaita oin, iha ita matan esta em nossa frente, esta perto dos nossos olhos
3. Bako maen ida, maen oan ida (se existe) uma sujidade, existe um lixo
4. Fuuk maten ida, ai-ho’ar ida um fio de cabelo, um montdo de lixo
5. Monu tan rumak, turu tan rumak (que) caiu dentro, esgotou para interior
6. Mili maree, foti maree apanhar com cuidado, erguer com atencdo
7. Liaita hakerek, lia ita badaen 0 assunto é nosso, o problema é nosso
8. Keta hola ba ibu, keta hola ba lia nao o tornar uma questdo, ndo o tornar um problema
9.

Halo ibu kmesak, halo lia kmesak uma s6 voz, uma so palavra

Depois de mastigar bua-malus, os dois familiares fetosaa e uma-mane vao falar
47 , . . . ™ .
sobre o barlaque™. A Uma-mane é a primeira a manifestar-se, utilizando os seguintes

enunciados aclamativos:

45 “Fetosd” é o grupo recebedor da mulher.

46 “Bua-malus” significa areca e bétele. Informagdo detalhada sobre a fun¢do do bétele e areca pode
ser consultada nos trabalhos de Lucio Sousa (2019 e 2022), Renata Nogueira da Silva (2018), Nuning
Catur Sri Wilujeng (2013), Norhuda Salleh (2014).

47 O Barlaque, na definicdo de Jorge Barros, “é uma atitude tipica do povo timorense que leva a um
contrato matrimonial segundo os usos e costumes tradicionais; origina uma troca de bens de valor
equivalente entre as familias dos noivos. A familia do noivo devera dar bufalos, cavalos, cabritos, belak
(medalhdo timorense) e uma espada, o surik”. Enquanto Vicente Paulino (2009) defende que “o
Barlaque é, antes de mais, uma espécie de matriz de um pacto social para estabelecer e fortalecer os
lagos familiares da mesma linhagem genealdgica, ao mesmo tempo que é simbolo de troca de
presentes e de bens materiais que ligam duas linhagens numa futura relagdo duradoira. Mas a pratica
do ‘barlaque’ é também uma circulagdo dos bens cerimoniais e é suporte de uma relacdo hierarquica
de poder politico e econédmico” (Paulino, 2009, p.14). Ainda segundo este autor, “Sociologicamente, o
Barlaque é uma regra que permite os noivos sentirem-se seguros na formagdo da futura ‘uma-kain’
(familia) e enquanto membros de uma sociedade coletiva, devessem construir continuamente a
interacgdo social com todos os elementos sociais que os rodeiam. Este costume é considerado também
como um processo de construgdo da identidade familiar; logo, caracteriza-o como simbolo de
diferenciador, tornando-se assim, uma das caracteristicas da identidade de uma nagdo” (Paulino, 2014,
p.15).
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1. Na’i malun loro, na’i tuan loro as familias reais, as familias nobres

2. Takan kamoruk, bua kamoruk bétel Amargo, areca Amarga

3. Takan ai-aas, bua ai-aas bétel na ponta da arvore, areca alto no topo da arvore
4, Na’i malun loro,na’i tuan loro as familias reais, os parentes nobres

5. Likit sai mai, soesai mai langar para fora, mandar sair

6. Nodisimu nola, nodi tane nola estamos prontos a receber, preparamos para segurar

Isto significa que a rapariga, ainda virgem, é intocavel por outra pessoa.
Segundo a tradicdo da comunidade, o barlaque pode atingir até vinte cabecas de
bufalo e algumas pecas de ouro e de prata, depende da negociacdo de ambas as

partes. Apds a negociacdo, a familia de uma-mane responde:

1. Ha’u malun loro, ha’u tuan loro as minhas familias reais, as minhas familias nobres

2. Hodi ulun kiak, hodi kbaas kiak com cabeca pobre, com ombro pobre

3.  Tula ba ha’u ulun, rai ba ha’u kbaas colocar em cima da minha cabeca, po6r nos meus
ombros

Existem algumas variagGes nesta cerimdnia, consoante o grupo etnolinguistico.
Por exemplo no caso dos bunaque, o ritual nupcial lulik do noivado, é celebrado por
dois momentos. O “deu-guie mdtas”, ou seja, os representantes das casas dos noivos
ddo indicacbes para se trazer a comida servindo primeiro os homens e depois as
mulheres. Feita a refeicdo e ja no final ensinam-lhes os valores matrimoniais como

percurso de vida para a felicidade:

Niat né ba’a cut né ba’a Nos tempos mais remotos

mone e pana boge uen nd sulu uen né na  os nubentes comiam pelo mesmo prato e colher

toli be’a

kaneka kere né na toli il'ui bebiam pela mesma caneca

pil kere né na terel mit terel malat sentavam e dormiam juntos na mesma esteira
bai baré na tudo isso

hini otd kere uen deu kere uen como simbolo do mesmo fogo e da mesma casa

Se o0 noivo e a noiva aceitarem o sagrado matriménio é sinal de que se
gueriam mesmo casar. A esta ultima, o deu-guie-mdtas da noiva comeca por dizer:
“ni’oal pana! Eto mone bari gakarak los é?” — minha sobrinha! Queres mesmo de
facto este rapaz?). Se a rapariga ndo responde, diz novamente o interlocutor: “eto agd

aci é ni?” —nao tens boca para falar? Queres envergonhar-nos? Se a rapariga continua
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calada, o deu-guie-mdtas do noivo pergunta: “nol mone eto pana bari gon osok gie? -
filho aceitas a mao desta mulher? Se os noivos aceitarem a mdao um do outro para
serem unidos num sé 0sso e numa sé carne, entdo, todos comegam por expressar a
sua alegria, dizendo: “gilin! baré gu’et na loi! nei niol ni kole ni — vejam! E mesmo

assim! Ndo cansamos a boca!”; respondem os noivos: “nei ei iol ni kole ni — Nao a

cansamos”.

Apods este ritual formal, os recém-casados comecam a fazer outras coisas como

participar em discussGes familiares, ou “conversa didria” que suporta os lacos de

amizade entre ambos.

Os lia-na’in® continuam a dar indicagbes ou a ensinar sobre o significado dos

valores da alianga matrimonial:

Hani dimil mil ni baruk;49

ie mone guie sal hatchi mus,

eto nol pana hani milik nei nege checu/dale;
eto en mone,

pana guie deu baré né na domo;

pan guel bad guet,

eto mone ma mal,

don no katana nut sal,

pan mon mus deu ata tebe bai-bea gol len jal,

eto mone, ei pana guie eme ama giol pial;

eto pana deu inil mone gotol bea tsinik

Ndo deixem que 0s VOSSOS COrpos sejam preguicosos;
se o teu marido te faz mal;

minha filha ndo tenhas medo de te queixar a nos;
vocé homem,

fica aqui na casa da sua esposa;

quando o dia amanhece,

vocé (homem) vai para a horta,

levando na sua mdo o poddo e alavanca (de madeira
ou de ferro),

guando chega a tarde volta a casa ndo com maos
vazias, mas levando consigo alguma coisa? (comida);
vocé (homem) deve respeitar os conselhos dos pais
da sua noiva;

vocé (mulher) deve guardar e/ou cuidar a casa e

preparar a comida ao seu marido

48 O autor que transcreve e apresenta este trecho ritualistico de alianca matrimonial é o Pe. Quintao,
ele ndo identifica o nome dos lia-ni’n, mas simplesmente dizendo apenas os velhos (katuas).

49 Os trechos do bunak sdo traduzidos e transcritos a partir dos trechos orginais apresentados em
portugués pelo Pe. Quintdo, publicado na SEARA, edi¢do de 1972, ano 7, n2229, p.6.

-Dili.
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Os ensinamentos continuam:

Pana talika™® Mulher auxilia

mone tchuluma Homem cuida

Guzu gie sa hokat Na escuriddo

le’e gie tchi-tchin Na claridade

Pana talika Mulher auxilia

mone tchuluma Homem cuida

Terel tchue pa’ul Juntos fazem o campo
mah ho’on Juntos fazem a horta
Tchue gege tchigi O campo da os frutos
mah gege noh mosi A horta/vérzea da colheita
Guzu gie rau hokat nih si tchuen Ultrapassa a escuriddo
Le’e gie rau tchi-tchin ni nego Saborear a claridade

Este tipo de ensinamento é muito comum com outras doutrinas de matriz
religiosa ou ética. Trata-se de uma licdo que diz respeito a importancia da
complementaridade na afirmacdo dos valores matrimoniais. Na pratica,
principalmente nesta comunidade étnica, a esposa acompanha o marido no trabalho
da horta. Nesse sentido, a mulher assume dupla fungdo: a primeira é cuidar da casa e
organizar todos os gastos (gestdo financeira) que possibilitam a vivéncia comum e a

segunda é apoiar o marido na horta para a sustentabilidade econdmica da familia.

3. Feto-Maromak como esséncia do fluxo de vida

A “feto-maromak” (que significa literalmente mulher Deus) é uma expressado
dada pelos timorenses as mulheres. Esta expressdao é constituida por duas palavras:
“Feto — Mulher” e “Maromak — Deus” que significa “Mulher Deus”, mas ndo existe na
enciclopédia e no dicionario filoséfico, teoldgico e da literatura a expressao “Mulher

Deus”, o que existe é “Maromak feto” — Deus Mulher ou deusa ou a “Mae de Deus”. A

50 Texto recolhido e transcrito por Salomao Paulino, traduzido para portugués por Vicente Paulino.
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terminologia dada a “feto-maromak” pelos timorenses é um ato de reconhecimento
pela sua presenca real na vida do homem. E, aqui, que o alcance metaférico do Logos
“mane-feto” na religidao, filosofia e no dominio poético timorenses se encontra
completamente, pois de facto, a relacdo de dualidade “mane-feto” é uma unido
dotada de linguagem que sempre se associa ao ato de procriagdo finalizado pelo
“parto” no interior da casa e da casa sagrada, particularmente no local onde se
encontra a lareira sagrada. Percebe-se dai, pois, a compreensado acerca de “ami lakohi
tula liman ba imi, imi feto ne’e feto maromak, husi imi mak ami moris” - “vdés sois
mulheres deus, vds sois a nossa vida, ndo queremos magoar-vos", e isso, é conexao do
eterno amor dado pelo homem a mulher.

E, por isso que pela sua esséncia mitica, Vicente Paulino (2019b, p. 89)
defendeu que na cultura bunaque, a ontologia do termo “mae que oferece a vida
nova aos seus filhos” é fortificada pela “pana gobol” (pana é mulher e gobol é ventre)

III

gue significa “vida”, isto é, “pana gobol” (ventre da mulher) é considerado como um
espaco divino da origem do ser humano. Todos os processos de criacdo da vida
humana sdo centrados neste espaco tdo sacral que Deus abencoou, como sinal de
multiplicacdo do ser humano na terra.

E necessario saber que na cultura bunak, o fortalecimento da relacio em torno

de “procriacdo” preestabelecida entre Mulher e Homem, transparece nas seguintes

oracdes de “pana talika, mone tchuluma”* (Paulino, 2019b, p. 90):

Tchut no ba’a, niat no ba’a Nos tempos idos, nos tempos remotos

En pan gomo, en mut gomo Senhor do Céu, dono da terra

Mone gini achi, pana gini debel Faz existir o homem, faz descer a mulher

Mut no galai, mut no gile’en Colocam na terra, deixam na terra

Pana gini su sa atchi, mone gorok dolo n6 Mulher tem seios, homem tem coiso da gargante
Pana sa gobol, mone sa gono atchi Mulher ventre, sémen homem

Pana tazu u’ga, mone loe huruk® Mulher tem uma porta verdejante, homem tem

51 As oragOes apresentadas foram narradas pelo informante Salomao Paulino a Vicente Paulino em
2018. Algumas expressoes apresentadas aqui sdo adaptadas por Vicente Paulino.
52 “Pana tazu u’ga, mone loe huruk”, metaforicamente refere a “vagina da mulher” e o “pénis do
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Tazu uga ba né huruk dele taman
Gobol no galai, en gini kae

Bai gua-gua loi, bai gua-gua koen
Pan n¢ liel 6, gobol n6 debel gie 6
Tazu u’ga no debel, huruk no mele

Bai gua-gua loi, bai gua-gua koen

Nesse sentido, pode dizer-se que a aplicacdo do sistema ritua

um jardim fresco

Faz entrar o fresco do jardim na porta verdejante
Coloca no ventre, faz existir muitos homens
Tudo é bom, tudo é certo

Ja chega o dia, no ventre vai sair

Sai na porta verdejante, anda na frescura

Tudo é bom, tudo é certo

III

pana gobol”,

visa valorizar a dignidade da mulher enquanto simbolo da vida humana. James J. Fox,

no seu estudo The Flow of Life: Essay on Eastern Indonésia (1980), identificou um

conjunto de categorias sociais das diversas etnias da Indonésia oriental, a partir do

significado cosmoldgico de “casa” e considera as mulheres como um elemento

constitutivo do “fluxo da vida” (apud Mendes, 2005, p. 109). Enquanto Claudine

Freidberg em seu estudo La femme et le féminin chez les Bunaq du centre de Timor

(1977), explicitou a representacao simbdlica da mulher e do homem que se manifesta

nas relagdes sociais dos bunakenses, particularmente nas suas relagdes com a casa de

origem, o casamento e a transmissao de bens. Como adverte Lucio Sousa (2011,

p.100):

Cada Casa associa-se directamente a outra Casa, quer por cisdo da
primeira (ou da segunda) quer por alianca denominada kau-ka'a
(irmdo mais novo — irmdo mais velho). Para além desta rede interna
em que as Casas se encontram associadas, ha uma rede de alianga
denominada malu ai fundada nos casamentos ou incidentes
histéricos que deram origem a sub-linhagens, e que regista as Casas
como sendo ou ndo de origem Bunak, com as quais os antepassados
contrairam alianga por casamento, nomeadamente as Casas de
onde vieram mulheres (malu) e aquelas para onde foram mulheres

(ai).

homem”. Assim, “Pana tazu u’ga, mone loe huruk” significa “Vagina verdejante da mulher, pénis fresco
do homem” que se junta, que se une na harmonia e no amor, criando o corpo no ventre da mulher.
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Portanto, segundo a tradi¢ao dos Bunak de Timor-Oriental, a mulher e os seus
filhos mantém-se ligados a sua “casa de origem”, sendo as filhas herdeiras, em
continuidade das “casas e herangas dos pais e dos seus ancestrais” (Sousa, 2007, p.
211). Quer isto dizer que a alianca é uma forma de preservacdo e manutencdo das
regras fundamentais herdadas, reforcando os costumes matrilineares pelos quais a

mulher é a continuidade do fluxo de vida.

Imagem 5 — Figuras que representam o fluxo da vida
(Campagnolo & Campagnolo, 1992)
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Uma darvore que seja a raiz do elo cosmoldgico do lulik e da Uma-Lulik na
maiéutica dialética do tridngulo relacional cosmogdnico: espago-celestial, espaco dos
espiritos (espago das divindades intermedidrias, incluindo os espiritos dos
antepassados) e espaco dos homens. Dito por outras palavras, uma arvore liga-se aos
troncos e aos pilares da genealogia sanguinea de “bei-feto e bei-mane”. Neste caso,
sao fisicamente representados por colunas de madeiras (quatro colunas e quatro
assistentes e oito colunas curtas) da Uma-Lulik e que, na sua totalidade, segundo
Nuno da Silva Gomes (2016), reforcam a firmeza da descendéncia dos avés (da raiz

aos troncos ou da arvore aos ramos). Nesse sentido,

A representacdo da “feminilidade” das mulheres timorenses na
Uma-Lulik centra-se na visao da “Mae-Terra” e é descrita na
imagem rustica enfeitada na casa tradicional”, nomeadamente nas
portas e no painel de casas sagradas, encontram-se as escritas
figurativas de tipo geométrico que imitam o motivo de serpente, de
crocodilo, seio da mulher ou uma cabega humana. Nestas
representagdes, podemos constatar que o corpo das mulheres
timorenses é apresentado como uma “obra de arte” e a fonte de
possibilidades inesgotaveis de sentidos e significagdes, embora nos
rituais de ko’us-na’in (mulher pregadora) coloca-o como sagrado.

(Araujo, 2013, p. 58).

Portanto aqui percebe-se que “a relagao arvore-casa nao é correspondéncia
estatica, pelo contrario, trata-se de uma relacdo dinamica. A arvore assegura e
ritualiza todo o processo vital a decorrer na casa. Onde melhor se descobre esta
dindmica é nos ritos de fertilidade que parecem decorrer habitualmente a sombra de

III

um gondao sagrado (Barros, 1975, p.32). E assim o espaco relacional “arvore-casa” é
definido como “o lugar de afirmacdo de pertenca, o divisor de classes ou de fungdes,
um novo lugar para recomecar, e, em razdao do importante papel que os elementos
como casa, arvore e pedra, tém funcbes para a vida daqueles que acreditam na sua

existéncia” (Magno & Paulino, 2023, p. 85-86).
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4. Rito de purificagdo do fluxo de vida nos lulik e na casa sagrada

Na sociedade timorense, o corpo é compreendido mediante o conceito do

“fluxo de vida” e “ciclo de vida” que se impregna na cosmovisao da racionalidade do

“ser sagrado” desde o seu nascimento. Isto leva-nos a pensar, evidentemente, sobre

“faz sentido ter corpo”, ou seja, “o meu corpo faz sentido” (Paulino & Araujo, 2018, p.

45). “Fazer sentido” é uma expressdo que se presta a alguma interconexdo do nosso

corpo-a-corpo com as coisas “fazem-se sentido” (Bartolo 2007, p. 47). Na cultura

timorense, por exemplo, quando um homem e uma mulher se unem pelo sagrado

ritual do matriménio®, é proferido pelo lig-na’in que se segue a seguir® (Duarte,

1979, p.394-395):

Ilha loron hirac ne’e, iha uain hirac ne’e,
ami rohan rua, ami sudin rua,

souru mutu malu, halibur hamdatuc,
hodi hassa’e ona émi rua,

hodi hatur ona émi rua

ba fafata rohan,

ba ai lain tutun.

(...)

Halo emi ruaici ida ona,

halo emi rua lolo ida ona,

(...)

Ami atu hanourin hela,

emi rua feto no na,

emi rua atu tau lerec ba emi fuc lahan,
emi rua atu sicat lerec ba emi noce dalas,
La’a hodi hanoin nafatin;

tur hodi hanoin beibeic;

Nestes dias, durante este tempo,
nos das duas partes, dos dois lados,
nos reunimos,

para vos colocar a ambos,

para vos implantar a ambos

nas extremidades da viga,

no cimo da arvore.

(...)

Tornando-vos um sé corpo,
fazendo-vos uma sé pessoa.

(...)

Dar vos um conselho,

a vos, irma e irmdo,

para que o escondais no cabelo,

o guardeis nas pregas do ‘tais’,
para que, andando, sempre penseis;

sentados, sempre vos lembrais;

53 E a mesma situacdo que se aplica no ritual de matriménio cristdo. Ver Jorge Barros (1964),
“Barlaque”, in Seara — Boletim eclesiastico da diocese de Dili, ano 16, n?3 e 4, Timor-Dili.
54 Esse ritual é, segundo Jorge Barros Duarte (1979, p.394), proferido por um certo lia-na’in presente

na cerimdnia do matrimdnio, sem identificar quem é o nome do lia-na’in que proferia esse ritual.
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ami feric, ami catuas, gue nos velhas e velhos,

ami ibun hanourin ida ne’e, VOs ensindmos isto,

ami lian cababan ida ne’e: vos aconselhdmos isto:

oras ne’e emi ruaici ida ona, Sois ja um so corpo,

emi rua lolo ida ona; S0is ja um so,

saran ona Oe, saran ona tali, depusemos-vos ja a rota e a corda,

ba emi rua liman, nas maos de ambos,

atu hodi ucun malu, para vos governardes,

atu hodi hanourin malu. (...) para vos conduzirdes um ao outro. (...)

Apds pronunciado o ritual acima supracitado, os lia-na’in dirigem-se para fora,
fixando a sua posicdo mesmo a frente da porta de casa para dar continuidade a
cerimdnia com a acao de sacrificar um cabrito, que no caso concreto dos bunaques é
denominada “Lete-tazu no pip gia lusin ginat gasae’e”, como uma forma de invocar os
espiritos dos antepassados para purificarem o fluxo de vida do casal.

Agredir uma mulher &, na cultura timorense, uma violacdo direta as regras
herdadas pelos antepassados e isso contra a natureza mae-terra. Os maus-tratos a
mulher s3ao proibidos pela tradi¢do, por varios motivos: primeiro, a questdao do préprio
conceito do ritual do lulik em si, na relacdo dual mane-feto; segundo, o lugar da
mulher na Uma-Lulik, e por ultimo, por ser geradora de vida e garante do fluxo de
vida. Segundo Araujo (2013), existem dois ciclos essenciais na relacdo dual “mane-

feto” na cosmologia da Uma-Lulik:

e O primeiro refere-se ao conceito de estratificacdo social dentro da prdpria
familia,
e O segundo aborda a hermenéutica da relacao de didlogo entre o ser social e a

natureza.

Podemos compreender estes dois ciclos a partir da cosmovisao ideoldgica do

poder simbdlico da familia, que assenta nestes icones - “Um nor Ap”, “Hat nor Rai”,

gue podemos observar na figura a seguir:
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Homem

MNatureza

[Um] “casa” [Ap] “fogo™

[Hat] “pedra” [Rai] “terra”
L L

|u

Figura 11 - Relagdo dual “mane-feto” na cosmovisdo dos mambaes associada ao ciclo

do fluxo de vida na Uma-Lulik

Nesta figura, a representacao da pedra e da terra simbolizam a sacralizacdo do
altar lulik, ou seja, a lareira sagrada, junto da qual a mulher se senta na hora do parto.
As chamas (fogo) criam ao parto um ambiente caloroso que vem da unido entre o
espaco-homem, espaco-natureza e o espaco do além (dos entes queridos).

Nesse sentido, se vimos pelo conceito de gramaticalidade de sentidos, o
conceito de mane-feto, refere tanto “mane” (homem) como “feto” (mulher), que sao
elementos constitutivos de uma familia, e ndo sdo seres separaveis, mas sdao unidos
num tronco comum chamado “uma-lulik ida de’it — uma sé casa sagrada” e “bosok ida
de’it — um so altar”. Assim, a exaltacdo atribuida as mulheres como feto-maromak
fundamenta-se a partir de Um nor Ap (casa com o fogo), Hat nor Rai (pedra com a
terra) e na Uma-Lulik. Isto significa que Uma-lulik é espaco de fortalecimento da
relacdo dual mane-feto; quanto a casa com o fogo, simboliza o trabalho a realizar pelo
homem, isto é, preparar a lenha para que a mulher possa acender a fogueira e realize
o ato de “tuur ahi” (parto); enquanto Hat nor rai (pedra com a terra) simboliza a
presenca da propria mae-Terra pela sua ligacdo com a lareira-sagrada criada dentro

da casa.
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O que foi mencionado anteriormente, sdo consideragées que se associam

fundamentalmente ao conceito do “sagrado-parto” e encontra-se nele a purificacao

do fluxo de vida dos timorenses. Como advertem Vicente Paulino e Irta Aradjo (2018,

p. 2):

A expressdo “sagrado parto” ndo pode ser explicada por si s6, mas,
como ¢é facil de verificar, s6 adquire sentido filoséfico se
consideramos o corpo como um objeto vivo e sagrado do ser
humano, pois ele é um territério sagrado. Ndo se pode tratar
apenas de um monte de 6rgdos corporais fluidos pela presenca
fisica e variadas fungdes, mas pela sua “esséncia absoluta”. Na
lingua hebraica, todas as partes do corpo humano s3o constituidos
por elementos psiquicos e espirituais. Neste sentido, importa dizer
que cada parte do corpo humano conduz uma consciéncia do
verdadeiro ‘Eu’ e na sua unidade para uma construcdo real de vida.
Os sabios gregos antigos consideraram o sujeito do ‘eu’ como uma
pessoa ‘Unica e irrepetivel’, porque ele é um icone divino que foi
criado a partir do som de um verbo, que na visdo cristd, tal icone
divino estd no sujeito “trinitario invisivel”. Dai somos um falante de
um verbo ‘unitdrio’ que procede a unido de trés figuras num sé
texto de “transfiguracdo do verbo encarnado”. Isto significa que o
corpo humano possui uma estrutura e uma unidade que vao além
da prépria matéria, realidade essencial da pessoa. E um santuario

onde a sabedoria divina se torna visivel.

Neste sentido, a atribuicdo deste nome, feto-maromak, a mulher timorense

tange as qualidades do seu corpo em colocar um ser humano no mundo,

especificamente no ambito da propria procriacdo de vida no “sagrado-parto”. A

mulher é a esséncia, a alma, a base que sustenta os pilares da Uma-Lulik. Ela também

estd representada nas trés pedras que asseguram a agua (fervida na panela) como

simbolo que fomenta e que dirige o calor do fogo de vida — junto a lareira-sagrada e

gue é construida no espago cdsmico, central, da natureza e de cada Uma-Lulik.
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A casa sagrada ou Uma-Lulik na sua estrutura fisica, é icone da estrutura
cdsmica fisica corporal da “feto”. Cada regido do corpo da “feto” simboliza ao mesmo

tempo cada uma das partes da Uma-Lulik.

Os dois principais pilares sdo designados por “bei-feto”, “bei-mane”
(os avos), as quatro colunas sdo designadas por “seki haat”, “tane
haat” e os quatro assistentes do “bei-feto”, “bei-mane”, assim
também as oito colunas curtas “seki walu”, “tane walu”, todos

reforcam a posicao de dois avos” (Gomes, 2016, p. 80).

A Uma-Lulik é a esséncia, e é a alma das mulheres timorenses no fluxo de vida.
E 0 bergo e ao mesmo tempo mie que oferece a vida aos seus filhos (Aradjo, 2013, p.

55).

5. As mulheres timorenses: ritos, partos, pos-partos e periodo de envelhecimento

O parto é um momento marcante na vida de um casal e é considerado como
um rito de passagem para a vida. O parto na tradicdo ou o parto tradicional pode ser
definido como uma pratica que se baseia nos conhecimentos ancestrais e na
medicina natural e conectada com a mae-terra. O parto tradicional ndo é
propriamente uma pratica baseada nos protocolos de instituicdes hospitalares ou de
associacOes da drea da saude, mas é geralmente realizado no ambiente domiciliar e
com o auxilio de mulheres experientes e de confianca da comunidade em que vive.
Essas mulheres experientes que conduzem o parto de uma grdvida, na cultura
timorense, sdo consideradas como “lima-bisa” (em lingua mambae) e “liman matak-
malirin” (mao fresca).

Apesar de haver muitos obstdculos, estas mulheres experientes com uma
“experitualidade particular”, ou seja, dom de consoladora, continuam a acompanhar e
atender as mulheres gravidas no parto e pds-parto. E uma forma de manter viva este
tipo de servigo com a nogdo de valorizar e preservar os saberes e praticas tao antigos

herdados pelos seus “bei-ala sira” (antepassados).
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O binémio “natureza-homem” na cultura timorense associa-se sempre ao
bindmio do “homem-casa” e “arvore-casa”, ou seja, “arvore de vida” na genealogia da
linhagem. Neste sentido, de acordo com Ruy Cinatti (1987, p. 164): “se o bindmio
‘arvore-casa’ estabelece para os timorenses as relacdes entre o homem e o seu
mundo metafisico, o bindmio ‘homem-casa’ é para eles expressdo da relagdo desse
mundo simbdlico com a ordem social na sua forma mais estdtica”, mas nem sempre,
porque na sua esséncia, a ‘drvore-casa’ e o ‘homem-casa’ “estdo sempre associados
ao dualismo conceptual da religido dos timorenses” (Cinatti, 1987, p.165). No caso
deste ultimo, salienta-se que se associa mais a Uma-Lulik, pois esta é a alma das
mulheres timorenses. E por esta razdo que os timorenses consideram a Uma-Lulik
como uma mae que oferece a vida aos seus filhos.

Segundo Elisabeth Traube (1980, p. 98):

As mulheres sdo, assim, os vasos de um fluido socialmente
bifurcado para a procriagdo. Numa metafora social complexa, a
circulagdo unilateral da mulher é representada como uma ‘drvore’
continuadamente ramificada, um emaranhado denso de membros
complexamente inter-relacionados e apoiados num tronco
resistente. Com a sucessdo de geragdes, as mulheres passam para
cima e para fora, para ramos cada vez mais ramos e galhos da
arvore. No fluxo consanguineo, este crescimento botanico
intermindvel de mulheres é descrito como um fluxo de vértice de
sangue que percorre os grupos que receberam’”. Sociologicamente,
o produto deste fluxo é uma formacgdo de ramificagcdes constituidas

por linhas de filiagao materna®® [nossa traducado].

55 O sentido de “os grupos que receberam” relaciona-se provavelmente com a matrilinearidade, isto €,
a continuidade do fluxo de vida estd na posse da mulher.

56 Texto original: “Women are thus the vessels of a socially bifurcated fluid essential to procreation. In
a pervasive social metaphor, the unilateral circulation of women is represented as a continually
ramifying tree, a dense tangle of complexly interrelated limbs supported on a sturdy trunk. With the
succession of generations, women pass upward and outward to ever more remote boughs, branches,
and twigs of the tree. In the consanguineal idiom, this endless botanic growth of women is described as
a forking flow of blood which courses through receiving groups. Sociologically, the product of this flow
is a branching formation constituted by lines of maternal affiliation” (Traube, 1980, p. 98).
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Assim como a Uma-Lulik representa o estatuto social de uma linhagem, por
sua vez, segundo Araujo (2013), as mulheres simbolizam o tronco social essencial, a
partir do fluxo de vida no processo do parto.

O procedimento do parto das mulheres timorenses esta associado também ao
fogo sagrado, ou seja, o ato do parto é sempre aquecido por um fogo vindo de uma
lareira (ahi-matan), conhecida por lareira sagrada, porque a lareira sagrada é um
centro de purificacdo e de regeneracdo do fluxo de vida dos timorenses. Ela fortifica a
sacralizagdo da relacdo dual mane-feto em torno de procriacao preestabelecida entre
a mulher e o homem — o que, entre os Bunak, se denomina “pana talika, mone
tchuluma — mulher auxilia, homem cuida” (Paulino, 2019b, pp. 90-91). Neste sentido,
pode dizer-se que, simbolicamente, ahi-matan mane é protetor da ahi-matan feto, ou
seja, o homem tem por fungao proteger ou cuidar da mulher, enquanto a mulher tem
por funcdo dar auxilio ao homem que no caso do parto sagrado é dar um filho ao seu
esposo. Deste modo, a mulher é considerada como fluxo de vida do homem na terra
gue realiza o ato de “tuur ahi” (sentar no fogo), e por isso que é considerada também
como feto-maromak.

Alguns trabalhos publicados (Manuel, 2012, Narita, 2008), relatam que entre
os anos de 2004 e 2008, mesmo existindo um esforco considerdvel por parte do
pessoal de salde no atendimento as parturientes, esse esforco nao teve impactos
consideraveis nem provocou mudancas significativas na politica de maternidade
segura, em todo o territério de Timor-Leste. A este respeito, apresenta-se uns dos
relatos publicados no livro de Atas do 12 Congresso das Ciéncias da Saude de Timor-

Leste. Segundo Narita et al. (2008, p. 31):

Faktores kauza ne’ebe signifikante mak falta atividades saude ne’ebe
hala’o iha suku, no povu sira nia vontade atu usa Fasilidade
Saude(FS) menus liu ba hirak ne’ebe iha risku aas teb-tebes — feto
isin-rua, feto ne’ebe foin tur-ahi, kosok-oan foin moris hirak, no

labarik sira tinan 2 mai kraik.
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Os fatores responsaveis por uma maternidade segura foram por

falta de atividades de satde no suco® e ao mesmo tempo por falta

de vontade da populagdo em utilizar os Centros de Saude (FS),

nomeadamente os de riscos elevados como: mulheres gravidas,

mulheres de pds-parto, criangas nados-vivos, e criangas de dois anos

ou menos [tradugdo nossal.

Os procedimentos dos partos em Timor-Leste acontecem de duas formas: uma

é a forma tradicional praticada por parteiras tradicionais, conhecidas como lima-bisa,

nomeadamente nas populagdes que vivem nas areas remotas; e outra forma é

praticada por parteiras formadas nos hospitais e postos de salde. A este respeito,

procura-se trazer para a tese alguns contrastes que sdo considerados desnecessarios

na maiéutica de um parto timorense no ponto de vista atual, no ambito de resgatar

ou explorar uma consciéncia dita glocal’® para emergir um consenso global-nacional.

Tabela 3 — “contraste e a consciéncia” no processo do parto timorense entre o tradicional e o moderno.

Processo Antes do parto Parto Pds-parto Rituais
Pessoal (pT) (pM) Parteira (pT) (pM) (pT) (pM) Tradicionais
Lima-bisa Lima- | Parteira | Lima- | Parteira Observagdo
bisa bisa
Manobra de v’ (uma cois{ x’ (menos Pessoa com dons
virar a posi¢éo simples d¢ praticado) especiais e, na
do bebe para a se fazer) | manobra de maioria dos casos,
posigdo do parto Leopold rituais sao aplicados
(saber a pelas parteiras
posicdo da tradicionais do pais.
cabeg¢a do
bebe)
Observar a X v v v | x X Observar a descida
dilatacao da barriga e esperar
a hora do parto. (pT)

57 “Suco” equivale a freguesia.
58 “Glocal” refere-se a ideia de local que se manifesta na visdo global.
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O uso de lisan
para algumas
acdes como
“soprar da
cabega” da

parturiente

Este ritual é aceitdvel
por parceiros
(homem e mulher)
porque o sopro de
um pai-boot (pessoas
mais velhas da
familia) acredita-se
que vai abrir o
labirinto doloroso do

parto)

Cortar o cordao

Uso de bambu e

tesoura.

Arrumar a

placenta

Arrumar e enterrar
ou pendurar numa
arvore especifica

seguindo a lisan da

familia.

Lareira-sagrada

Ritual de purificagao.

A presencga da

agua quente

Tradicionalmente a
dgua quente é usada
para quebrar a
coagulagdo de
sangue ou tirar os

restos de sangue.

Fase-matan

(lavar os olhos)

Ritual de
agradecimento a
todas as pessoas que
as ajudaram durante

o parto.

Dar o nome

Ritual

Amamentacgao
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5.1. Orito de buka oan como uma recec¢ao de esperanca e de desespero

Muitas mulheres tém o sonho de serem maes, mas nem sempre conseguem
engravidar. Frequentemente, quando engravidam, também ocorre um aborto natural.
Na cultura timorense, faz-se uma cerimoénia de valorizacdo do “anjinho vivo” ausente
antes de ver a luz do mundo, porque a alma abortada pode perturbar a vida da sua
mde-acolhedora. Por isso na dialética da consciéncia ética de interpretacdo do

‘sagrado parto’ e ‘parto sagrado’ é necessario perceber que

Se a relagdo bioldgica estabelecida entre homem e mulher na
comunicagdo espiritual da mente e do corpo, ndo da resultado
positivo, ndo podemos culpar diretamente o nosso corpo e a nossa
mente, mas precisamos reconhecer que na natureza da vida
humana se encontram, pelo menos, alguns casais, que ndo
conseguem ter filhos no processo de estabelecimento da “relagdo
bioldgica”, devido a “intervensaun mai husi nakukun sira adat nian —
intervencdo do lado escuro da prépria cultura, por exemplo, inan
nian folin aman seidauk fé — o dote (barlaque) da mae ainda néo foi
entregue pelo pai” e devido a disturbio psicoldgico corporal e da
mente desses mesmos casais. Sendo assim, cada ser humano (tanto
homem como mulher) deve reconhecer essa lei de vida, pois 0 mais
importante aqui é valorizar o sentido de complementaridade como
“companheira” e “companheiro” em todo o percurso de vida,
contrariando a concecdao daqueles que pensam em ”produzir”sg,

mas ndo responsabilizam (Paulino & Araujo, 2018, p.42-43).

Esta é uma situacdo enfrentada por algumas mulheres na sua vida de casal.
Particularmente no caso da minha experiéncia pessoal, ainda acredito na luta pela

obtencao de um herdeiro, um desejo ndo realizado até hoje:

Eu e meu marido procuramos todos os meios para ter um herdeiro

na nossa vida de casal. E uma luta longa e dificil de ser entendida

59 O sentido de “produzir” aqui é “produzir e reproduzir filhos”.
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com a ldgica da razdo. Num esforgo coletivo, comegamos a olhar
pelo caminho da cultura e encontramos alguns fukunso na origem da
minha casa sagrada. O meu pai ndo entregou ainda a totalidade do
barlague da minha mae e isso tem implicagbes na nossa vida de
casal. Mesmo perante a complexidade da situagdo, o meu marido
continua a ficar do meu lado e enfrentar esse “problema herdado”
ou “deixado” pelo meu pai, mas a minha familia ndo se preocupa
com a nossa situagdo. Tivemos de informar o meu pai, mas ele ndo
se incomodou com a situa¢do e da mesma forma, a minha familia
(meu pai e meus irmdos) ndo se interessou pela minha

~ o~ . 61
preocupacdo, a preocupacdo da nossa vida casal .

Toda a complexidade da situagdo que um casal enfrenta implica um esforco ou

uma luta continua, procurando todos os meios para conseguir o “fim ultimo”

desejado, isto &, ter um herdeiro na vida do casal assente no principio do matriménio

consagrado. Porém, alguns fukun kultural impedem que isso aconte¢a, como conto

nesta narrativa da minha histdria pessoa

|62

Depois de ter descoberto o fukun cultural, como fiquei doente e
guase deixei a minha existéncia no mundo e isso aconteceu entre os
meses de abril e maio de 2020, o meu marido e a sua familia (seus
pais e tios) procuraram o fundo do problema da minha doenga e
descobriram que havia algo que nao estava resolvido pelo meu pai
em relagdo a minha cultura (a questdao do barlaque que ainda nao
foi resolvido). Portanto, o meu marido e os seus irmaos
acompanharam-me até a casa de origem da minha mae em QOé-
Cussi, conseguiram solicitar o matak-malirin63, recuperando a minha
saude, isto é, fiquei curada. Engravidei novamente, mas ndo deu
certo, acabei por perder o meu herdeiro no meu ventre sagrado, ou

|Il

em outras palavras, sofri um “aborto natural” ou aborto

60 “Fukun” é uma coisa invisivel que conturba sempre a vida das pessoas, particularmente o espirito
dos falecidos que exigem suas coisas nao entregadas por parentes préoximos.
61 Trata-se de um relato pessoal escrito para este trabalho.

62 ibidem.

63 “Matak-malirin” significa “fresco-verde”, ou saudavel.
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espontaneo. Fiquei triste, ao mesmo tempo, senti raiva; alias, ja
fomos até a Casa de origem da minha mae, fizemos cerimdnia ritual
de solicitagdo, mas no processo dessa cerimdnia, os meus tios
(irmdos da minha mae) abordaram o facto de o meu pai que nao ter
entregado parte do barlaque. Além disso, no pedido de matak-
malirin, os meus tios ndo fizeram hamulak apenas para mim e para
minha vida de casal, mas também para o matak-malirin dos meus
irmdos. Isto provocou-me raiva porque apds aquela cerimdnia, as
minhas duas irmas ficaram gravidas e tiveram os filhos nascidos

sdos e salvos.

No entanto, a falta de apoio da familia da mulher nessas situacdes é sentida
como um abandono absoluto, pois em alguns casos, particularmente na cultura
patrilinear, a familia da mulher, humane® ja n3o se preocupa com a continuidade de
vida da sua filha, que passou a pertencer a fetosd®. Como consequéncia, a mulher
acaba por ficar numa luta solitdria com o seu marido e para muitos casais, este
periodo pode ser extremamente doloroso. Agora, nesta situagao dificil da mulher, sao
os pais e a familia do seu marido quem acompanha mais de perto e da o seu apoio.

Nalguns casos, os umane falam da valorizagdo das pessoas com o conceito ami
presisa mak ema®, mas na prética n3o se interessam muito pela continuidade de vida
das suas filhas que ja pertencem a fetosd. Eles (umane) pensam em materialismo de
vida, como explica Camilo Lopes, numa conversa que tivemos por ocasido de um rito

de “buka oan” em 2021:

Umane ne’e sei 1d hanoin tan imi atu iha oan ka lae. Sira nia
preokupasaun ne’e ba liu sira-nia oan mane sira, tanba sira mak sei
haburas umane nia jerasaun. Tanba ne’e mak sira ladun preokupa
ho sira-nia oan-feto nia moris ne’ebé kaben sai, la preokupa ho sira-

nia oan-feto ne’e iha keturunan ka lae nu’udar hatutan moris nian,

64 Umane significa “doador da mulher”
65 Fetosd significa “acolhedora da mulher”, ou seja, “recetora da mulher”
66 Precisamos de descendentes ou herdeiros.
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importante ba sira mak oan-feto sira suporta nafatin umane sira iha

atividade kultural no ritual ne’ebé hato’o ba sira®” (Lopes, 2021).

A questdo do “fukun kultural” em termos de saude fisica, também implica o
processo de “se engravidar”. A este respeito, tive oportunidade de entrevistar
algumas mulheres timorenses, cujas respostas sao esclarecedoras, embora algumas
revelem tristeza.

A Senhora Tilman (2023) afirmou:

Eu tenho uma prima ja com idade avangada, quarenta e tal de
idade, a sua vida de casada ja completou dez anos, mas ndo chegou
a ter filhos. Ela e seu marido ficaram frustrados, procuraram
solugdes por via cultural e conseguiram resolver alguns fukun.
Mesmo assim ndo resultou, entdo, foram ao médico a uma consulta
e afinal havia algum problema no ventre da minha prima, foi uma
doenga da mulher; além disso, a minha prima era magrinha, entdo o
médico disse-lhe que devia fazer um repouso absoluto, tomando
alguns medicamentos para ganhar peso, como uma forma de
sustentar o processo de gravidez. O resultado deu positivo, ela
engravidou. Ela e o seu marido fizeram uma cerimdnia ritual de
agradecimento, pois os espiritos dos avos das suas casas sagradas
acompanharam todo o processo até que ela teve um parto com

SuUcCesso.

A Senhora Noi Murak (o nome é ficticio, porque esta senhora ndo queria

apresentar-se com o seu nome verdadeiro):

Ha quase cinco anos que eu e o meu marido vivemos juntos. O que

estava na nossa mente era, apds o casamento, queriamos de

67 Tradugdo em portugués: “os umane ja ndao pensam se vocés vao ter filhos ou ndo. A preocupagio
deles é mais com os seus filhos (ditos rapazes), porque sdo eles que ddo continuidade na descendéncia
do Umane. Por isso, é que eles ndo se preocupam com as suas filhas, que ja entraram na casa dos
respetivos maridos. Ndo é importante se as suas filhas tém ou ndo filhos como continuadores de vida, o
importante para eles (umane) é que as suas filhas suportem sempre as atividades culturais e rituais que
os umane lhes apresentem.
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imediato ter filhos. Mas a situacdo nao foi bem o que desejavamos.
Fomos a uma consulta médica e tudo estava em ordem. Rezamos
aos espiritos dos nossos antepassados, fizemos a cerimdnia ritual
nas nossas casas sagradas e fizemos novena a Nossa Senhora.
Finalmente, seis meses depois, fiquei gravida e dei a luz o meu

primeiro filho, numa tarde do més de junho (Noi Murak, 2022).

Senhora Siquita, por seu turno, explicou que,

Hanoin ato iha oan ne’e fasil, maibé atu hetan duni oan ne’e mak la
fasil. Ha’u-nia sobrifa ida ne’ebé kaben kleur ona, maibé laiha oan
iha sira-nia moris kazal nian, bele dehan katak tinan sanulu resin
ona. Entaun, sira nain-rua halo didlogu saudavel ida hodi buka
solusaun alternativa, fé6 hanoin ba malu. Didlogu ne’ebé sira nain-
rua halo hodi atu hetan ninia solusaun ne’e kuaze han tempu lubuk
ida, kuaze tinan rua nune’e. Ho domim tomak sira nain-rua deside
‘fahe-malu’, fahe-malu ida-ne’e la’os tan de’it istori malu mak
akontese, maibé tan de’it sira nain-rua nian domin ne’e boot demais
ba malu, hodi deside haketak malu, mezmu ke fahe-malu ida-ne’e
hakanek sira nain-rua nia fuan. Ikusmai, mane ne’e hola fali feto ida

no agora nia iha oan rua onaeg(Siquita, 2023).

E preciso existir uma convivéncia sauddvel na nossa vida de casal. Temos a
nossa familia, a familia do lado paterno e do lado materno, mas eles ndo garantem a
nossa felicidade plena. Temos de ser nds préprios a decidir qual o caminho que

gueremos seguir.

68 Traducdo em portugués: “Pensar em ter filhos é facil, mas para ter mesmo filhos ndo é facil. Eu
tenho uma sobrinha que ja casou ha muito tempo, mas ndo tem filhos, pode dizer que ja passaram dez
anos e tal. Entdo, eles (ela e seu marido) fizeram um didlogo saudavel em busca de uma solugdo
alternativa, dando ideias entre eles. O didlogo que eles fizeram para encontrar uma solugdo levou
guase dois anos. Com todo o amor que eles tinham um pelo outro, os dois decidiram ‘separar-se’, essa
separagao nao foi devido a violéncia dos conjugues, mas sim devido ao profundo amor que eles tinham
um pelo outro, isso foi evidente ao decidirem ‘separar-se’ da vida de casal, mesmo essa separagao
causando dor no corag¢do dos dois. Posteriormente, o homem casou-se de novo com outra mulher e
agora ja tem dois filhos crescidos”.
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As experiéncias das trés mulheres timorenses, anteriormente contadas, sao
muito parecidas com o que se passa com as mulheres Ndembu de Mocambique, que
nao conseguem engravidar porque a alma da sua mae ou da sua avé materna, exige
uma parte do dote , que ndo foi entregue. Portanto, no caso concreto das mulheres

de Ndembu de Mogambique,

o isoma “(ritual de procriacdo) é praticado onde a mulher esta
vinculada a sombra da mae, da avd materna ou a outro ancestral
matrilinear morto, em casos que podem afetar a sua procriagdo que
pode ver-se amarrada pela sombra desrespeitada pelo
esquecimento. Os ritos de isoma tinham como fungao social, obriga-
las a lembrar-se destas sombras, que sdao os nddulos estruturais de
uma linhagem matrilinear residente no local, através de simbolos

fecundos” (Turner, 1974, apud André, 2014, p. 9).

Ainda nessa experiéncia das mulheres de Ndembu, comeca-se a saber também

Por um lado, o isoma tem “uma finalidade implicita que se refere a
restauracdo da matrilinearidade, a reconstrugdao das relagdes
conjugais e a fertilidade da mulher, por conseguinte do casamento,
da linhagem e do parentesco. Por outro, hd uma finalidade explicita
cujo objetivo estd em dissipar os efeitos do infortunio e o
descontentamento das sombras ancestrais ou a quebra de um tabu

(Turner, 1974, apud André, 2014, pp. 9-10).

Contudo, a dificuldade de uma mulher que nao consegue engravidar pode
dever-se a incompreensdo por parte daqueles que a criaram, ou devido ao
descontentamento de alguns parentes falecidos, ou ainda devido a “karik, iha fukun
ruma husi uma-lulik laran — problemas alheios dentro da casa sagrada” ou “inan nia
folin, aman seidauk entrega hotu — o barlaque (dote cultural) da mae ainda nao foi
entregue na sua totalidade pelo pai”, ou seja, “oan feto sira nia folin simu hotu ona,

maibé inan nia folin, aman seidauk fé hotu — os dotes das filhas ja foram recebidos,
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mas o dote da made ainda ndo foi entregue totalmente pelo pai” (Paulino & Araujo,

2018, p.48). Na cultura timorense,

esse é um facto consumado na relagdo conjugal e matrimonial
estabelecida por duas familias na dialética-relacional de fetosd-
umane. Trata-se de um facto que ndo pode ser ignorado por
qualquer timorense em torno de sua formagdo familiar, pois ja
acontece muitos casos em torno dessa pratica cultural. Pelo
incumprimento no pagamento dos dotes (barlaque), alguns casais ja
passaram de cinco e até oito anos casados sem conseguirem ter
filhos, porque “o dote da mae da mulher ou do homem ainda ndo
foi entregue pelo respetivo pai”, ou devido a incumprimento de
algumas praticas rituais ligadas ao processo de “prenda feto foun —
pedido oficial da noiva”, ou devido o lugar de realizagdo do pedido
oficial de “feto foun” néo apropriado (isto quer dizer que o pedido é
feito na casa de umane e ndo na casa de algumas “feton sira —
irmds”, se funciona assim, é contra a propria regra de conduta das
praticas culturais existentes, ou seja, quebra o cédigo de valorizagdo
e humaniza¢do da vida, ou devido de outras praticas rituais nado-

realizadas (Paulino & Araujo, 2018, p.48).

E necessario saber que, no mundo dos timorenses, o povo continua a viver

fortemente no universo do sagrado, cruzam-se sempre o saber-cultural (usos e

costumes) com o saber-moderno que se assentam sempre no principio de “humanizar

a vida” pela valorizacdo da fé em crenca. Significa que o viver timorense pode chegar

a maxima plenitude, se segue a ordem natural da pratica cultural ritualistica herdada

pelos seus ancestrais. E por isso que, se no caso, o fukun kultural n3o estd bem

resolvido®, a guestdo de querer engravidar continua a ser um problema para o casal,

mesmo que o acompanhamento do saber-médico é feito regularmente.

69 Em alguns casos, se o fukun kulturdl ndo esta a ser resolvido, é direta e indiretamente gera um
pequeno disturbio na vida familiar e até surge a situagdo menos esperada como a violéncia doméstica

(Simido, 2005).
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5.2. A Lareira sagrada e a agua no processo do parto e pés-parto

Na cultura timorense, a presenga de lareiras sagradas, conhecidas por ahi-
matan feto (lareira feminina) e ahi-matan mane (lareira masculina) dentro da casa
sagrada, é perspetivada pela sua importancia na formagao do triangulo relacional
cosmogonico: espago celestial, espaco dos espiritos (espago das divindades
intermediarias, incluindo os espiritos dos antepassados) e espaco dos homens. Estes
elementos cosmogdnicos sdo fortificados pelo sagrado, conhecido na lingua tétum
como lulik. Como vimos, o Lulik é algo sagrado que une a natureza ancestral, o
universo divino e o mundo dos vivos. A natureza é o centro dessa ligagdo. E nesse
contexto que se desenvolve a relacdo humana timorense com todas as partes
existentes no universo numa unido tridimensional (o mundo visivel, o0 mundo dos
espiritos e o espaco celestial) (Aradjo, 2013, p. 43).

Segundo Xisto Viana (2020), na cultura Fataluco, a lareira sagrada designa-se
por ira kaka, aca kaka e os antepassados calu ho papu. Ira kaka pode ser traduzido
como bee-maun em tétum, o que significa “agua-irmao”. Literalmente aca kaka em
tétum é ahi-maun, ou seja, “fogo-irmao” (Viana, 2020, p.196). As referidas expressoes
sdo usadas pelos antepassados entre os falantes de fataluco, para simbolizar a fonte
de vida, pois perceberam que a agua e o fogo sdo elementos principais da vida

(Ibidem).

O fogo e a agua sdo dois elementos que sempre intervieram em
toda a vida do Homem na Terra; deles despontard, no texto ritual, a
linda comparacgdo: “sem se esgotarem, como esta agua, sem se
extiguirem, como este fogo”. Esta ultima comparagdo — sem se
extiguirem, como esse fogo — lembra-nos o voto que certos povos
altaicos formulam a noiva: “que o teu fogo jamais se extinga”; ou o
desabafo dos Buriates (povo altaico) quando se véem sem
descendéncia: “O fogo da minha lareira apagou-se”; ou ainda esta
praga dos caucasianos: “Que se extinga o fogo da tua lareira

(Duarte, 1979, p.397).
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Foto 1 — Centro interior da casa sagrada de Laclo-Mantelo em Aileu com suas respetivas
lareiras sagradas: ahi-matan mane e ahi-matan feto (foto de Oldérico Barreto, 2015).
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Foto 2 — Llareiras sagradas de uma-lulik Nugoluli em
Manapa — Cailaco (foto de Vicente Paulino, 2017)

A lareira sagrada é montada simbolicamente na
consagracdo da nova casa sagrada Aidabarema,
localizada em Manapa — Cailaco. Esta casa
sagrada ja foi construida com materiais
modernos, por isso é que no ritual da sua
consagracdo se monta artificialmente a lareira
sagrada como simbolo de reconhecimento ao

fogo sagrado herdado dos seus antepassados.

Vale a pena realcar que esta uma-lulik
Nugoluli ficava erguida perto da zona
onde se encontra o Colégio Infante

Sagres de Maliana.

Foto 3 — A montagem moderna da lareira
sagrada simbolicamente ritualizada (foto de Elda
dos Santos, agosto 2017).
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Nas imagens apresentadas vé-se que

a lareira é constituida por trés pedras, porém, s duas pedras sdao
sagradas. Assim, acontece também com as colunas de uma casa
sagrada em que, sO duas delas sdo sagradas. Apesar das outras duas
colunas ndo serem sagradas, todavia, ndo deixam de ser importantes
para que uma casa sagrada seja edificada. Construida a casa sagrada,
€ necessdrio acender lume na lareira para cozinhar. A lareira,
considerada entdo como um objeto sagrado é muito importante para
cada casa sagrada existente nesse suco. Ela é guardada e valorizada
como um dos objetos indispensdveis da casa sagrada. A lareira
sagrada é uma das primeiras condicGes exigidas para a construgdo de

uma casa sagrada (Ximenes & Pinto, 2017, p. 24).

Entre os timorenses, junto da lareira sagrada, realiza-se a cerimdnia ritual de
fase-matan’® dos bebés recém-nascidos, e o ritual de sau-batar (o milho novo é
cozinhado em primeiro lugar na lareira da casa sagrada, e isso acontece nalgumas
regides de cultura patrilinear em Timor-Leste, como na cultura dos mambaes) (Araujo
& Santos, 2021).

O fogo e a agua sdao elementos essenciais quando se realiza o parto sagrado

em casa (Araujo, 2013; Paulino & Araujo, 2018). Mais concretamente,

o parto tem sempre lugar em casa. A mulher coloca-se de cécoras
sobre o lantém (cama ou, mas propriamente a tarimba tradicional)
junto do qual o marido da parturiente acende uma fogueira que
servira para aquecer a agua com que mae e filho serdo lavados

(Araujo, 2013, p. 65).

O ahi-matan é preparada pelas mulheres porque este espaco é o espacgo

.. . 71 . ,
feminino dentro da Uma-Lulik’. Nesse ahi-matan, uma semana antes do parto, é

70 E uma express3o de lingua tétum que em portugués significa literalmente “lavar os olhos”.

71 Pelo papel que as mulheres timorenses assumem como sujeitos de fortalecimento do fluxo de vida,
cabe a elas que cuidam uma das outras, particularmente aquelas que estdo no processo de realizagdo
de “tuur-ahi”, algumas delas sdo muitas das vezes assumem a funcdo como parteiras e curandeiras,
também fazem oragdes para tirar mau-olhado nas mulheres gravidas no ato de “tuur-ahi”.
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preparado um espaco especifico, designado “hosok-dete”. Depois de construir o
“hadak” (termo que varia com a lingua de cada regido), passa a ser chamado “hosok-
dete”. Hadak ou “hosok-dete” é uma espécie de cama tradicional feita a mao com rai
ou terra onde é colocada uma esteira feita de hedan (nome que designa as folhas de
palmeira secas). Este lugar fica ao lado da lareira, e é preparado por algumas
mulheres (podem ser avds e tias da familia da mulher e do homem) antes do parto.
Para acender o fogo da lareira, a lenha é preparada pelo marido da gestante, mas em
certas comunidades, quem prepara a lenha é a familia do homem’2. A madeira deve
ser de ai-daak e ai-kakeu, porque esta lenha vai ser usada durante duas ou trés
semanas consecutivamente. A lareira ou ahi-matan, hosok-dete e a panela sao
preparadas para o ritual Ukur-naran e durante o parto estes sdo considerados lulik, s
serdo utilizadas pela parturiente e pelo recém-nascido. Mais ninguém, incluindo
membros da familia, pode usar aquela lareira, ou a panela, nem mesmo deixar a
panela vazia sem agua durante o ritual (cf. Inés do Carmo, 2021).

Deste modo, a presenca de elementos sagrados na cultura timorense, como o
local do parto, a dgua e o fogo conduzem a uma maior confianca e conforto na
gestante. O toque da agua torna o ambiente mais feminino. Segundo Michel Odent
(2004, p. 36), “quando vocé estd doente, precisa de uma mae. A dgua é um simbolo
feminino, é o simbolo da mae” e ao mesmo tempo simbolo da pureza e do amor.
Neste sentido, a utilizacdo da dgua no ritual de nascimento pelas maes timorenses é
muito importante, porque num periodo pds-parto, elas sé tomam banho e consomem
agua quente. Acreditava-se que a religiosidade da agua ajuda a tirar os coagulos na

circulacdo de sangue da parturiente, e ao mesmo tempo no aleitamento da crianca

72 Aqui percebe-se que existe a divisdo sexual do trabalho, pois no ambito da preparagdo do ato “tuur-
ahi”, a propria mulher gravida com apoio de algumas mulheres da familia comecar fazer arranjos
materiais necessarios para a realizagdo do parto; Enquanto o homem (marido) com seus parentes
também comegam a fazer preparagao que compete a ele a fazer. Portanto, a divisdo sexual do trabalho
relacionado com o “tuur-ahi” é “a forma de divisdo do trabalho que decorre nas relagdes sociais de
sexo; € um fator prioritdrio para a sobrevivéncia da relagdo entre os sexos, que historicamente tem
como caracteristicas a designacdo prioritaria dos homens a esfera produtiva e das mulheres a esfera
reprodutiva” (Hirata e Kergoat, 2007, p.599 — apud Nascimento, 2017, p.4).
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(Araujo, 2013, p. 66). Como conta a nossa interlocutora entrevistada, Sra. Agostinha

Sabina (2022):

Inan sira ne’ebé foin tuur-ahi hotu, tenke haris ho bee- manas no
tenke hemu bee-manas loron-loron. Tanba bee-manas ne’e ajuda
kore tiha ran-foer sira iha isin, liuliu iha inan hahoris nian kabun,
nune’e hasai tiha ran-foer sira ne’e. lha momentu haris ho bee-
manas tenke halo terapia “hanas” liu mak parte kanotak kotuk no
parte kabun.

As mdes que acabaram realizar partos, tém de tomar banho com
adgua-quente e tém de beber agua-quente todos os dias. Porque
adgua-quente pode ajudar a libertar sangues-pretos (sangues-
lixeiros) no corpo, particularmente na bariga das maes parturientes,
assim comegam a tirar-se os sangues-pretos. No momento de tomar
banho com 3&gua-quente tém de fazer uma terapia “hanas”
(aquecer) primeiro por parte de costas (mesmo atras da bariga) e
por parte da bariga.

Além disso, a Senhora Etelevina Bau (2022) também informou-nos que

Haris ho bee-manas ne’e atu hatuur fali energia sira ne’ebé hasai
iha momentu tuur-ahi. Atu halo inan sira nia isin sai kama’an fali
hodi nune’e bele iha forsa atu tau matan nia bebé ne’ebé foin moris
ne’e.

Tomar banho com 4dgua-quente é para reposionar de novo a energia
que foi gastada no momento do parto. E para deixar o corpo das
maes parturientes a ficar leve e ter nova forga para cuidar o seu
bebé récem-nascido.

Assim, no processo do “sagrado parto”, as mulheres gravidas sdo seres

humanos que participam ativamente no processo de procriacdo e, apds o nascimento

do bebé, deixam de ser apenas espectadores e passam a ser atores principais na

performance do ritual de nascimento (Paulino & Araujo, 2018, p.49).
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5.3. Ritual do parto e pds-parto

Na cultura timorense, o parto designa-se por “tuur-ahi” ou “sentar-fogo”. A
traducdo apropriada sera “parto” ou “iniciar o parto”. Trata-se de um termo que se
refere ao “ato” ou processo do parto. Este tem inicio com o ritual de acender a lareira,
onde é colocada uma panela enorme de agua a ferver. A lima-bisa ou parteira
tradicional, acompanha a parturiente em oragdo junto ao hosok-dete, onde a gravida
é deitada para dar inicio ao parto. Durante o processo de tuur-ahi quando havia
demora na saida do bebé, a lima-bisa pedia a alguém da familia (o avo ou avé) que
viesse fazer o rito de soprar-a-cabeca huu-ulun” da parturiente. Este rito significa
livrar a mulher de todos os seus pecados do passado, caso os tenha, abrindo assim o
caminho do parto.

O pds-parto é um periodo de alivio e de alegria, mesmo assim, alguns
elementos culturalmente pertinentes continuam a ser aplicados, como o rito de
“halook-kan” (arrumar a placenta’). Normalmente, este rito é realizado ao nascer do
sol. A placenta é recolhida pelo esposo da parturiente ou pela familia presente, e é
colocado dentro de um saco para enterrar; noutras tradicées coloca-se num balde, e
em seguida é pendurado numa arvore especifica, segundo a crenga da familia. Ao

enterrar ou pendurar a placenta na arvore, segundo uma entrevistada:

no momento de enterrar ou pendurar, o marido da mulher, na sua
preparagdo, junta a placenta com alguns objetos como um caderno,
uma caneta e outros objetos considerados importantes que podem
trazer a felicidade e inteligéncia para a crianga. As pessoas da minha

terra acreditam que para enterrar e pendurar é necessario escolher

73 “Huu-ulun”: atualmente ainda se aplica em alguns momentos nos hospitais. Quando acontece, por
se estar longe da familia, no caso de atraso no parto, a parturiente pede a alguém (o esposo), para
contactar a knua (aldeia), e pedir aqueles, ou aquelas que guardam os objectos /ulik que intercedam.
Estes apanham uma pequena pedra, que sopram e atiram na diregdo da pessoa que fez o pedido. Este
rito também tem o objetivo de livrar a parturiente dos seus erros e acredita-se que a passagem da
crianga acontece ao mesmo tempo que a mae é libertada.

74 O termo “Halook-kan” (arrumar a placenta” é agdo de recolher com intuito de colocar em um lugar
segura, € uma forma de conduzir a crianga para ser boa pessoa, mas isso dependendo também a forma
como a prece acompanha o ato de “halook-kan”.
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uma pessoa (pode ser a uma pessoa escolhido pelo marido da
mulher) com algumas caracteristicas de bondade e obediéncia (Inés

do Carmo, 2021).

Como Obbvio, cortar o cordao da placenta tem de ser feito apds o nascimento
do bebé. Este processo ndo é propriamente uma cerimdnia especial, mas mesmo

assim, quando a pessoa escolhida vai guardar a placenta, tem de se afirmar primeiro:

Tetun: O hela hakmatek iha fatin kmook ne’e: anin sei la baku, loron sei la

habai/sunu, balada ida mos seila sobu no kbiit nakukun nian sei teri netik.

Kemak: O bali dia atsii koet nogo: agi sei tai phara, lelo tai phai/sulu, sanu

moasaa tai se’e no phorsa metamaa no hei tai teri botsu.

Mambae: O bael/hela ni hati kode kidia: gela hei la boob, lelo sei ba phaer/

sul, san mori hei la seh, porsa nametan nin ba hei ter gout.

Portugués: Tu ficas aqui quietinho, sossegado: o vento ndo ird empurrar-
te, o sol ndo ird secar-te, os animais nao irdo destruir-te e a forca maligna

’ . . ~ e 7 7
(espirito maligno) n3o ira cortar-te”.

Neste caso ndo ha objeto de representacdo. Sdo afirmacBes anunciadas no
hamulak (preces) que tém por objetivo proteger o bebé recém-nascido.

Como ja se havia dito anteriormente, o pds-parto é um periodo de alivio e de
alegria, ao mesmo tempo, é o periodo de prestar cuidado intensivo ao recém-nascido.
Isto para dizer que, o pds-parto é especificamente definido como um momento em
gue a mde deve recuperar, por isso, as suas atividades sdo limitadas e os seus

parentes cuidam dela — principalmente as mulheres. Esse tipo de cuidado também era

75 Esta informacdo foi concedida pelo nossos interlocutor entrevistado, Sr. Miguel Maia dos Santos, em
2020.
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comum na Asia, na América Latina e em Africa e funcionava como um tempo de
aprendizagem, quando maes mais experientes orientavam a nova mae.

No pds-parto, a mulher esta especialmente vulneravel e por isso que estd a ser
submetida a rituais como banhos com a dgua quente para renovar a alma e o corpo,
lavagem dos cabelos e fortalecimento do abdomem. Isso também é comum na cultura
timorense, além disso estes tipos de ritual encontra-se também nas areas rurais dos
indios da América Latina e da América Central e também na Europa. Significa que nos
pds-parto a nova mae estd a ser bem cuidada a partir da tradicdao de “Hamanas nia ho
bee manas” (dar o banho com agua quente), particularmente na area da costa-do-

ventre’® e barriga propriamente dita.

5.3.1. F6 naran ba bebé — dar o nome ao bebé récem-nascido

Nomear uma pessoa ou algo é uma faculdade da linguagem. Assim, a
identificacdo da pessoa com o nome proprio — por exemplo, Jodo, Marcos, Natércia —
é entendida como uma operacao estrutural da linguagem. Nesse caso, a constituicao
do sujeito também permite (na sua relacdo com o significante), estabelecer uma
relacdo entre o nome, o “traco identificatério” como suporte do significante que se

vincula sempre a no¢do do uso de letra. Como advertiu Lacan (2003, p. 90):

Chegamos agora, com essa largada que fizemos a partir da funcdo
do trago unario, a algo que vai permitir-nos ir mais longe. Digo que
ndo pode haver definicdo do nome préprio sendo na medida em
gue nds nos apercebemos da relagdo da emissdo nomeadora com

. , 77
algo que, na sua natureza radical, é da ordem da letra“".

76 Refere-se a parte de tras ou posterior do corpo da mulher, particularmente a zona paralela a

barriga.

77 Em algumas comunidades timorense, tanto de cultura patrilinear bem com de cultura matrilinear,
costumar dar nome a uma crianga recém-nascida com o pronunciamento de letra. Para tal, os
membros da familiar (nesse caso, marido e mulher como pais da crianca) dialogam entre si e decidem
gue “nia naran ne’e tenke hahu ho letra M”, que pode significar “Maupelun” ou “Mausoko”.
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Deste modo, na ordem natural da constituicdo de uma letra que da o nome,
também possivelmente, apresenta-se ou mostra-se o sujeito do ser humano como um
ser-servo da linguagem. Mesmo que esse sujeito humano “é ainda mais de um
discurso em cujo movimento universal o seu lugar ja esta inscrito no seu nascimento,
nem que seja sob a forma do seu nome préprio” (Lacan, 1998, p. 498). Todavia, a
constituicdo do nome é uma manifestacao da linguagem que esta no cerne de toda a
“realizacdo do sujeito” (Lacan, 2003, p. 26).

Escolher o nome dos bebés recém-nascidos €, na cultura timorense, uma
tarefa dificil, porque a escolha esta sempre na posse dos “matebian” (almas de
parente falecido, pode ser avd ou avo, tio ou tia). Isto significa que a escolha do nome
também estd associada a intervencdao dos ancestrais dos bebés recém-nascidos. Por
vezes 0s pais gostariam de dar um nome da sua preferéncia aos bebés recém-
nascidos, mas alguns “matebian” querem que esses bebés usem os seus nomes como

forma de preservar a sua existéncia no mundo dos vivos.

eu chamo pelo seu nome uma pessoa presente aqui, na primeira fila
ou na ultima: aparentemente, isso s6 concerne a ela. Eu sé faco
denomind-la. A partir dai definiremos o nome préprio como alguma
coisa que intervém na nominagdo de um objeto, em razdo das
virtudes prdéprias de sua sonoridade; fora desse efeito de denotagdo

ndo ha nenhuma espécie de alcance significativo (Lacan, 2006, p. 85)

E por esta razdo que existem sempre regras para a composicio do nome dos

bebés timorenses recém-nascidos. Seguem-se algumas dessas regras:

= Se 0 bebé recém-nascido chorar, é-lhe atribuido logo o nome de linhagem, isto é,
o nome dos seus ancestrais, como Uruk-Bele, Boemau, Bere Leto. Se o bebé
continuar a chorar, significa que os avds dos referidos nomes ndo aceitam que o
bebé use o seu nome; nesse caso, os pais escolhem outros nomes até que o bebé
aceite e pare de chorar;

= Se 0 bebé recém-nascido ndo se amamenta do leite da mde durante uma noite

inteira ou um dia inteiro, significa que um ente falecido (pode ser avos, tios) quer
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gue o seu nome seja atribuido ao bebé recém-nascido. Assim, logo que da o
nome de um ente falecido ao recém-nascido, o bebé comeca a mamar o leite
materno; desta forma, a identidade atribuida a esse bebé esta relacionada com o

nome lulik do bisavo ou da bisavé falecida. Segundo Ferreira (1953),

Na maioria, a escolha dos nomes dos recém-nascidos, segue o nome
de um familiar falecido. Na medida que vai dando o nome (a
crianga), e se esta continua a chorar, significa que o falecido ou a
falecida ndo queria que pusesse 0 seu nome a crianga, e por isso vai
mudando o nome até que a crianga para de chorar e ao mesmo

tempo, fica com aquele nome para sempre (Ferreira, 1953, p.213).

Os nomes proéprios do recém-nascido, sdao culturalmente aceitdveis, quando
seguem uma dupla de representacdo, isto é, na ordem de linhagem e na ordem
batismal crista. Por exemplo, Gaspar Mali, Maubere Franz, Miguel Aca Bere. Mali,
Maubere e Aca Bere sdo nomes timorenses que estdo de acordo com a
representacdo do nome da sua linhagem;

O nome proprio é o elemento verdadeiramente individual do nome que
diferencia as pessoas de regido para regido. Por exemplo, na regido de Baucau,
uma menina e um menino podem ser chamados com estima pela familia,
respetivamente, Conoi e Maukai,

O nome proprio do recém-nascido é atribuido segundo a preferéncia dos pais,
mas estd sempre associado a um determinado acontecimento histérico, por
exemplo, Jodo Unamet, Mateus Interfet, Matilde Pascoa, etc;

O nome préprio do recém-nascido (ou apds a idade adulta) é dado pelos pais ou
por um membro da familia devido a alguns acontecimentos marcantes na sua
vida quotidiana. E por essa razdo que no mundo timorense, se encontram

algumas pessoas com o nome Mausorte (uma pessoa que tem sempre sorte na
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sua vida pessoal ou profissional), Maudoben (uma pessoa cheia de humor e de
respeito pelos outros), Maukorta (uma pessoa “regadora”’®, ou faladora);

= O nome proéprio do recém-nascido (ou apds idade adulta) é dado pelos pais ou
por um membro da familia com ligacdo ao dia ou més do nascimento. Por
exemplo, um bebé nascido na segunda-feira é chamado Maugunda (homem) ou
Buigunda (mulher), Mausesta (homem) ou Buisesta (mulher); ou Fevreila, Aprilia
ou Abrilia (pessoas do sexo feminino que nasceram no més de fevereiro, abril) ou
Fevreilo, Aprilio ou Abrilio (pessoas do sexo masculino que nascem no més de

fevereiro ou abril respetivamente).

Compreende-se que, nestes pressupostos, dar o nome a um individuo ou algo
é mediado por pensamento e letra (Lacan, 2006). Significa que o pensamento produz

uma certa letra para dar o significado a uma coisa a significar. Deste modo,

0 nome, na perspetiva russeliana possui a mesma fungdo dos
pronomes demonstrativos este (this), aquele (that) ou isto (it), que
é a de designar uma coisa situada em um plano. Trata-se de uma
definicdo ostensiva do nome proprio, cujo significado é provido ao
ser desvinculado de qualquer descricdo qualitativa mais ampla. Essa
definicdo se mostra muito préxima de uma atitude que,
simplesmente, aponta para um objeto no mundo, quase que
prescindindo do recurso a mediacdo da linguagem verbal” (Silva;

Carvalho & Chatelard, 2017, p. 168).

Portanto, a composicdo do nome dos bebés recém-nascidos, ou dos filhos de
pais timorenses, rege-se de acordo com a lei da natureza e da forma como a cultura
timorense é praticada, isto é, o nome é determinado pelos acontecimentos sucedidos,
pelo tempo (dia, més), pela linhagem de origem, pelo gosto da familia e pelo préprio
espaco da comunidade que de pertenca. Claro que de um modo geral pode admitir-

se, por exemplo, a adogdo de trés nomes proprios a um individuo timorense:

78 Refere-se a pessoa que fala muito.
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= Nome que consta no documento de identificagdo, por exemplo, Etelevina
Uruk-Bele Bau

= Nome de estimag¢do dado pela familia, por exemplo, Enty, Visen, Asili, Ateus,
Ason, Ania, Aniko, Asala, Afebi, e etc.

= Nome de alcunha dada pelos amigos, por exemplo, Doda, Maulanu,
Maumetan, Jodo Kuda Ulun, Matilde Kulugisa, Tomds Sukaermusan, Jodo Tua-

sabu, Anita Ramelau Hun, e etc.

Contudo, o nome dado “ndo é sempre um nome bonito, mas um qualificativo
substantivado que surge segundo o acontecimento ou o vivido pela familia no
momento em que chega o bebé” (Can-Liém et al., 2003, p. 18). Por exemplo, na

cultura vietnamita,

A menina de nome D’u, que quer dizer a semente (o feijao), ou
entdo a “coisa colocada”, tera como nome publico de pessoa nhan,
que quer dizer “quietude pacifica”. Ao lado dos dois nomes de
pessoa, a familia designa igualmente a crianca pela sua posi¢do na
fratria, por exemplo, benjamim, Ut (no exemplo precedente: Ut
D’u). O nome recebe também uma marca pela sua relagdo com o
ano astrolégico representado por um animal (o ano de 2002 é

representando pelo Cavalo) (Can-Liém et al., 2003, p. 18).

Nesse sentido, o nome dado a crianca geralmente revela um significado e uma
qgualidade moral, porque um nome ja é em si mesmo parte integrante de um
elemento da natureza que fez dele um algo a significar e simbolicamente representa
tal algo no nome do sujeito propriamente dito. No Vietname, que é um pais tropical, o
nome Tuyt, que quer dizer neve, é atribuido, por referéncia a sua brancura, como um
simbolo de pureza e de limpeza (/bidem, p. 18). Da mesma forma, na sociedade
timorense, Mauloco Malessa, que significa homem curioso e de ferro, é dado como
referéncia a sua curiosidade e ao seu espirito guerreiro; ou Uca-Huruk, quer dizer

fresca, é dado como referéncia a bondade e a pureza de uma mulher e o seu nome é
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associada ao fluxo de vida. Portanto, para determinar um “nome definitivo” de um
bebé recém-nascido, particularmente na cultura dos falantes de Kemak (zona de
Cailaco, Bobonaro, Atsabe), os pais preparam um ovo ou um frango com bétele e
areca, invocando o espirito dos antepassados, cujo nome é dado ao bebé.
Normalmente, os timorenses costumam realizar a ceriménia de “fé naran ba bebé”

(dar o nome ao bebé) com o seguinte enunciado rogativo:

Tabela 4 — Aclamagdo do nome do bebé (Gongalves, 2015, p. 6)

Kemak Portugués
Peku rae buro sia nogo Nesta tarde
Ami odi manu telo, da’a bo nogo Trazemos este ovo, Bétele e areca

Ami lape anakau nogo galaaUa odi sapana magu Atribuimos o nome a este bebé sentado ao teu colo

Leba magu galama sia ne Lema beregono O nome “Lema-Bere”.

A constituicdo do nome préprio de uma pessoa ou do algo deve estar
associada a linhagem da casa ou da descendéncia direta de uma dinastia ou de um
determinado grupo social. Mesmo assim, os “nomes escolhidos” para serem “nomes
proprios” ndo devem conotar sentidos especificos e isso ndo quer dizer que eles sejam
vazios de sentido. Os nomes proprios conotam descricdes de forma aberta, mesmo
gue seja dado ao nome préprio a sua imensa flexibilidade de aplicacdo. Como

escreveu Searle (1958, p. 171):

O carater Unico e a imensa conveniéncia pragmatica dos nomes
proprios na nossa linguagem repousam precisamente no fato de
qgue eles nos permitem referir publicamente a objetos sem sermos
forcados a levantar questdes e (...) eles funcionam, ndo como

descri¢cbes, mas como cabides para pendurar descri¢des.

Imagina-se que a adesdao a um nome permita compreender a fungao histdrica,
pessoal e social. Por exemplo, “Caufore” poderia abreviar descricdes como “a mulher
gue nasceu na vila de Ainaro e cresceu em Dili”, “a mulher que viveu numa época da
ocupacao indonésia com um corpo magro”, “a mulher que em crianca acompanhava

seus pais entre Ainaro-Dili-Ainaro”, logo “ficou magrinha e chamada Caufore”.
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Portanto, concordamos com a afirmagao de Ludwig Wittgenstein de que esse nome
préprio ganha algum outro sentido com a descricdo que a ele associamos. Porém,
com o tempo, o corpo de descri¢cdes identificadoras do “nome préprio” pode variar,
isto é, caracteristicas que antes se afiguravam relevantes podem ser irrelevantes na
atualidade, porque esse nome proprio foi “batizado em situagdes emergentes”. Neste
caso, nao refere exatamente o sentido de baptismo na igreja, mas é um costume da

familia que gosta dar o nome particular aos seus elementos familiar.

5.3.2. Rito de fase-matan do bebé

Duas semanas apds o nascimento, chega o momento de apresentar o bebé aos
familiares, isto é, aos familiares de ambas as linhagens. Antes de trazer o recém-
nascido para o exterior, na panela que foi usada para aquecer a dgua durante o parto
e pds-parto, tém de ser colocadas algumas plantas medicinais. Depois disso, a panela
é rodada trés vezes para a esquerda. Esta rodagem é feita ja com as plantas
medicinais, como sinal de que as mamas da made vao produzir muito leite para a
amamentacdo do bebé, simbolizando também o desejo que o bebé seja uma crianca
obediente. Nesse sentido, para sair definitivamente no uma-laran (dentro da casa) ou
deixar ahi-matan (lareira), as cinzas da lareira sdao recolhidas e colocadas dentro de
uma casca de coco, tapadas com uma faca, transportadas até a porta de saida, e
colocadas debaixo da porta, para que as maes com o bebé no colo possam passar
seguramente. Em seguida, as cinzas colocadas na porta sdo retiradas de novo e postas
novamente debaixo de uma arvore.

Apds a passagem da porta, tém inicio outros ritos, como o de “fase-matan” e
de “tesi-fuuk”. Normalmente, na cultura dos falantes de lingua Kemak, o rito de “fase-
matan” (lavagem dos olhos) do bebé é realizado trés dias ap6s o seu nascimento, e
normalmente tem lugar pela manh3a, porque os timorenses acreditam que o nimero
trés tem um significado particular, uma vez que estd relacionado com a

tridimensionalidade cosmogodnica do mundo timorense: mundo da divindade
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suprema, mundo dos espiritos e mundo dos humanos. Habitualmente, as primeiras
cerimonias rituais no pds-parto, sdo praticadas dentro do préprio ambiente familiar,
logo apds o nascimento. S3o exemplo dessas cerimdnias, os ritos de “fé naran ba

k®”. Nesses ritos, o recém-nascido é apresentado aos

bebé”, fase-matan® e tesi-fuu
seus parentes diretos, para ser reconhecido como parte integrante da linhagem
ancestral (cf. Gennep, 1978; Peirano, 2003).

O rito “fase-matan” visa afastar o mal do bebé recém-nascido, conduzindo-o
para a luz de uma vida cheia de alegria e de salde. Para tal, os pais ou o ancido (ou

portador do rito) pronunciam o seguinte hamulak:

Tabela 5 — Hamulak de “fase-matan” (Gongalves, 2015, p.7)

Kemak Tétum Portugués

Peku lelo taara sia nogo lha loron rai-hun-mutin ne’e Nesta madrugada

Ami asa ananogomataa Ami fase labarik nia matan Lavamos os olhos deste bebé
Uadi ditchuare Atu nia sai ba li’ur Para poder sair de casa

Sanu baragaa sogo bali ua Moras hadook-an husi nia Sejam-lhe afastadas as doencas
Biri, biripodiaa Moris di’ak Viva saudavel

No muasaa pede lelo Nia moris hanesan loron Viva como o sol

Sae, sae dia atchii Sae, sae iha nia fatin Cresca, protegida no seu lugar
Du, du dia atchii Tun, tun iha nia fatin Se descer, desga no seu lugar.

Francisca de Fatima, no seu estudo monografico (2020), apresentou a
ceriménia ritual de fase-matan dos bebés realizada nas duas casas sagradas: a
primeira é a casa sagrada bunak Lauc Gatal Holserol, onde define o ritual de fase-
matan como sendo “Ritual de Guju-Lokha”, que significa “entrar em contacto com a
luz”; a segunda é a casa sagrada kemak, Male-Ubu. No que diz respeito a primeira,
segundo a lei normativa dos usos e costumes bunha, antes de realizar a cerimdnia

ritual “fase-matan”, os ancidos relinem-se na casa do bebé recém-nascido para

79 “dar o nome ao bebé recém-nascido”.
80 “Lavar os olhos”
81 “Cortar os cabelos”.
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determinar o dia da realizagdo da referida cerimdnia ritual. Na percegdao do Sr.

Faustino Marcal e do Sr. Laurindo Barreto,

Normalmente este ritual realiza-se depois de trés ou sete dias do
nascimento do bebé. Obviamente as sete horas de manh3, antes da
realizagdo da cerimonia, os pais e os familiares juntam-se para a
cerimonia, tendo como objetivo levar o bebé e sua mae para ver a
claridade, ou contatar com a luz, que em lingua materna bunak é
designada Guju Locah. Considera-se que durante os trés dias apds o
nascimento, o bebé e a sua made ficam fechados dentro de casa
durante trés dias e trés noites, sem poder sair para contatar com a
luz do sol, e vivem fechados na escuriddo conforme a tradicdo
manda. Antes de realizar a cerimdnia, a familia do bebé coloca bétel
e tabaco num cestinho apropriado, convida as pessoas e o ancido
para participar na cerimodnia ritual. O ancido, a familia, e as casas
irmas, tais como: Nama, Manugatal, e Lalba, os irmdos dos pais, e
familia mais proxima, preparavam também os requisitos como,
arroz, vinho, tabaco, bétel, areca, cal, e moedas de pratas. Antes de
realizar a cerimodnia ritual de fase matan, sugeria-se sempre a
escolha de umas pessoas com boas qualidades, tais como:
generosidade, diligéncia, habilidade e inteligéncia. Pois considerava-
se que este bebé conseguiria seguir as atitudes da pessoa que o/a

acompanhava, durante a cerimdnia (apud Fatima, 2020, p.19).

Francisca de Fatima (2020) realcou também que, antes de realizar a ceriménia
ritual de “fase-matan”, os pais do bebé preparam os objetos: algodao, agulha, catana,
caderno e folhas de palmeiras, para assegurar todo o processo da cerimdnia com
sucesso. Os referidos materiais sdo utilizados de acordo com o sexo do bebé: a) se for
um menino, os materiais utilizados sdo: caderno, esferografica e catana. Quando o
bebé for grande poderia trabalhar na horta (usando catana como material pedagégico
para limpar as hortas) e na escola (usando o caderno e a esferografica para

desenvolver a capacidade de ler e escrever: b) se for uma menina, os materiais
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utilizados tém de ser: algoddo, agulha, folhas de akadiru (Tuaacagz), caderno e

esferografica. Quando a crianca for grande teria capacidade de estudar a ler e

escrever, incluindo de coser e entrelagar cestos.

Tabela 6 — Hamulak de “fase-matan” na casa sagrada de Lang Gatal Holserol, em bunak,

tétum e portugués (Francisca de Fatima, 2020).

Remeterei,

Nei bei mil ei oh eniknii

ei ege tecu gie na are
eimunduuen gene haalwa,

Iha oras ida ne’e,
Ami lahaluha
F6 hatene ba bei-ala sira,
Mak iha mundu seluk

Neste momento
nunca esquecemos,
Invocar os antepassados,
do outro mundo

Nei serimonia ei atal gol giral ili
gie na are’ua

Ami hala’odau-daun rituadl
fase matan bei-oan siranian

Estamos realizando o ritual de
fase-matan dos vossos netos

Guju mil gene, guel loi ata mal gie,
nei bei mil ei ohh sura, nei nucu
tehrel serimonia halao oo gie

Husik nakukun laran, hakat

ba roman nabilan, ami husu

babei-ala sira, hamutuk ho
ami hala’o ritual ne’e

Sumidos na escuriddo, em
dire¢do da alvorada, invocamos
aos nossos bei’ala que se juntem

a nds neste ritual

Nei bei mil go huruk o buras na
kali,dol datal milgita,hani alai gini
memel,olai gik loi hini nafatin,

Husubei ala sira
Haraihmatakmalirin
Maiimibei-oan sira
Keta halo sira moras

Haraikisindi’ak k nafatin.

De novo vos rogamos.
Derramem vossas béngaos
Para os vossos netos
N3o lhes provoqueis doengas
E dai-lhes saude

Relativamente a cerimédnia ritual de “fase-matan” na casa sagrada de Male-

Ubu quemaque (ou kemak), Francisca de Fatima (2020, p.24) descreve-a desta forma:

No processo ritual de fase-matan dos bebés, a cerimdnia varia
conforme o sexo dos bebés, se o bebé for de sexo feminino
relaciona-se com a lali’antolu, referente as trés pedras usadas para
assentar a panela para cozer a comida, porque dentro de casa
sagrada ha uma cozinha, e a tarefa de cozinha cabe as mulheres, ja
gue tradicionalmente, e para colocar uma panela (sanan em tétum,
em quemaque designa-se ura) ao lume é necessario ter a
composicdo de pedras que sdo chamadas /ali‘an em tétume
em quemaque laleiar. Os quatro dias para o bebé do sexo masculino

relacionam-se as quatro colunas de casa sagrada (em tétun ai

82(vinho de palma//A seiva da palmeira, em particular da tuaqueira, é liquido doce com algum

Teiracorico. Bebe-se fermentado
Colibiri).

(in: Dicionario de Tétum —Portugués de Luis Costa.2000, Edicdo
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riinhat; em quemagque, rii mera pat), pois de acordo com a tradigdo
do grupo étnico quemaque tebabui, a construgdo de uma casa
sagrada é uma tarefa do homem, uma vez que o homem é que tem

a forga para construir a casa sagrada.

A autora acrescenta ainda que,

No processo do rito, os pais convidam, os uma manegs, mane
foun84, uma liurai, uma reinu, uma datogs, os ancidos e as familias
do pai e mde, normalmente antes de realizarem a cerimodnia, a
linhagem uma mane, traz animais, porco, galo, arroz, tabaco, areca
bétel, e bebidas num cesto ou numa caixa e pede a um jovem para
os levar até a casa onde se encontra o bebé. Os pais do bebé
preparam também comidas e bebidas, tabaco, bétel e areca para os
convidados, e depois, no final da cerimoénia, o mane foun (genro)
devolve ao uma mane (linhagem da nora) tais e dinheiro. Na
tradicdo quemaque, o pai do bebé prepara também uma caneca
com 3agua, folha de bétel, e uma moeda de prata. A 3agua é
considerada sagrada ou béluli, porque pela madrugada, o pai ou o
tio do bebé vai buscar a dgua a fonte natural, em siléncio, e leva
para casa, mistura juntamente com o sangue do porco, e depois,
com uma folha de bétel, uma moeda de prata, da a beijar ao bebé,
de seguida asperge a lali’an ou a lareira e a cama, antes de sair do
quarto. Precisava entdao de uma mulher velha para acompanhar o

bebé na saida da casa.

Antes de levar o bebé para o exterior, ou seja, no inicio da cerimdnia ritual de

fase-matan, o lia-na’in entoa primeiro o seguinte hamulak:

83 Linhagem da nora
84 Linhagem do genro

85 Os termos Uma liurai, uma reinu e uma dato, referem as casas sagradas da hierarquia: Uma liurai é
relativa ao régulo, uma dato referente a classe média e uma reinu referente ao povo.
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Tabela 7 — Hamulak de “fase-matan” na casa sagrada de Male-Ubu, quemaque

(Fonte: Francisca de Fatima, 2020)

Tétun

Quemaque

Portugués

Orasida ne’e, ami lahaluha
Féhatene, ba avdbei ala sira
Uma lisan Male-Ubu

Uma lisantolu

Uma mane, um reino, uma liurai,
Makiha mundo selukona,

Amihusulisensabaimi

Ohinloron, amiinan-aman, maun-
alinno familia
haliburihafatinne’e,

Oras sia nogo,ami tai miligune
tada la abo,no bei ala,uma
lisa,male-ubu no uma lisa telu
pedearaga, uma mane uma
reino no uma coronel,naba dia
mundo Soi sai.

Ami ciju lisensa la imi, pita
raehala ami inara no amara,
no amara kaa no lairi,no no
familia, kahi lulu ara dia aci
nogo

Agora..., ndo esquecemos,

Informar aos nossos antepassados

A casa sagrada Male-Ubu

Mais outras trés casas

Casa homem, reino, e casa liurai que
estdo noutro mundo.

Pedimos-vos licenga,
Hoje, nds, os pais,

irmaos, e toda a familia,
juntamo-nos neste recinto

Atuhala’oritudl fase-matan
Baita oan, no bei oan ne’e,
Ne’ebe makinan ho oan,
Haksumikhelaihanakukunlaran,
Hahuohinsaionabali’ur,

Hodihareenaromanloronnian.

E tau cerimonia hasa ita anara
no bei oan no matara naba
durante nogo, bebe no ina
durante nogo dia metamalara,
rae hala sia ngo e sam edia.

Para realizar o ritual de fase-matan do
vosso filho ou neto,

No qual, mae e filho

Se encontram na obscuridade,

Hoje vao sair desta obscuridade para ver a
luz do dia.

Ihaloronrai-hunmutinne’e

Ami faselabarikniamatan, Atu sai
baliur, moras sei
dookHusikniamorisdiak,
Hanesanloron, sa’e, sa’eihafatin,
Lorontun, tunihafatin.

Peku lelo taarasia,nogo,ami
asa,anano gomat aauadi
ditchura e sanu baragaa,sogo
bali ua biri biri podia; Nomusa
pede lelo sae dia atchilidu,dia
atchii.

Nesta madrugada,

lavamos os olhos deste bebé para poder
sair de casa, que se mantenha afastado
de doengas, que tenha uma vida saudavel
com energia, que cresga e progrida no seu
lugar, que desca, desga no seu lugar.

Na cultura do povo falante de lingua tétum-terik, particularmente do suco

UmaQuic do Posto Administrativo de Viqueque, a cerimdnia ritual de “fase matan” é

realizada cinco dias apdés o nascimento do bebé. A realizacdo desta cerimdnia é

orientada por dois lig-na’in, sendo um da familia da mulher e outro da familia do

homem. Contudo, antes do ritual “fase bebe nia matan” (lavar os olhos do bebé),

existem outros procedimentos formais, que se iniciam com o estender do “biti”

(esteira) para que a “nai kuru” (tia do bebé) possa sentar-se com o bebé ao colo.

Depois de familias e convidados se instalarem, comeca a rececdo em que se consome

86n

(mastiga) “bua-malus™”.

O “Bua-malus” é

86 Areca e bétel.

usado para

limpar os “olhos
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87n

problematicos™”. O lia-na’in é convidado para fazer hamulak no ritual de “fase

matan”, de género prosa-poética, que se transcreve de seguida.

Tabela 8 — Hamulak de “fase matan” realizado por uma familia no suco UmaQuic (Soares, 2022)

Tétum-terik
O...imi ferik ida rua
Katuas ida rua

Ita atu hamamar na alik oan (Lekirubik) no

Ni inan kuru wee sira lalook
Hee..(hatan husi partisipante sira)
O...imi ferik ida rua

Katuas ida rua

Ita hamamar taha

Alik oan (Lekirubik) no

Ni inan kuru wee sira lalook

Atu hodi haro'us no na sira ween

Hodi basa no na liman ba bua no malus
Hodi mama nonabao...

Hee...(hatan husi partisipante sira)

O...imi ferik ida rua

katuas ida rua

ita atu hamata na

alik oan (Lekirubik) no

ni inan kuru wee sira lalook

atu hodi hasa'e hi'as na ba uma no fatin o...

hee...(hatan husi partisipante sira)

Portugués
0... vocés duas velhas senhoras
dois velhos senhores
Vem conduzir o ‘Lekirubik’ e com a mulher-mae
busca agua na fonte de 4gua sagrada.
Hee (resposta vinda nos participantes)
Vocés duas velhotas
Dois senhores velhotes
Comega a abrir
Alin oan (Lekirubik) e com a mulher-méae busca
agua na fonte de agua sagrada.
para lavar olhos e face com sua agua.
Coloca a méo na areca e bétele
Mastigar ja.

Hee (resposta vinda nos participantes)

Vocés velhotas

Vocés velhotes

Nos comegamos a colocar

Alin oan (Lekirubik) e com a mulher-méde busca
agua na fonte de agua sagrada.

Procura oferecer para a casa sagrada e para a knua

Hee (resposta vinda nos participantes)

Apds a recitagdo do hamulak, o lia-na’in retira uma folha de “ai-kahoris” (uma

arvore de vida) de um cesto, e usa-a para limpar ou lavar o “bebé nia matan” (olhos
do bebé). Depois disso, comeca a mastigar o “bua-malus”, ato que é seguido também

pelos pais e pelas familias dos ambos.

87 Olhos com alguns problemas de cegueira.
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Foto 4 e 5 — Cerimdnia hamulak de “fase matan” realizado por uma familia no suco UmaQuic
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(fonte: arquivo pessoal de Claudia de Sousa Soares, 2022).

Assim, as criancas timorenses sdo cuidadas desde o nascimento e protegidas
pelos espiritos da natureza e dos antepassados. Compreendemos aqui a fungdo do
rito, porque cada corpo vivo que sai do ventre de uma mulher necessita um
tratamento especial, dando-lhe uma atencdo especifica, no sentido de harmonizar a
vida na familia e na sociedade com a “casa-mae” do ser humano.

Lavar os olhos (fase-matan) é celebrado por membros da familia de ambos os
progenitores. Segundo o nosso interlocutor entrevistado, Sr. Miguel Maia dos Santos
(2020), trés ou sete dias apds de um nascimento, é preciso realizar esta cerimodnia. O
sentido particular de “fase-matan” do bebé recém-nascido, é abrir a mente do
timorense para que ndo incline a cabega, ou seja, para ser grande, orgulhoso e ver o
gue o rodeia de forma positiva. De manha bem cedo, ao nascer do sol, a familia
escolhida leva o bebé para o exterior, sentando-se sobre a esteira, virados para o sol,
com a mao direita seguram a folha de bétel que estad dentro de agua, e em nome do

bebé, dizem:

Tétum: “foo halo ha’u-nia matan naroman hanesan loron nia roman

leno rai hotu”

Kemak: Phoo tau matag nogo halaa phedo lelo halaa, pilo era hotu
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Mambae: Phoo Phun hau matan ada man lel adan phil hothotu.

Portugués: Faca os meus olhos brilharem como o brilho dos raios do

sol®.
Para que a luz do bem flores¢a no coragao do bebé, continuam:

Tetun: Foo, halo ha’u sai ema feto ka mane di’‘ak ida, matenek,

badinas, isin di’ak. haksolok no hakmatek.

Kemak: Phoo, thau au msai ine no mane mloii sea, matenek, badinas,

lolor mloi, haksolok, no hakmatek (mudu podiar).

Mambae: Phoo, Phun au smai bui-hina nor mau-maen khode, matenek,

badinas, etan khode, haksolok nor hakmatek (kdei thama).

Portugués: Poderei ser um bom homem/ uma boa mulher, inteligente,

trabalhoso, calmo, sauddvel e feli289 .

Os objetos simbodlicos utilizados no ritual sdo: 1) a dgua que representa a
purificacdo, 2) o bétel, usado como entrada para servir os convidados, representa a

nova energia e tem poderes anti-infeciosos.

5.4. O envelhecimento da mulher e o rito de “phara gol seka — fechar o ciclo de

procriagao”

O envelhecimento de uma mulher come¢a com o periodo designado como
climatério. Trata-se de um periodo de transicdo do periodo fértil para o periodo ndo
reprodutivo. O climatério acontece em duas fases, isto é, a primeira fase comeca a

entrar em funcionamento a partir dos 40 anos, quando o ciclo de menstruacdo da

88 Esta informacgdo foi concedida pelo nosso interlocutor entrevistado, Sr. Miguel Maia dos Santos, em
2020.
89 Ibidem.
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mulher comega a entrar na fase de reducdo e poderao surgir dificuldades para se
engravidar. Como afirmam Fernandes e Wehba (1995), “ela [refere-se a fase de
climatério] inicia por volta dos 40 anos quando acontece o declinio da fungao
ovariana, que pode perdurar por mais ou menos 25 anos”; enquanto outros autores
como Santana e Halbe (1986) e Sakamoto e Halbe (1995) advertem que ja aos 35
anos, inicia-se uma queda gradativa nos niveis hormonais, podendo levar a mulher a
perceber algumas alteragdes de ambito fisico e/ou emocional (Landerdahl, 1997).

A segunda fase do climatério ocorre por volta dos 50 anos, e nessa etapa, o
ciclo fica mais longo e o fluxo bem menor. E nessa fase que as ondas de calor e a
irritabilidade podem surgir e por isso alguns estudos consideram esta fase como
“Medo dos cinquenta” ou “psicossomatico especifico da meia-idade” (Jong, 1997;
Mankowitz, 1987; Reis, 1999). Portanto, essa segunda fase pode ser identificada como
fase de encerramento do ciclo de procriacdo ou reprodutiva, como explica Agostinha

Sabina (2022).

Kuandu ami feto to’o ona tinan limanulu, atu hetan oan ne’e sd lae
ona. Tanba ami ferik ona, maibé ne’e la berarti labele hetan oan
ona, maluk feto balun ho tinan hanesan ne’e mds sei hetan oan —
Quando nds mulheres chegamos a idade de 50 anos, ja ndo existe a
mesma possibilidade de ter filhos. Porque ja somos velhas, mas isso
nao significa ja ndo podemos ter filhos, algumas mulheres com essa

idade ainda tém filhos.

Alguns estudos (Greer, 1994: Costa, 1995; Palacios, 1997) sobre procriacdo

associada ao fim do ciclo reprodutivo das mulheres justificam que,

(...). “Ninguém sabe porque nem quando a ovulagdo cessa, nem que
sintomas sdo causados pelo encerramento das fungdes ovarianas e
ndo pelo envelhecimento. E impossivel mesmo prever qualquer
coisa sobre a menopausa, isolar fatores de risco, sugerir medidas
preventivas, pois a cada ano acrescentam-se novos sintomas a
sindrome climatérica e, a cada ano, descartam-se alguns. Além do

mais, como diz, todos os resultados de experiéncias sdo
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comprometidos pela multiplicidade de sintomas e pela natureza

autolimitada do fenémeno" (Greer, 1994, p. 15).

Alids, segundo Albertinha Pereira (2021),

Bele tinan limanulu, maibé sei hakarak atu hetan tan oan, ne’e
tenke buka dalan kulturdl. Sé ita fidar iha kultura ne’ebé bei-ala sira-
ne’ebé hatuur hela mai ita, entaun ho tinan ida hanesan ne’e maos
bele hetan oan. Sé ita fidr nee.

Podemos ter 50 anos, mas se queremos mesmo ter filho, temos de
procurar seguir o caminho cultural. Se nds acreditamos na cultura
gue 0s nossos ancestrais nos deixaram, entdo com essa idade

também podemos ter filho. Se acreditamos!

Portanto, aqui, entende-se que na cultura timorense, particularmente na
cultura dos bunak, tudo depende do esforco do casal que queira ter a presenca de
mais uma crianca em casa. Mesmo que a situacdo ndo facilite a gravidez da mulher
nos seus 50 anos de idade.

Sabendo que durante o periodo do climatério, a mulher também pode ganhar
peso, por isso é importante manter habitos saudaveis durante toda a vida para evitar
ganhar muito peso nessa fase. A esse respeito, a senhora Etelvina Bau®®, m3e de seis

filhos, diz que

Nei na’ pana rau, nei nie too ata sae rau, nei niik ata tun bele mos
ata sae. Nei nosil na sae debel, nei notok lau-laun (Bau, 2022) — nds
mulheres quando nossa idade aumenta, o peso do nosso corpo
pode diminuir e também pode aumentar. Nossa respiracdo é

sempre baixa ou alta, nossa tensdo aumenta.

Todavia, uma mulher que se encontra no periodo climatério, comeca a sentir
algumas mudancas no seu corpo e até no seu 6rgdao genital. Nesse sentido, “o

climatério ndo é velhice, mas é o envelhecer” (Costa, 1995) e esse facto leva a mulher

90 A senhora Etelvina Bau é de origem Holsa-Maliana, casada com Leonel Sabino de Ossu. Atualmente
vive na aldeia Laulora, Suco Manleuana - Dili.
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a sentir inseguranca e diminuicdo da autoestima (Landerdahl, 1997). Todas estas
mudancas ocorrem por causa do estrogénio, e, portanto, a producao dessa hormona
pelos évulos é drasticamente reduzida durante a fase de transi¢do. Isto pode provocar
algumas irregularidades nas hormonas femininas, porque na fase do climatério
propriamente dito, ocorrem ciclos menstruais irregulares, por isso existe o menor
chance de engravidar. Para se ter uma ideia, até os 35 anos de idade, as chances de
gravidez sdo de 85% por ano. Dos 40 aos 44 anos, quando tem inicio o climatério, esse
indice pode cair para 10% a 15%”" e nesse caso a possibilidade de se engravidar é
guase impossivel ou nula. Mas, algumas experiéncias mostram que existem mulheres
entre os 40 e os 44 anos que conseguiram engravidar, como na minha experiéncia

pessoal.

Na minha vida de casal, desde o inicio, encontramos varias
dificuldades, particularmente no que diz respeito a conseguir ter um
herdeiro. O meu marido ficava frustrado e eu também. Nao
sabiamos o que haviamos de fazer, procuramos todos os meios,
fomos ao exterior para fazer um tratamento especifico associado ao
processo de procriagao do corpo novo dentro do meu ventre. Mas

nada resultou.

Contudo, quando as mulheres chegam a idade de 45-50 anos, comecam a
entrar na fase de menopausa. Esta fase ocorre dois ou trés anos antes da ultima
menstruacao e os efeitos podem ser de transpiracao intensa, dificuldade em dormir e
irritabilidade. Trata-se de um periodo de transicdo para o ciclo de menopausa das
mulheres que é um ciclo muito importante na vida de uma mulher, pois marca o fim
da menstruacdo e da ovulacdo, portanto deixa de ser possivel engravidar
naturalmente.

Partindo de todos os pressupostos acima apresentados, coloca-se a seguinte

pergunta: quando é que se realiza o rito de “para gol seka — fechar o ciclo de

91 Esse trecho de informacio foi buscado em https://origen.com.br/entenda-como-funcionam-as-
fases-da-vida-reprodutiva-feminina/ (acesso a 15/3/2024).
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procriacdo” ou ciclo reprodutivo? E claro que se realiza no ciclo de pds-menopausa,
isto é, pode realizar-se a partir de 48-65 anos. Mas na perspetiva cultural timorense,
normalmente realiza-se a partir de 50-65 anos, dependendo da gravidade da condi¢ao
de saude que uma mulher enfrenta ou quando se desencadeiam alteracées
significativas no organismo da mulher. Pode ser, por exemplo, a perda da libido, maior
propensdo a infe¢des urindrias, aumento do risco de cancro de mama, osteoporose,
doencas cardiacas e depressao.

Muitas mulheres optam pela reposicdo hormonal para suprir a falta do
estrogénio e diminuir os efeitos dessa auséncia brusca no corpo. Entretanto, é
fundamental procurar a orientacdo de um ginecologista para verificar as melhores
condicdes da terapia hormonal durante o climatério e a menopausa. Porém, na
cultura timorense, hd uma outra forma de verificar essas condi¢cdes através da
realizacdo do rito de “phara gol seka — fechar o ciclo de procriacdo”, porque os
timorenses sabem que “Quando a capacidade de reproduzir cessa, considera-se que o
calor se acumula no interior do corpo, podendo fazer mal ndo apenas a pessoa em
causa, mas também a sua descendéncia” (Sousa, 2022, p.127). E por isso que, tanto na
cultura dos bunak bem como na cultura patriacal, realiza-se sempre a ceriménia de

“phara gol seka”. Este rito é realizado

quando a mulher entra na menopausa. O calor (ran manas — sangue
guente, ou pode ser entendido como doenga malignosa que afeta o
corpo da mulher) que a mulher acumula, neste periodo, pode ter
efeitos potencialmente destrutivo, pelo que tem que ser arrefecido,
caso contrario: la halo ninia oan moras — se ndo o fizer os seus filhos

irdo adoecer (Sousa, 2022, p.127).

Ill

Normalmente, o ritual “phara gol seka” “decorre na casa da mulher, onde se
congregam o0s seus parentes e os seus afins, do lado do seu marido, e os respetivos
matas (ibidem)”. Este ritual é realizado no “dapur” (cozinha) ou no interior da casa,
onde se prepara simbolicamente uma hadak (uma cama feita por um pedaco de

bambu) para ser virada ou destruida simbolicamente.
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TERCEIRA PARTE
A RELAGAO ENTRE SAGRADO E NAO-SAGRADO NA CULTURA
DAS PARTEIRAS TIMORENSES

Para abordar a relacdo entre sagrado e nao-sagrado na ontologia moderna no
mundo do século XXI, é preciso partir da primazia ontoldgica critica dos estudos, tanto
no campo epistemolégico, fenomenoldgico, metodolégico, simultaneamente no
campo educacional da medicina, especialmente das parteiras, ou da enfermagem,
seja quem for o especialista, pesquisador ou investigador académico (sociélogos,
antropdlogos, da area da interculturalidade, politica, da medicina moderna, etc.). O
assunto ndo deve desviar-se dos conceitos cruciais dos chamados estudos culturais e
interculturais, especificamente no que tange aos saberes locais — neste caso, as
guestdes das culturas do parto ou de como humanizar o sentido de “fazer nascer o
corpo novo” no parto.

No ambito da abordagem desses conceitos “sagrados” e “ndo sagrados” na
cultura das parteiras timorenses, cito o conceito filoséfico de Martin Heidegger ao
falar da “coisa” em referéncia ao “sagrado”, das “profanacées” no tom de voz de
Georges Agamben (2007), da “ideia civica” do multiculturalismo em Tariq Modood
(2007), e a “emancipacao” na ideia de Teresa Cunha (2010), na perspetiva de (é
preciso) repensar e construir um outro modelo de pensamento de emancipagdo, no
contexto da educacdo de saude contemporanea, nomeadamente o das praticas
médicas em Timor-Leste, principalmente em torno do “sagrado-parto e o do parto
humanizado de vida”.

Quando Martin Heidegger nos traz o conceito filoséfico de “coisa”, e que essa
“coisa” ndo deve ser uma simples “coisa” de interpretacdo em si, mas numa dimensao
a que essa “coisa” da sentido ou o que para Bartolo (2007, p. 47), é um algo que “faz
sentido” enquanto “coisa” na “coisidade”. Assim, o resgate que o fildsofo
fenomenolégico, Martin Heidegger, fez do pensamento pré-filosofico grego, sobre

“coisa” na sua esséncia do sagrado, ele, Martin Heidegger ao referir-se a palavra
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“coisa”, nesse sentido é oximoro ao conceito comum de dizer algum objecto qualquer.
Mas “coisa” segundo Heidegger, é a que possui um cardcter sagrado e que é expresso
por meio das coisas e coisidades das coisas em si. O fildsofo designaria por Geviert o
cardter sagrado. Geviert é uma palavra de origem alema que significa “numero
guatro”, e a abreviagdao de — vier — da o sentido de “quaternidade”. Batista (2007)

explica o conceito:

O sagrado n3do é algo qualquer e muito menos um Deus
transcendente, conforme é apresentado pelo pensamento judaico-
cristdo. Ele é, na verdade, o ente enquanto acontecendo como
“coisa”. O sentido de Sagrado também pode ser compreendido a
partir da dimensdo em que ocorre a revelacdo da “coisidade” da
coisa. O sagrado, que ndo se da numa dimensdo transcendente e
atemporal, tem como horizonte “quatro” elementos: a terra, o céu,
0s mortais, e os imortais (os deuses). A unidade destes elementos
originarios, Heidegger da o nome de Geviert, traduzido por
“quadripartite”, mas preferimos utilizar o termo “quadrinidade”, por
expressar melhor a ideia de unidade dos quatro elementos”.

(Heidegger, 1977, apud Batista, 2007, p. 2)

A “quadrinidade”, ou seja, quatro unidades numa dimensdo de
relacionamento, que é, para Heidegger, formado pelo jogo cruzado de esséncias entre
guatro elementos: deuses e mortais, terra e céu. Cada um deles apropria e reflete-se,
no jogo de apropria¢do de esséncias, no modo de ser do outro no préprio ser, ou seja,
cada elemento traz consigo como reserva o que é proprio do outro; dessa maneira,
podemos entender que, o sagrado ou o /lulik é também aquilo que é afirmado pelo
Heidegger sobre o “o ente”, enquanto acontecendo como “coisa” que mora no
Geviert ou identificado nos “quatro” elementos. Isso é o que podemos observar no
lulik enquanto “coisa” na sua coisidade da coisa na cosmologia timorense, neste caso,
o cosmos do [lulik representa uma natureza de Oorbita no ambito de coisas
consideradas sagradas e que Timor enquanto natureza e templo dos antepassados. E

um templo de uma dimensdo de espaco, de tempo e de lugar sagrado, onde a
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fronteira fenomenoldgica das coisas também é lulik. Alids, ao falar do lulik no
contexto da tradicdo timorense, pensamento do Ser ndao deve separar entre o que é
lulik e o que é ser timorense encorpora com a sua prépria natureza. Porque o que é
lulik representa ja o ambiente timorense em si, enquanto corpo-natureza e corpo-ser
(humano).

Nesse sentido, para além desse entendimento, a profundeza do cosmos do
lulik vai além desse universo sagrado das coisas, ele, o cosmos do lulik fala da d6rbita
do cosmo de vida — um ciclo de vida (Hicks, 1984) que segundo esse cosmo lulik é a
propria esséncia da “natureza” como “coisa” sagrada ou a cosmologia da relacdo
mane-feto no dualismo conceitual de vida como representacado dos troncos sagrados
da Uma-Lulik, que para Traube é chamado “trunk”, ou seja, o “tronco” de vida que se
associa ao pai-céu e mae-Terra (Traube, 1986). Neste contexto, esse cosmo-lulik no
dualismo conceitual mane-feto também ¢é afirmado por Fox (1980), como os
responsaveis do “fluxo de vida”. E nessa dimensdo do cosmo-lulik da natureza em lulik
gue o seu cardacter existencial procede a existéncia da representacdo dos quatro
pilares essenciais da profundeza cosmoldgica de vida do lulik-timorense entre:
natureza-ser, ser-coisa, ser-corpo, e ser-divino.

Enquanto natureza-ser, a existéncia de lulik é inevitdvel na vida do ser
timorense, principalmente acreditar na crenca do universo /lulik que admite a
existéncia de trés espacos cosmogonicos: o espaco terrestre (o espaco do corpo vivo),
o espaco do além (dos antepassados), e o espaco da divindade; espacos que
aparecem no dualismo conceitual de vida — “trunk” em mane-feto.

Acredita-se que, em cada espac¢o da natureza existe um ser que é lulik. Isto é,
um ser, “coisa” ou objeto (montanhas, arvores, lagoas, aves, golfinhos, florestas,
crocodilos... etc.), que é dono do seu espaco, do seu tempo e lugar, e por isso, é lulik,
tem carater sagrado — é proibido entrar naquele espaco lulik,ou viajar no tempo do
além, sem antes pedir autorizacdo por intermédio dos lia-na’in ou senhores da

palavra.
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Lulik enquanto ser-coisa, é dono de uma “coisa”, — e no caso do parto, é dono
de um corpo sagrado. Assim, o que significa ser-corpo enquanto “coisa” na

“coisidade” do cosmo-lulik em torno de “ciclo de vida”.

Maromaik(Deis)

c —
S ! S

4 Divindade (f&to maromak)
Lulik
Cm’po I‘far_m'aza
Ser

-~ -
Tes ﬁ@c:a e =
Figura 12 — Cosmo-lulik em “fluxo de vida”

Ser enquanto ser natureza, e ser do corpo em feto maromak, como deusa
fertilidade, no conceito do lulik. Assim, a percep¢ao deste cosmo-lulik em torno do
“cycle of life” pela imagem acima, entendemos que o ser enquanto representacao de
coisa e coisidade de ser na (natureza e corpo), ele é divino e ao mesmo tempo é lulik.
Nesse sentido, o Lulik enquanto ser-corpo, no contexto de “cycle of life” em cosmo-
lulik, na cosmovisao timorense provinha de dois elementos do mesmo espaco, tempo
e lugar: do ser como icone do corpo da natureza, e do ser como corpo da coisidade da
prépria natureza do ser humano — que se encontra no dualismo conceptual mane-feto
e feto maromak. Nesse sentido, em cada um desses elementos coabita a esséncia do
lulik entre corpo-natureza e corpo-homem.

Quase a maioria narrativa oral fala-nos desta relacdo entre a natureza e a vida

do homem no mundo timorense:

o corpo é simbolizado pelo dorso do crocodilo ou em fataluku, o
dorso de poicholor ou do avo crocodilo. Nesse sentido, a esséncia

do corpo na vida dos timorenses, especialmente o que refere a
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“esséncia do corpo das mulheres timorenses, estd na base da Uma-
Lulik”, por isso, ele é lulik. J4 que é uma substancia sagrado ou lulik,
de uma maneira especifica, ele, o corpo da mulher, “ndo pode ser
exposto indevidamente para ndo perder a virgindade. (Araujo (2013,

p. 53).

Desta forma, o Lulik enquanto ser-divino, ou na sua esséncia de divindade,
nesta cosmologia do /ulik na ideia do “fluxo de vida”, é representado na “coisidade”
do corpo da mulher timorense que é simbolizada e exaltada em “feto-maromak” no
cosmo-lulik do sagrado-parto, é sempre “Geviert” e é lulik. Dai, percebemos que, o
gue é “coisa”, na sua esséncia é sagrado, e o que é sagrado é a “coisa” no cosmo-lulik,
assim, o que foi questionado pelo Heidegger (1995) na “coisidade” é a propria

esséncia do corpo enquanto um ser na existéncia da natureza.

1. Perspectiva tradicional e perspectiva moderna

Considerando a perspectiva tradicional, agora compreende-se a razao pela
qual o corpo é um ser considerado lulik na natureza e na cultura das parteiras
timorenses. O que é sagrado tem vida, e é considerado como um ente divino; ao
mesmo tempo constitui um ciclo divino. Desta maneira, segundo Mircea Eliade (1907

e 1986):

O sagrado manifesta-se sempre como uma realidade inteiramente
diferente das realidades “naturais”. E certo que a linguagem
exprime ingenuamente o tremendum, ou a majestas, ou o
mysterium fascinans mediante termos tomados de empréstimo ao
dominio natural ou a vida espiritual profana do homem. Mas
sabemos que essa terminologia analdgica se deve justamente a

. . .. 92 .
incapacidade humana de exprimir o ganz andere™: a linguagem

92 “ganz andere” significa “completamente diferente”, ou “totalmente diferente”, ou “um todo
diferente”.
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apenas pode sugerir tudo o que ultrapassa a experiéncia natural do

homem mediante termos tirados dessa mesma experiéncia natural.

Neste sentido, em relacdo ao que é lulik, é a “coisa”, que para Heidegger é
“Indizivel em linguagem cientifica e inaborddvel pelo método Idgico-formal”
(Heidegger, 1977, apud Batista, 2007, p. 2). Desta forma, o método légico-formal nos
estudos contemporaneos, traz ideias paradoxais entre o aceitar e negar, quando se
fala da fenomenologia dos “saberes tradicionais” de uma cultura. Afirma Saraiva

(2006):

Porém, existe um discurso paradoxal que deduz valores dos
“saberes tradicionais” com alguma interpretacdo cientifica
preconceituosa, associando-os sempre a pobreza, inclusive no plano
da politica internacional da saude que sdo vinculados aos paises
rotulados como emergentes ou subdesenvolvidos. Alids, a partir
desta relagdo resulta uma visdo de preconceito em relagdo as
populagdes tradicionais, a ponto de seu conhecimento acumulado
ser taxado como “folclore” ou “suporte de uma idealizacdo
romantica”, ja que sdo manifesta¢des reconhecidamente populares.
Todo o seu arsenal de conhecimentos e tradi¢cdes é desqualificado,
folclorizado e negado. E neste sentido que o “saber erudito” de
base cientifica e técnica se impde sobre os “saberes tradicionais” ou
“saberes populares”, legando-os ao campo da exclusio e do

esquecimento (Saraiva, 2006).

Estas ideias/ saberes tradicionais, que consideram o fenédmeno da “coisa” na
“ .t ” s . . ~
coisidade” que é lulik, no contexto timorense do parto e noutros contextos, sdo
negadas e ignoradas no sistema oficial de saude, e sdo igualmente excluidas dos
valores e das praticas dos profissionais da drea da assisténcia social. O que acontece
na maioria das praticas de salde foi o de viabilizar uma politica de assisténcia ao
parto, tendo como objetivo afastar as maes gravidas dos saberes tradicionais do
sagrado parto no lulik e na Uma-Lulik. Como explica uma parteira tradicional, D. Rosa

da Conceicdo Barros numa entrevista concedida em 2012:
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Agora ja ndo porque ha hospital aqui e as parturientes fazem o
parto no hospital, mas algumas delas ndo conhecem o hospital,
entdo chamaram-me para as assistir no parto; so de vez quando
me chamam, mas ultimamente j& ndo, porque os enfermeiros
trouxeram o programa SISKA (Servico Integrado de Saude
Comunitaria) para aqui, visitando knuas (vilas) e aldeias, e deram
explicagbes para que as pessoas doentes ou que precisem de
partos tenham que ir ao hospital (apud Araujo, 2013, p.101 - nossa

traducdo)”

Esta ideia de “negacdo” e de imposi¢dao do poder politico na estrutura social
timorense tem como consequéncia que, o que é visto como justo e certo pela
comunidade, acaba por ser desvalorizado. Uma nova ordem social, planeada pelo
poder politico que, segundo Giorgio Agamben (2007, p. 7) “... Procura submeté-las a
seus fins por meios muitas vezes ilegitimos”. Assim, a perspetiva tradicional da
linguagem “o sagrado e o ndo-sagrado” na cultura do “eu” timorense no parto, nela
encaixam a filosofia e a cosmologia de todos os saberes tradicionais sobre o que é
lulik no sagrado parto. Na filosofia destes conceitos /ulik no parto, tudo aquilo que
estd na cosmologia do lulik, enquanto ser do “eu”, assim, como o ser do outro “eu” na
“coisa” e “coisidade” de vida que sdo exaltadas. Profanadas nas suas perspectivas
modernas sobre parto, que consideram que na cultura timorense, “o sagrado e o nao-
sagrado” na cosmologia do /ulik sdo coisas irracionais no seu uso comum e ndo tém
qualquer relacdo com o [lulik. Quer dizer que, no sentido epistemoldgico, esta
sacralizacdo no ponto de vista de Agamben (2007), na ideia de profanacdo, é uma
forca que vem macular as ideias do proprio “eu”. Neste caso, significa proibir que o
uso das praticas antigas seja recuperado na integra, tanto no /ulik do parto, assim

como também na area da pratica da justica social em questao.

93 Esta entrevista de D. Rosa da Concei¢do Barros teve lugar no ambito da elaboragdo da minha
dissertacdo de mestrado em Educacdo e Movimentos Sociais, intitulada “O sagrado na cultura das
parteiras do Timor-leste” defendida em 2013 na Universidade Federal de Santa Catarina.
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Profanar significa, assim, tocar no consagrado para liberta-lo (e
libertar-se) do sagrado. Contudo, a profanagdo ndo permite que o
uso antigo possa ser recuperado na integra, como se pudéssemos
apagar impunemente o tempo durante o qual o objeto esteve

retirado do seu uso comum (Agamben 2007, p.8).

Nessa perspectiva epistemoldgica, — podemos dizer que Agamben (2007)
utilizou a ideia de “profanacdo” no ambito de criticar e ao mesmo tempo de restituir o
uso comum daquilo que foi ilegitimado, e excluido-do que é considerado /ulik na sua

esséncia do cosmo-/ulik timorense. Assim:

Em geral, contudo, os valores e as formas dos mecanismos locais de
justica sao criticados no discurso de ONGs e autoridades justamente
por ndo seguirem as orientagbes dos direitos individuais. Tais
discursos costumam caraterizar as formas locais pela negativa —
“elas ndo garantem o direito de grupos vulneraveis, ndo observam
principios internacionais de direitos humanos, ndo tém padrdes
impessoais e objetivos, ndo sdo escritos, etc (IRC 2003; JSMP 2002;

apud Duarte & Baptista, s/d, p.16).

No caso acima mencionado, a “profanacdao”, é justamente pegar nessas
criticas opostas que profanam e ilegitimam “as formas locais pela negativa”. Assim, a
partir desse angulo, o da fenomenologia dos saberes tradicionais sobre a ética do ser
do corpo no sagrado parto (tanto ser corpo parteira ou ser corpo parturiente), e
tentar restitui-los pela sua “existéncia como possibilidade ou poténcia”, na “poténcia
de ser e de ndo ser” (Agamben, 2007) do sagrado. Desta forma e de uma maneira
geral, Agamben (2007) procurou, através do campo da filosofia, histdrica, estética e
filologia, recriar e devolver a ética a comunidade, a sua prépria poténcia histérica de
ser. Neste caso, podemos restaurar o valor da cosmologia dos saberes tradicionais
timorenses do sagrado e ndo sagrado — em relacdo ao corpo lulik no sagrado parto, e
de valorizar a esséncia do sagrado parto timorense no lulik e na Uma-Lulik (Aradjo,

2013, Paulino & Araujo, 2018).
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Neste sentido, no campo dos estudos académicos timorenses, a ideia serd (o
gue para Agamben (2007), consiste em procurar a “poténcia do ser e do ndo ser” na
sua proépria cosmologia de existéncia que ja tinham sido profanadas politicamente)
pesquisar e explorar a ideia da profanacdao das formas locais das praticas das
parteiras, ligada ao corpo lulik, no ato do sagrado parto timorense, e diligenciar nas
praticas vivenciadas pela populagao timorense no ato do parto, nomeadamente das
mulheres grdvidas, nos seus oraculos de saberes sobre o que é lulik no sagrado parto.
Neste caso,procuramos ver em que consiste realmente a cosmologia do corpo lulik no
sagrado parto, e o que significa “sagrado e ndo sagrado” no contexto da formacao das

parteiras para a humanizag¢ao da vida no parto.

2. Hibridizagdo de duas perspectivas

E necessario saber as perspectivas tedricas, nomeadamente sociolégicas, para
compreender a presenca fundamental do “outro eu” consciente, basicamente a voz
do “outro eu” nos estudos interculturais e interdisciplinares, a fim de enquadra-la
como um saber da ciéncia. Esta tentativa foi muito bem perspetivada por Edgar Morin
(1999), particularmente na linguagem e no conceito de “Os sete saberes necessarios a
educacdo do futuro”.

Morin menciona problemas especificos que dizem respeito a questdo dos
“sete buracos negros da educacdo”. Na sua opinido, trata-se de conceitos
educacionais, que foram ignorados na formacdo educativa inicial dos cidaddos. Para
Morin, o cidaddao é a base da construcdo do conhecimento, da consciéncia, e da
formacdo de um Estado e de uma nacdo. Os académicos, na maioria dos casos,
transmitem conhecimentos, mas nunca ensinam o significado profundo do conceito
conhecimento. Muitas vezes, o conhecimento é considerado somente como um
conceito de uma percepcdo “errada” ou “iluséria”. Morin dizia que as andlises
construidas sobre as questdes do conhecimento, nomeadamente, as premissas sobre
as crencas do passado sdo fundamentadas com ideias do outro como complemento

sobre o que estudamos em nosso estudo. E por isso que Morin defende que o
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nascimento de um conhecimento vem de uma ordem de ajuda mutua, isto é, existem

conexoes invisiveis entre duas realidades estudadas. Assim salientou Morin:

O segundo buraco negro é que nao ensinamos as condi¢des de um
conhecimento pertinente, isto é, de um conhecimento que ndo
mutila o seu objeto. Por que? Porque nds seguimos em primeiro
lugar, um mundo formado pelo ensino disciplinar e é evidente que
as disciplinas de toda ordem que ajudaram o avango do
conhecimento sdo insubstituiveis, o que existe entre as disciplinas é
invisivel e as conexdes entre elas também sdo invisiveis, isto ndo
significa que seja necessdrio conhecer somente uma parte da
realidade, é preciso ter uma visdo que possa situar o conjunto.

(Morin, 1998, apud Carvalho, 2003)

Desta forma, Morin afirma que o conhecimento pertinente, é formado pelas
relagdes reais das disciplinas, mesmo que as conexdes sejam invisiveis. Nesse sentido,
a pertinéncia vé-se pela presenca da conexdo entre as realidades de uma e de outra.
Assim, na visdo de quem estuda, deve existir essa dimensdo intercultural, e necessita
do que Descartes (2003) apresenta na sua teoria: em primeiro lugar (12) — os estudos
devem ter “objeto”, (22) — o “objeto” é real, e 0 (32) — o “objeto” deve conter um
espirito de clareza e de evidéncia. Ou seja, o valor da utilizacdo da nossa intuicdo é
fundamental, porque ela conecta o conhecimento intuitivo do sujeito ao objeto, entre
a razdo pura e a razao empirica. Neste caso, o sujeito e o objeto94 sao
interdependentes, mas sdo conectados pela intuicdo da sabedoria humana timorense
no lulik. Estas conexdes, na ideia do autor alemao Schopenhauer (2005, apud Souza,
2015), dividiram-se em trés categorias de intuicdes: intuicdo pura, empirica e
abstrata; e um profissional deve ter essas faculdades de intuicdo. No caso concreto do
trabalho da parteira, ela ndo move um objeto sem alma, mas sim um sujeito, que

contém propriedades de alma.

94 O “sujeito” aqui refere-se a pessoa e o “objeto” refere-se a alguns objetos que os timorenses
consideram como sagrados, por exemplo, uma espada dos ancestrais, uma pedra madgica que tem
ligacdo com o percurso de vida dos antepassados timorenses, ou outros.
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Nas palavras de Mora (1978, p. 158):

Como Husserl assinala, toda a intuigdo individual ou empirica pode
transformar-se em essencial, em intuicdo das esséncias ou ideagdo, a
qual capta o “qué” das coisas, de modo que enquanto “o dado da
intuicdo individual ou empirica € um objecto individual, o dado da
intuicdo essencial é uma esséncia pura”. Junto a estas duas intui¢des
fala-se de uma intuigdo_ideal, dirigida as esséncias, de uma intuicao
_emocional, dirigida aos valores, de uma intuicdo volitiva,

encaminhada a apreensao das existéncias.

Neste sentido, nos hospitais e nos centros de saude, principalmente na
sociedade timorense, os profissionais devem ter uma capacidade, da linguagem
dialdgica intercultural (gestual ou verbal do parto). No dmbito da questdo do
reconhecimento da presengca do outro “eu”, para assegurar uma assisténcia
humanizada a parturiente, na espera do “corpo novo”. As parteiras dos servicos
médicos devem ter esta visdo ampla, fruto das teorias interculturais, ou seja, saber

adaptar o conhecimento ao contexto, e ao mesmo tempo reconhecer a presenca de

outro conhecimento no mesmo espaco de ser. Podemos analisar da seguinte forma:

e Estas trés terminologias sdo insepardveis, segundo a andlise tedrica da
psicanalise, as trés componentes ndo se devem analisar separadamente,
entre: o sujeito, o inconsciente e a psique constituidos.

e oOu seja, entre a natureza e a cultura (real), o humano e ndo humano
(simbdlico), e homem e mulher (imaginario).

e Estas sdo conexdes reais dialégicas insubstituiveis.
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Figura 13 — Linguagem dialdgica intercultural (gestual ou verbal do parto).

Na maioria dos casos relacionados com o parto timorense, usamos a
perspectiva de Morin, como uma chamada de aten¢dao para pesquisadores e
académicos da area biomédica: colocar estas conexdes reais dialdgicas do
conhecimento no contexto, ou podemos afirmar, colocar a situacdo do servico do
parto no seu mundo légico-real, 16gico-simbdlico e légico-imaginario. Esta realidade
deve condicionar a pratica das parteiras, isto é, colocar o conhecimento cientifico no
contexto do universo timorense de ajuda mutua, de modo a poder privilegiar mais o
outro conhecimento da cultura (o dito moderno), em lugar do outro contexto do
parto em si, neste caso, o do contexto timorense. Por isso, as vezes, a assisténcia ao
parto sem o contexto holistico de humanizar e salvar vidas, acaba por por em risco a
confianga das parturientes nas parteiras profissionalizadas. Observemos o poema a

seguir produzido em Dili, a 14 de Abril de 2020 (Timorense, 2021, p. 33):

Mao Cruel

Mao Cruel!

Mais de cento e dezanove mil vidas destruistes!
Sem nenhum punhal na mao...

Onde passas...

Semeias desgracas!

Sem que a luz mostrasse essa face pecadora...
Desta mao destruidora!

Mas, as criangas sentem...

E pressentem!

Demonstram desgostos

Nos seus rostos...
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Ao ouvirem a sirene das ambulancias...

Que o vento transmite aos ouvidos...

Até ao coragdo

De cada menino 6rfdo

Que as tuas maos

Sem piedade

Cortaram os seus sonhos! Sem deixar nenhuma claridade!

Neste poema, narram-se as aventuras das mulheres gravidas, durante o
confinamento obrigatério devido a pandemia de Covid1l9, quando o medo e a
angustia®> das mies se entregaram nas m3os de maquinas humanas; no meio das
sirenes das ambulancias, dos termdmetros de vigilancia, dos testes de Swa. Tudo isto
aconteceu as mdos das parteiras, para fazerem as Manobras de Leopold,”® ao
chegarem as consultas. Neste sentido, precisamos de entender que no servico do
parto, o trabalho das parteiras ndo deve ser o da maquinaria de uma industria, mas
sim da maiéutica®’, das pessoas nos hospitais, neste caso, das boas obras de salvar

vidas na maternidade, pelas maos das prdprias parteiras no receber o corpo novo.

95 Podemos observar esta situagdao durante o confinamento obrigatdério — ligado ao problema do
Covid19 em Timor-Leste, entre 2020-2021, nomeadamente na cidade de Dili. Ao contrario de muitos
bebés que nasceram fora da cidade de Dili em piores situagGes, mas acabaram por nascer bem e
sobreviver, devido ao apoio das parteiras tradicionais, que aplicaram os saberes tradicionais,
entrecruzados com alguns saberes hospitalares. Os bebés que nasceram em Dili, chegaram as clinicas e
ao hospital, foram recebidos primeiro com o teste de “swabTes” no geral, e principalmente as maes
gravidas. No caso de resultado positivo, as maes gravidas tiveram um acompanhamento rigido por
profissionais da saude (particularmente as parteiras), de acordo com o protocolo do covid19 em Timor-
Leste; no entanto, apds o nascimento dos bebés, devido ao medo de infegdo, os médicos responsaveis
pelos doentes covid19, separaram as maes dos recém-nascidos durante um tempo indeterminado. Sem
um cuidado especifico da parturiente e do bebé, os bebés que nasceram acabaram por perder a vida
por falta de boas condi¢Ges e por ndo receberem uma boa amamentacdo das mdes e uma assisténcia
adequada. Num relato, uma mae que perdeu o bebé por falta de amamentagdo, conta que foram
dezoito bebés que perderam a vida por ndo terem assisténcia adequada em relagdo a amamentacgao e
a assisténcia médica durante o confinamento obrigatério. Houve noticias de algumas maes que apds o
parto no hospital nacional fugiram e conseguiram salvar os filhos das maos do pessoal de saude,
principalmente dos que tomaram conta do covid19. Este poema foi produzido durante o contexto de
confinamento do covid19, publicado no livro Inimigo Invisivel (Timorense, 2021, p. 33) e nele revela-se
o temor que as maes gravidas tiveram durante o parto e pds-parto (2020-2021) no hospital nacional —
Guido Valadares e no centro de saude para o confinamento obrigatério em Dili.

96 Manobras de Leopold sdo manobras ou métodos genéricos para determinar a posi¢do do bebé no
utero da mae. A designagao tem origem no ginecologista alemao, Christian Gerhard Leopold, criador
deste método.

97 Maiéutica é o termo usado por fildsofo Sécrates para designar o trabalho das parteiras (como a sua
mae) na hora de apoiar o parto.
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3. A ordem genealdgica e a tradigao no reconhecimento do corpo novo

A ordem genealdgica e a tradicdo de perce¢ao do reconhecimento do ser,
nesse caso, do ser do corpo no contexto timorense, o reconhecimento sobre o corpo,
é essencial. Falamos, holisticamente, no que tange ao corpo da mulher no processo
dual mane-feto. Para falarmos de corpo, nomeadamente do corpo feminino na cultura
timorense, devemos comegar por compreender a diferenga entre corpo no conceito

tradicional e cultural e na biomedicina. Existem varias perspetivas a considerar:

o Corpo no contexto-dos saberes tradicionais
o Corpo enquanto objeto de estudos culturais,
o Corpo como simbolo de reconhecimento,

o Corpo na abordagem da ciéncia.

Nesse sentido, podendo dizer também que os estudos sobre o corpo feminino
na cultura académica timorense, ainda sdo muito restritos na sua abordagem no
contexto do corpo e o da sexualidade. Os saberes natos relativos a este assunto sao
discutidos na sociedade timorense inteletualizada, mas de uma forma discreta (o real
simbdlico da transmissdo), isto é, em certas familias, escolas e regides no interior da
ilha, ndo se pode falar abertamente com os jovens sobre a questdao do corpo e da
sexualidade. Para o povo, o corpo é considerado /ulik. O termo que designa os orgaos
genitais em tétum (a lingua nativa), é oin-lulik (tanto masculino como feminino). Oin-
lulik € uma palavra formada por substantivos masculinos, compostos por justaposicao;
literamente, oin refere-se a cara/face e lulik, como temos visto, significa sagrado.

Assim, o assunto é pela sua prdpria natureza, proibido ou tabu.

3.1. Sujeito corpo-novo/recém-nascido?

Para os timorenses, o corpo é louvado como algo sagrado, ou seja, quando o corpo esta vivo, é
venerado com dignidade; depois de estar morto, o corpo é enterrado com as honras devidas.
(Araujo, 2013, p. 53)
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Assim, como ja referimos na primeira parte da tese, relativamente ao oraculo
de didlogo das maes na sabedoria do lulik, o conceito lulik sobre o corpo, na maioria
dos relatos, ndo indica o fim de uma alma, mas sim o inicio da presenc¢a de uma alma
noutro corpo, que é o corpo novo. Quando falamos do corpo e da alma, no caso
timorense, referimo-nos a trés complementaridades no dualismo feto-mane, isto é,
corpo e alma, alma-corpo-alma /ulik e corpo novo. Nesse circulo-moral, a

complementaridade do corpo passa por varias verdades, tanto empiricas quanto

‘ Verdade Empirica
Circulo Moral Corpo
Complementaridade novo
. Verdade Racional

Figura 14 — Circulo Moral Complementaridade do corpo

racionais.

Segundo Hicks (1984), o corpo feminino timorense representa o corpo
simbdlico da Uma-Lulik. No corpo fisico, a vagina é como a porta de entrada da casa, o
Utero é o espaco do ventre onde germina o fruto da alma-corpo-alma. E assim que na
tradicdo do povo de Caraubalo do distrito de Vigueque, o espaco habitacional é
representado como “vagina”, isto é a “porta da entrada da casa” e o interior da casa é
considerado como “Utero”, ou seja, o ventre da mulher que regula o “ciclo de vida”
(Hicks, 1984, p. 2). Este antropdlogo descreveu ainda que o povo do distrito de

Viqueque de lingua Tétum-térik, sente-se dividido entre dois universos cosmogoénicos:

o submundo e o mundo superior. E nesses espacos que coabitam os entes sagrados
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timorenses. E uma onde tudo é procriado e preservado no espaco ritualistico do lulik.
Pois, segundo Lucio Sousa (2022, p.117), “A geracdo e a manutencdo da vida
assentam na ideia de equilibrio entre forcas em interacao: “o quente e o frio” e na
casa que se estabelece “o primeiro campo que foi o objeto de cultivo, local por onde,
no inicio, se podia aceder ao céu, onde se encontrava o dominio do Sol e da Lua”
(Sousa, 2022, p. 95).

Podemos entender que na natureza fisica do espaco da Uma-Lulik, sao os
pilares que sustentam a base da casa-sagrada, e sdo também eles que conectam o
submundo ao mundo superior. Sdo eles que transmitem o calor do Sol junto a lareira-
lulik na hora do parto, e que simboliza a ideia do quente, o calor do parto ou o afeto.
Simultaneamente, recebem a luz da lua e do sol, sdo eles que trazem a frescura (a paz,

a alegria, a felicidade) a parturiente na presenca do corpo novo (o recém-nascido).

3.2. Sujeito Social e Sujeito Simbdlico

A vida cultural e social dos leste-timorenses estd em geral associada
a uma-lulik (casa sagrada) e ao bosok-lulik (altar sagrado). E uma
relacdo que se aproxima da triangulacdo relacional cosmogdnica
timorense: o mundo divino (também conhecido por mundo da
divindade suprema), mundo dos homens (habitado pelos seres
humanos e outros seres que partilham o mesmo espagco mundano) e
o mundo dos espiritos dos antepassados e da natureza (habitado
pelos parentes mortos e pelos espiritos que vivem nas florestas, nas

montanhas, nos vales e nos rios). (Paulino, 2020, p. 84).

O simbolismo da procriacdao, vem de uma maiéutica relacional e triangular, isto
é, da relacdo social dual feto-mane, associada ao simbolismo da Uma-Lulik e da
natureza no bosok-lulik ou altar sagrado, como icones de representacao do ato do
fluxo de vida, na espera da chegada do sujeito, que é o sujeito corpo novo. Na figura

seguinte observamos este simbolismo:
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Figura 15 — Circulo Moral Complementaridade (feto-mane na Uma-Lulik)

Estas trés categorias (corpo novo, sujeito social e sujeito simbdlico), na
elaboracdo desta tese, procuram dar énfase ao parto humanizado, culturalmente,
face a medicina moderna. Esta complementaridade, segundo Fernando Rey (2015), é
ainda um jogo de processos paradigmaticos de ideais politicos, mesmo que, como

afirmou Rey (2015, p. 10):

Um exemplo dessas formas naturalizadas de objectivacdo é a ciéncia
gue, em seu momento positivista, pretendeu alcangar a condigcdo de
um saber “objectivo” capaz de controlar e predizer os processos
naturais e humanos — ilusdo que levou a esperanga de legitimar
sistemas e praticas humanas como cientificos no intuito de
transforma-las em supostas verdades. Nesse processo, o positivismo
representou a filosofia da ciéncia sobre a qual se erigiu o Modelo
Biomédico, sobre o qual se desenvolveram os fundamentos de
praticas que passaram a ignorar as diferencas culturais e individuais
na medicina, procurando as “leis objectivas naturais” sobre as quais

se poderia explicar, predizer e controlar as doengas emergentes.

Um modelo de pensamento que é direccionado a controlar, no caso do

modelo biomédico, que ignora a presenca das diferencas culturais e individuais na
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medicina. Tendo em conta este modelo, na andlise patoldgica da doenca, este acto de
ignorar, segundo Rey (2015, p. 11), “implicard a eliminagdo das diferengas individuais
gue se expressam frente a doengas semelhantes”. Ainda segundo o mesmo autor,
essa eliminacdo pode trazer uma andlise fragmentada e sem uma compreensao global
daquela doenga e naquele corpo. Ao mesmo tempo, Rey afirma que este ato de
eliminagcdo tem como consequéncia que a objectivagdo do corpo humano seja
subjectivada no tratamento, e considerd-lo como uma maquina com partes

independentes. Nesse ponto de vista,

o modelo biomédico levou a fragmentagdo mecanicista do
organismo em Orgdos atomizados, que representam até hoje o
local de génese e desenvolvimento da doenga na representagdo
dominante desse modelo, sem compreender como esse érgao se
inscreve no funcionamento complexo da pessoa em que se instala
a doenca. O corpo foi tratado, traco ainda muito presente nas
praticas médicas na actualidade, como uma maquina formada por
partes relacionadas, mas com funcionamento independente de

cada uma dessas partes (Rey, 2015, p. 11).

O autor observa que o ato de fragmentar a andlise patoldgica, acaba por nao
trazer andlises especificas de uma doenca num corpo, ou seja, uma analise singular. O
gue acontece, segundo o autor, é a solucdo universal da analise clinica, dada pelos
profissionais, sem uma andlise especifica sobre o caso em estudo, o que para o autor,
significa um perigo ideoldgico. No caso concreto, este perigo ideoldgico pode agravar-
se na atualidade com a presenca do instrumentalismo na medicina moderna. Rey

(2015, p. 12), observa sobre esta questao:

O instrumentalismo tipico da ciéncia moderna, em que o
instrumento representou uma forma de apreender um saber
objectivo sobre o mundo, afastou a medicina progressivamente da
clinica tradicional, centrada em exame profundo e singular do

paciente. Nesse sentido, a medicina foi-se associando a
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profissionais cada vez mais passivos, com menos prepara¢do para a
formulagdo de hipdteses diferenciadas sobre os pacientes e mais
dependentes dos resultados das técnicas cada vez mais sofisticadas

de diagndstico.

O autor frisou ainda que, atualmente, estes instrumentos dominam em grande
medida o labor dos médicos, que se afastam significativamente da pratica da clinica
tradicional. Esta presenga massiva dos instrumentos na praxiologia dos profissionais,
torna-os mais passivos e menos preparados nas analises clinicas. A fragmentacdo dos
atos clinicos piorou ainda com a chamada “medicina baseada em evidéncias”, como
realcou Rey (2015, p. 14): “[...] segue a tradicdo de manter o 6rgdo como o locus da
doenga, ignorando completamente o modo de vida, a qualidade ambiental e a
gualidade da vida pessoal e relacional das pessoas.”.

E nesta distorcao clinica que queremos questionar, criticar e tentar dar énfase
novamente a praxeologia98 do trabalho da clinica tradicional. Pensamos que o /dcus
de um trabalho médico é salvar vidas. A vida de quem necessita de salide no corpo, na
alma e na sua subjetividade psicolégica. Neste caso, humanizar um parto é abranger a
complexidade de um apoio absoluto do ser, isto é, no sujeito corpo novo, no sujeito
social e no sujeito simbdlico, e de uma forma holistica. Entdo, desta forma, no /dcus de
apoio clinico ndao se deve ignorar o circulo-moral da sociedade, no caso da mulher
gravida - o modo de vida (a cultura e os seus usos e costumes), qualidade ambiental
(o espago e o tempo), a qualidade da vida pessoal (questdes econdmicas), e o
relacionamento interpessoal (na vivéncia social).

Em seguida, vamos discutir cada uma das trés partes desse /dcus - o corpo
novo, sujeito social e sujeito simbdlico no dualismo conceptual (mane-feto) do parto
timorense: a) Modo de vida —Relativo aos usos e costumes que as maes timorenses
utilizam e aplicam durante e depois da chegada do sujeito corpo novo. A questao do
uso dos objetos lulik (pano preto, um tergco, uma tesoura...etc); b) Qualidade

ambiental — Refere-se ao estado consciente do corpo mae. A questdo do espaco e do

98 Uma praxeologia — do carater multilinguismo e multiculturalismo de entendimento (Bastos, 2014).
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tempo sao importantissimas para a gestante, porque acredita-se que cada espago tem
os seus donos, e cada tempo tem os seus poderes. Assim, a escolha do espaco para
uma mae timorense é fundamental para se tomar decisGes concretas (por parte do
esposo e da familia), por isso, frequentemente o parto tem lugar em casa e junto a
familia, dentro da Uma-Lulik; c) Relacionamento interpessoal — Nesse sentido, fala-se
da vivéncia e da construgdo da personalidade do sujeito, isto é, segundo Ruy Cinatti
(1996), os timorenses sabem muito bem como se forma o espirito social do corpo
novo: “O Timorense meu amigo sabe disto tudo, habituado desde crianca a contactos
viscerais com os elementos, as formas, as normas, e com o mistério que o envolve e
de que participa” (Cinatti, 1996, p. 27).

Em suma, os cuidados clinicos do parto, devem manifestar essa
complementaridade do pensamento intercultural da biomedicina, onde a procriacao,
ou seja, a biologiza¢do ligada aos estudos biomédicos, deve ser concretizada no
contexto da cosmologia do /ulik, isto é, o parto é um acontecimento singular de cada

gravida e em cada gravidez.

4. A biologizagdo e ritualizagao do corpo

Os discursos politicos sobre a questdo da “sexualidade”®®

, ultrapassam a
. ~ . . N . 1
fronteira da compreensio sobre o discurso relacionado a mulher ocidental'®, porque

segundo Michel Foucault

O discurso de sexualidade nao se aplicou inicialmente ao sexo, mas

ao corpo, aos 6rgdos sexuais, aos prazeres, as relacdes de aliancga,

99 Pensar a sexualidade da mulher é, portanto, pensar em um dispositivo de reprocriacdo, em um certo
modo de realizagdo de relagdo dual “homem-mulher”, tomando-a como fundamento de realizagdo do
fluxo de vida historicamente concebido para manter condi¢Ges de sua existéncia.

100 Os discursos construidos sobre a sexualidade da mulher ocidental sdo sempre ligados a
experiéncia histérica que se configura na histdria da prdépria civilizagdo ocidental. Entretanto, quando
entende a sexualidade como experiéncia histérica singular, significa saber o seu funcionamento em
torno da relacdo entre sexo e verdade que se configura na complexidade histérica de discursos e
praticas (Foucault, 1993)
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as relagGes inter-individuais, etc. (...) um conjunto heterogéneo que
estava recoberto pelo dispositivo de sexualidade que produziu, em
determinado momento, como elemento essencial de seu préprio
discurso e talvez de seu proprio funcionamento, a idéia de sexo

(Foucault, 1993, p. 259)

Por isso que, talvez, o discurso sobre a sexualidade coloca o servico de
atendimento a mulher como uma das prioridades das politicas publicas do setor de
saude reprodutora. Entretanto, falar de sexualidade nos discursos politicos é refletir
sobre nocdo de feminilidade que atualmente estd sob controlo de alguns aspectos
pautados na ética e na moral ocidentais fundamentados nos valores cristdaos, onde
concebeu o corpo e o sexo da mulher como lugar de procriagdo. Deste modo, a
mulher é legitimada pela sua sexualidade feminina na fungdo de dar continuidade do
fluxo de vida, que na cultura timorense, é legitimada por uma relagcdao “fetosa-umane”
através de uma unidao “mane-feto”.

Quando se fala do direito a ter voz e de igualdade dentro da sociedade e da
familia, a linguagem é muito contrafeita em relagdo ao estatuto da mulher
relativamente ao homem, com consequéncias para a sociedade, como um grande
aumento de situacbes de violéncia doméstica, divorcio e auséncia de protecdo das

criancas. Segundo Vicente Paulino (2019b):

A sexualidade é, num amplo sentido, construida como discurso, pois
tem desempenhado essencialmente a fungdo que se associa ao
poder de subjugacdo, de reduzir o outro a objecto, que nunca
podendo ser sujeito, se mantém sempre na posi¢cdo passiva. Isso se
expressa também no modo como as mulheres sentem no acto de
“movimentar o corpo” numa danga, ou seja, mais conhecido no
ocidente e culturalmente aceitavel, é a danca do ventre (Paulino,

2019b, p. 85).
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Na cosmologia timorense, a mulher é colocada como centro de continuidade

do fluxo de vida e ndo no sentido oposto da objetificacdo do corpo como objeto do

gozo sexual. Realc¢a ainda Vicente Paulino (2019b, p. 85):

Na pratica, o sentido de sexualidade firmado na ac¢do de “danca do
ventre” pode ser tratada como uma aquisicdo de uma consciéncia
corporal que permite cuidar melhor da autoconfianga da mulher em
relacdo a sua saude e da linguagem do seu préprio corpo; pode ser
tratada como um “algo” valorizado que merece atencgdo, afeto e
reconhecimento, para que nao seja constrangida pela exposi¢ao ao
olhar do outro; é tratada como consolidagdo de um sentimento que
permite reconhecer a autonomia e a beleza interior do seu corpo; é
tratada como uma forma de melhorar a capacidade de

|II

comunicagdo com “interioridade corporal” que prevalece na
“invisibilidade da mente”; é entendida como uma possibilidade de

encontrar algo dentro de si que reconheca o seu “self interior”.

Nesse sentido, a cosmologia de biologiza¢do em relagao a “sexualidade” — o

gue Paulino designa por “danca do ventre”, é o processo natural de procriacdo de vida

no universo timorense, isto é, nesta biologizagdo, a mulher (feto) consegue

ultrapassar e trazer para si cinco poderes de consciéncia corporal invisivel, a saber:

1) Ter autoconfianca para com o seu préprio corpo na questdo da saude;

2)

Procurar o didlogo e reconhecer a linguagem do seu corpo;

3) Dar atengdo e proteger o seu corpo;

4)

Poder da consolidacao de sentimentos;

5) Reconhecer o poder do “eu” interior (self interior).

Estes cinco poderes sdo adaptados a partir da contextualizacdo feita por

Vicente Paulino sobre a sexualidade e o ato de procriacdo que se baseia na relacado

dual “mane-feto”. Estes cinco poderes, para Paulino (2019b), sdo aqueles que apoiam

o corpo das mulheres na “danca do ventre” para chegar a beleza e ao limite que é o

“prazer” a ser sentido no movimento do ventre.
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didlozo Homem Mulher

Mente Linguagem Corpo

Figura 16 — A “danca do ventre”

Vamos compreender esse dualismo conceptual do corpo mane-feto na “danca

do ventre”, por partes, na realizacdo processual no cosmo timorense.

4.1. Processo de realizagao

O corpo que danga no ventre é um termo usado pelo Paulino (2019b) como
uma metdfora que se refere ao processo da sexualidade em si, nesse caso, estd
mostrando uma danga corporal do parceiro que estd a acompanhar o ritmo da danca
do ventre na danca corporal da parceira. Alids, para que o ritmo do ventre seja
seguido, é preciso que o parceiro compreenda o que é o ventre da mulher e sua
funcdo como lugar acolhedor do corpo novo. Neste angulo de percecao, vale a pena
realcar, como adverte José Bartolo (2007), que o cosmo do corpo escrito em nome, é
o proéprio signo e é a prépria linguagem do corpo que fala (Bartolo, 2007; Babo, 1990;
Rodrigues, 1990; Maffesoli, 1990).

Nesse sentido, a sexualidade, ou, a danca do ventre definida por Paulino
(2019b), é o ato de corporeidade de dois nomes numa linguagem significativa na vida
do dualismo mane-feto. Trata-se de uma realizacdo ligada a biologizacdo da
experiéncia do ser humano, que manifesta o desejo associado a corporiedade da
experiéncia. Desta forma, compreender a corporeidade do conjuge (corpo-ventre-
escrita) € muito complexo e ndo se limita apenas aos prazeres corporais, mas tem em

conta também a realizagdo da escrita contextualizada no ventre — que faz a
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germinagdo do corpo novo, e isso é a ritualizacdo do corpo no sentido cosmogdnico
da relacdo dual mane-feto no lulik. Isto é, a combinacdo do corpo-linguagem-mente e

mente-linguagem-corpo novo.

4.1.1. Processo formal: aceitagao e felicidade

O processo manifestado na danc¢a do ventre ou sexualidade, é o processo de
formalizacdo de aceitacdo e a felicidade do corpo do casal (homem e mulher). Nao
gueremos aqui referir a fala da linguagem corporal da “danga do ventre”, porém
lembramos que, segundo Heidegger (2003, p.201) “se atenta a linguagem como
linguagem, a linguagem nos obriga a trazer, para a linguagem como linguagem, o que

pertence a linguagem”. Neste sentido, estamos aqui a falar no contexto da linguagem

\

corporal entre mane-feto na natureza timorense. No que respeita a “danca do ventre”
entre mane-feto no cosmo timorense, é preciso ter uma aceitacdo formal também da

linguagem (ritualistica) da Uma-Lulik. No entender de Araujo (2013, p. 58):

O “ciclo de vida” dos timorenses — como ja dissemos muitas vezes —
associa-se a Uma-Lulik e por via desta, acontecem grandes
transformacdes. Neste caso, ha dois ciclos que nos parecem
importantes na relacdo dual “mane-feto”: em primeiro lugar a
estratificagdo social do “mane-feto” na “uma-kain” (familia), e em
segundo lugar, a sua relagdo com a comunidade local e a natureza.
Por exemplo, na tradicdo dos mambaes, esta relagdo dual “mane-
feto” é compreendida a partir da cosmovisdo de “Um nor Ap, Hat
nor Rai — o poder da familia”, segundo a qual a significancia de “Um
nor Ap — casa com o Fogo” e “Hat nor Rai” ou Pedra com a Terra”,
coloca, acima de tudo, a existéncia da natureza (terra e pedras)
como icone da primeiridade do espaco; e, a presenca dos homens
no seio da natureza (casa e fogo) é icone de secundariedade do

espaco.

Desta maneira, a tradutibilidade desse processo vem dessa cosmologia de

pares em sentidos de linguagem corporal da Uma-Lulik: “Um nor Ap”, “Hat nor Rai”,
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segundo a qual a significancia de “Um nor Ap” — Casa com o Fogo, traduz uma
aceitacdo em plenitude de felicidade na “danca do ventre” a (casa é o corpo, e o fogo
é a chama do desejo). “Hat nor Rai” ou Pedra com a Terra, sdo icones da presenca
importantissima da natureza na vida do ser humano, ou seja, a natureza simboliza o
corpo da Mae Terra que é o espago onde se germina simbolicamente o cosmo da
semente do corpo novo. Ela, simultaneamente, oferece o espago da plenitude do
amor e faz parte dessa unido lulik. Ou seja, cada movimento da dan¢a do ventre,
simboliza a unido das partes sagradas que compdem a Uma-Lulik, numa continuidade
absoluta de filiacdo, que depende da linhagem patrilinear ou da linhagem matrilinear.

Segundo Sousa, no caso dos bunak (2022, p. 95):

a Casa é o principal elemento identitario e o pilar da rede de
interacgdo social. Cada individuo &, por nascimento, membro de uma
delas. Este estatuto é-lhe conferido pela made, sendo pela filiagdo
matrilinear que é transmitida a linhagem. A expressdo oto', kere?,
deu?, uen4, sesal5, tuls, ho7, bolu® — uma® lareira’ uma’ casa’® o osso’
continuo® o sangue7 em comum?® — ilumina a conexdo bioldgica que
liga os membros de uma mesma Casa. Essa situagdo é determinante
nas opc¢des de vida, pois condiciona as preferéncias de

relacionamento sexual e a possibilidade de casamento.

Nesse sentido, cada expressao ligada a casa como centro do fluxo de vida,
determina a felicidade do casal no casamento, porque tudo estd escrito nos versos
dos lia-na’in, ou seja, os senhores da palavra, na Uma-Lulik, em tom do hamulak. O
hamulak é como uma oracao de formalizacdo e aceitacdo do casal, perante a Casa e a

Natureza, como rezam o0s versos a seguir:

Tita oto kere, tita deu uen Juntos no primeiro fogo, juntos na primeira casa
Tota lete bul, tita malas bul Juntos na base da escada, na base dos degraus

(Sousa, 2022, p.95)
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Esta oragdo lulik transmitida pelo hamulak é também como uma luz que abre o
labirinto (dos problemas dos conjugues) em relacdo ao corpo, para que sejam

iluminados.

4.1.2. Processo informal: aceitagao e desespero

Para René Descartes, “o corpo é, em ultima andlise, um espaco cheio (pois ndo
existe o vazio), é coisa extensa que se caracteriza pela simultaneidade do movimento
das suas partes” (Mora, 1978, p.57). Isso levou Sartre (apud Mora, 1978, p.75), a

considerar o corpo como um fendmeno dinamico e inteligivel. Isto &,

na primeira dimensdo, trata-se de “um corpo para mim”, de uma
forma de ser que permite enunciar “eu existo o meu corpo”. Na
segunda dimensado, o corpo é para outro (ou entdo o outro é para o
meu corpo); trata-se, entdo, de uma corporeidade radicalmente
diferente da do meu corpo ou para mim. Neste caso, pode dizer-se
que “o meu corpo é utilizado e conhecido por outro”. “mas
enquanto eu sou para outro, o outro revela-se-me como um sujeito
para o qual sou objecto. Entdo eu existo para mim como conhecido
pelo outro, em particular na sua proépria factuidade. Eu existo para

mim como conhecido por outro sob forma de corpo” (Jean Paul

Sartre - Apud Mora, 1978, 58).

Nesta primeira dimensdao do fendmeno, Jean Paul Sartre identificou o corpo
como “um corpo para mim”, isto é, eu em relacdo ao meu proprio corpo. Na segunda
dimensdo, “o corpo é para o outro”, ou seja, a consideracdo da existéncia do outro
corpo em relacdo ao meu corpo. A terceira dimensao, a biologiza¢do e ritualizagéo do
corpo sdao um processo que se realiza no outro corpo enquanto eu também existo.
Corpo enquanto corpo, ontologicamente necessita da existéncia do outro corpo para
ser um corpo concebido no outro corpo que é o corpo novo. Na cosmologia

timorense, essa alteridade torna-se um desespero quando ha falhas na biologizagéo e
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ritualizacdo cosmoldgica do corpo, isto é, o préprio ato de desafeto. Estes atos de

desafeto acontecem pelas seguintes razdes, que iremos analisar:

1) Arelagdo do corpo perante o outro (mane e feto),
2) Arelagdo do corpo com o submundo (a Mae Terra),
3) Arelacdo do corpo com o mundo do além (antepassados),

4) Arelagdo do corpo com a divindade (Maromak).

Verdade

o Verdade Empirica
Metafisica “ ulik”

MNatureza

Circulo Moral Corpo ‘ O Além

Feto- Maromak Homem-Mulher O Maromak
Verdade ‘ )
Metafisica “Uma-Lulik” Verdade Racional
|
Costumes | ]
.H“"‘*-\ - _—

Figura 17 — A relagdo do corpo da Feto-Maromak

No primeiro caso, quando o simbolo da divindade do feto-maromak nao
subestima a questao do dote, isto é, o valor simbdlico deve estar de acordo com

101) "0 valor é sempre

aquilo que é prestado a Uma-Lulik (com algumas excecdes
absoluto, porque é um simbolo sagrado a prestar do Uma-mane a Fetosdn. Esta
entrega simbdlica a Uma-Lulik pode chegar a passar de geracdo em geracdo até
finalizar a divida. A segunda razdo é reconhecer que o espaco onde o corpo est3,

perante a Uma-Lulik e a Natureza, é o espaco do cosmo para a semente germinar. A

101 Exemplos de casos excecionais: a) Uma mulher ja faleceu, e os filhos sdo encarregues de apoiar o
pai na conclusdo da entrega do dote. Se a divida ndo for quitada, acredita-se que o parto ou uma
circunstancia de doenga ndo terdo uma resolugdo favordvel; mas se o dote for pago, os filhos terdo
uma vida equilibrada; b) O valor do dote das filhas ndo deve ultrapassar o da mae; c) Desrespeitar esta
regra da entrega do dote, torna-se num labirinto cada vez mais complicado, acredita-se que seja como
um caminho sem luz
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terceira razdo é o corpo que reconhece pertencer a uma linhagem do além, isto é, o
além é um espaco também do corpo presencial, onde a presenca do eu e do outro,

por intermédio do outro do além, em constante didlogo.

4.2. Processo de sacralizacdao

O processo de sacralizacdo no mundo timorense é o processo onde a
biologizagdo e a ritualizagdo do corpo é venerada no cosmo da filosofia do corpo feto-
maromak. Isto é, a presenca do corpo novo, deve-se ao processo dual mane-feto
como sujeito social e simbdlico do ser, na Uma-Lulik. Nesse sentido, a sacralizacdo,
segundo Lucio Sousa (2022), é associada a ritualizacdo do processo ou do ciclo de vida
(Fox, 1980) ou de “ciclos” isolados, e todos interligados ao mundo real, simbdlico e
imagindrio.

Neste contexto, podemos dizer que o corpo feminino timorense pode ser
entendido também na trilogia de Jacques Lacan (2005), como sendo um corpo
feminino pré-concebido pelas rela¢des sexuais, gravidez e nascimento. Segundo Lucio
Sousa (2022, p. 118), “O nascimento é a primeira etapa do ciclo de vida. No entanto,
constitui o percurso concomitantemente de, pelo menos, duas pessoas e de duas
Casas: a parturiente e o jovem recém-nascido, a sua Casa e a Casa do pai da crianga”.
Além disso, no dmbito do processo de sacralizacdo da relacdo sexual concebida,
segundo o autor (Sousa, 2022, p.118), “a experiéncia da primeira relacdo sexual deve
ser comunicada a mae que, por sua vez, deve alertar os responsaveis locais, neste
caso, o uma-ulun (guardido da casa sagrada), para que estes possam apurar se ha
incompatibilidades entre os jovens. Em caso de gravidez, ha necessidade de efetuar
um rito no opi op: bosok pele — aspergir o altar”. Este ritual é feito como simbolo do
acolhimento da familia e da crianca.

Em suma, o sujeito que nasce e o sujeito que morre, recebem sempre uma
sacralizacdo ritualistica na Uma-Lulik, por parte dos sujeitos responsaveis da
linhagem, que acolhem com respeito o corpo novo e que conduzem o corpo

morto para o além, sdo e salvo. Relativamente ao corpo morto, os parentes de
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linhagem acompanham-o para outra dimensdo de vida com alguns ritos a “ese”
(morte). “Ese” (morte) é “encarada como um regresso a mae terra” (Sousa, 2022,

p.130), porque matas Paulo Motas no seu dizer aclamativo anuncia que:

Ita mate hotu ba iha ne’ebad fila-fali Todos nds morremos e voltamos para ela voltamos de

ba rai volta a terra

Moris husi rai fila-fali ba rai Nascemos na terra, voltamos a terra

Inan mak kous fali ita A nossa mae volta a pegar-nos ao colo

Koa manu atu nia 13 senti triste Sacrificamos os frangos para que ela ndo se sinta triste
rai mak uluk A terra é primeira

Biso maka gie bin il gie Segue-se a semente de barro, a semente de 3dgua

Koin gol niat lamak gol tut O pequeno primeiro monte, a primeira esteira

(apud Sousa, 2022, p.131).

Neste enunciado aclamativo de matas Paulo Mota percebemos que o
nosso corpo criado na Terra ird sempre fazer parte da mesma, por isso que
guando morremos o0 nosso corpo é devolvido ao colo da mae-Terra. Podemos
observar esta ideia/visdo no seguinte hamulak (oragdo ritualistica realizado na
Uma-Lulik junto ao corpo-presente), do lia-na’in, na ultima ceriménia da
sacralizacdo de despedida, como simbolo da entrega do corpo morto aos

antepassados:

. . . ~ . 102
Bei’ala sira hodi rekofiese nia emar ne’e

[Os antepassados devem reconhecer esta pessoa — nossa tradugao]

Mambae'” (zona-Likisa) Tetun Ofisial Tradugdo em Portugués
(V: 6-12) / (estrofe-ll) [nossa tradugao]
Serbis her mundu, Her Boktet, Her Servisu iha mundu, iha Bokted, iha O falecido serviu no
Namrau Namrou mundo, em Bokted, em
Namrou

102Estes versos de Hamulak, foram registados na cerimdnia de despedida de corpo-presente, na Uma-
Lulik Ritelu. A pesquisa foi realizada pela minha orientanda do curso de licenciatura em ensino de
lingua tétum, Maria Auxiliadora dos Reis da Conceigdo, em 2022. Os versos pertencem a segunda
estrofe Il, versos 6 a 12.

103 Mambae é uns dos dialetos da zona central da ilha de Timor-Leste, falado em Ainaro, Aileu,
Ermera, e algumas regidoes que fazem fronteira com Bobonaro e Liquica.
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Aem esi bel her padlisan, Aem pali

bel ni o pad leon

Her ritel, Her regorur

Her timlau, Her beskusa

Maes Aem esi to

Ami hato’o ba iha uma-lisan, ami kaer

hela iha uma hun

Iha Ritél iha Regorur

lha Timlau, iha Beskusa

Ne’ebé ami kesi ba

N6s vos fazemos chegar a
esta casa-sagrada, nds nos
agarramos a base da casa

No Ritél e no Regorur

Em Timlau, em Beskusa

Que ai nés abengoamos

Aem pane to, Aem ba res id, Aem  Ami hato’o ba, ami la resin ida, ami la liu N&s vos fazemos chegar,

ba lau id ida nds ndo somos muitos,
também ndo temos
muitos

Toruna bosok, Torouna saun La dehan bosok, dehan lia-loos

Ndo, ndo dizemos
mentiras, so dizemos a
verdade.

Nestes versos percebemos que a relacao de fetosa-umane é fundamentada
no reconhecimento feito por parte dos “bei’ala sira” (antepassados). A relagdo de
fetosa-umane também ¢é fundamentada na relacdo estabelecida entre casas
sagradas, tais como Uma Boktet, Uma Namrau, Uma Regorur e Uma Beskusa.
Normalmente os membros da familia destas casas sagradas reunem-se para
definir as tarefas sobre quem pode trazer “isto” ou “aquilo”, isto é, quem pode
trazer os animais para serem sacrificados e quem pode trazer o ‘belak” (disco de
ouro) e “tais” (pano tradicional). Importante é que “la dehan bosok, dehan lia-loos

— nao dizemos mentiras, so dizemos a verdade” (Conceicdo, 2022).
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QUARTA PARTE
SABERES INTERCRUZADOS E EDUCAGAO INTERCULTURAL

Gadamer (2002) apropria a estrutura temporal e histérica da facticidade numa
imersa condicdo humana. A expressdo facticidade usada aqui, refere-se a
caracteristica de ser um facto, que Martin Heidegger define como Filos (apud
Gadamer, 2002), isto &, caracteristica da condicdo humana, segundo a qual, cada ser
humano se encontra comprometido com uma situagdo nao escolhida. O ser é lan¢ado

no mundo e esta submetido aos factos. Nesse sentido, Gadamer esclarece:

facticidade quer dizer o facto em seu ser-facto, ou seja, justamente
aquilo do qual ndo se pode voltar atras. Também em Dilthey (...) ja
se encontra a caracterizagcdo da vida como facto do qual ndo se
pode voltar atrds. E sem duvida é parecido em Bergson, Nietzsche e
Natorp. (...) Portanto, hermenéutica da facticidade é um genitivus
subjectivus. A facticidade se pGe, ela mesma, na interpretacdo. A
facticidade que se interpreta a si mesma ndo junta em si mesma,
conceitos que a interpretariam, mas sim é um modo do falar
conceitual que quer agarrar sua origem, e com ela seu préprio
alimento vital, quando se transforma a forma de uma proposi¢do

tedrica (Gadamer, 2002, p.282, apud Missaggia, 2012, p. 2).

Significa que para Gadamer, a verdade ou a facticidade ja &, por si s6, uma
veracidade da interpretacdo. Isto é, ela mesma ja é interpretada, mesmo que sem os
seus conceitos interpretados, ou seja, por si s@, ja transmite a sua origem vital, que
alimenta e transforma uma visao tedrica. Assim, os estudos atuais, nomeadamente os
da educacdo intercultural no horizonte da complementaridade da facticidade, devem
enquadrar os saberes tradicionais, como elementos Uteis para a compreensdo da

ciéncia moderna. Segundo Bastos (2002, pp.7-8):
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A complementaridade é a cifra, o simbolo ou a ideia-chave das
codificagdes miticas e Iégicas do que o autor vai nomear de mistério
do horizonte ou, como ele préprio esclarece de modo mais preciso
no subtitulo, um «ensaio sobre a relagdo entre mito e metafisica,
nos primeiros filésofos gregos». o fildsofo propée que mitologia e

metafisica sejam codificagbées do mistério do horizonte.

Sabemos que quanto a relagcdao mitica e metafisica, o horizonte mitolédgico da
uma ideia do paradigma dos “limites”, onde o oceano, representa os “limites da
terra”. O enquadramento desses conhecimentos nos estudos interculturais,
principalmente no cruzamento de saberes, transmite a ideia de uma capacidade de
observar e de entrelacar saberes dos diferentes sujeitos que dialogam mutuamente,
entre a escola e a uma-lulik (Sousa, Macedo & Paulino, 2021; Sousa, 2023). Isto &, na

afirmagao de Bastos (2002, p. 9):

destacam-se as origens primeiras, as archai das coisas, e suas
conota¢Oes com as origens mitoldgicas [ligadas a origem da casa
sagrada e sua relagdo com a vivéncia social de sua linhagem,
fundamentando a sua existéncia nas escolas para serem dialogadas].
Julga que o primeiro passo da especulagao filosofica, passo do qual
nasceu a metafisica, foi o pensar que “todas as coisas, em uma s6” é

“uma so coisa, sem limites” (sublinhado nosso).

Nesse sentido, o observador competente nos estudos, no caso da educacdo
intercultural, é aquele que observa para além dos seus limites como sujeito
metafisico. E aquele que tem a habilidade de codificagdo mitica ou Iégica de encontrar
a indiferenciagcdo das verdades das coisas, por exemplo “parto tradicional ou parto
moderno”. Essa indiferencia¢do pode conduzir a uma abertura ou entrecruzamento

de saberes, que ultrapassa o horizonte dos saberes.
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Figura 18 —abertura de entrecruzamento de saberes

Desta forma, os casos de emergéncias no parto (encontram-se nos diferentes
atendimentos do parto, entre o tradicional e o tratamento clinico moderno, onde nao
existem didlogos; o que ha, é o maior afastamento) continuam a ter resisténcia, ao
afastar-se do paradigma da humanizacdo de vida no parto. No caso de Timor-Leste, o
paradigma vem da questdo geopolitica e epistemoldgica da comunicacao e do dialogo.
Estes sdo os desafios que vém da prépria sociedade, isto é, a sociedade em si ja é um
povo multilingue e multicultural nas suas tradi¢des orais. O pais é considerado
multilingue e multicultural na sua génese de construcdao, e segundo Albuquerque

(2010, p. 315):

As linguas faladas em Timor sdo 16 e podem ser divididas em dois
grandes grupos: austronésico e papuadsico (ou ndo-austronésico). O
numero de falantes varia muito: ha o caso do tétum que é falado
por 82% da populagdo e do Mambae que é lingua materna de cerca
de 17% dos timorenses, assim como o Makuva que é uma lingua
considerada extinta, usada somente em rituais pelos mais velhos no

distrito de Lautém.

Com base nesta afirmacdo de linguistica histérica, vimos também que, na
classificacdo do autor, o territério agrupa trés grupos etnolinguisticos distintos e ao

mesmo tempo diversificados em culturas ndo escritas. O primeiro grupo é classificado
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como — (1) Grupo Frabrénico, o segundo grupo é o grupo (2) Ramelaico, e o terceiro
grupo é o grupo (3) Neo-Bomberaico. De acordo com o autor, estes trés grupos
presentes no territério, apresentam um grande nimero das Il'ngua5104, cerca de 750, e
com mais de 8 mil anos de existéncia.

Assim, tendo em consideragdao este facto histérico-cultural relativo a
complexidade de linguas, no campo da educac¢do, é crucial pensar criticamente o
debate sobre o paradigma da competéncia intercultural (intercultural competence)
nos meios académicos timorenses, especificamente a competéncia intercultural dos
agentes educativos, em todas as areas de formacdo, nomeadamente, no curso
biomédico, ou seja, o debate sobre health care intercultural competence105. Nesse
capitulo, apresentamos alguns referenciais tedricos para desvendar este paradigma
de afastamento e procurar entrecruzar com os saberes tradicionais de biomédica.
Neste caso, para a questao das competéncias interculturais, apresentamos autores
como Spitzberg e Changnon (2009) - Conceptualizing Intercultural Competence, Kim
(2009) - The Identity Factor in Intercultural Competence, Pusch (2009) - The
Interculturally Competent Global Leader, Hofstede (2009} - The Moral Circle in
Intercultural Competence: Trust Across Cultures. Na questao dos saberes tradicionais,
apresentamos o0s autores nacionais e alguns pesquisadores internacionais,
nomeadamente os pesquisadores que estudaram os saberes e ritos tradicionais
timorenses, como Ruy Cinatti, Licio Sousa na area da Antropologia, Vicente Paulino
nos estudos de “Comunicacao e Cultura”, Susana de Matos Viegas, H. B. Manuel e N.

Ramos, Cecilia Pereira, Irta Araujo, Renata Nogueira e outros, para saber a forma

104 “As linguas papudsicas apresentam uma grande dificuldade quanto a filiagdo genética. Além do
grande numero de linguas, cerca de 750, muitas ndao foram estudadas de maneira satisfatéria até a
atualidade. Ainda assim, as diversas migragdes, intenso contacto entre diferentes povos, a vasta
guantidade de ilhas, o isolamento geografico e uma profundidade temporal que ultrapassa o limite do
método histérico comparativo, que cobre aproximadamente até 8 mil anos ndo mais que isso, sdo
fatores que influenciam no estudo dessas linguas” (Albuquerque, 2003, p. 3).

105 O debate sobre esta questdo ainda é muito precario em Timor-Leste. Health care competence
foram e continuam a constituir um problema no sistema de saude timorense, especificamente sobre os
atendimentos publicos de saude que afastam a populagdo dos centros de saude. No caso concreto,
existe um maior numero de parturientes que preferem o atendimento das parteiras tradicionais “lima-
bisa” aos profissionais de saude formados. E por que continua a acontecer?
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como os saberes tradicionais e da ciéncia moderna se entrelagam, no resgaste de um
atendimento médico humanizado no ato de salvar vidas, principalmente a partir de
saberes no rito do parto construido culturalmente. Ao respeito disso, apresentamos aqui
algumas observagoes relacionadas aos casos de emergéncia de saude em Timor-Leste, tais
como:

1) Apés vinte anos da restauragdo da independéncia

1.a. O surgimento da pandemia Covid19 agravou o sistema de atendimento hospitalar
timorense. Aumentou o numero de maes (gravidas) que se afastaram dos
atendimentos clinicos, devido ao atendimento desumano feito por alguns
profissionais de saude. A respeito disso, apresentamos um caso concreto de uma
aluna nossa que na sua hora de parto foi ao hospital nacional de Dili e no momento de
primeiro atendimento foi acusada de covid-19, foi levada diretamente para a Sala de
Covid-19 na clinica de Vera Cruz em Caicoli, deixando a ficar em uma sala até que o
bebé a nascer. Os médicos comecaram logo a separar o bebé da sua mae, deixando o
recém-nascido sozinho a gritar numa sala sem nenhuma atenc¢do por parte dos
profissionais de saude e até proibiram a mae de entrar em contacto com o seu bebé.
O bebé morreu e todos os profissionais de saude apresentaram a justificacdao de que o
bebé morreu com covid-19. Mas segundo relato da mae do bebé falecido considerava
gue os relatos dos profissionais de saude continham de manipulagﬁesm.

1.b. Apesar dos muitos estudos e cursos de formacdo médica, continua a
precariedade no atendimento publico na salde, ndo existindo progressos
significativos em termos de beneficio dos e das utentes, principalmente das
parturientes que vivem em dareas isoladas.

1.c. Ainda existe trabalho de parto prolongado; (acontece por vdrios motivos — num
caso concreto, a viagem da parturiente ao local de atendimento do parto). Em 2021,
cerca de 3.831 maes gravidas realizaram “tuur-ahi” (partos) em casa, mas com alguns
acompanhamento dos profissionais de saude. Estas parturientes decidiram realizar

partos em casa porque a distancia entre a casa e o hospital eram longe demais, além

106 Ndo é apenas este caso, havia outros casos relacionados que aconteceram na era covid-19 em
Timor-Leste.
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disso, dificil acesso aos transportes e a precariedade de estrada'”’. Esta situacao faz
com que 80% das mulheres timorenses gravidas fizeram partos em casa'®.

1.d. Hemorragias durante o trabalho do parto devido a mesma condigdo precaria.

2) As maes preferem chegar o mais rapido possivel a um lugar para dar a luz do que
ter apoios médicos, mas sem condi¢des para as atenderem, e por fim, preferem
escolher as parteiras tradicionais. Esta escolha é motivada por varios fatores:

2.a. Por motivos de confianga,

2.b. Crenga no Lulik,

2.c. distancia

2.d. Infraestruturas precarias,

2.e. Médicos formados em Cuba foram deslocados para todo o territério de Timor-
Leste, mas os casos clinicos mais complicados continuam a acontecer, e ndo se notam
melhorias relativas a saude reprodutiva das mulheres gravidas. E por isso que, talvez,
o Ministério da Saude comece a estabelecer Novas Unidades de Emergénci0109 para
reforcar os cuidados maternos em todos os postos hospitalares.

2.f. Até a data da elaboracdo desta tese, nenhum estudo ainda identificou o porqué
de algumas maes gravidas, particularmente nas zonas rurais ou remotas de Timor-
Leste, confiarem mais nas parteiras tradicionais do que nas parteiras convencionais

dos hospitais.

A partir dessas observacgoes, surgem algumas percecdes populares, e que sao
por vezes rotuladas como “primitivas”, mas que sdo verdadeiras quando associadas a

cultura das parteiras em Timor-Leste. Vejamos:

107 Este trecho de informacdo foi consultado em
https://www.thediliweekly.com/tl/notisias/jender/20196-inan-isin-rua-3-831-partu-iha-uma-atende-
husi-profesional-saude (acesso a 30/10/2024).

108 Informacdo foi consultada em https://radioliberdadedili.com/2011/06/09/sosializasaun-menus-80-
inan-partus-iha-uma/ (acesso a 30/10/2024).

109 Em Ermera ja foi estabelecido Novas Unidades de Emrgéncia para reforgar o cuidados maternos
naquela regido. Informagdo completa pode consultar aqui https://timor-leste.gov.tl/?p=37557&n=1
(acesso a 30/10/2024).

154


https://www.thediliweekly.com/tl/notisias/jender/20196-inan-isin-rua-3-831-partu-iha-uma-atende-husi-profesional-saude
https://www.thediliweekly.com/tl/notisias/jender/20196-inan-isin-rua-3-831-partu-iha-uma-atende-husi-profesional-saude
https://radioliberdadedili.com/2011/06/09/sosializasaun-menus-80-inan-partus-iha-uma/
https://radioliberdadedili.com/2011/06/09/sosializasaun-menus-80-inan-partus-iha-uma/
https://timor-leste.gov.tl/?p=37557&n=1

Verdade é que Timor-Leste é um pais multicultural (de linguas, de gentes, e de
saberes diferenciados). Isso ndo é um problema para o povo, mas sim é uma
verdade factual que esta no horizonte e na complementaridade na cultura do
povo timorense.

Verdade é que ha uma cultura da confianga (na pessoa) na vida quotidiana do
povo.

Verdade é que a crenca timorense estd no ato Lulik.

Verdade é que a uma-Lulik é o centro do fluxo de vida e através dela pode
solicitar a béncdo para a realizacdo do parto seguro.

Verdade é que as maes gravidas tém medo do espago novo, do mau
atendimento, da ironia nas palavras ouvidas e temem o facto de receber
“suturas” no parto.

Verdade é que o povo tem sobrevivido continuamente na sua sabedoria
tradicional.

Verdade é que os /as profissionais da saude timorense reconhecem que ha
protecdo cultural no processo de realizacdo do parto em casa, mas ndo a
aceitam como uma verdade convencional.

Verdade é que as parturientes perderam a confianga nas parteiras
profissionais. Mesmo assim, algumas continuam a consultar os/as médicos/as
nos centros hospitalares com intuito de querer saber a condicdo de sua
gravidez e da do bebé.

Verdade é que os atendimentos convencionais ndo conseguiram, até a data,
ganhar a confianga das parturientes.

Verdade é que os habitos tradicionais sdo praticados pelas maes timorenses
durante a gravidez, os médicos timorenses consideram isso como uma pratica
que faz parte da sua cultura, mas ndo os consideram como pratica
convencional.

Verdade é que a formacdo de médicos e parteiras profissionais (de qualidade
em termos de competéncias interculturais) tem de ser fundamentada com o

didlogo ético para um atendimento humanizado.
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» Verdade é que as infraestruturas sdo precarias nos postos hospitalares para o
atendimento das parturientes.
»  Verdade é que os médicos dialogam com as parteiras tradicionais.

» Verdade é que ha um cruzamento de saberes

Estas verdades fenomenoldgicas timorenses levaram-nos a questionar se ja
estariam a ser debatidas nos estudos académicos no dmbito da medicina, e se ja
estariam a ser utilizadas estas verdades, para solucionar problemas de saude
timorense, e especificamente da salde reprodutiva das mulheres, e como? A seguir
vamos observar os varios parametros de situagdes no terreno para respondermos a

guestdo colocada.

1. Saberes tradicionais como férmula de aprendizagem

A partir das verdades adquiridas dos saberes tradicionais e que sao
encontradas na sociedade timorense, autores como Brian H. Spitzberg e Gabrielle
Changnon (2009) consideram que essas verdades sdao como uma gramdtica da
interculturalidade que precisa ser discutida de forma regular, isto é, sdo factos que,
necessariamente, devem ser debatidos, pensados, e que podemos utilizar para fazer
um trabalho de analise conceptual na perspetiva da interculturalidade. Ou seja, sdo
premissas que podemos considerar como formulas de aprendizagem, dentro do
sistema educativo cientifico timorense, nomeadamente nos casos clinicos. Um caso
concreto que podemos utilizar para andlise, sdo os saberes tradicionais timorenses
como férmula de aprendizagem.

A realidade da formula de verdade identificada nesse contexto - é a palavra

“confianca” que as maes timorenses tém. Essa palavra “confian¢a”, segundo a teoria
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10 o filésofo do “século das luzes”, é aquela que

moral de Emmanuel Kant (2004)
nasce na formacgdo natural moral do homem, isto é, algo nato que determina, por
assim dizer, as leis da natureza, como uma coisa viva na experiéncia humana. Em
Emmanuel Kant (2004), podemos entender também que, “a confianga” é uma coisa
metafisica, onde a raiz formal do entendimento moral do homem, tem duplo caracter
l6gico: um é da natureza e o outro dos costumes. Neste sentido, “a confianga”, na
classificacdo fisica, € uma parte da experiéncia humana empirica e racional, e
eticamente do sujeito como ser empirico - na antropologia pratica e no ser racional do
homem — ser moral. Assim, “a confianga” em Kant, entende-se que é uma coisa

tangivel e intangivel que faz parte do homem como sujeito social. E algo corpéreo

porque estd na metafisica da natureza e dos costumes do homem.

Verdade Empirica

wverdade “a
confianca”

Werdade Racional

Figura 19 — Nossa analise esquematizada a partir da teoria de Kant

110 Kant assim escreveu no Prefdcio da Fundamentagdo da metafisica dos costumes: Tanto a filosofia
natural quanto a filosofia moral tem cada qual ter a sua parte empirica, pois aquela tem de determinar
as leis da natureza como objeto da experiéncia, e esta, as leis da vontade do homem enquanto é
afetada pela natureza; as primeiras, considerando-as como leis segundo as quais tudo acontece, as
segundas, como leis, segundo as quais tudo deve acontecer, mas ponderando também as condi¢des
pelas quais com frequéncia ndo acontece o que devia acontecer. Pode-se chamar empirica toda a
filosofia que se baseia em principios da experiéncia; mas a que apresenta as suas teorias derivando-as
exclusivamente de principios a priori, denomina-se filosofia pura. Esta, quando é simplesmente formal,
chama-se Légica; porém se limita a determinados objetos do entendimento, recebe entdo o nome de
Metafisica. Dessa forma, surge a ideia de uma dupla Metafisica, uma metafisica da Natureza e uma
Metafisica dos Costumes. A Fisica tera, pois, sua parte empirica, mas também uma parte racional; da
mesma forma a Etica, se bem que nesta, a parte empirica se poderia chamar especialmente
antropologia pratica, enquanto a parte racional seria a Moral propriamente dita. (BA Il — IV; Kant,
1988, p. 13-14), citado em Transformagdo, Sdo Paulo, 29 (1): 69-77, 2006, p. 70 -71.
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A “confiang¢a”, ela é inata. Entdo, empiricamente, ela é uma coisa racional,
tangivel e intangivel. Nesse ambito, ao falar dessa verdade na formagao do homem
como ser e sujeito metafisico, o autor Gert Jan Hofstede (2009, apud Deardorff,
2009), no seu artigo intitulado The Moral Circle in Intercultural Competence, Trust
Across Cultures (O circulo moral na competéncia intercultural, confianca entre
culturas), mostra e traz-nos a outra verdade do seu estudo, isto é, a verdade do
homem metafisico, que segundo Kant (1984), é também a verdade do homem como

|ll

ser social empirico e racional. De maneira que, a verdade do ser social “racional” —

coloca o homem como “homo sapiens”. Nesse sentido, para Hofstede (2006), esse ser

I “ I”

social “racional” é um ser que tem competéncias interculturais precisas para viver

dentro de um grupo de comunidade.

Intercultural competence requires the ability to participate in the
social life of people who live according to different unwritten rules.
This implies being a “good member” of a community other than
one’s own. A community, potentially ranging from a few people to
all the people in the world, constitutes a “moral circle,” that is, a
group of which the members expect to live by a shared standard of

moral rules (Hofstede, 2006, p. 85).

As capacidades necessarias, nesse sentido, é encontrar as verdades que nao
estdo escritas, nesse caso, pré-visualizar “a confiangca”, a crenca no Lulik, etc. Num
contexto social empirico, Hofstede (2009) considerou como crucial na sua formacgao
de ser do homem social “racional” que vive na sociedade, que praticasse essas
verdades. O homem tem uma enorme capacidade de participar e captar as regras que
ndo estdo escritas nem diversificadas na sociedade, como por exemplo as habilidades
de visualizar os signos linguisticos simbolizados no contexto de vida. O autor também

III

salientou que essa verdade “racional” no homem, é aquela que tem ao mesmo tempo

a capacidade de saber racionalmente diferenciar o que é “bom”, de saber fazer e de
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saber viver racionalmente, dentro do circulo-moral esperado, partilhando
automaticamente as regras implicitas.

Hofstede em The Moral Circle in Intercultural Competence: Trust Across
Cultures (2009) traz-nos uma preocupacao sobre viver e ficar dentro do circulo-moral
implicito do conhecimento, entre a verdade “racional” e a verdade “empirica”.
Segundo o autor, “People are moral, but culture modifies that morality” (2009, p.86),

III

ou seja, o homem é “racional” e “empirico” e vive no contexto das verdades morais e
sociais nao escritas, mas esse homem, neste caso, o profissional médico, como sujeito
nao deve apenas seguir ou tentar excluir essa verdade do seu caminho? Hofstede
salientou ainda que, um profissional capacitado social e culturalmente dentro do
contexto da competéncia intercultural, como o sujeito profissional, deve ter

habilidade de viver no circulo-moral implicito e colocando-os (saberes tradicionais)

como uma arma chave.

Under selective pressures of rapid climate change and intergroup
competition, they developed an ability to evolve much faster than
through genetic evolution. The alternative, cultural evolution
operates by imitation and has now become a powerful force driving

the evolution of human societies (Hofstede, 2009, pp. 86-87).

Nesse sentido, no ambito de competicao e da sobrevivéncia, fora ou dentro do
circulo-moral, o homem necessariamente precisa do segundo desvio e motivo ldgico,
que é a palavra Trust ou “confianga”. Podemos entender que “confianca”, segundo
Hofstede (2009), é algo que ultrapassa a fronteira social de varias culturas e é uma
verdade relativa que depende do circulo-moral social que o procede, e finalmente,
acaba por ser um circulo inacabado. Contudo, para Kant (1984 e 2004), essa

relatividade de e em “confianca”, podemos assumir a partir da ldgica da razdo:

A doutrina de Kant é chamada de "racionalismo relativo": a razdo é a
condicdo necessdria, mas ndo suficiente do conhecimento; sem a
razao, a experiéncia ndo seria organizdvel em conhecimento, mas é

da experiéncia que tiramos nossos conhecimentos. Oposto a
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racionalismo absoluto: a razdo é a condi¢do necessdria e suficiente
do conhecimento; a experiéncia serve apenas para dar um contetdo
particular as ideias inatas da razdo; é a doutrina de Hegel; o
racionalismo absoluto unifica o mundo e o pensamento, pois "tudo
0 que é racional é real, e o que é real é racional". (Marcondes &

Japiassu, 2001, p. 166).

Ou seja, a confianga no “racionalismo relativo” de Kant, ela é a prépria razdo
do conhecimento, e para Kant, ndo é um simples relativismo racional qualquer, mas é
um relativismo de razao racionalista fundada a partir da experiéncia do conhecimento
vivido pelo homem. Ela ndo é um racionalismo absoluto de Hegel que considera que
“confianca” é apenas experiéncia de ideias inatas da razdo, e que tenta apenas estar
lda para hegemonizar pensamentos, pois segundo Kant, podemos interpretar que
“confianca” é a proépria razao que tudo faz sentido do racional que é o real, e que ela é
a propria verdade intrinseca do real racional, na experiéncia de vida do homem como

ser social. Podemos observar no seguinte diagrama:

Verdade Empirica

Sociedade e Circulo
de Moral

Verdade Racional

Figura 20 — Verdade racional e empirica do homem com o sujeito social
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Neste sentido, Trust ou “confianca”, é compreendido como aquilo que
pertence ao ldgico racional do homem, ou seja, o que é colado e nasce no cardcter
emocional experienciado e vivido pelo homem. A “confianca” também é um

sentimento emocional inato do homem.

Emotions are the early warning system that tells us about the
fulfillment of our basic needs. Some of these emotions are at the
basis of intrinsic trust. Having nobody to trust is distressing. Social
life is full of symbols and rituals that express the wish to trust or to
be trusted. These can be as basic as the polite smile, the handshake,

or the hug (Hofstede, 2009, p. 89).

Portanto, essa verdade de “confian¢a”, empiricamente, condiciona o homem,
independentemente do espaco e do tempo da sua identidade. Por isso, Trust ou
“confianca”, na cultura de uma pessoa, é para o circulo moral onde tudo se conecta,

pois,

Any society must come to terms with some basic issues of social life,
or it could not function. The unwritten rules of the social game in a
society differ across the world. In other words, societies have
distinct cultures. And while some societies are heterogeneous,
research confirms that cultural differences between societies are
generally much larger than cultural differences within societies. In
many cases, countries correspond with societies. So, using country
data is in many cases a reasonably good way to obtain insight into
the cultures of societies and the ways in which individuals have
been culturally conditioned. Almost all countries themselves try to
function as “moral circles.” This attempt is reflected in manifold
institutions. To name but one example: In the United States, many
schoolchildren pledge alliance to the national flag daily. The
relations between cultural traits and processes of trust building and
breaking are intricate and problematic. The same behavior that
builds trust in one context can destroy it in another. Many

contradicting viewpoints about trustworthiness of people and
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groups are held in the world. Yet patterns can be found. The
chapter will now turn to such patterns by introducing a trait-based

perspective on culture (Hofstede, 2009, p. 91).

Acrescenta-se ainda que o pessoal da saude, vai enfrentar ndo a identidade
individual emocional de uma pessoa, mas sim a identidade cultural de uma sociedade
ou de sujeitos coletivos em regras nao escritas; como por exemplo - (a confianga ou
Trust, emoc0es, crencas, saberes tradicionais, lulik) empirica e racional. A outra razdo
confirmada nesse estudo é que as diferencas culturais entre sociedades sdo
geralmente muito maiores do que as diferencas culturais dentro das sociedades. Por
isso, tal como adiantou Hofstede, um profissional deve ter essas competéncias
interculturais, deve ter essa leitura dos mundos distintos, e uma capacidade de

interagir intrinsecamente com a outra identidade cultural ndo escrita.

Verdade Empirica

Circulo Moral

Verdade Racional

Figura 21 — Verdade racional e empirica do homem centrada na cultura

Em suma, na formagao intercultural de um profissional de saude, neste caso
médico, diz-se competente, ndo aquele que ignora e nega aquilo que uma sociedade
acredita na sua cultura, como verdade racional e empirica, mas é aquele que descobre

em si as suas forgas intelectuais, como homem racional e empirico, que na
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classificacdo de Kant (1984,) é retribuir intelectualmente o que as demandas sociais
necessitam de uma forma cultural, porque como Hofstede (2009) defende, “People
are moral, but culture modifies that morality”, realcando ainda que, “ It is important
to note that in this paradigm, ‘culture’ is not an attribute of individuals but of
societies”.

Podemos entender que as pessoas sao construidas de forma individualizada
moralmente, mas a sociedade (dentro da sua cultura) é que tem o poder de modificar
a moralidade. Por exemplo, na formacao intelectual de uma pessoa, o médico é
formado de acordo com uma moral educativa especializada, neste caso, dita
conhecimento convencional, mas na sociedade onde existem cultura distintas e que
ndo sdo escritas, essa moral convencional acaba por perder a sua forca, porque a
visdo nao é individual convencional, mas é uma predicdo racional e empirica coletiva
da sociedade.

Assim, considerando a verdade cultural que nasce a partir da “confian¢a” no
circulo-moral, o que acontece com o caso das maes timorenses que guardam a sua
confianga para com as parteiras tradicionais, ndo é uma verdade que deve ser
ignorada pelos profissionais de salde na sua interacdo comunicacional, mas ser sim
considerada como uma verdade racional e empirica, ou seja, dialética, no ambito do

apoio a saude reprodutiva das mulheres timorenses.

2. Saberes tradicionais como ciéncia de convicgdo'*

Tudo que existe, existe talvez porque outra coisa existe. Nada é, tudo coexiste:
talvez assim seja certo. Nada é, tudo coexiste: talvez assim seja certo.
Fernando Pessoa

A segunda e a terceira posicdo da verdade é a crenca no ato Lulik e na Uma-

Lulik, como a casa mais segura do parto. E uma realidade que existe e intervém na

111  Convic¢do (lat. convictio) Trata-se de um termo mais ou menos sindbnimo de crenca,
frequentemente tomado como um eufemismo de certeza.
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escolha das maes grdvidas ao aproximarem-se das parteiras tradicionais. Primeiro, a
“crenca no ato Lulik” e “Uma-Lulik” e a presenca dessas parteiras, é tudo o que existe
nagquele tempo e naquela sociedade. A este respeito, mostra-se de seguida uma
documentacao fotogré\fica112 da construcdo de uma casa-sagrada, Uma-Lulik, em

Baucau, disponibilizada por Ihelnora Maria da Costa (2022).

Foto 6 e 7 — Preparativos para o ritual e a construcdo da Uma-Lulik Lalia
(Fonte: lhelnora Maria da Costa, 2022).

; AT SFEN
Foto 8 e 9 — O ritual da construcdo da Uma-Lulik Lalia
(Fonte: lhelnora Maria da Costa, 2022).

25

Para Fernando Pessoa “Nada é, tudo coexiste” '3

. Concomitantemente, na
sociedade timorense, os saberes tradicionais existem antes de tudo coexistir. Nesse
sentido, entendemos que, o que vem depois ndo deve simplesmente reclamar o que

jd existia antes. Assim como a presenca dessas verdades, que s3o crengas

112 As fotografias aqui apresentadas sdo da autoria de /helnora Maria da Costa. lhelnora é uma das
descendentes da Uma-Lulik Lalia. E licenciada em ensino de lingua tétum, e estas fotografias foram
realizadas no ambito do trabalho de monografia.

113 Este trecho de Fernando Pessoa - “Tudo que existe, existe talvez porque outra coisa existe. Nada é,
tudo coexiste: talvez assim seja certo”, foi publicado no dia 20 de margo de 2022. Esta frase foi
verificada por Bernardo Soares, no "Livro do Desassossego".
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convencionadas, e ndo apenas puramente opini(”)esm, mas verdades funcionais nao
escritas, Uteis, e que automaticamente controlam o circulo-moral da sociedade, a

partir de uma experiéncia convicta do homem.

!

Uma-Lulik Lalia Lia-na’in Descendentes Uma-Lulik Lalia
Fotos 10, 11 e 12 — Lia-na’in e comunidade da Uma-Lulik Lalia (Fonte: lhelnora Maria da Costa, 2022).

Nesse ambito, os saberes tradicionais e as suas designacdes, embora ndo sejam
documentadas em escrita, funcionam e regulam o circulo-moral da sociedade e

nascem de uma experiéncia convicta e coletiva. Segundo Emile Durkheim (1975),

a énfase nas relagdes e no ajustamento entre os componentes de
uma cultura ou sociedade. As informacgGes sociais sdo determinadas
pelas necessidades bioldgicas e psiquicas. O pressuposto é de que
toda parte (do todo) desempenha uma fungdo. Isto significa que na

Ill

“acdo social” a cooperagdo torna uma integra¢do real que nao

poderiam funcionar sozinhos.

Desta forma e de uma maneira geral, Emile Durkheim (1975) defende que no
sistema do funcionalismo social, segundo os estudos antropolégicos e sociais, a
cooperacao e a integracao dialética ndo pode funcionar sozinha. Isto significa que nao

pode existir a “acdo social”, sem cada elemento existe em relacdo aos demais e em

114 Opinido (lat. opinio) - Juizo baseado numa crencga acerca da verdade de algo, entretanto sem
justificativa tedrica ou exame critico. A opinido é, portanto, sempre relativa a quem a sustenta e as
circunstancias em que é emitida.
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relacdo ao todo (Lévi-Strauss, 2008 e 2012). Pois tudo existe e coexiste porque havia

uma relacdo forte estruturada, por exemplo, dentro do Lulik e da Uma-Lulik.

Verdade Empirica

Saberes
tradicionais

Circulo moral

Verdade Racional

Figura 22 — Verdade racional e empirica do homem centrado nos saberes tradicionais

Neste sentido, os autores da hermenéutica como Martin Heidegger (2005),
Michel Foucault (2006), Paul Ricoeur (2011) e Hans-Georg Gadamer (1977), salientam
gue as coisas sao reais na medida que o observador lhes dé vida por meio das suas
interpretagGes interativas. O observador da vida no sentido de considerar a esséncia
substancial dos sujeitos no seu “ser e tempo” no devir social do circulo moral. Em
suma, os saberes tradicionais (sendo como verdade empirica e verdade racional, tanto
da natureza assim como da verdade metafisica dos costumes) essencialmente devem
considerar que elas ou “as coisas” sdo verdadeiramente reais nas suas substancias
porque existem pessoas, ou segundo Kant sujeitos. Para Kant, sdo os sujeitos que lhes
dao vida, a partir das prdprias interacdes experienciadas, e ndo apenas por opinido do

sujeito.

3. Saberes tradicionais como riqueza cultural da mente

A filosofia dos saberes tradicionais que considera as mulheres timorenses

como geradoras no “fluxo de vida” (Fox, 1980) e “ciclo de vida” (Hicks, 1976), entre
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outros saberes sobre a natureza e as crengas, ndao se originou a partir do nada, nao
surgiu do vazio. As carateristicas da cultura de Timor, foram registadas nos
documentos coloniais e pds-coloniais. Estes registos mostram que os saberes
tradicionais timorenses, continuam a ser Uteis para o mundo da producdo do
conhecimento. Desta forma, podemos considerar os saberes tradicionais como o
berco e a riqueza da mente do povo timorense. Neste sentido fenomenoldgico para o
povo timorense, no rito do fluxo de vida, a complexidade dos rituais considera a
presenca da complementaridade do corpo e da mente, ou seja, o horizonte do “cycle
of live” que realgou Hicks (1976), é o proprio mistério no seu limite.

O sentido do limite desse mistério esta no fluxo de vida do parto das mulheres
timorenses, onde o limite estd no /ulik como mediador de didlogo entre o corpo, a
alma e a mente. Se o limite é lulik (no Corpo — Alma e “Mente”), essa cosmologia do
corpo feminino na cultura timorense é corpdrea, numa outra dimensdo do sujeito.
Ela, a mulher timorense, recebe um titulo de consideragao e de respeito na cultura
tradicional: feto-maromak. Dentro desta 6tica, o estudo e a préxis, nomeadamente
nos casos clinicos biomédicos relativos ao parto, vale a pena enquadrar como
essencial na educacdo dos profissionais de saude. Um didlogo longitudinal feito na
alma de feto-maromak, nas suas qualidades dialéticas de gerir o didlogo da propria
alma do seu ser (alma da mae corpo, alma do corpo lulik, e a alma da mae terra), com
o intuito de obter harmonia na espera da vinda do corpo novo ou do recém-nascido.

O didlogo de feto-maromak na gravidez e no parto descreve-se da seguinte forma:

e Alma da mae corpo é o que estd junto a lareira sagrada

e Alma do corpo lulik, € o que conecta a Uma-Lulik e o mundo de divindades e
do espirito dos antepassados.

e Alma da mae-terra é o espirito da terra, ou senhora da terra que acolhe o

récem-nascido no seu colo, sustentador de vida.
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4. 0 didlogo e a humanizagao do parto numa perspetiva da educagao intercultural

As mulheres ainda sdo consideradas um ser de inferioridade, quando se
associa a ideia do “sexo”, como frisou Simone de Beauvoir (1949, apud Teresa
Joaquim, 1999): “a cria¢cdo de humanos aparece como pertencendo a esfera da
repeticdio — uma “estranha criag¢do” nas suas palavras”. Por outras palavras, para a
autora, o preconceito da época sobre a mulher é considerado como a maquina do
sexo e da criagdo do homem. Outras autoras como Hannah Arendt e Francoise Collin,
realcam a partir da critica de Beauvoir (1949) podem fazer uma analise holistica,
ligada aos conceitos “palavras, coisas e seres”, particularmente no que diz respeito a
fronteira do conhecimento dos discursos atuais sobre o preconceito masculino em
relacdo as mulheres. Neste sentido, é necessdrio dialogar permanentemente com a
mulher, como parceira de vida em familia.

Vamos descobrir o primeiro desdobramento deste discurso critico de
Beauvoir, segundo a qual, o sexo feminino, perante o sexo masculino, é sempre vitima
de um olhar preconceituoso. A mulher é considerada, na ideia de alteridade, um ser
negativo, como objecto de reprodugdo humana, que ndo pensa, servindo apenas para

produzir. Ela é a mdquina que repete as mesmas producdes.

E como se culturalmente, socialmente, este tivesse sido o Unico
modo de pensamento sobre a mulher, sem alternativas, como se, a
partir do que ela faz — outro(s) —, dessa producéo de alteridade, ndo
Ihe tivesse sido dada a possibilidade de pensar, mas apenas a de
reflectir como um espelho reflecte, como foi afirmado no século
XVIII pelo filésofo Thomas™™ no seu ensaio sobre as mulheres: “elas

ndo criam, reflectem”.

Nesse sentido, a critica de Beauvoir (1949) apresenta o homem no seu “corpo

proprio” como coisa ou objeto. Por sua vez, Beauvoir recebeu o apoio de Ricoeur -

115 Thomas, A. Leonard. Essai sur le caractere, les moeurs et |'esprit des femmes dans les différents
siecles. Chez Moutard, 1771.
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como objeto constituido por quatro por¢des de identidade relacionadas entre si, isto
é, na ideia de ipseidade e alteridade de Paul Ricoeur (2014), existe algo “isso mesmo”

que apresenta:

1) “O proprio”, “a prépria”, “eu proprio”, etc., com o valor intensivo ou de
realce e como uma contraposi¢do a outra coisa (ego, ipse, etiam ipse...).

n u ais

2) “Justamente”, “precisamente”, “exatamente”.
” “"

3) “Em pessoa”, “pessoalmente”.

4) “Porsi”, “espontaneamente”.

Por esta ordem de ideias, quer dizer que para Ricoeur (2014), “o existente
humano, na mulher, considerado como singularidade concreta, irrepetivel,
impermutdvel, idéntico a si mesmo e diferente dos outros”. Significa que, neste
bindmio de compreensao da identidade do sexo feminino, a mulher no seu corpo, ela
é algo uno e vivo. Ela é uma unidade de identidade dialeticamente complexa no seu
ser. Isso quer dizer que a mulher é como um ser ldéntico (divindade), de identidade e
de diferenca que tem o direito de pensar. Ela é tangivel. Ela é um ser Unico na
substdncia de pensar e que faz parte do homem. Ela ndo é uma parte do ser excluido
do homem no fluxo de vida. Desta forma, a partir de Beauvoir (1949),
compreendemos também muitos discursos da contemporaneidade entre o saber e o
conhecimento sobre a sexualidade quando considerar a mulher como mae, é uma
consideracdo sem falhas, pois a sua presenca como sendo um sujeito pleno. Talvez

nesse sentido, Joaquim (1999, p. 172) realcou:

Os Women'’s studies s6 foram possiveis — ou a possibilidade de uma
presenca e positividade do feminino na cultura ocidental — em
conjugagdo com outros movimentos da contemporaneidade, como
0 marxismo e a psicanalise, o pensamento de Nietzsche e a sua
proposta dum método genealdgico, permitindo que camadas
subterraneas surgissem a luz do dia, como o conflito, o

inconsciente, o feminino, trazido este pelas primeiras vagas do
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movimento feminista contemporaneo. Ou ainda a concepgdo de
verdade de Heidegger, algo que simultaneamente desvela e vela,
oculta e mostra, ndo opondo mas sobrepondo as suas faces (ao
contrario do movimento iluminista, que as opunha). Deste modo,
neste movimento de civilizagdo processa-se o questionamento da

nogao de presenca e, com ela, a de um sujeito pleno e sem falhas.

O movimento feminista contemporaneo, especificamente o que chega a
Timor-Leste, na nossa perspetiva, relaciona-se com o que é questionado pela autora

Joaquim (1999):

Ndo sabiamos entdo o peso deste tipo de razdo e as suas
consequéncias a nivel social e politico, no mundo em que vivemos,
nomeadamente o problema da técnica; ndo sabiamos ainda a
importadncia que esse percurso teve, a luta e o desejo de tantos/as
antes de nds, ao desejarem poder “seguir a sua razdo”. Nao
sabiamos ainda quanto esse percurso historico foi fundamental
para as questdes que hoje queremos (e podemos) colocar.
Nomeadamente esta: como é possivel a constituicdo de um sujeito
feminino? que se prende com esta outra da permanéncia de uma
imagem e, no contexto da maternidade, da mulher como um ser de
paixdo, de mudanca, de instabilidade, e foi num trabalho sobre a
maternidade que, clara e inesperadamente, as questdes filosoficas

de novo me apareceram (Joaquim, 1999, p.172).

O que aconteceu em Timor-Leste nos anos 2000 foi que a velocidade desse

. .. . . 11 . ~ .
movimento feminista foi muito prematura'®®, pois a absorcdo desses discursos de

116 Prematuro no sentido da andlise ideoldgica e geopolitica do discurso em si. Com a aprovagdo da
Lei pelo Governo, segundo o relatério UNMIT (2008): “O Governo de Timor-Leste tomou algumas
iniciativas positivas, incluindo a aprovacdao em marco de 2008 pelo Conselho de Ministros, da Lei
Organica da Secretaria de Estado para a Promogdo da Igualdade. Contudo, legislagdo fundamental que
ajudaria a tratar das lacunas legais e estabelecer claras orientagGes de procedimento para lidar com
crimes de violéncia com base no género, particularmente a Lei sobre Violéncia Doméstica e o Cddigo
Penal, ainda ndo havia sido adoptada até finais de Junho de 2008”. Apds a aprovacdo da lei, os casos
ndo foram tratados por falta de recursos — “Em 2007, os gabinetes da Unidade de Pessoas Vulneraveis a
nivel dos treze distritos de Timor-Leste, recebeu relatos de pelo menos 482 casos de violéncia com base
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conhecimento na esfera de algumas ONG’s no terreno, é politicamente ultrapassada
pela geopolitica e pelo circulo-moral da sociedade timorense, e que traz em si alguns
desequilibrios na prépria afirmagdo da mulher como feto-maromak. Nesse contexto, a
feto-maromak ja ndo é aquele ser que dialoga e que traz a harmonia na Uma-Lulik,
mas aquela que é considerada como um ser-simbdlico que conduz a violéncia
doméstica. O movimento no seu discurso sobre a igualdade de género ndao pensa na
presenca de feto-maromak como uma racionalidade empirica, porém, é tratada no
conceito intangivel de ser ou um ser de “corpo abstrato”. O discurso dessa natureza,

117

ainda hoje, é visto na esfera desse movimento do ser inconscientemente™’. Isto &,

teoricamente nos estudos apresenta-se essa personalidade feminina, todavia,
praticamente toda a sua presenca é abstrata e excluida na sociedade até nas praxis-
conscientes das parteiras profissionais no atendimento. Por isso, segundo Joaquim

(1999, p. 177):

muitos dos argumentos sobre a educagao das raparigas andam em
torno desta dificuldade em estabelecer uma constancia, uma
racionalidade. Este dilema vem até hoje: a justa medida que nunca é
conseguida. Como se a clausura, os cortes que cada modelo
pedagdgico estabelece nos questionassem sobre as possibilidades

ou exclusdes do conhecimento e do afecto.

no género. As investigacdes destes casos, incluindo dos casos graves como os de violagdo, foram muitas
vezes atrasadas pelo facto de os gabinetes da Unidade de Pessoas Vulneraveis carecerem de recursos e
de apoio institucional”. Uma decisdo prematura que levou a outros problemas mais vulnerdveis, isto é,
“a recolha de provas relacionadas com casos de violéncia com base no género, constituiu um problema
fundamental. A PNTL ndo possuia procedimentos para recolha de provas, faltando igualmente exames
médicos de apoio. “Além disso, raramente as vitimas mostraram interesse em prestar declaragdes,
sendo também que muitas vezes as declaragdes das testemunhas ndo estavam disponiveis, dada a
natureza do crime”. O que foi rejeitado como simbolo de resolucdo dos problemas domésticos, ndo
esta incluido na lei, a tradi¢do cultural timorense. O que provoca essas lacunas. Culturalmente, a
mulher é considerada e louvada como feto maromak no rito do “barlaque”, mas apds a resolugdo da
lei, acaba por se tornar um ser considerado simbolicamente inferior, como se a mulher fosse um objeto
de compra e venda, e finalmente traz a ideia do conflito, da violéncia doméstica.

117 Inconscientemente porque todo o discurso sobre o corpo da mulher coloca-o como interdito, ou
seja, o corpo da mulher é sujeito a essa naturalidade de ser na maternidade (m3ae). Por isso ndo tem o
direito de expressar o que sente.
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E em resposta a essa exclusao de palavras, coisas e seres em suma, a cultura
timorense ainda apresenta esse didlogo ideolégico e fenomenoldgico em feto-
maromak na cosmologia do lulik. A cosmologia de feto-maromak no cosmo do lulik,
ela, a si prépria representa as palavras, as coisas e os seres simultaneamente no
espago e no tempo da cosmologia do ser em corpo, alma e mente. Feto-maromak
representa também uma divindade do cosmo imortal, na ideia da formag¢dao do corpo
novo. Nesta cultura, ndo consideramos a cosmologia do /lulik no parto ou na
maternidade, como sendo um poder fragil do corpo, alma e mente, mas como um
cosmo que tem o poder ritualistico de concepcdo dialogada, nesse mesmo espaco
fenomenoldgico. E esta pedagogia intercultural e filoséfica do lulik que estamos a
defender e tentar explicar, e ndo o dualismo teédrico do conceito restrito, desde os
conceitos de Freud “Anatomia é o destino”, de Beauvoir “biologizante da
maternidade”, ou dos gregos cldssicos. Quando se fala da natureza feminista,

concordamos com Joaquim'*® (1999, p. 179):

Fechar o destino das mulheres na anatomia é, de certo modo,
afirmar que elas ndo podem transcender a “natureza feminina” que
durante séculos foi lida como uma evidéncia; foi preciso, pois uma
enorme ousadia para afirmar que as leituras médicas, filosoficas,
politicas, do corpo da mulher eram leituras ideoldgicas e que outras

leituras eram possiveis (Joaquim, 1999, p.179).

Em relagdao a mulher timorense no cosmo do /ulik, podemos afirmar também,
gue o corpo dela na construcdo social da sexualidade - “o corpo permite, como se a

pele nunca fosse somente pele, a superficie somente superficie, nelas se dissesse um

118“(...) a reprodugdo, o dar a luz, seria a uUltima ratio das diferencas sociais e histéricas (diferenga de
estatutos, ritos, ocupacgdes técnicas, etc.) entre os sexos. (...) Quer se trate de filosofia, de histdria, de
etnologia, de sociologia ou de psicanalise, a falta metodolégica comum reside em que se persiste a
maior parte das vezes em tratar os dois sexos, quer separados, quer em todo o caso em niveis de
analise diferentes, um sendo suposto depender directamente do social, o outro sendo considerado
principalmente como lugar de mediacdo entre o estado de natureza e o de sociedade”. Mathieu,
Nicole-Claude. (ed.) L'arraisonnement des femmes. Essais en anthropologie des sexes, Cahiers de
I'Homme, XXIV. Paris, ed. E.H.E.S.S., 1985, p. 40.
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trabalho invisivel: o inconsciente”. Ou seja, podemos entender que o corpo, alma e
mente em feto-maromak sdo constituidos, ao mesmo tempo, por um cosmo
inconsciente, isto é, a presenc¢a do poder da relagdao dual mane-feto no espago e no
tempo do cosmo lulik (em fluxo de vida) timorense, que ndo é apenas “questdo

ideoldgica”.

5. O trabalho das parteiras e dos profissionais de saude

5.1. A Maiéutica da confianga

A parteira ou lima-bisa (“maos-frias” em traducao literal), Senhora Juliana, tem
52 anos, vive na aldeia Petalara, e tem como experiéncia de vida, ajudar as maes
gravidas durante o parto. Numa entrevista feita com Frangelina119 em fevereiro de
2023, dizia que na sua aldeia ainda existia o parto tradicional, feito em casa das
parturientes. A parteira tradicional Senhora Juliana é, dizia Frangelina, muitas vezes
solicitada pela comunidade da sua aldeia para socorrer as parturientes em casa, por
diversos motivos. Na perspetiva da entrevistada, sdo eles:

*Pela confianca da familia da parturiente - a familia fiar (que significa

acreditar)

*Pela distancia dos centros de salde,

*Devido ao mau atendimento (segundo explicacdo das parturientes, nos

partos que tiveram lugar no hospital ou nos centros de salde, nomeadamente

os que foram realizados por parteiras profissionais, é frequente as maes ndo se

sentirem a vontade, terem medo de ter pontoslzo

no parto e sentirem-se
envergonhadas porgue as parteiras as depreciam com palavras irdnicas.

Normalmente as parteiras langcam palavras irdnicas bem fortes as parturientes:

119 Frangelina é uma estudante da UNTL, finalista do Departamento de Ensino de Lingua Tétum,
origindria da aldeia Petalara e tem 26 anos.
120 Pontos ou costuras, no termo médico, refere-se a episiotomia.
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*quando a parturiente (grita), as parteiras come¢am a dizer: “imi halo
lamoras, agora hakilar’ [ndo esta a doer quando estdo na cama a fazer
amor, e agora gritas!],

*(o apoio em tom grosseiro) “nusa mak taka fali ain, loke ina tu bebe
sai mai” [porque fechas as pernas, abre e deixa o bebé sair],

*(o canal do parto) “labele oan ona, oan fatin hanesan jalan tol” [Para
de ter filhos, porque o canal da vagina ja parece uma autoestrada],

*(a confianga da ora¢dao no parto) “Jesus... Jesus... (parteira: agora
hd’u mak iha ne’e la’os Jesus)”

[Jesus...Jesus... (parteira: agora sou eu que estd aqui ndo é Jesus] ...etc.

Estas palavras langadas indignamente pelas parteiras as mulheres parturientes
devido: a) durante a gravidez muitas das mulheres gravidas ndo queiram ir aos
centros de saude; b) quando chegam aos centros, algumas ja se encontram em mas
condicOes e tém partos de urgéncia; c) algumas sé aparecem na hora do parto, e por
esse motivo muitas vezes sdo recebidas com palavras menos positivas e até irénicas.
Todavia, se as parteiras sabem que elas também sao mulheres iguais as parturientes,
entdo, tém de cuidar com as suas palavras para ndo magoar o sentimento das

parturientes que precisam assisténcia de profissionais de saude.

5.2. A Maiéutica do Dialogo

A maiéutica é um ato extraordindrio na cultura timorense, ou seja, em Platao

121
e Foucault

(entre o amor e o sexo), ela é “um e ‘outro’, todo e parte, principio...”, e
é lulik nesse contexto do parto timorense. O método de didlogo ou a maiéutica de
fazer nascer um corpo a partir de outro corpo, o de expulsar e colocar outro corpo

novo, e o de criar um corpo vivo na humanizacdo de vida. Neste sentido, a maiéutica

121 Ver nota 35.
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das parteiras tradicionais timorenses é o ato do /ulik em si. Isto é, todo o ritual do
parto, do principio ao fim, vem de um processo lulik e inicia-se com ele. Um processo
de parto traz um didlogo entre o ser e os entes, onde o feto esperado deve chegar sao
e salvo na consciéncia da mae e da familia. Por isso, o parto deve ter esse contexto de

pensar, segundo Hannah Arendt (2005) deve ter em conta que:

Cada humano é unico, de modo que em cada nascimento algo de
unicamente novo acontece ao mundo. (...) Porque eles sdo initium,
recém-nascidos e inovadores em razdo do seu nascimento, os
humanos tomam iniciativas, sdo levados a acc;éo.122 Nascer é
aparecer pela primeira vez e qualquer acto de aparecer em publico
para fazer parte da colectividade humana é rememoragdao deste
acto origindrio. (...) Nascer é afirmar a sua presenca de ser que fala e
age na comunidade, o inter-esse’” (apud Joaquim, 1999, pp.192-

193).

Neste sentido, tem a ver com uma nova perspectiva de debater a questdo da
maternidade na primazia do que é o ser humano na verdade? Para Arendt (2005),
cada ser humano é Unico na Vita Activa, o initium, o inovador do seu préoprio mundo
na acado, ou seja, 0 homem que nasce e se afirma, que tem a capacidade do falar e do
agir socialmente critico, e que seja o primeiro — o kahorik [inicio ou a raiz]. A partir
desta ideia do initium, Arendt (2005) conduziu-nos a uma percep¢ao de que o ser
humano é o absoluto Unico, ou seja, é no “corpo” humano que é o inicio de todo o
corpo vivo da humanidade e toda a faculdade da educacdo do homem na valorizacao

da vida no mundo.

Ora, a maternidade simbdlica implica a possibilidade (...) [de uma]
iniciativa [diferente da educagdo, aquisicdo e repeticdo de habitos]

pela qual a mulher se faz initium, comecgo, e provoca no outro a

122 Arendt citada por Collin, Francoise. Le temps natal. Le travail des femmes, Cahiers du Grif,
Complexe, 1994, p.122.
123 Collin, Frangoise. Du privé et du public. Hannah Arendt, Les Cahiers du Grif, n® 33, 1991, pp. 56-57.
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iniciativa. (...) O que uma pessoa pode provocar, é um treino para
ser, para comegar, a partir de alguma coisa ou de alguém e nao de

costas voltadas para o vazio (Joaquim, 1999, p. 194).

As mulheres simbolicamente s3ao aquelas que responsabilizam o initium da

civilizacdo do homem no mundo, pois sdo responsaveis por fazer nascer o corpo novo:

(...) é porque nele se afronta esta questdo da alteridade, do isto é e
ndo é (sé) o meu corpo, no sentido de “ser que fala e age na
comunidade”, ndo me defino somente por mim, como sujeito
auténomo e livre que toma iniciativas, mas abre para uma outra
leitura da subjectividade e da liberdade que se pode ligar com o
sujeito ndo-uno da modernidade, construido numa multiplicidade de
espacos, de lugares. E esta questdo da alteridade que continua a por
problemas em termos politicos, enquanto participagdo no mundo
comum, e em termos de subjectividade, de criagdo tedrica, de uma

obra prépria (Joaquim, 1999, p. 195).

Desta forma, o agir profissional deve pensar criticamente este valor simbdlico
do initium de todas as experiéncias vividas de uma mulher gravida, na sua natureza e
na sua cultura, de ser em didlogo para dar uma assisténcia médica profissionalizada
voltada a humanizacdo do parto, porque cada mae tem os seus direitos de cidadania.

E em cada parto acontecem diversas experiéncias vividas.
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CONCLUSAO

O espaco e o tempo de nascer em cada cultura é diferente e é enriquecida
pelos ritos que celebram e fazem parte da humanizacao de vida. Sabemos que cada
gravidez, cada parto e em cada cultura, tém as suas histdrias singulares e Unicas de
admiracdo e espanto perante o nascimento de um novo ser.

A partir da questdo como fazer nascer em Timor-Leste pretendemos
apresentar as conclusées do nosso trabalho “em torno da humanizacdo do parto,
argumentando que se deve fazer nascer, sempre, de forma humanizada” (Matos,
2011, p. 26). Neste sentido, assistimos hoje, em Timor-Leste, a vdrias propostas de
humaniza¢ao do parto, dos cuidados paliativos, dos cuidados de enfermagem aos
cuidados a prestar a pessoas dependentes. Mas como é sublinhado por Ana Raquel
Matos (2011, p. 26), estamos perante um uso muito restrito do conceito “humanizar”,
ja que se limita aos cuidados de saude realizados por profissionais de saude.

Contudo, uma assisténcia de Maternidade Segura n3do garante que o parto seja
facil e tenha sucesso. Para as maes timorenses, o que é “seguro,” é respeitarem as
convicgOes sobre a ideia do sagrado parto no lulik, é a prépria questao da harmonia
da alma entre o espacgo-corporal e o espago-natural.

A constituicdo da vida familiar na sociedade timorense baseia-se nas relagdes
de fetosd-umane, que se iniciam a partir das “trocas simbdlicas” associadas as normas
de aplicacdo dos dotes. Estes sdo respeitados, tanto pela familia do noivo bem como
pela familia da noiva. Todavia, as trocas simbdlicas conhecidas pela aplicacdo do
barlague ou bee-manas ai-tukan™®, n3o sdo propriamente uma venda de
mercadorias, mas trata-se de uma relacao de confluéncia cultural, semelhante a troca
dos anéis no atual matrimonio cristdo, por ndo se tratar de uma compra e venda, nem

comeércio, ndo existindo preco ou folin nesse barlaque. O que existe aqui, portanto, é

124 Trata-se de uma expressao de lingua tétum que diz respeito a valoriza¢do do trabalho de cuidado
feito pelos pais da rapariga.
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a valorizagdo das relagdes humanas na familia e na sociedade (vide Marcel Mauss,
2008). E por esse motivo que procuramos compreender as trocas simbdlicas no seio
da relagao parental fetosd-umane, cruzando o sentido dessas trocas com a explicagao
epistemoldgica das ideias e da razdo ou de um certo tipo de racionalidade.

Nesse sentido, vou contar a histéria de vida, da minha mae. Ela como outras
maes do mundo, ela vem de uma familia de classe social media, e que também
celebrou a cultura da gravidez e os ritos do parto. Em todo o processo dos seus partos
(dos seus 9 filhos) e no ambito da cultura timorense, ela realizou os rituais sagrados.
Em cada nascimento dos seus filhos ela celebrou sem esquecer os habitos “lulik” , ou
seja, os actos “lulik” de modo a salvar cada um de nés, (os seus filhos). A medida que
eu fui crescendo, acompanhei e assisti a uma parte dessas prdticas durante as suas
gravidezes; de como, por exemplo, enfiar um ago de ferro nos cabelos (alfanete sim,
mas normalmente usa-se o prego), segurar uma pequena tesoura na mao, um tergo
para rezar, e por fim, um pano preto ao lado do recém-nascido na hora de a sesta.
Perguntava-lhe o que eram aqueles habitos e aqueles instrumentos, e ela com a
sabedoria que tinha, explicava cada detalhe daqueles materiais e os sentidos ocultos
desse uso. Foi a partir do nascimento do meu quinto irm3ao e dos seguintes que
acompanhei e observei essas praticas realizadas pela minha mae. Cada um dos seus
partos sempre feito em casa e com o apoio de uma das parteiras timorenses em quem
ela confiava.

Assim, a partir dessa pura experiéncia que ela teve como mae, de como sentir
o parto e de como o acolher e celebrar os ritos do didlogo do parto “lulik” com a sua
parteira, ela, minha mae, que ndo era parteira, numa madrugada de 1999 (ano negro),
tinha conseguido auxiliar uma mulher indonésia a dar a luz. Naquele dia, ela voltou/
ficou muito feliz por ter salvado um bebé e a mde na hora certa.

O que, quer dizer que, a experiéncia que ela vivia na gravidez, a cada didlogo
gue ela teve com a parteira, o respeito e o contacto que ela partilhou durante o
processo do parto, tudo, numa atitude e accdo da Maiéutica de confianca, que foi
preservada na memaria e na sabedoria tangiveis dela, que nesse processo a levou a

ter coragem em salvar esta mae e este bebé.
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Desta forma, a “alma” da mulher gravida timorense também acredita que essa
unido do espaco-corporal (mde-ventre), acontece sempre por intermédio de uma
forga superior (Prodanov & Freitas, 2013, apud Gil, 2008, p. 18-24), de natureza-lulik,
o chamado espaco-inteligivel. O espaco onde esta o lulik, o sagrado ou ser sagrado.
Aquele ser da categoria divina que trabalha em prol da harmonia do “corpo-alma *,
por meio do didlogo longitudinal, que as maes gravidas faziam e continuam a fazer
durante a gravidez.

O parto, para as maes gravidas timorenses, é um processo que permite essa
ideia do didlogo entre corpo-corpo (espaco sensivel), corpo-alma (espaco irascivel), e
sagrado-corpo (espaco inteligivel). A ideia é, neste contexto do didlogo longitudinal
gue nos conduz ao encontro do parto sagrado, em que a “Mae-Corpo” dialoga com o
“Corpo-Lulik” (ventre sagrado). E a partir deste didlogo complexo que surge a forga
magica do inteligivel do parto. Onde a chegada do “sagrado-corpo” ja com a béncao
da mae corporal (bioldgica) e da M3e-Terra (divina). E esse sentido da cosmologia
triangular longitudinal do didlogo, que defendemos que é preciso ser necessariamente
estudado pelas parteiras profissionais, no ambito de uma formacao interdisciplinar e
multicultural em biomedicina.

Nesse sentido consideramos que na atualidade no ambito da biomedicina,
devem ser estudadas as mais-valia de cada cultura na formac¢dao de parteiras,
especificamente, o de como fazer nascer, em particular, na cultura das parteiras de
Timor-Leste. E o mesmo se deve verificar em outros espacos e outras culturas e de
outra atuacdo profissional, e sempre no sentido da humanizac¢do de vida. Se no caso
do parto, o sentido faz-se a partir dos didlogos em que ambas as partes cruzam os
seus conhecimentos, ou seja, dar oportunidade as maes gravidas de transmitirem os
seus desejos (iniciar conversas), em expressar qual é a condicdo associada as questoes
culturais), nesse caso ou em particular, se as maes grdvidas ja estdo inscritas nos

, . 125 .., . . . s .
centros de saude, as parteiras formadas'® ja devem incluir nos dados histéricos da

125 Neste contexto, as parteiras formadas tém de ser conduzidas para a nocdo de diversidade
etnolinguistica timorense e a concomitante pluralidade de percepgdes culturais em presenca. Isto é,
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parturiente, as perguntas relativas aos assuntos/questdes culturais da gravidez, isto &,
perguntar a familia se estd tudo em ordem (o acto de depositar a confianca), ou seja,
procurar saber as questdes que possam dificultar o corpo da mulher (segundo a
crenca da familia no lulik), no processo e no proprio parto; nesse sentido, colocar as
guestdes sobre o processo do rito lulik, por exemplo, se antes ja tinham feito alguns
rituais para abrir o “labirinto do parto”, e dirigir ao mesmo tempo outras perguntas
relacionadas).

Assim, com esse simples acto de perguntar e de estabelecer o didlogo, sem
duvida nenhuma, jd se cria um compromisso de afecto que ao mesmo tempo
contribui para o sucesso do parto. Nesse sentido podemos ver na declaracao da
parteira tradicional Clementina Martins a nossa perspetiva de andlise em que “a
expressao depende do atendimento de cada um que, no campo das parteiras
profissionais, é entendida como uma forma de se referir ao comportamento de tais
profissionais no momento do atendimento e prestacdo dos servigos de parto” (Araujo,
2013, p. 97).

Nesta critica, a ideia é, nesse contexto do didlogo é exigido nos profissionais de
saude, principalmente da drea da obstetricia, as atitudes da prépria Maiéutica, isto é,
atitudes de considerar que o habito do didlogo longitudinal da gravidez na cultura
timorense vai conduzir ao encontro do parto sagrado, em que a ideia da linguagem
“Mae-Corpo” dialoga com o “Corpo-Lulik” (ventre sagrado), ou seja, transmite o
préprio parto, um parto sdo e salvo. A partir desse didlogo complexo que surge a forga
magica do inteligivel do parto. Onde a chegada do “sagrado-corpo” ja com a béncdo
da m3e corporal (bioldgica) e da M3e-Terra (divina). E nesse sentido da cosmologia
triangular longitudinal e multicultural no didlogo que é preciso necessariamente ser
estudado pelas parteiras profissionais, no ambito da prestacdo de servicos adequados

no parto.

uma parteira de origem Mambae, colocada numa zona Bunak, deve conhecer os cédigos culturais em
presenca.
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Considero ainda que este tipo de didlogo é um contributo essencial para a
humanizacdo da vida e pode, em particular no contexto timorense que analisamos,
salvar muitas vidas no parto.

Com o nosso trabalho, a partir da compreensao dos rituais da gravidez e do
parto na cultura timorense, pretendemos contribuir para que no contexto de
mudancas da sociedade timorense na qual foram introduzidas outras abordagens da
gravidez e do parto e de cariz mais técnico e no dmbito hospitalar, que se possa ter
em conta a importancia do didlogo entre saberes técnicos e praticas culturais em que
se enraiza o nascimento de cada novo ser. Trazer para o acto biomédico a importancia
do conceito lulik na abordagem do corpo da mulher e que esta perspetiva seja
integrada no modo como se cuida a mulher no parto em Timor.

Este trabalho pretende revalorizar as praticas e saberes na gravidez e no parto
junto da sociedade civil em didlogo também com o ambiente hospitalar e, nesse
sentido, a formacdo de profissionais de saude deve integrar uma perspectiva
intercultural de ressignificacdo e de alianca entre saberes e epistemologias diversas na
sua pratica hospitalares.

Finalmente, pretendemos aprofundar os temas abordados ao longo deste

trabalho num futuro estudo.
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