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NOTAS SOBRE O PROCESSO DE PREPARACAO,
ORGANIZACAO E REVISAO DOS ARTIGOS

O livto é composto por artigos escritos por
pesquisadores/as  timorenses,  brasileiros/as e
portugueses/as, trés nacionalidades pertencentes
ao universo lusofono, cada qual, contudo, com
particularidades ortograficas e também com algumas
singularidades em relacio aos modos de construir o
pensamento e organizar a estrutura do texto em lingua
portuguesa. Contamos também com a participacio
de um pesquisador espanhol e de uma pesquisadora
austriaca como colaboradores desta obra.

Alguns artigos, ainda, por terem sido elaborados a
partir de pesquisas de carater etnografico, trazem
palavras e mesmo textos inteiros em tétum - idioma
oficial de Timor-Leste ao lado do portugués - e ainda
em outras linguas maternas, como o tétum térik, o
bunak e o fataluku.

O processo de revisio, por sua vez, foi conduzido pelos
organizadores do livto - também de nacionalidades
distintas - a partir, importante mencionar, de um
extenso trabalho de parceria com os/as autores/as de
cada trabalho.

Para lidar com esse cenario linguistico complexo,
tomamos algumas decisdes:

e Mantivemos as marcas ortogrificas proprias a
experiéncia com a lingua portuguesa de cada/
autor/a (fosse essa sua lingua materna ou nio).

* Em termos de normalizacio, contudo, adotamos



para todo o livro a normas da Associacio Brasileira
de Normas Técnicas (ABNT).

Todas as palavras nio portuguesas foram grafadas
em italico, salvo aquelas que indicam nomes
proprios, de lugares e de linguas.

Tanto quanto possivel, buscou-se traduzir/explicar
as palavras e as expressdes em tétum e nas linguas
maternas em notas de rodapé ou inseridas nos
proprios textos.

Também tanto quanto possivel, tentou-se
padronizar as palavras em tétum, considerando-se
que h4 ainda uma certa variabilidade em relacio
A sua forma de escrita. Buscou-se, de modo geral,
ter por base a norma nacional organizada pelo
Instituto Nacional de Linguistica (INL).

“Nacio”, uma palavra recorrente em toda a obra,
sempre aparecera grafada com inicial maitscula
quando referida a Timor-Leste. Segue-se, neste
caso, ao Manual de Redacio do Congresso
Nacional do Brasil.
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Infroducio: a (re)criacdo das
narrativas de origem

Fotografia: Liicio Sousa, 2005.




Dado um cendrio tio diverso, 0
objetivo deste livro é o de procurar
debater o tema das narrativas

de origem por meio de vestigios
arquivisticos e etnogrdficos, em sua
riqueza imaterial, nas formas como séo
mantidas e recriadas, valorizadas ou
depreciadas, na sua emergéncia como
discurso nacional, em contextos cultural
e politico.



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

narrativa s.f. (1623 cf. SDom) ac¢ido, processo ou
efeito de narrar; narracio 1 exposicio de um aconte-
cimento ou de uma série de acontecimentos mais ou
menos encadeados, reais ou imaginérios, por meio
de palavras ou de imagens 2 conto, historia, caso 3 o
modo de narrar 4 LIT prosa literaria (conto, novela,
romance, etc.), caracterizada pela presenca de perso-
nagens inseridas em situacdes imaginarias; ficcio 5
LIT o conjunto das obras de um determinado autor
ou de uma determinada época, de um pais etc; ficcio

(...) p.5717.

origem s.m (c1537-1583 cf. FMPin) 1 ponto inicial
de uma accio que tem continuidade no tempo e/
ou no espaco; ponto de partida; comeco, procedén-
cia 2 local de nascimento(...) 3 a sequéncia de gera-
coes anteriores de um individuo ou de uma familia;
proveniéncia de um grupo social ou de um povo;
ascendéncia; genealogia; progénie (...) 4 nascente de
um rio, fonte (...) 5 p.ext. qualidade de procedéncia;
proveniéncia (...) 6 fig. aquilo que provoca, ocasio-
na ou determina uma atitude, um acontecimento, a
existéncia de algo; causa; razdo (...) 7 motivo que se
declara para esconder a verdadeira causa de (algo);
pretexto (...) 8 descricio de uma palavra nos diferen-
tes estados de lingua anteriores por que passou; eti-

mologia (...) pp.5956-5957.

Dicionario Houaiss da Lingua Portuguesa, 2005.
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Estamos no ponto inicial, no ponto de partida do livro,
em sua introducdo, palavra cuja etimologia latina denota
a “acdo de fazer entrar, de dar entrada” (HOUAISS et al.,
2005, p. 4704). A proposta de uma introducio, portanto,
¢ acolher o/a leitor/a, oferecendo-lhe um mapa para que
explore, a partir dos préprios interesses, os caminhos tra-
cados pelas escritas que constituem a obra. Tanto ¢ feito
contextualizando-se o processo por meio do qual o livro ga-
nhou vida e como os seus textos se articulam em torno do
tema geral tratado. Todavia, a escrita da introducio tem
em si uma contradicio que talvez possamos extrapolar para
o dominio das narrativas de origem: esta é, por norma, a
ultima parte da obra a ser elaborada, tendo subjacente todo
o trabalho de feitura do livro e, em particular, a leitura de
todo o seu contetdo.

Assim serd com as narrativas de origem? Sé se pode narrar
depois das acdes que sdo descritas terem tido lugar, com
todos os potenciais processos de (re)criacio desses eventos,
isto ¢, das acoes originais; ou, no cumulo, a narracio pode
ser concomitante ao desenrolar do acontecimento. Narrar
¢, pois, um exercicio em geral a posteriori cujo proposito é (re)
compor a acio e, no caso das narrativas de origem, retornar
a um momento primordial, fundante da existéncia humana
e de suas relacdes com a divindade, o meio-ambiente
circundante, com os nio humanos e o mundo invisivel. E,
nesse processo, entra em jogo nio apenas o dizer, ou seja, a
palavra que informa, mas também as intencdes (de alianca
ou demarcacio de uma dada autoridade, por exemplo),
assim como as visdes cosmogdnicas daqueles que narram e,
de modo substancial, as construcdes linguisticas, poéticas e
metaféricas que caracterizam os distintos modos de narrar.
Este livro debruca-se um pouco sobre essas dindmicas,
laborando entre a narracio de historias de origem e as
origens de novos processos narrativos, tendo como cendrio
material e simbdlico o territério de Timor-Leste.
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Comecemos entido narrando o livro, desvelando a sua
origem. Seu intento nasceu em 2017, a partir de uma pro-
posta inicial de Vicente Paulino, que convidou Keu Apoema
e Lucio Sousa para se juntarem ao projeto. O livro partiu
inicialmente de um titulo provisorio, “Possiveis abordagens
antropoldgicas sobre narrativas de origem em Timor-Leste”,
propondo-se ocupar, por meio de exploracdes que enfatizas-
sem a perspetiva antropologica, do tema das narrativas de
origem locais. Trata-se de um campo com relevincia acadé-
mica, como o demostra o recente trabalho de David Hicks
(2020) que se volta para o territdrio mais amplo da litera-
tura oral em solo maubere em suas dimensdes metafisica e
antropoldgica.

Todavia, ¢ igualmente um tema bastante pertinente para
o pais, sobretudo num momento em que essa nacio se es-
forca por consolidar a sua politica cultural a niveis local,
nacional e global. Os textos aqui apresentados sio um con-
tributo para a reflexdo sobre essas politicas no campo da
educacio e da cultura, nomeadamente no que diz respeito
a diversidade etnicocultural do territério, bem como com
relacio a apreensio e salvaguarda do patriménio imaterial,
em particular de determinadas tradicoes e expressdes orais,
assim como das praticas sociais e rituais em que se inserem.

No processo de elaboracio desta proposta, juntaram-se a
nos catorze colegas, com diferentes formacdes, que respon-
deram ao nosso desafio explorando o tema a partir de seus
proprios percursos de investigacio em Timor-Leste. Essa di-
versidade de oticas reflete-se nos textos, em sua variedade,
permitindo visdes complementares e desdobrando as ques-
toes que se colocam atualmente sobre o tema, quer seja no
campo académico, social ou politico. E, como iremos per-
ceber, o resultado desse empreendimento nio poderia ser
mais eclético, possibilitando a problematizacio da nocio de
narrativas de origem e examinando-as a partir de diferentes
enfoques - histéricos, antropoldgicos, linguisticos e peda-
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gbgicos -, bem como em suas interacdes contemporineas
no interior da sociedade, permitindo, assim o esperamos,
lancar pistas para novas pesquisas em torno dessa matéria.

As narrativas de origem sio, no contexto do sudoeste
asidtico, e na acecio de Van Wouden (1968), mapas ideold-
gicos que legitimam a estrutura da sociedade, a organizacio
social e o poder politico. Sio modos de inteligibilidade do
mundo e de todos os seres, formas de reclamar, no sentido
literal ou figurativo, a posse de um tempo, de espacos, de se-
res, animais, pessoas, plantas, os vivos e os antepassados. O
saber dessas narrativas é objeto de sagacidade que contrasta
com a reserva de quem o possui em o partilhar (TRAUBE,
1986). A narracio revela-se em arenas rituais e politicas em
que a performance oratéria ¢ fundamental, mas nio exclu-
siva, pois a esséncia de narrar reside na capacidade de iden-
tificar e explicar as razdes que sustentam os argumentos e as
priticas rituais (LEWIS, 1988; SOUSA, 2010).

A ideia de origem associa-se a ancestralidade e alian-
ca (FOX e SATHER, 1996). Como referem os autores, o
discurso sobre as origens baseia-se no mundo austronésio,
num idioma metafdrico e que contém em si a ideia de pre-
cedéncia, de ordem social. Os modos de expressio dessa
precedéncia podem ser diversos, fundados em relacoes com
antepassados, com casas, com seres, com espacos e cami-
nhos. Estes estdo, muitas vezes, imbrincados, formando nar-
rativas assentes no que James Fox designa de “topogenia”
(1997, p. 8), algo como uma sequéncia de nomes de lugares
que ordenam os referentes genealdgicos de determinados
grupos. Em seu dislogo com a contemporaneidade, as nar-
rativas de origem sio também um instrumento de articula-
cio e reclamacio histdrica face as novas formacoes politicas,
como os estados (FOX e SATHER, 1996, p. 12).

Nesta acecio, é possivel afirmar que as narrativas de ori-
gem sdo igualmente fontes e formas de resisténcia, podendo
conter em si, assim como nos modos como se dio a sua
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circulacio e manutencio ao longo do tempo, meios de per-
sisténcia e de adaptacio as mudancas, de incorporacio e de
categorizacio do “nos” e do “outro”. Essas narrativas, por-
tanto, sio tio importantes quanto a sua circulacio depende
de processos de aprendizagem complexos que, a despeito
dos diversos embates histéricos que o territério atravessou e
ainda atravessa, reconstituem-se continuamente (PAULINO
e APOEMA, 2016; APOEMA 2020). Correspondem, nesse
sentido, a corpos epistemolodgicos historicamente sensiveis,
nio estanques e, como tal, sio passiveis de (re)interpreta-
coes e (re)criacdo locais face a ameacas e oportunidades.

As narrativas de origem sdo suscetiveis de apropriacio e
objetificacio, como ocorre no caso de processos de coloni-
zacio ou descolonizacio, assim como na criacio de novas
entidades politicas, como nacdes e estados. Contudo, tam-
bém sdo capazes de se alimentarem dessa interacdo, cons-
tituindo-se como fundamentais para a formacio de uma
identidade nacional orginica. A narrativa da nacio, como
refere Hall (2005), constitui-se como discurso, escora a ideia
de origens, formula a continuidade da tradicio ou simples-
mente (re)inventa-a.

Em Timor-Leste persistem narrativas de origem em con-
texto local e, entre essas, algumas foram apropriadas como
acervo constitutivo da identidade da Nacdo, reclamadas
como estando na sua origem. Essas variadas narrativas des-
crevem, como veremos, a origem do mundo, dos seres hu-
manos, das plantas e animais, das casas sagradas e suas dis-
tintas relacdes com o meio circundante. Estaremos perante
uma “nostalgia das origens” que Eliade (1992, p. 49) reputa
de “nostalgia religiosa”? Serdo as narrativas exclusivamen-
te religiosas em Timor-Leste! Ndo o cremos, dado estarem,
de modo geral, vinculadas ao que pode ser compreendido
como experiéncias totais, ou seja, que abarcam multiplas
dimensdes da existéncia (MAUSS, 2006). Todavia, elas assu-

mem essa potencialidade que permite colocar em conexio
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vivos e nio vivos, humanos e nio humanos, o tempo e o
espaco. A dimensio sagrada estd presente - o lulik, como re-
fere Trindade (2016, p. 27), o nucleo dos valores timorenses
- e persiste, o que ¢ possivel perceber, inclusive, por meio de
uma certa producio académica local que reafirma tal lugar
de centralidade (ARAUJO, 2016; PAULINO, 2013; TRIN-
DADE, 2016).

As palavras e o conhecimento das narrativas de origem
continuam, em grande parte, a ser redutos de poucos, de
especialistas no que se pode reconhecer como corpos episte-
mologicos locais, em geral homens responsaveis pela vida ri-
tual de suas respectivas casas sagradas (APOEMA, 2020), ao
mesmo tempo que vinculados a grupos etnolinguisticos es-
pecificos, como podera ser percebido em alguns dos textos
que compdem este livro. Todavia, em alguns casos, algumas
dessas narrativas foram alcadas a uma dimensio nacional,
sendo objetificadas como modelos da Nacido timorense e
edificadoras do Estado.

Dado um cendrio tio diverso, o objetivo deste livro é o
de procurar debater o tema das narrativas de origem por
meio de vestigios arquivisticos e etnograficos, em sua rique-
za imaterial, nas formas como sio mantidas e recriadas, va-
lorizadas ou depreciadas, na sua emergéncia como discurso
nacional, em contextos cultural e politico. Partimos de um
axioma, sustentado nos textos recolhidos: as narrativas de
origem nio sio um fruto do passado, uma persisténcia fol-
clorica atribuida a uma tradicio que desvanece. Ao contra-
rio, as narrativas de origem continuam a ser um dispositivo
instrumental de apropriacio, de reinvencio e de instaura-
cdo de principios, de ideias, um movimento, em todas as
suas vertentes, politico.

Centramo-nos agora no conteudo do livro, seguindo,
tomando de empréstimo o termo de Fox (1997), a sua topo-
genia, mas aqui somente de carater descritivo. A obra estd
estruturada em quatro partes: Narrativas de origem: a Casa,

20



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

as redes e o territério; Narrativas de origem: as prdticas rituais e
a identidade; Narrativas de origem: Nés e os Qutros e, por fim;
Narrativas de origem: continuidade e reinvencdo.

Na primeira parte - Narrativas de origem: a Casa, as redes e
o territério — convocamos para debater a relevincia social das
narrativas de origem e da casa sagrada, em sua articulacio
com as redes de consanguinidade e de alianca, assentes em
territorios, origindrios ou recompostos, os textos de Renata
Nogueira da Silva: Construcdo de uma casa sagrada (to’os) e
narativas de origem: provocacées iniciais; de Alberto Fidalgo
Castro: Narrativas de origem, casas e autoridades rituais: notas
sobre a aldeia de Faulara; e de Vicente Paulino: Casas sagradas
dos leste-timorenses como espacos de vivéncia e de ritualizacdo.

Renata Nogueira da Silva, em seu texto - Construcdo
de uma casa sagrada (to’os) e narrativas de origem: provocacées
iniciais - apresenta uma narrativa etnografica sobre a
construcio de uma casa sagrada e a reativacio de redes
de alianca, bem como sobre a necessidade de legitimar a
nova Casa por meio do reconhecimento de suas origens.
O texto descreve as cerimdnias de preparacio, construcio
e inauguracio da Umadulik Mau Asu, procurando
demonstrar como a organizacio cerimonial assenta-se
nas interacoes entre narrativas de origem, por um lado,
e grupos de descendéncia, por outro. Esse processo (re)
anima diferentes interacdes e compromissos entre pessoas,
geracoes, entidades nio humanas e casas sagradas num
contexto multisituado, que interpela a importincia de
migracoes de casas e de pessoas.

Alberto Fidalgo Castro apresenta, por sua vez - em
Narrativas de origem, casas e autoridades rituais: notas sobre a
aldeia de Faulara -, uma andlise do modo como casas e
autoridades rituais se articulam na contemporaneidade,
associando o passado e as circunstincias contingenciais da
historia local tal como sdo percecionadas atualmente. O
autor relata como, apesar de todas as vicissitudes vividas
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e as mudancas sociais que esses factos ocasionaram, as
narrativas de origem continuam a sustentar a reclamacio
de uma ordem de precedéncia entre os grupos sociais e
as pessoas na aldeia de Faulara. Todavia, como observa,
essas narrativas sio também contestadas por diversos
atores sociais, que reclamam a sua posicio na comunidade
com base em novos argumentos, assentes em redes mais
recentes de reconhecimento politico, articulando o local e
o nacional.

Vicente Paulino - em Casas sagradas dos leste-timorenses
como espacos de vivéncia e de ritualizacdo - analisa, por meio
de uma abordagem epistemologica e semidtica, como
as casas e as casas sagradas sdo elementos estruturantes
de sociabilidade enquanto espacos de habitacio e, ao
mesmo tempo, signos constituintes da identidade nacional
timorense, processo em continua renovacio, alicercado em
toda uma tradicio oral. O autor procede a uma resenha
de diversas narrativas assentes em recolhas etnograficas
extensivas em varios pontos de Timor-Leste, analisando as
relacdes duais que marcam a relacio entre o ser humano
e a casa, € nesta, seus varios compartimentos e a sua
relacio com a habitabilidade humana. O autor procede,
por fim, a uma distincio das categorias “casa” e “casas
sagradas”, reiterando o valor heuristico desses termos para
compreender a sociedade timorense.

Na segunda parte - Narrativas de origem: as prdticas rituais
e a identidade -, podemos observar como as narrativas
de origem sio parte integrante das praticas rituais e da
identidade de grupos familiares e de comunidades. Os
textos que a compdem ilustram com dados etnograficos a
articulacio das narrativas de origem com contextos rituais
especificos e a afirmacdo da identidade de grupos locais.
Constituem-na os artigos de Nuno da Silva Gomes: Hamulak
hakoi mate: a linguagem ritual das ceriménias funerdrias de uma
comunidade tétum térik; de Julido Amaral e Irta Sequeira
Baris de Aratjo: Compreender o ritual kuru wee fohon lulik da
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comunidade DatoTolu de Fohorem; e de Xisto Viana: A tradicdo
do valor da noiva no suco de Pairara, Lautém, Lospalos.

Nuno da Silva Gomes - em Hamulak hakoi mate: a
linguagem ritual das ceriménias funerdrias de uma comunidade
tétum térik em Fohorem - examina um texto de tradicio
oral, nomeadamente o hamulak, proferido em contexto de
ritual fanebre, o hakoi mate, numa comunidade do posto
administrativo de Fohorem, municipio de Covalima. O
texto do autor contextualiza a historia da comunidade
e das suas casas sagradas, centrando-se de seguida numa
interpretacio textual do hamulak ali recolhido. Dessa
analise, o autor sustenta a centralidade de Maromak, a
divindade suprema, para as comunidades locais, a forma
como o hamulak preconiza a manutencio da harmonia
e da amizade como meios para fortalecer os lacos sociais
e, por fim, o autor ainda sugere uma certa concepcio
reencarnacionista expressa nos versos do texto que analisa.

Por sua vez, Julidlo Amaral e Irta Sequeira Baris de
Aratjo - em Compreender o ritual kuru wee fohon lulik da
comunidade Dato-Tolu de Fohorem - examinam o texto ritual
que constitui o hamulak proferido durante a cerimonia,
recolhido a partir de um certo percurso etnografico e de
entrevistas junto a liana’in(s) locais. Por meio de tal anilise,
os autores abordam o tema das fontes de 4dgua sagradas,
cujos guardides, percebidos em animais selvagens locais,
sio considerados sagrados, aos quais se deve dirigir em
determinadas situacdes rituais. Os autores indicam ainda
como o processo de enunciacio do hamulak, bem como as
praticas rituais a ele associadas, sio relevantes para a vida de
individuos e comunidades.

Finalmente, Xisto Viana - em A tradicdo do valor da noiva
no suco de Pairara, Lautém, Lospalos - aborda, a partir de
um exemplo etnografico, o processo de constituicio de
uma nova familia por meio do casamento e da pratica do
etekuru, o barlake, que também pode ser traduzido como “o
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valor da noiva”. Para o autor, essa pratica ¢ legitima por ter
sido criada, estruturada e estabelecida pelos antepassados,
permanecendo e se reproduzindo através dos tempos,
apesar de processos de mudanca ou oposicio que enfrenta
contemporaneamente. O autor analisa como essa pratica
envolve nio apenas as casas da noiva e do noivo, mas
igualmente a comunidade, uma vez que as negociacoes e os
valores envolvidos precisam ser comuns a todos os grupos
familiares locais.

A terceira parte do livro - Narrativas de origem: Nés e
os Outros - apresenta o contributo de quatro textos que
analisam os modos pelos quais as narrativas de origem
podem instaurar percecdes sobre as relacoes com os outros,
préximos e distantes, com base tanto em histérias antigas,
como na criacdo de versdes baseadas em novas redes em que
o pais se insere. Os textos que a compde sio os de Susana
Matos Viegas: Um mundo de diferenciacdo: narrativas de origem
entre os Fataluku; de Brunna Crespi: A narrativa dos trinta
e dois viajantes: tradicdo oral e dindmicas temporais locais em
Suai Kamanasa; de Lucio Sousa: Ocultar o centro e expor a
periferia: uma visdo da montanha; e de Nadine Lobner e Paulo
Castro Seixas: Identidades locais na escala global. Relacdes
internacionais como linhagens transfronteiricas.

Susana Matos Viegas - em Um mundo de diferenciacdo:
narrativas de origem entre os Fataluku - apresenta e discute,
com dados etnograficos densos, a forma como, no contexto
sociolinguistico Fataluku, nio h4 exatamente um corpo
homogéneo de narrativas que tratem das origens do grupo
como um todo. Havendo, de modo distinto, a reivindicacao
de diferentes ratu/clas como a origem da humanidade, o
que determina, ainda contemporaneamente, as relacdes
locais entre eles. Para a autora, as narrativas providenciam
referentes de tempo, mas igualmente demarcacdes de cariz
geografico e césmico-genealdgico, que se espelham na forma
como ¢é percecionada a paisagem atual, assumindo um papel
central na conformacio dos modos de historicidade local.
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Brunna Crespi - em A narrativa dos trinta e dois viajantes:
tradicdo oral e dindmicas temporais locais a Suai Kamanasa
- apresenta um estudo baseado nessa regiio de planicie
litoral, onde subsistem dois grupos etnolinguisticos,
os Tétum e os Bunak. Crespi aborda a forma como as
narrativas de origem ali existentes sio comuns a ambos os
grupos, legitimadoras, por sua vez, de uma visio sobre o
modo como ocorreu a ocupacio desse territorio e das casas
sagradas que desempenham o papel de autoridade. Por
outro lado, elas definem ainda as percecoes sobre os outros,
em particular os habitantes da montanha.

Lacio Sousa - em Ocultar o centro e expor a periferia:
uma visio da montanha - analisa, a partir de um estudo de
caso em Tapo, uma comunidade etnolinguistica Bunak,
a forma como as narrativas de origem sustentam uma
ideologia centrada na ideia de uma oposicio entre centro e
periferia. Para os narradores locais, o centro estd localizado
na montanha, por anteposicio a planicie, a periferia por
exceléncia. E ¢ a partir desse centro que emerge a terra e a
humanidade e esta tltima se propaga pelo mundo. O autor
destaca ainda que esse conhecimento se encontra associado
a outros saberes, entre os quais o dos locais referenciados, e
que essas narrativas nio podem ser dissociadas de praticas
sociais e rituais locais.

Nadine Lobner e Paulo Castro Seixas - em Identidades
locais na escala global. Relacées internacionais como linhagens
transfronteiricas - examinam os modos como as concecdes
locais, em particular aquelas que permitem atribuir
parentesco aos outros, exemplificadas tradicionalmente nos
mitos que antepdem irmdo mais velho e irmio mais novo,
podem servir em multiplos contextos relacionais, nacionais
ou internacionais. Num primeiro plano, no contexto
local, estas podem desempenhar um papel relevante para
relacionar e afirmar a Nacido e, por sua vez, num plano
mais vasto, potenciar modos de traducio de interesses,
concebendo novas linhagens transfronteiricas e, em
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particular, no caso abordado, com os paises que constituem
a Associacio de Nacoes do Sudeste Asiatico (ASEAN),
entidade a qual Timor-Leste se encontra em um processo
de adesio.

A quarta e ultima parte do livro - Narrativas de origem:
continuidade e reinvengdo - interpela a forma como certas
narrativas de origem, dando continuidade a discursos
existentes, permitem a reinvencdo no contexto da nova
Nacdo. Os textos propostos sio quatro, de Vitor José da
Costa Barbosa: Elementos simbélicos em relatos fundacionais
timorenses; de Daniel De Lucca: Observando Dom Boaventura:
Histéria e Nacdo nas imagens de um rei timorense; de Daniel
Batista Lima Borges: A arcializacdo da literatura oral nos
manuais Temas de Literatura e Cultura em Timor-Leste; e de
Keu Apoema: O menino e o crocodilo: a producdo de um mito
fundacional para a Nagdo.

O texto de Vitor José da Costa Barbosa - Elementos
simbélicos em relatos fundacionais timorenses - € uma proposta
de anilise a cerca da persisténcia de certos elementos
simbolicos nas narrativas orais de Timor-Leste. Resulta,
como refere o autor, por meio do exame de narrativas de
diferentes geografias locais. E relevante destacar que Barbosa
baseia o seu estudo em um corpus recolhido no contexto do
processo de ensino em que esteve envolvido durante a sua
estadia em TimorLeste, nomeadamente com professores
primdrios locais. Esse modo de recolha nio é novo. De facto,
ja Artur Basilio de S4 (1961) e Ezequiel Enes Pascoal (1967),
referem o papel que professores tiveram em seus proprios
trabalhos, quer na narracio, quer na traducio de narrativas,
o que nos relembra das potencialidades heuristica e didatica
que professores podem ter numa politica nacional de
educacio em que a diversidade etnolinguistica devera ser
tida em conta.

Daniel De Lucca propde - em Observando Dom Boaventura:
Histéria e Nacdo nas imagens de um rei timorense — uma analise
do processo por meio do qual a figura do régulo rebelde
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da revolta de Manufahi (1911-1912) adquire um espaco
publico e visual na histéria recente de Timor-Leste, com
a consequente incorporacio de diversas narrativas a seu
respeito na ideia da Nacdo. A importincia da rememoracio
e validacdo desse régulo rebelde é associada a momentos
chave da historia nacional, incluindo os anos de 1970,
considerados o marco das origens de uma identidade
nacional (LEACH, 2016).

Daniel Batista Lima Borges - em A arcializacdo da
literatura oval nos manuais Temas de Literatura e Cultura
em TimorLeste - analisa como a producio de manuais
escolares podem ser um campo de reproducio intencional
ou inadvertida de textos das tradicoes orais locais. A sua
interpelacio de manuais escolares levam-no a constatar a
forma como estes antepdem a literatura (escrita e, em sua
maior parte, de tradicio europeia) as tradicdes orais locais,
encerrando uma visio depreciativa e subalterna destas
ultimas, conforme destaca o autor, a que nio sera alheio o
conhecimento que os autores tém da realidade timorense.

Keu Apoema, por fim, elabora - em O menino ¢ o
crocodilo: do oral ao escrito, a producdo de um mito fundacional
para Timor-Leste — um estudo sobre os diversos contextos em
que a narrativa do menino e do crocodilo, transmutados
na terra e nas gentes de Timor, se desenvolve e se torna
um mito fundacional da Nacido. Este facto, assente em
pesquisa documental, tem nas cerimonias de Restauracio
da Independéncia de 20 de maio de 2002 uma amostra
etnogrifica, de como esta lenda, foi, e &, usada para
sinonimizar a ideia de mito unificador da diversidade
timorense, dando-lhe um horizonte narrativo que pode ser
moldado ao contexto atual.

O que se percebe ao percorrer os artigos que compdem
este livro ¢ a existéncia de fluxos de continuidade das
narrativas de tradicio oral, destacadamente aquelas de
origem, pertencentes a diferentes grupos etnolinguisticos
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de Timor-Leste, sejam elas locais ou alcadas a Nacio.
Tais fluxos se constituem de distintos modos: como
continuidade da tradicio, de praticas ancestrais que (re)
estabelecem os vinculos entre geracdes; ou como processos
de reinvencio, em disdlogo com o tempo presente e a
alteridade, reinterpretando as dindmicas proprias da
contemporaneidade, seja no que diz respeito as relacdes
locais com as instincias governamentais, seja no modo
como se projetam nacionalmente tanto internamente, em
um movimento enddgeno, como externamente, em suas
relacoes com o mundo, o outro, a alteridade. Assim, quer
se trate de narrativas de origem ou de novas narrativas que
re(inventam) tradicoes, percebese, ao longo dos textos,
como elas sio chaves para que se conheca e se compreenda
processos histéricos e contemporineos centrais para a
sociedade timorense, como a identidade e a cidadania.
Voltando as origens deste projeto, as primeiras conversas
e os primeiros ensejos em relacio a sua producio aconteceram
em meados de 2017. De I4 até c4 foi um longo percurso que
envolveu o empenho dos diferentes autores e autoras que,
ao final, compuseram esse mosaico de abordagens em torno
das narrativas de origem. Agradecemos a cada um/cada uma
pelo trabalho desenvolvido e a paciéncia de aguardarem a
germinacdo desta iniciativa, ao final chamada apenas de
“Olhares sobre as narrativas de origem em Timor-Leste”.
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A construciio ou a reconstrucdo de uma
casa sagrada é um compromisso das
novas geracdes com aquelas entidades
viventes e ndo viventes que garantem a
producio e a reproduciio da vida.



Renata Nogueira da Silva

1. Introducéo

Pessoas dos mais variados municipios, quando pergun-
tadas sobre as atividades que se sentem compelidas a parti-
cipar em suas casas sagradas!, recorrentemente mencionam
as festividades de inauguracio da Casa, o sau batar (colheita
do milho novo) e o dia de finados (celebracio dos mortos)
como sendo aquelas que as mobilizam coletivamente a se
deslocarem até os municipios. Esses seriam momentos mar-
cados por aquela obrigacio livre de participar, nos termos
de Mauss (2003). As casas sagradas - e aqui vou tratar de
uma casa sagrada em especial, a Uma-ulik Mau Asu, em
Hola Rua, Same? - tém ciclos de vida semelhantes aos dos
seres humanos.

1 Ao tratar das casas cerimoniais, uso as expressoes casa sagrada, uma-lulik
e Casa, com C maiutsculo, que denotam casa como entidade, sem ne-
cessariamente especificar de qual casa estou falando. Faco essas diferen-
ciacdes baseando-me nas orientacdes de Friedberg (1972, 1986) e Sousa
(2007).

2 Experiéncias de campo em Baguia (Baucau) e Fohoren (Cova Lima) in-
dicaram que a realizacio do sau batar obedece a hierarquia de um conjun-
to de casas sagradas relacionadas. E preciso que a casa de maior prestigio,
chamada em muitos casos de casa Liurai, realize a primeira cerimonia,
abrindo caminho para que as outras casas realizem as suas cerimonias.
Entre as casas sagradas de Hola Rua, Same, o critério para realizacio do
sau batar ¢ o ponto do milho. As lavouras prontas para colheita podem
realizar as cerimonias.
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Neste artigo, ofereco uma descricio de certas cerimonias,
ocorridas em dezembro de 2016, relacionadas a preparacio,
construcio e inauguracdo da Uma-lulik Mau Asu. Demons-
tro os modos pelos quais essas cerimdnias sio organizadas
a partir das relacdes entre narrativas de origem e grupos de
descendéncia, impulsionando diferentes interacdes e com-
promissos entre pessoas, geracoes, entidades nio humanas
e casas sagradas.

Ha um calenddrio ritual, compartilhado por muitas po-
pulacoes leste-timorenses, envolvendo viventes e nio viven-
tes, que ocorre em funcio das casas sagradas para garantir
o fluxo adequado da vida. Eventos como a inauguracio de
uma Casa e rituais funebres, por exemplo, ativam aliancas
entre grupos de descendéncia, contraidas por distintas for-
mas de afinidades. Atividades como o sau batar, tendo em
vista a Casa Mau Asu, acionam predominantemente rela-
coes internas de descendéncia. Sdo movimentos concéntri-
cos de retroalimentacio que integram diferentes niveis de
relacdes entre pessoas, geracdes, entidades misticas e casas
sagradas.

A construcio ou a reconstrucio de uma casa sagrada ¢
um compromisso das novas geracoes com aquelas entida-
des viventes e ndo viventes que garantem a producio e a
reproducio da vida. Esse processo ocorre periodicamente e
depende de varios fatores, entre os quais destaca-se a durabi-
lidade dos materiais usados, incidentes climédticos e as con-
dicoes financeiras dos familiares. Esse procedimento renova
a ligacdo com os antepassados e os demais entes misticos
com os quais os seres humanos sentem-se em divida, (com)
prometidos, e alimentam a responsabilidade mutua intra e
intergrupos de descendéncia. Celebram-se os ciclos de vida
das pessoas materializados no fluxo da existéncia da propria
casa sagrada; celebra-se a vida, os encontros e as aliancas de
curta e longa duracio.
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As atividades que envolvem a construcio e a reconstrucio
sdo importantes, inclusive, para propiciar o encontro entre
familiares que nio se conhecem, sendo a casa sagrada
um local de producio de parentesco. Em ultima andlise,
momentos como esses produzem a familia. Familia que,
nesse contexto, nio evoca necessariamente afeto (embora
possa inclui-lo, claro), mas indica obrigacdes livres, co-
dependéncia e mutualidade.

Segundo Mauss (2003, p.269), a melhor etimologia da
palavra familia é aquela que a aproxima do sinscrito dhaman,
que significa “casa”. A palavra “casa” também pode estar
associada ao sentido de lar (house). “Lar” deriva do latim
lare e significa parte da casa (cozinha) onde se acende
o lume (fogo). A transformacio do alimento cru para o
cozido ¢ interpretada por Lévi-Strauss (2004), a partir da
andlise de um conjunto de mitos, como a passagem do ser
humano da condicio bioldgica para a social. O cru aparece
como metafora da natureza, animais comem carne crua;
enquanto o fogo estd associado a cultura, seres humanos
comem carne cozida. Podese dizer que a cozinha articula
as categorias natureza e cultura e interliga sistemas de
oposicoes.

Para Lévi-Strauss, a invencio da cozinha modificou e di-
ferenciou ndo apenas os comportamentos alimentares hu-
manos, mas também adicionou funcdes sociais as refeicoes.
Comer e beber juntos, além de fortalecer a amizade entre os
iguais, servia para reforcar as relacoes entre os desiguais (se-
nhor e vassalos, por exemplo). Na cozinha ocorre o preparo
dos alimentos. Nesse espaco social observamos a divisao se-
xual do trabalho e a organizacio das relacdes familiares po-
dem ser observadas. As relacoes eletivas entre familia, casa e
lar nos remete a ideia do fogo como construtor, construtor
da cozinha, impulsionador das relacoes de comensalidade.

O fogo da cozinha é de dominio das mulheres. Em ulti-
ma instincia, as mulheres cotidianamente atualizam a pas-
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sagem do estado de natureza para o estado de cultura. Além
disso, de acordo com Silva (2010), em muitas comunidades
leste-timorenses, o parto é realizado junto as lareiras. A fa-
milia evoca compromissos, dividas, aliancas e obrigacdes.
As familias sio projetos em construcio que se efetivam e se
atualizam por meio de diferentes préticas rituais. Quanto
maior o ritual, maior a extensdo da familia que se forma em
torno dele.

O artigo segue organizado em trés partes. Na primeira
apresento certas narrativas que tratam da origem da casa
sagrada Mau Asu em Hola Rua, Same. Na segunda, abordo
o processo de construcio, tomadas de decisido, reunido de
bens e a inauguracdo. Na terceira, trato das relacdes entre a
temporalidade dos encontros e os materiais escolhidos para
construcao.

2. Mau Asu de Hola Rua: Uma To’os (horta) de Ainaro

Umalisan, uma-ulik e casa sagrada sio terminologias usa-
das recorrentemente para tratar de uma entidade que ¢, ao
mesmo tempo, uma construcio fisica e simbolica, em torno
da qual se identifica um grupo de descendéncia (FOX,
2006 [1993)), e que coloca as pessoas em relacoes de pre-
cedéncias e redes de obrigacio mutua. Para muitas popula-
coes leste-timorenses, a uma-ulik é o centro das celebracdes
coletivas, ¢ o museu da memoria material e imaterial que
permite a atualizacio de narrativas de origem e, ainda, um
local privilegiado de producio da familia.

De modo similar a diversidade de tipos arquitetdnicos
residenciais, é possivel encontrar mais de uma casa sagra-
da em cada povoacio leste-timorense (GARATE CASTRO;
ASSIS, 2010; SOUSA, 2007). Em algumas comunidades,
as casas sagradas nio diferem muito das casas de moradia,
construidas a partir dos conhecimentos locais, mas essas ca-
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sas ndo sdo ocupadas, necessariamente, como moradias de
seres humanos.

Certa bibliografia (FIDALGO CASTRO, 2012b, 2015;
SOUSA, 2007) sobre casas sagradas aponta a importincia
dessa instituicio na producio da vida social de muitas co-
munidades leste-timorenses e sua capacidade de adaptacio
criativa diante das adversidades politicas, sociais e religiosas.
No tempo corrente, notei que diferentes agentes e agéncias
tém mobilizado as casas sagradas, nos mais variados con-
textos e das formas mais distintas, para dar sentido as suas
praticas no presente, para explicar suas experiéncias no pas-
sado, ou ainda para justificar suas escolhas no presente que
afetardo o futuro (SILVA, 2019).

A Casa Mau Asu de Same ¢ uma horta (to’os) da casa
de origem que esta localizada em Aitutu (Ainaro), chama-
da Mau Asu e Manumera. To’os é um termo usado para se
referir a uma extensdo de terra para cultivo de uma unidade
domeéstica, localizada na maioria das vezes separada/distante
da casa de moradia, similarmente ao que acontece com uma
casa sagrada de origem e suas ramificacdes em outras loca-
lidades. A medida que os membros de uma casa de origem
se espalham e se fixam em grupos em outras localidades, au-
mentam as possibilidades de se construir uma ramificacio
da casa de origem. Segundo relatos dos meus interlocutores,
h4 hortas da Mau Asu em Same, Ermera e Manatuto. Aqui
podemos fazer uma alusio a metifora botinica tio caracte-
ristica da regiio MCWILLIAM, 2009).

Virios membros da Casa Mau Asu e Manumera deslo-
caram-se, em tempos remotos, para outros municipios em
busca de trabalho ou em funcio de relacdes matrimonias.
Muitas das pessoas que chegavam de Ainaro em Same fo-
ram acolhidas pelos membros da Uma Malae, em termos
rituais e sociais. A Uma Malae ¢ conhecida como uma Casa
de recepcio de estrangeiros e considerada uma das casas
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cerimoniais mais velhas da aldeia Hola Rua. No passado,
ela recebia e autorizava a entrada dos agentes coloniais no
municipio, principalmente os portugueses. Conforme con-
versas com Celeste, Cassimiro e Hermenegildo (interlocu-
tores da pesquisa), a Uma Malae é como um portio, uma
recepcionista para as visitas (bainaka), timorenses ou nio.

As relacdes entre populacoes locais e estrangeiras
(SAHLINS, 1997), timorenses e nio timorenses, esses
ultimos chamados em Timor-Leste genericamente de malae,
tém sido objeto de discussdo de varias pesquisas (FIDALGO
CASTRO, 2012a; SEIXAS, 2005; SILVA & SOUSA, 2011;
TRAUBE, 1986). Ha varias interpretacoes a respeito dos
formatos e significados que a relacdo entre gente de dentro
e gente de fora ganham em Timor-Leste.

H4 um mito bastante difundido e compartilhado entre
intmeras populacdes leste-timorenses, que pode ser aciona-
do para refletir sobre as relacdes entre timorenses e estran-
geiros. De acordo com esse mito, dois irmios, descenden-
tes dos originarios, em um dado momento se separaram: o
mais velho teria permanecido no territério e o mais novo,
partido para terras distantes. De acordo com a literatura
especializada, o irmio mais novo regressa ostentando obje-
tos, como o tambor, o livro e a bandeira e, desde entio, ¢
responsavel pelo poder temporal. O irmao mais velho, por
sua vez, aquele que fica na ilha, controla o poder espiritual.
(SEIXAS, 2007; SILVA & SOUSA, 2011).

De acordo com Traube (1986, p. 53), entre os falantes
do mambai - suponho que nio somente entre eles - nio
h4 uma tradicdo de invasores de fora ou uma concepcio
de um mundo exterior que possa abranger a sociedade de-
les. Segundo os mitos de origem mambai, os malaia/malae
(todos os ndo timorenses) sio autoctones e a sua relacio
com os timorenses é baseada no parentesco. A chegada a
Timor desses nio timorenses significa o retorno dos legi-
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timos defensores da ordem. Se pensarmos na categoria do
“rei-estrangeiro” entre os Fiji, “o rei, por ser de sua propria
natureza exterior a cultura doméstica, aparece em seu inte-
rior como uma forca natural. (...) Esses governantes, tipica-
mente, nio surgem do mesmo barro que a populacio local:
eles vém dos céus ou - como é muito comum - de outra
etnia. Seja como for, a realeza é o estrangeiro” (SAHLINS,
1997, p. 111).

A chegada do estrangeiro é interpretada em diferentes
pesquisas etnograficas - eu ousaria dizer que em todas elas
- ndio como mau pressigio, conforme pode ser observado
na descricio de Traube:

A historia, conhecida para os Mambai como “o ca-
minho da bandeira”, comeca na montanha césmi-
ca, no proprio comeco da historia humana, quando
os primeiros filhos do Céu e da Terra ainda viviam
juntos numa sé casa. Depois de lavado em agua
branca, o seu filho mais novo afastou-se para longe
atravessando a dgua e o mar, levando consigo todas
as insignias das funcdes politicas, os simbolos de
soberania que causam tremor nas mulheres e medo
nos homens. Deixado para trés em Timor, o seu
irmao negro, mais velho conservou apenas a pedra e
a 4rvore e ficou incapaz de se fazer respeitar no seu
dominio. Assim, o irmio mais velho partiu numa
épica viagem através dos mares até Portugal. Ali, o
seu irmdo mais novo devolveu-lhe suficientes simbo-
los de poder para fundar um reino e prometeu-lhe
que os seus descendentes iriam um dia voltar para
a terra natal e reassumir o seu lugar de defensores
da ordem. Passaram geracdes, mas finalmente navios
portugueses navegaram orgulhosos em direcio ao
porto de Dili, onde foram recebidos pelos seus anti-
gos parentes e incorporados nas trocas que ligavam a
costa ao litoral (TRAUBE, 1995, p. 49 apud SEIXAS,
2005, pp. 206-207)°.

3 TRAUBE, Elizabeth G. Mambai perspectives on colonialism and decol-
onization. In: CAREY, Peter; BENTLEY, G. Carter (Orgs.). East Timor at
the Crossroads: The Forging of a Nation. Honolulu: University of Hawaii Press,
1995, pp. 42-55.
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A relacio entre timorenses e estrangeiros assume
formatos que sio acionados com o contexto: “irmios mais
velhos” e “irmaos mais novos”, os do interior (da montanha)
e os do litoral (do mar), os que tém poderes especiais
sobre a natureza e aqueles que se dedicam aos assuntos
mundanos, de tipo material (TRAUBE, 1986). Os agentes
coloniais portugueses, em suas empreitadas colonizadoras/
dominadoras, tentaram se encaixar na relacio didrquica
ordenadora do mundo leste-timorense, criando sentidos de
unidade e de consciéncia das relagdes mutuas estabelecidas
com os locais (TRAUBE, 1986, p. 45). Os portugueses
foram intérpretes das relacdes étnicas e nelas se inscreveram,
por vezes potencializando-as, mesmo que com a intencio
primeira de sobreviver (ROQUE, 2005). Quando falamos
de portugueses, timorenses e indonésios, é importante
considerar a pluralidade de interesses e pertencimentos que
movem cada um desses grupos nada homogéneos.

Ao tratar de como se vive, morre e ressuscita 0 povo
de Timor, Sylvan (1963, p. 281) afirma que os autdctones
sentem-se ligados fraternalmente a toda gente de que tém
noticia e tendem a considerar irmandade o nucleo social a
que pertencem. Os que ndo conhecem sio tio seus irmaos
como os do convivio, e no seu coracio, seja qual for o
numero de amigos que ja possuam, h4 sempre um lugar para
0 novo amigo que se apresenta. Essa visio, que nio deixa de
ter um tom romAantico e nostilgico, ganha novos sentidos
em campo contemporaneamente. Nas interacdes face-a-
face, os estrangeiros podem ser chamados de maun e mana
facilmente. Chamar o estrangeiro de maun e mana (irmio
e irmd) ¢ um gatilho para refletirmos sobre os diferentes
modos de estabelecer relacdes e significados entre os de
dentro e os de fora de Timor-Leste. Os vocativos maun e
mana podem ganhar qualidade e intensidade diferentes se
usados numa relacio entre timorenses ou entre timorenses
e nio timorenses.
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O nio timorense pode ser chamado de malae, irmio
ou irmi, dependendo da qualidade, dos interesses e da
intensidade dos tipos de relacoes que se pretende construir.
Em um didlogo entre dois timorenses, por exemplo,
referindo-se a uma pessoa de fora, ¢ possivel que se utilize
tanto os termos malde quanto mana e maun, o que esti
relacionado ao grau de afetividade estabelecida, ao vinculo
que se pretende criar, aos tipos de relacdes instituidas ou
ainda as motivacdes que orientam um provavel vinculo. As
relacdes entre timorenses e estrangeiros (malae) marcadas
por aproximacdes e distanciamentos nio ¢ uma encenacio,
uma representacio, mas ¢ a qualidade propria do ato, que
pode agregar sentido a interacdo e dificilmente pode ser
compreendida isoladamente.

Os modos pelos quais se relacionam gente de dentro
e gente de fora (estrangeiro ou nio) sio bons para pensar
sobre a chegada de uma familia de Ainaro em Same e a
decorrente construcio de uma ramificacio de uma casa sa-
grada. Acolher uma familia de outro municipio, dividir as
plantacoes e receber aquela como familia “irma” faz parte
das formas de sociabilidade locais.

A narrativa de origem da Casa Mau Asu ¢é baseada no
deslocamento da familia do Avé Bento* para Same na dé-
cada de 1940. Na altura, o avd Bento tinha mais ou menos
cinco anos de idade. Essa familia foi acolhida pelos mem-
bros da Uma Malae. O laco entre essas Casas foi se estrei-
tando e a Uma Malae considerou Mau Asu como uma Casa
irma. A Uma Malae compartilhou, inclusive, as plantacoes
com a Mau Asu. Em 1955, os irmdos reunidos ergueram a
primeira construcio da Casa sagrada Mau Asu, préximo a
Mota Kelala (ribeira/rio das imediacdes) e vizinha da Casa
que os havia acolhido.

4 O liana’in da casa e, portanto, um dos principais responséveis pela sua
construcao.
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As narrativas de origem indicam que a Casa sagrada
Mau Asu (to’os) comecou a ser a pensada por trés avos® que
migraram de Ainaro para Same, no tempo da colonizacio
portuguesa. Esses relatos nio se perdem no tempo mitico,
sdo circunstanciados e reinterpretados na contemporanei-
dade. Dois dos avos (avé sira) que imaginaram e construi-
ram a Casa Mau Asu em Same viveram até 2015 e 2016, res-
pectivamente. Construir a Casa em Same era importante
para prestar homenagem a esses bisavos (bei’ala’ sira) e para
criar um espaco de encontro para as novas geracoes.

Na década de 70 a Casa foi destruida, incendiada, em
um momento de muitos conflitos gerados pela invasiao
indonésia. As décadas seguintes foram bastante conflituo-
sas e marcadas pela busca de sobrevivéncia e subsisténcia.
Somente depois de 1990 a reconstrucio das casas sagradas
voltou a ser objeto de preocupacio das populacoes locais,
de diferentes formas e em todo pais. A auséncia da casa ceri-
monial, contudo, nido impedia a realizacio das cerimoénias.
Casas provisorias ou mesmo casas de moradia podiam ser
usadas para a realizacio de rituais na auséncia das casas sa-
gradas (FIDALGO CASTRO, 2010; SOUSA, 2008).

Em se tratando da Casa Mau Asu, em 2012, os familia-
res reuniram as condicdes para a reconstrucio. Desde a des-
truicdo da casa sagrada no periodo da ocupacio indonésia,
a casa do Avé Bento tornou-se a casa sagrada proviséria dos
grupos de descendéncia a ela relacionados. Uma das formas
de marcar o tempo em Timor-Leste sdo as ocupacdes e as co-
lonizacoes. O deslocamento Ainaro-Same ¢ descrito como
“do tempo portugués”, antes de 1975, portanto.

5 Eram quatro irmios. Soma-se aos trés, o Maubely, falecido durante a
guerra com a Indonésia. Ele morreu sem casar. Maubely ¢ o nome de
casa do Elvino, filho do Cassimiro, um dos meus amigos e interlocutores
em Same.

6 O termo avé era bem mais recorrente entre meus interlocutores do que
bei ala. Usavam avé nas invocacdes para fazer as saudacdes, nas listas de
contribuicoes e em casos de hamulaf. Awé ndo era um termo usado por
eles para facilitar o meu entendimento. O vocativo avo estd incorporado
ao vocabulario, faz parte da lingua falada e vivida. Uso o termo avé como
no portugués para facilitar a compreensao.
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Martinhip & Colaste

Uma Lulik Mau Asu
erigida em 1955

[rejconstrugio:
2014-2006
Inaugquragia: 2016

—

Diagrama 1: Avods fundadores, construcio e reconstrucio da Casa Mau Asu.
Fonte: propria autora.

Fotografia 1: Imagens dos avés fundadores dentro da casa sagrada, Same. Fonte:
Renata Nogueira da Silva, 2016.
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A partir dos relatos que obtive a respeito da formacio da
Casa sagrada Mau Asu, apresento um esquema indicando
nomes dos avds fundadores acompanhados dos filhos vivos.

3. Como tudo comeca?

Para comecar a reconstrucio da casa sagrada em Same
no ano de 2014 foi necessario pedir autorizacio e realizar
uma serimonia kultura na casa sagrada de origem em Ainaro.
De Same levaram um porco, um belak, dez dolares, arroz
e dois galdes de vinho como deferéncia e reconhecimento
aos membros da casa de origem. A casa de origem concedeu
permissio e indicou os passos que deveriam ser tomados
antes de comecar os trabalhos, pedindo protecio e caminho
aberto (FOX, 1988).

Pediu-se autorizacio a casa de origem, solicitou-se bom
caminho e matak-malirin” aos que ndo estdo mais vivos e que
estio enterrados mais proximos de onde sera construida a
Casa to’os. E preciso dar satisfacdo a Casa (entidade moral)
de Ainaro. E preciso dar satisfacio ao rai'nai (donos da terra,
poderes misticos que tomam conta do meio ambiente) e é necessa-
rio informar aos antepassados que uma casa cerimonial sera
construida para encontro dos familiares, cumprimento das
obrigacdes rituais e socializacio.

Os pedidos de autorizacdo e os rituais de permissio an-
tecedem as cobrancas financeiras para os custos da cons-
trucio da Casa. H4 a precedéncia de atividades que preci-
sam ser cumpridas para garantir o sucesso da empreitada.
Concedida a autorizacio da casa de origem, os mais velhos
da casa sagrada Mau Asu, coordenados pelo Avé Bento,
comecaram as reunides para organizar o cronograma de

7 Matak-malirin (esfriamento, fazer frio) pode ser traduzido como uma
béncio que protege contra os males e concede bom sucesso.
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atividades. Segundo meus interlocutores, nessas reunides
debateu-se sobre a divisio dos custos e a forma como as con-
tribuicoes seriam pagas, levando-se em consideracio dois
fatores: qualidade/temporalidade do vinculo e idade/con-
dicoes financeiras. Com esses critérios definiram o tempo
das contribuicdes. Esse processo se deu em dois periodos,
conforme demonstro a seguir.

O periodo de fevereiro a outubro de 2014 foi destinado a
kobransa das contribuicoes de grupos de pessoas com vincu-
los de descendéncia e casamento com a Casa. A arrecadacio
do primeiro periodo reuniu mais de trés mil délares. Esse
recurso foi alocado para comprar os materiais necessarios
para fazer o alicerce da Casa, levantar as pilastras e traves-
soes, adquirir o du’ut (cordas para amarracio), etc.

As seriménia kultura nio foram negligenciadas e
estiveram presentes durante toda a construcio, conforme as
prescricdes dadas. Os animais usados nesses eventos eram
de médio porte como cachorros, porcos e cabritos. Em cada
cerimdnia, um ou dois animais eram oferecidos para agra-
decer e garantir o sucesso no desenvolvimento das outras
etapas. Geralmente, antes de serem consumidos pelos hu-
manos vivos, partes desses animais sio ofertadas junto com
um punhado de arroz a lugares sagrados que precisam ser
alimentados e considerados. Comunica-se ao rai-na’in e aos
familiares que estio em outro plano da existéncia. E impor-
tante alimentar os donos da terra, alimentar os ancestrais e
alimentar os vivos, em comunhio e respeitando as ordens
de precedéncia para que a vida siga de forma adequada, sem
maus pressigios. No final do primeiro periodo os filhos,
filhas e afins, constituidos em funcio de relacdes matrimo-
niais, compraram um karau (vaca) e bebidas para celebrar a
cobertura do teto com palhas (suku uma-lisan Mau Asu).

O segundo periodo de arrecadacido das contribuicoes foi
de marco de 2015 a outubro de 2016, somando-se ai quase
trés mil dolares. Essa quantia foi alocada para os ajustes fi-
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nais da construcio, transporte, cigarro, bebidas, alimentos,
barracas, mesas, cadeiras. Apos essa etapa a associacio dos
familiares seguiu para o planejamento da inauguracio.

4. A (re)inauguracio

No dia 08 de dezembro de 2016 (quinta-feira), as festi-
vidades de inauguracio da casa sagrada se intensificaram.
Foi preparado um esquema para receber os convidados com
uma logistica de recepcio e acolhida. Uma tenda grande foi
montada em frente a porta principal da casa sagrada para
receber os bainaka (convidados, na maior parte vizinhos),
assim como os fetosaa e os umane (doadores e tomadores de
mulheres). Fetosaa e umane sio obrigados a participar, es-
tio comprometidos e envolvidos, por isso ndo considerados
convidados.

Um mestre de cerimdnias (termo usado localmente) aco-
lhia os membros das Casas que chegavam e os posicionava
em seus respectivos lugares para aguardar o momento da en-
trega dos presentes e da socializacio na casa sagrada. Nessa
tenda, além de cadeiras enfileiradas formando uma plateia,
tinha uma mesa forrada com agua, café e chd. Sempre que
chegava uma nova comitiva, uma merenda era servida. Ao
seu lado esquerdo havia uma outra tenda, usada para servir
almoco e jantar. Paralelamente a elas, logo atras da casa sa-
grada, foram construidas vinte pequenas tendas (mini-casas)
para receber individualmente cada Casa visitante afim da
casa sagrada que estava em festa de inauguracio, sendo que
praticamente todas foram ocupadas.

Um dos pontos altos da inauguracio é o encontro na
varanda da casa sagrada entre os anfitrides e cada Casa
afim, momento em que cada Casa doadora e tomadora de
mulheres oferece suas dddivas, de acordo com o seu lugar
na relacdo, honrando seus compromissos e pagando suas
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dividas. A inauguracio da Casa celebra, a0 mesmo tempo,
o conjunto de relacdes nas quais a Casa inaugurada esté en-
volvida e, separadamente, cada relacdo. A visita de cada casa
sagrada afim ¢ a celebracio individualizada de cada relacio
constituida ao longo dos anos.

As visitas seguem relacoes de precedéncia temporal, de
ocupacio territorial, e de estabelecimento de vinculos com
a Casa inaugurada. O primeiro grupo que celebrou a inau-
guracio da casa sagrada foi formado por Casas que nutrem
em primeira instincia relacdes afetivas e geograficas com
a Casa anfitrid. Entre essas Casas, ha relacoes sobrepostas
quando também possuem entre si aliancas matrimoniais.
O carater de irmandade entre as Casas ¢ cultivado e, se por
acaso ocorrer casamento entre elas, é preciso a mediacio de
uma terceira Casa. Foram quatro visitas dessas Casas, cada
uma levando um karau, um cabrito e mais duzentos ou qui-
nhentos doélares, conforme o combinado.

O segundo grupo de Casas era formado pelas filhas dos
descendentes dos fundadores da Casa e as familias de seus
maridos, caracterizado por ser formado por pessoas mais
jovens e que estio se constituindo profissionalmente. Nes-
se caso, cada familia levou um cabrito, belak e valores em
dinheiro variando entre cinquenta e duzentos e cinquenta
dolares.

Os encontros entre a Casa anfitrid e as Casas afins ocor-
rem na varanda da casa sagrada em festa e expressa um tipo
de relacdo entre casas sagradas. Em comitiva, os membros
da Casa subiam com os sacos de alimentos e bebidas e amar-
ravam os animais na parte debaixo da Casa. As mulheres
levavam os cestos que continham o dinheiro e/ou belak. Pe-
diam licenca e se acomodavam na varanda, a parte externa
da casa sagrada. Na janela que separava a parte de dentro da
parte de fora havia sempre pessoas controlando a passagem
dos dois lados. A maior parte mulheres, dentro, e homens,
fora.
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Dentro da Casa, mulheres mais velhas preparavam
cestos com cigarro, fumo Timor, café ou outra bebida e bua-
malus para serem servidos. Esse movimento era constante
na parte interna. Os cestos cruzavam a janela® passando
pelas mios de homens e mulheres da Casa anfitria e
eram oferecidos como as boas vindas da Casa. As dadivas
ofertadas pelos anfitrides, quando ndo consumidas no
momento da conversa, eram levadas pelos visitantes como
sinal de agradecimento e deferéncia. Era um vai-evem de
cestos, trocas de coisas e de comunhio entre pessoas.

Quanto mais longa a relacio maior a obrigacio. As fes-
tividades de inauguracio da Casa Mau Asu duraram trés
dias, de forma mais intensa.

A seguir destaco algumas dessas atividades:

¢ Sextafeira a noite: abertura da Casa para os filhos e
filhas (oan mane no feto sira) dos avos (avé sira) funda-
dores e momento de socializacio.

e Sdbado, cinco da manhai: transferéncia dos objetos
lulik da Casa proviséria (casa do liana’in avé Bento)
para a Casa inaugurada. Essa atividade foi conduzi-
da pelos katuas da casa sagrada. Os objetos sagrados
ficavam em um armario no quarto do liana’in. Esses
objetos foram retirados e colocados num pano (lipa)
e amarrado ao corpo do liana’in para o transporte.
A distancia entre a Casa proviséria e a Casa definiti-
va é de menos de um quilometro. O avé Bento era
o tnico descendente da geracio dos fundadores da
Casa, sendo o guardido da Casa e dos objetos.

¢ Sibado de manha: oferecimento de animais para
inaugurar a Casa nova. Seguido por:

8 O local usado para entrar e sair da casa sagrada assemelha-se ao que
conhecemos como janela. Trata-se de um orificio quadrado que exige
a curvatura do corpo para transitar entre a varada e a parte interna da
casa sagrada.
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Interpretacio de ordculo: avds (avo sira)n espe-
cialistas na leitura do oraculo analisam o desti-
no das familias por meio do figado dos porcos
oferecidos aos ancestrais; Socializacio na casa
sagrada e entrega das oferendas a Casa anfi-
trid. As oferendas se organizam de acordo com
as relacoes matrimonias estabelecidas entre os
membros da casa e as casas visitantes (doadores
e tomadores de mulheres).
O grupo umane da casa doou um total de mil
quatrocentos e noventa délares e também pre-
parou quatorze porcos

O grupo fetosaa (geracio mais velha) da casa
ofereceu mil quatrocentos dolares, tendo prepa-
rado quatro cabritos e quatro vacas (karaw).
Grupo fetosaa ho oan feto sira (geracio mais
nova) ofereceu mil quatrocentos e setenta dola-
res, além de dez cabritos e um belak.
Refeicoes coletivas;
Jantar e danca.

¢ Domingo: redistribuicio/circulacio das oferendas

para as familias.

A ocupacio das tendas montadas ao redor da casa Mau
Asu estava relacionada as relacoes de precedéncia e alian-

cas envolvidas entre a casa sagrada inaugurada e as casas
sagradas convidadas. Cada tenda é uma casa sagrada, cada
casa sagrada convidada e a casa sagrada anfitria formam um
tipo de relacdo, e as casas sagradas entre si formam outras

relacdes. Sio emaranhados de aliancas que se renovam e se

alimentam em eventos como esse.
O que ¢ oferecido pelas casas visitantes depende do que
foi acordado previamente entre os ancifos e do lugar ocupa-

do na relacio com a anfitria. Por exemplo, a casa sagrada do
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marido’ de Celeste, minha interlocutora, participou dessa
festividade na condicio de fetosaa. Para isso preparou um ca-
brito para oferecer, além de bebidas e a quantia em dinheiro
que foi definida para a geracio mais nova, como é o caso de
Celeste. Posteriormente, quando a casa sagrada da familia
do marido da Celeste estiver na condicio de anfitrid, a casa
sagrada da Celeste (Mau Asu) sera recebida como umane.
Ou seja, como coletividade, a familia da Celeste acompa-
nha a posicio do marido (umane) quando ocupa a posicio
de convidada. Mas a Celeste, na relacio com a familia do
Januario é reconhecida como fetofoun (mulher que chega
por meio de relacdes matrimoniais, mulher nova).

O uso da palavra “preparou” ou expressoes similares e
mais imperativas (tenke prepara) pode evocar o fato de que a
aquisicdo de um animal ¢ muitas vezes experimentada como
um processo de economia ou mesmo cotizacio. O animal
¢ adquirido por meio de créditos que um sujeito cumulou
sendo correto com suas prestacoes rituais.

5. Sobre a (re)construcio

A Casa Mau Asu e a maior parte das casas sagradas vi-
zinhas foram construidas basicamente com materiais con-
siderados tradicionais pala comunidade (madeira, bambu,
palha e cordas vegetais). Também h4, localmente, Casas
construidas com materiais modernos e outras que conci-
liam ambos os tipos de materiais. A discussio sobre o tipo
de material é complexa e esti relacionada com os modos
pelos quais as Casas como entidades morais objetificam sua
reproducio por meio da construcio arquitetdnica.

9 Januario ¢ tratado como manefoun da casa Mau Asu, mas as trocas
matrimoniais nio comecaram. As familias sentem-se obrigadas uma com
a outra porque o casal ja tem uma filha.
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As substituicoes dos materiais usados na construcio das
casas sagradas tém recebido interpretacdes variadas. Para al-
guns, o uso de materiais considerados modernos, como o
zinco e a alvenaria, reduz o nimero de pessoas necessarias e,
consequentemente, envolvidas na construcio. Com menos
pessoas, diminui a dignidade da casa aos olhos da comu-
nidade de pertencimento. Nessa perspectiva, privilegia-se a
renovacdo das trocas e aliancas, e os processos relacionados
a construcdo. Para outros, a troca de materiais ¢ entendi-
da como uma forma de oferecer o que ha de melhor aos
ancestrais, assim como seus antepassados o fizeram. Nessa
visdo, a qualidade dos materiais usados é colocada em des-
taque. Afirma-se que antigamente os mais velhos usavam
certos tipos de madeira porque eram o que havia de melhor.
Os materiais nio possuem sentido em si, s ganham signi-
ficados em contextos especificos. Assim, a defesa de certos
materiais e nio de outros diz respeito ao modo como certas
populacdes relacionam materialidade, humanos, objetos e
ancestrais.

As decisdes sobre os materiais seguem racionalidades de
multiplas origens, levando em conta, por exemplo, recurso
econdmicos, mio de obra disponivel, dispersio geografica
dos membros, maior ou menor sacralidade de materiais tra-
dicionais a depender do contexto e do perfil dos integran-
tes das casas sagradas, etc. Usando materiais considerados
tradicionais ou modernos na construcio da Casa, h4 certos
protocolos que sio seguidos, com intensidade e periodicida-
de relativa, entre os quais se destacam as trocas de objetos,
as oferendas aos ancestrais e os encontros entre familias.
No caso da Casa Mau Asu, a maior parte da construcio
foi feita pelos familiares. Alguns servicos, como a parte
elétrica, por exemplo, envolveu a contratacio de servicos
terceirizados.
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6. Consideracdes finais

Ao longo deste artigo procurei demonstrar as relacoes
entre narrativas de origem e a construcio de uma casa sagra-
da ramificada fora de seu municipio originario. A discussiao
sobre gente de dentro e de fora foi acionada para explicar
os modos pelos quais as relacdes entre duas casas sagradas
de municipios diferentes tornaram-se irmis e construiram
relacdes de aliancas. O texto também discutiu questdes re-
lacionadas ao poder das metiforas botanicas para explicar
a difusio das casas sagradas no territério, bem como seus
vinculos e dependéncia com um tronco.

Construir uma casa sagrada significa edificar um grupo
de origem, materializar relacdes cultivadas que ultrapas-
sam os limites territoriais e relacoes de vizinhancas. A (re)
construcio arquitetonica das casas cerimoniais € vivenciada
como sagrada e pode acionar diversas modalidades de re-
lacoes e aliancas: entre seres humanos, coisas, ancestrais,
mortos, etc. Trata-se de uma matriz de significados que ma-
terializa contetidos de diferentes ordens.

As relacoes de afinidade entre casas sagradas operam em
diferentes niveis e momentos. A obrigacio livre de colaborar
nas atividades das casas sagradas afins, e aqui refiro-me as
relacoes fetosaa-umane, construidas em funcio das aliancas
matrimoniais, e aos vinculos tecidos a partir de contextos
diversos (proximidade geografica, afetividades, experiéncias
do/nos conflitos, etc.) garantem a reproducio das aliancas
e as possibilidades de producio da familia.
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Como em muitos outros lugares de Timor-
Leste e da regido da Indonésia Oriental,
uma narrativa de origem ¢ a base a partir
da qual se estrutura a ordem social em
Faulara (VAN WOUDEN, 1968). Mesmo com
as mudancas sociais causadas por fluxos
migratdrios, assim como o fato de que

o pais viveu diferentes regimes politicos
(colonialismo portugués, ocupacdo indonésia
e independéncia leste-fimorense), as
narrativas de origem continuam a servir
para estabelecer uma forte ordem de
precedéncia entre os grupos sociais e as
pessoas que vivem em Faulara.



Alberto Fidalgo Castro

1. Introducao

Faulara ¢ o nome usado pelos habitantes do municipio
de Liquica para fazer referéncia a aldeia Lepa, localizada
as margens de um afluente do rio Loes, o Laueli - escrito
as vezes Lau-Ueli (DE CASTRO, 1996, p. 197) ou Lauheli
(MARTIN-SCHILLER et al., 1987, pp. 17, 31). De acordo
com algumas historias locais, Faulara significa “lugar de
seringueiras” e seu nome teria surgido apds uma empre-
sa agricola colonial promover o plantio dessa espécie na
area. As fontes documentais disponiveis confirmam que a
Sociedade Agricola Patria e Trabalho (SAPT), organizacio
portuguesa, foi aquela que iniciou a producio de borracha
(MARTINHO, 1948) e a tinica que apoiou a sua exploracio
no Timor Portugués (CLARENCE-SMITH, 1992).
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A aldeia estd localizada em uma 4rea importante para
a producio agricola, sendo um dos poucos lugares no mu-
nicipio no qual o cultivo de arroz ¢ praticado em campos
inundados, devido a fonte permanente de dgua oriunda do
rio. Além do arroz, os cultivos do milho e da mandioca tam-
bém sdo relevantes, assim como o cultivo de frutas (ananas,
mangas ou bananas), pois produzem colheitas que, com o
acréscimo da producio de madeira de teca, proporcionam
as familias uma fonte ocasional de renda. Outra atividade
econdmica com certa relevincia é a pecudria, que inclui
bovinos, aves, suinos e caprinos. Algumas familias podem
vender parte de seus animais quando enfrentam problemas
financeiros ou de abastecimento de alimentos, mas, prin-
cipalmente, esses sdo reservados para ocasides especiais e
momentos importantes do ciclo de vida familiar (eventos
como casamento ou morte, bem como outros rituais ou ce-
rimonias).

Sendo um pequeno povoado, nio ha muitas referéncias
relacionadas a Faulara em fontes histéricas. Em suas narrati-
vas orais, alguns habitantes da aldeia afirmam que durante o
periodo portugués o lugar era um suku chamado Laueli-Lau,
que dependia do posto militar de Boebau, criado em junho
de 1896 (DUARTE, 1944, p. 37), logo apds o governador
Celestino da Silva reorganizar a divisio administrativa do
Timor Portugués em dominios militares (BOAVIDA, 2014;
ROQUIE, 2012). Contudo, o posto militar teve uma exis-
téncia curta, sendo integrado a Liquicd em 1934 (BELO,
2011, p. 215); suas ruinas ainda estdo preservadas na aldeia
de Manati, suku Leoteld. Antes de ser um posto militar, a
existéncia de Boebau foi mencionada em registros histé-
ricos que datam do século XVI como um pequeno reino
indigena (BELO, 2011). Os vizinhos contam que o suku de
Laueli-Lau foi integrado a Leoteld por decisio da adminis-
tracio colonial portuguesa, depois que a populacio local foi
dizimada em razio de uma doenca epidémica que seus vizi-
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nhos chamaram de bisika - e que provavelmente ¢ a variola,
conhecida como “bexiga” no portugués popular (CENTRO
CULTURAL DA SAUDE, 2006) -!, porque eles queriam
repovoar a drea com pessoas das dreas proximas.

Na ultima etapa da colonizacio portuguesa, os planos
de desenvolvimento para o periodo 1953-1979 definiram
a drea do rio Loes como um dos alvos para a promocio
do desenvolvimento agricola, especificamente a partir do
Terceiro Plano de Desenvolvimento para os anos 1968-1973
(PRESIDENCIA DO CONSELHO, 1967). Enquanto isso,
a Sociedade Agricola de Patria e Trabalho (SAPT) estava
construindo um dos seus centros agricolas na area vizinha
ao suku Asulau, em 1967 (SOUSA, 1967), do outro lado
do rio. Essas atividades fizeram com que algumas pessoas
chegassem para se estabelecer na 4rea.

Durante a campanha de ocupacio de Timor-Leste pelo
exército indonésio, a area de Liquicd foi tomada em 1979.
Ap0s esse evento, foram iniciados alguns planos de re-
construcdo na aldeia e em seus arredores. O trabalho de
desenvolvimento agricola comecaria em meados da década
de 1980, a fim de atrair mais pessoas para estabelecerem
residéncia em Faulara e circunvizinhanca.

Em 1981, a agéncia humanitaria Catholic Relief Services
e a United States Agency for International Development
(USAID) lancaram o East Timor Agricultural Development
Project (ETADEP), que foi transferido para o controle indo-
nésio posteriormente sob o nome de Yayasan ETADEP. As
margens do rio, em Asulau Saré e Faulara, foram desmata-
das para transformar a drea em uma zona adequada para o

1 O Boletim da Provincia de Macau e Timor entre os anos 1871-1873 registra
a presenca de uma epidemia de bexiga na colonia. Ver, Ano 1871, Vol.
XVII, N.° 6. Segunda-feira 6 de fevereiro. 1.2 Reparticio, N.c 121 (p. 24)
e N.° 21. Segunda-feira 22 de maio. Expediente geral- N.° 35 (p. 84); Ano
1872, Vol. XVIII, N.¢ 4. Segunda-feira 22 de janeiro. Governo de Timor.
Expediente geral N.c 149 (p. 15), N.° 18. Sabado 27 de abril. Timor. (p.
70) e N.o 32. Sabado 3 de agosto. Governo de Timor. Copia. (p. 139);
Ano 1873, Vol. XIX, N.c 45. %ébado 8 de novembro. (p. 179% Expediente
geral. N.° 92 (p. 179).
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cultivo do arroz irrigado. Além disso, o gado foi distribuido
entre os colonos para arar os campos de arroz (MARTIN-S-
CHILLER; HALE & WILSON, 1987; USAID, 1987). Em
1985, segundo os habitantes da aldeia, comecou a constru-
cio do sistema de irrigacdo.

No entanto, além da transferéncia de pessoas encoraja-
das pelas iniciativas de desenvolvimento agricola, a maioria
dos habitantes de Faulara chegou ao local em 1996-1997,
gracas ao estabelecimento de um assentamento de trans-
migrantes (OTTEN, 1986) criado pelo regime indonésio
(CAVR, 2013, pp. 1305-1307; OTTEN, 1986)%. Eram, sobre-
tudo, migrantes do mesmo distrito de Liquicd. Determinados
colonos indonésios, dentro do esquema das transmigracoes
(tansmigrasi), também estabeleceram l4 o seu local de residén-
cia, mas meus informantes afirmam que deixaram o pais em
1999, apds o referendo que decidiu pela independéncia.

O segundo grupo humano mais importante na drea sio
os descendentes dos falantes de bunak do distrito de Bobo-
naro. Eles dizem que vieram para Liquicd ha muito tempo
por diferentes razdes. Conforme alguns informantes, eles
foram forcados a migrar por causa dos japoneses durante
a Segunda Guerra Mundial, ao passo que outros afirmam
sua chegada como comerciantes no posto de Boebau, assim
como outros informam que chegaram como trabalhadores
agricolas nas terras da SAPT. H4 uma minoria de colonos
que contam pertencer a casas que tém suas origens nos distri-
tos de Ermera, Baucau, Aileu, Manatuto ou Suai.

Em razio da natureza heterogénea dessa populacio, a
lingua publica em Faulara ¢ geralmente o tétum, mas o uso
de outras linguas como o tokodede, 0 mambai ou mesmo
ocasionalmente o bunak também ¢ comum. O indonésio é
amplamente conhecido, enquanto o portugués, apesar de ser
entendido pelas elites sociais e pelos habitantes das faixas eté-

2 Chamado em indonésio alokasi penempatan penduduk daerah transmigrasi
(APPDT), e conhecido popularmente como transmigrasi ou simplesmente
trans.
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rias mais velhas, s6 é bem falado por uma pequena parcela
de pessoas.

2. As uma-lisan precedentes da aldeia e a narrativa de
origem

Como vimos, Faulara experimentou diferentes proces-
sos de povoamento durante os distintos regimes politicos
que Timor-Leste vivenciou. Assim, atualmente seus habitan-
tes sio uma mescla de residentes nativos (raina’in) e migran-
tes (la’orai) chegados em épocas diversas e de um conjunto
variado de origens, tanto sociais quanto geograficas. Apenas
duas das casas (uma-lisan) entre todas de Faulara sdo consi-
deradas rai-na’in: Laueli e Asumanu.

A primeira delas, Laueli - escrita as vezes Lau-Eli (LEKE-
DE’E STUDY GROUP, 2007, p. 6) -, é aquela com a qual
a narrativa de origem da aldeia estd associada. Ao contrario
do que acontece com outras narrativas de origem timoren-
se, quando o ancestral comum da casa nasce diretamen-
te da terra (naklosu mai husi rai) ou desce do céu (tun husi
lalehan), os membros da casa Laueli dizem que eles também
sdo migrantes na verdade; tendo se estabelecido na 4rea ha
geracOes. A narrativa menciona que, antes de sua chegada,
Faulara era ocupada por pessoas selvagens (ema fuik) conhe-
cidas como melus. Outros autores registraram essa mencio
aos melus entre outras populacdes. Em alguns casos, eles
sdo identificados como sendo gente da floresta (SOUSA,
2010, p. 154), considerados os habitantes originais da ilha
entre os Atoni (THERIK, 2004, p. 53), como os espiritos
de antepassados e os verdadeiros masters of the Heavens and
Earth (FRIEDBERG, 1980, pp. 273-274); ou como sendo
eles mesmos o proprios Belu ou Atoni (BARNES; HAGER-
DAL; PALMER, 2017, pp. 345-346; NEONBASU, 2011, p.

50). Os antepassados da casa Laueli vieram até a area para
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conquisti-la como reis (liurai) e, depois de expulsar (duni) os
melus, ai se estabeleceram.

Os membros da casa Laueli legitimam a sua condicdo de
liurai recorrendo a dois objetos sagrados (lulik), um tambor
e uma bandeira (baba ho bandeira). Tais objetos funcionam
como autenticadores cosmoldgicos que demonstrariam
a condicdo de liurai para seus detentores (RAPPAPORT,
1999; WEINER, 1992). No entanto, como eles mesmos di-
zem, foram perdidos quando a casa sagrada (uma-lulik) foi
queimada durante a invasio indonésia. Usando um sistema
de referéncia geografica semelhante ao dos Atoni pah meto
estudado por Andrew McWilliam (2006 [1997]), as pessoas
da casa Laueli dizem ter chegado a Faulara seguindo um ca-
minho (dalan) que expressam mediante pares em linguagem
ritual (FOX, 1988): Bee Sai-Bee Tuma; Luka-Vikeke; Loro-Liu-

rai; Sina-Makassar.

!

l N N
Uma Lisan Laueli i Rio Laueli

I

K

Dau-Roma Blea-Kasa

I
I
|
£ i
Laka-Lau !
I

Diagrama 1: Linhagem casa Laueli. Fonte: proprio autor.

A narrativa conta como Laka-Lau (1), representante da
uma-lisan Laueli, d4 a irma dele - Dau-Roma (2) - em ca-
samento ao grupo de entidades do rio Laueli. Isto ocorreu
no tempo dos antepassados (tempu avé bei’ala sira), quando
a casa Laueli ja tinha se assentado no que hoje é conhecido
como Faulara. No entanto, como o rio secou devido a falta
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de reciprocidade com os espiritos da terra (raina’in), o esta-
belecimento de uma alianca entre a casa e o rio tornou-se a
solucdo para o retorno do fluxo das dguas. Dau-Roma, um
ser vivo, é assim entregue ao rio e ali morre (f6 ema moris hodi
hola bee). No entanto, na narrativa, sua morte nio impli-
ca sua finitude, mas sua rendicio ao casamento (hasaifeto)
com o rio. O rio ¢ tratado discursivamente como se fosse
uma casa, isto é, colocando-lhe atributos semelhantes aos
de uma umalisan. E com uma entidade do género mascu-
lino, dentre o coletivo de entidades que formam parte do
rio, que Dau-Roma se casa, Blea-Kasa (3). Assim, Dau-Roma
nio deixa de existir quando morre, mas torna-se parte de
um plano ontolégico diferente daquele perceptivel na vida
cotidiana mediante o casamento, que ¢ consumado quando
ela se “perde” (lakon) ao entrar nas aguas do rio.

A entrega da mulher ¢ um momento fundador no qual
se estabelece uma relacio entre o rio e a casa de origem, con-
vertendo-se em tomadores e doadores de mulheres, de vida
e fertilidade (umane-manefoun ou fetosaa-umane), respectiva-
mente. Assim, cria-se uma alianga assimétrica, o que acarre-
ta em uma superioridade de status, uma ordem de precedén-
cia, entre o grupo que d4 a vida (umane) e o tomador que a
recebe (mane-foun / fetosaa). E a mulher dada em casamento,
Dau-Roma (2), quem permite a abertura de um canal de
comunicacio entre a casa de origem com o tio. Assim, em
virtude de sua posicio como doadores, os membros da casa
Laueli acessam um dilogo privilegiado com o rio. E preci-
samente Dau-Roma quem liga as duas entidades — casa/rio
—, criando-se o que se define como rai-fukun, isto &, a alianca
entre ambos por meio do casamento. O significado que re-
cebe rai-fukun, nesse contexto, refere-se ao vinculo de unifo
entre as pessoas e a terra.

Fukun seria, portanto, o elemento de uniio, isto ¢, a
conexioentre duasentidades conceitualmente distintase que

6/



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

sdo unidas (fukun) estabelecendo um novo relacionamento.
Revendo a literatura cientifica, encontramos este termo
referido como “matriclan” entre alguns falantes de tétum
térik do Timor Indonésio (FRANCILLON, 1980, p. 248)
ou como unidade administrativa formada por varias aldeias,
sendo sindnimo de suku (HICKS, 1973, p. 13). O dicionario
(HULL et al., 2005, p. 222) define-o como: “substantivo) 1.
fim de uma corda ou fio, amarrado para fixar alguma coisa.
2. parte da mio ou perna onde dois 0ssos se encontram. 3.
Parte de uma drvore da qual nasce um ramo”. Em outras
circunstincias, fukun serve como uma metafora para se
referir 4 “causa de um problema”. Concordo com Hicks
(1973, p. 14), quando define fukun como connecting link
between two otherwise separate things.

A relacio irma-irmio (feton ho na’an) ¢, como coloca Wei-
ner (1992), a conexdo-chave que permite o estabelecimento
de relacdes de reciprocidade por meio das quais se criam
relacoes de precedéncia ou hierarquias entre pessoas e gru-
pos. Essa relacio de assimetria segue a direcio da entrega
das mulheres de um grupo para outro, no que alguns auto-
res chamam de flow of life (FOX, 1980) ou stream of blessing
(BLOCH, 1986; SCHEFOLD, 1994).

Assim, o fato de a linhagem Laueli ter se tornado doa-
dor de esposas para o rio supde o estabelecimento de uma
relacdo assimétrica entre eles que faz com que a casa tenha
acesso privilegiado as entidades que formam o rio. Gracas
a isso, a casa Laueli pode influenciar no comportamento
do rio por meio da interlocucio com as entidades que o
compdem, um atributo ao qual nenhuma outra casa pode
acessar. Mediante o casamento de Dau-Roma e Blea-Kasa, a
linhagem Laueli se estabeleceu como o tnico canal legitimo
de comunicacio com o rio de modo similar ao que acon-
tece nas aliancas entre doadores e tomadores de esposas, o
umane pode usar o seu status superior para convocar o rio
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e exigir bens dele (nesse caso em forma de colheitas agri-
colas, que se conceitualizam como dadivas da terra). Nes-
se sentido, o rio cede as demandas da casa de origem da
qual tomou a esposa em virtude do conjunto de obrigacoes
incluidas nas relacoes de reciprocidade, cumprindo, assim,
um dever com o doador de esposas dele. Essas obrigacoes
sdo bidirecionais e, do mesmo modo, a casa de origem ¢ a
responsavel por “alimentar” (f¢-han) as entidades que fazem
parte do rio. Essa reciprocidade ¢ um dos elementos que
Shepard Forman (1981) chamou no seu trabalho sobre a
cultura makasae de “ideologia do intercimbio”.

A narrativa de origem, conhecida parcial ou totalmente
por muitos dos vizinhos da aldeia, ¢ reafirmada de diversas
formas, sendo a celebracio de rituais (especialmente os
associados as colheitas) uma das mais habituais (para mais
detalhes, ver FIDALGO CASTRO, 2015, pp. 287-298). No
entanto, também a posse de objetos sagrados (sasdn lulik)
serve como uma demonstracio da narrativa de origem.
No caso de Laueli, seus membros afirmam que possuem
um disco de peito de ouro (belak mean) e outro de prata
(belak mutin), cujos nomes sio os dos antepassados e
entidades protagonistas da narrativa de origem: Laka-Lau,
o ouro, e Blea-Kasa Dau-Roma, a prata. Esses objetos nio
sdo interpretados como uma representacio destes, mas
como os proprios ancestrais e entidades. Entende-se que
o objeto associado e o ancestral sio, ontologicamente, a
mesma coisa. Eles sao bens inalienaveis (WEINER, 1985)
pertencentes a casa de origem, aos quais se associam
histérias e conhecimento secretos (GODELIER, 2005).
E a sua mera existéncia que demonstra em termos locais
a veracidade da narrativa de origem, funcionando como
condensadores de sentido que a validam em termos
cosmologicos (RAPPAPORT, 1999).

Esta narrativa de origem e os elementos que a acom-
panham sio amplamente reconhecidos pelas pessoas da
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aldeia, que aceitam a casa Laueli como raina’in, ou seja,
como a casa precedente entre as diferentes casas presen-
tes em Faulara. No entanto, além da casa Laueli, como
j4 mencionamos previamente, ha outra casa que também
¢ considerada rai-na’in: a umalisan Asumanu. Essa ¢ uma
casa tomadora de esposas e fertilidade (fetosaa) da casa
Laueli, com a qual eles tém uma relacio de alianca des-
de os tempos dos ancestrais. Segundo os seus liana’in, a
casa Laueli concedera aos membros da casa Asumanu a
possibilidade de exercerem o cargo de especialista ritual
no tempo dos antepassados (raina’in kaer bua-malus), como
assistentes (sekretdriu), porque ndo tinha condicdes de as-
sumir todas as obrigacdes (ain-lima la to’o) dado a grande
area da terra (rai luan).

Com base na histéria e na transferéncia do direito de
se encarregar da funcio de especialista ritual (rai-na’in kaer
bua-malus), ambas as casas sio reconhecidas como os legiti-
mos rai-nd’in ou casas com acesso preferencial a terra frente
aos recém-chegados socialmente diferenciados ou familias
la’orai que tém um correlato econdmico no acesso a terra.
Assim, as casas originais possuem boa parte dos melhores
campos de arroz, enquanto as familias la’orai s6 tiveram
acesso a essas terras por meio de decisdes politicas (como é
o caso das familias daqueles que foram nomeados adminis-
tradores locais pelos governantes portugueses) e de alian-
cas matrimoniais (com os colonos originais), ou simples-
mente porque as ocuparam (como no caso de certas terras
que surgiram h4 alguns anos em decorréncia de mudancas
no leito do rio, que sio menos produtivas e propensas a
inundacoes). Vale salientar que, embora algumas das fami-
lias la’o-rai tenham direitos de exploracio de virios campos
de arroz, entende-se que a sua propriedade pertence, em
termos cosmoldgicos, as casas rai-na’in.
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3. A figura do rai-na’in kaer bua-malus e transmissdao do
cargo de especialista ritual.

Quando o termo raina’in é aplicado a uma pessoa
especifica, refere-se aquele que, dentro de uma casa também
identificada como rai-na’in, exerce a posicio de especialista
ritual. Ou seja, uma pessoa de uma das casas originais é
designada como seu representante para realizar tarefas
rituais. Nesse sentido, ser raina’in nio indica uma posicio
exclusiva, fazendo, de fato, referéncia ao desenvolvimento
de uma atividade publica, podendo essa mesma pessoa
ocupar outras posicdes como autoridade ritual em
diferentes contextos. Assim, ser raina’in nio impede que
uma pessoa atue como lia-na’in em uma cerimonia privada
(um casamento ou a construcio de uma casa sagrada, por
exemplo). Raina’in seria, em suma, uma posicio hierarquica
dentro da casa que realiza um cargo publico que consiste em
se comunicar com os espiritos guardides de um territdrio.

Em Faulara, esta posicio é conhecida como raina’in kaer
bua-malus (o raina’in que detém a noz da areca e a folha do
betel), considerado o responsével por se comunicar com os
espiritos da terra do dominio territorial no qual sua casa
tem acesso precedente. Como tal, ele é o tinico com capa-
cidade e autoridade para se comunicar com o rio Laueli; o
que é normalmente necessirio quando ¢ preciso “alimentar
a terra sagrada” (fé-han bd railulik), a fim de observar a reci-
procidade estabelecida entre os seres humanos e o dominio
dos espiritos - o dominio daquilo que ¢ lulik (TRAUBE,
1986; YODER, 2011) -, bem como manter a ideia metafori-
ca de equilibrio entre eles (PENA CASTRO, 2010).

Como vimos, existem duas casas que podem
potencialmente desenvolver essa atividade: Laueli e
Asumanu. De maneira ideal, mas nio necessariamente, a
posicio de raina’in kaer bua-malus ¢ passada de uma geracio
para a seguinte, sendo a pessoa que se aposenta quem
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escolhe seu sucessor entre os candidatos mais destacados das
casas raina’in, de preferéncia o seu filho mais velho ou um
agnado mais jovem. Cada novo aprendiz passa algum tempo
ajudando-o, aprendendo por sua vez a linguagem ritual e a
maneira como as narrativas de origem devem ser contadas,
assim como seu conteudo. Logo, depois do processo de
aprendizagem e apds retribuir (com animais e objetos)
a0 grupo e A pessoa que ocupava O cargo anteriormente,
pode ser instituido como especialista ritual e tornarse
reconhecido socialmente (e pelos espiritos da terra) como o
legitimo raina’in kaer bua-malus no local.

Uma lisan Laueli ! Uma lisan Asumanu

JCI

I
; %nimero de
; Qeragies

1. Dau-Roma 3. Mulu-Lo'e 9. Mau-Bruma 13. Mau-Boroke
2. Blea-Kasa &. Mau-Meta Musa-Rai 10. Mau-Pelu 14, Mutu-Lelo
3. Laka-lau 7. %ar-Dil 11. Dumingas 15. Albuni

4. Mau-Du'a 8. Mal-Dao 12. Mau-5ari 16, Marting

Diagrama 2: Linhagem casa Laueli. Fonte: proprio autor.

Como regra, esse é 0 mecanismo que governa a suces-
sdo. No entanto, esse modelo costumeiro de heranca nio
funciona como uma norma que os agentes sociais seguem
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mecanicamente e, de fato, o processo ¢ antes uma nego-
ciacio entre essa estrutura normativa ideal e as limitacoes
praticas que condicionam sua realizacio. Embora nio tenha
informacdes sobre todas as pessoas que ocuparam a posicio
de especialista ritual em Faulara (especificamente, aquelas
da casa de Asumanu), o seguinte resumo de uma arvore de
parentesco nos ajuda a mostrar como esta foi transmitido
parcialmente.

Conforme os membros da casa Laueli, a posicio de
especialista ritual foi ocupada na seguinte sequéncia: 3 > 4 >
7>8>9>10> 13> 12. Nenhuma pessoa da casa Asumanu
contesta que essas pessoas tenham ocupado a posicio de
especialista ritual, no entanto, também mencionam que
outras pessoas da casa deles participaram alternadamente
dessa sequéncia sucessoéria. Nio consegui obter os nomes
das pessoas na casa Asumanu que tenham exercido as
funcoes antes do pai de Martino (16) e Mau-Boroke (13), que
foi raina’in logo depois Mau-Pelu (10). Atualmente, existe
um conflito entre as duas casas para determinar quem é o
raina’in legitimo, sendo esta uma das principais razoes de
disputa entre as pessoas que afirmam ter legitimidade para
exercer essa tarefa: Albino (15) e Martino (16). Mau-Sari
(12) desempenhou esse papel até 1999, fato confirmado
por ambas as casas mas logo depois da independéncia ele
foi para Atambua e se estabeleceu 14 para nio retornar, em
razio de sua Unica filha ter se casado com um membro da
milicia pro-Indonésia de Liquica (Besi Merah Putih). Embora
as pessoas em Faulara digam que Mau-Sari nio era pré-
indonésio, ele teria decidido ficar com ela em virtude sua
idade avancada e por ser ela a unica da familia direta que
ainda tinha.

Nio estd claro como e se realmente aconteceu a sucessao
da posicdo do raina’in kaer bua-malus. Nessa altura, o pais
se envolveu em uma forte tempestade politica logo apds a
celebracio do referendo que decidiu pela independéncia e
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Faulara nio ficou alheia a esse conflito. A aldeia foi um
dos lugares no distrito de Liquicd onde os separatistas se
refugiaram depois de votar no referendo (CAVR, 2013, pp.
1305-1307). Nem Albino nem Martino mencionam que
Mau-Sari passara o cargo, mas ambos reivindicam para si
proprios a legitimidade da posicio em uma complexa com-
peticio que continua até hoje em termos que exploramos
em outro lugares (ALONSO POBLACION & FIDALGO
CASTRO, 2014).

4. Conclusao

Como em muitos outros lugares de Timor-Leste e da re-
giio da Indonésia Oriental, uma narrativa de origem ¢ a
base a partir da qual se estrutura a ordem social em Faulara
(VAN WOUDEN, 1968). Mesmo as mudancas sociais cau-
sadas por fluxos migratorios, assim como o fato de que o
pais viveu diferentes regimes politicos (colonialismo portu-
gués, ocupacio indonésia e independéncia leste-timorense),
as narrativas de origem continuam a servir para estabelecer
uma forte ordem de precedéncia entre os grupos sociais e as
pessoas que vivem em Faulara. Hoje, no entanto, o modo
de estarno-mundo associado com as narrativas de origem,
— e o dominio da Kultura em geral — estio sendo questio-
nados em razio das profundas mudancas vividas apos duas
décadas de Restauracio da Independéncia (ALONSO PO-
BLACION; FIDALGO CASTRO; PENA CASTRO, 2018;
FIDALGO CASTRO, 2015).

Alguns dos elementos que tém impacto sobre os siste-
mas tradicionais de autoridade e poder associados as narra-
tivas de origem sdo: a insercio do pais em uma economia
global e o consequente surgimento de oportunidades eco-
nomicas alternativas 2 economia camponesa; os altos niveis
de migracdo para a capital; o maior acesso a educacio; a
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oposicido das igrejas catdlicas e protestantes a praticas reli-
giosas locais (BICA, 2013; FIDALGO CASTRO, 2012; SIL-
VA, 2018). Apesar disso, os mecanismos de governanca pela
kultura (SILVA, 2014), como no caso apresentado, por meio
de narrativas de origem, continuam sendo muito relevantes
na maneira pela qual as pessoas orientam seus comporta-
mentos e se organizam socialmente na aldeia de Faulara.
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Casas sagradas leste-fimorenses
como espacos de vivéncia e
ritualizacio

Vicente Paulino
Fotografia: Keu Apoema, 2018.
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Tdo vasto campo, repleto de

questdes ligadas d relaco entre o
espaco da casa e das casas sagradas,
distingue-se como um importante
tema de estudo de académicos e
investigadores de diversas dreas. Este
trabalho da andlise semidtica das casas
e das casas sagradas remete para

a producdio do espaco niio so como
processo de reproducéio familiar, mas
também como de reproducio social.



Vicente Paulino

1. Consideracdes prévias

Apoiado nas concepc¢des de mito e narrativa de origem,
a partir de uma perspectiva semidtica, este artigo pretende
apresentar a uma (casa) e a uma-lulik (casa sagrada) como
importantes contributos para a compreensio de aspectos
inerentes a formacio da identidade nacional leste-timorense
enquanto processo em continuo desenvolvimento. Por um
lado, procuramos apresentar narrativas orais sobre algumas
casas sagradas de Timor-Leste; por outro, propomos uma
abordagem analitica e interpretativa sobre a questio das
casas e das casas sagradas e suas respetivas relacdes como
espacos situacionais e factuais, de vivéncia e de ritualizacio
dos leste-timorenses.

A definicio de espacos de habitacio pressupde a
delimitacdo do espaco da vivéncia comunitaria separado do
espaco da vivéncia individual ou familiar em seu sentido
mais restrito. No entanto, o espaco de vivéncia comunitéria
no caso dos leste-timorenses, a umaulik (casa sagrada),
inclui o valor da partilha e da coesio no interior de uma
linhagem, compreendendo seus distintos nticleos familiares
membros. Refletir sobre a casa e a casa sagrada e suas
representacoes signicas sob a perspetiva semidtica implica
em ocupar-se com a questdo da rececio ou, simplesmente,
com a interpretacio da “habitabilidade” enquanto espaco
familiar e social. Isto indica que a casa ndo é apenas signo da
funcio - abrigar - mas coloca-se sobretudo como um icone
da linguagem humanistica de uma determinada sociedade.
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Como exemplo da importincia do contexto para a
abordagem epistemologica e semiodtica dos espacos da casa
e da casa sagrada para a vida familiar e social dos leste-
timorenses, basta lembrar que a memoria faz uso recorrente
de estratégias mnemonicas que dependem de estimulos
contextuais (como palavras especificas durante um ritual
ou as formas singulares das arquiteturas locais). Nesse
sentido, para os leste-timorenses, tanto a casa como a casa
sagrada sio espacos sacralizados, suportes epistémicos do
conhecimento e da experiéncia humana. Perguntamo-nos
aqui qual o contributo da semidtica para a compreensio
da significacio dos espacos da casa e da casas sagrada como
elementos distintivos e formativos de uma dada identidade
leste-timorense. Em principio, acreditamos que a teoria que
utilizamos como instrumento de abordagem e analise nos
ajuda a abordar os elementos que constituem tais espacos,
explorando suas cadeias de significados, vinculando-as com
as narrativas orais e outros aspectos gerais das culturais
locais.

2. Algumas narrativas orais sobre casas sagradas

A vida cultural e social dos leste-timorenses estd em geral
associada a uma-dulik (casa sagrada) e ao bosok-ulik (altar
sagrado). E uma relacio que se aproxima da triangulacio
relacional cosmogdénica timorense: mundo divino (também
conhecido por mundo da divindade suprema), mundo
dos homens (habitado pelos seres humanos e outros seres
que partilham o mesmo espaco 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 rios). Esses mundos estio
interconectados pela propria accio do homem por meio do
estabelecimento da casa sagrada e de altar sagrado, erguido
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préximo ou em um monte ou numa floresta, sobre o qual
se ergue o ai-to’os!. Certo é que toda a comunicacio ritual
com a divindade suprema e os espiritos dos antepassados e
da natureza é feita nos bosok-lulik e nas casas sagradas, por
meio de cerimonias rituais, cuja substincia de realizacio ¢é
parte integrante da manifestacio da fé (das crencas nativas).

Em geral, ndo se pode separar a historia civilizacional dos
leste-timorenses da existéncia da uma-lulik e do bosok-lulik.
Nesse sentido, os leste-timorenses podem ser chamados de
sociedade da casa e do ritual, isso porque realizam sempre,
em suas casas sagradas, determinadas cerimonias associadas
aos fluxos de vida - seja ela a politica-social ou a politica-
econdmica. Logo, localmente concebese a casa sagrada
como o centro de harmonizacio e de manutencio dos
fluxos de vida. Os leste-timorenses consideram, portanto, a
uma-lulik (casa sagrada) o lugar onde se colhe os principios
morais e as licoes pedagdgicas para guiar a vida dos sujeitos,
das familias e das comunidades, aos quais se vinculam as
narrativas orais, algumas das quais iremos apresentar logo
adiante, comecando com a histéria de origem da casa
sagrada Bil-Besi Bilumanu. Os contos oferecem informacdoes
sobre os antepassados e percursos que estes fizeram até a
fundacio das casas sagradas, assim como sobre a relacio dos
seres humanos com os recursos naturais (no caso, a d4gua) e
outros seres viventes.

1 A palavra Aito’os vem do tétum, e que na simples expressio designa-
se por aixiin lulik (tronco sagrado). Em Bunak chama-selhe Tala, Ai-
tchia em Kemak, KaiTea em Midiki, AiTosa em Bambae (Traube, 1986,
p.159), EsTidi em Mambae de Same e ainda é chamado, assei que esta
a ser colocado no fatuk-bosok e considerado como, ailulik (Paulino &
Gomes, 2019, pp.27-28). Significa que o espaco de colocacio do ai-to’os
¢ conjugado por trés elementos essenciais: ai (madeira), fatuk (pedra) e
rai (terra) que dio lugar aos principios da permanéncia (substrato ou
susbtincia) do aito’os, isto é,0 tronco de madeira é colocado na terra bem
fundo e rodeado pelas pedras que apresentam o sentido analédgico de seu
poder exponencial (ibidem, p. 41). Além disso, se pensando apenas no
to’os significa horta e esta nio é assim uma “rai” qualquer, entio o to’os ¢
um espaco cultivado ou “domesticado” que tem suas raizes na terra, na
natureza e na cultura.
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No comeco da nossa historia, os nossos ancestrais
viviam na prasa Mortain?, Dili, particularmente
no monte Pisu Lete Dargeo. Depois de uma longa
discussio, os nossos antepassados decidiram nomear
Lai Lequi Mau Hunu, dando-lhe o kriz (espada
magica). Ele fez uma promessa através de uma folha
de betele, oferecendo a terra de modo a ndo voltar
mais a sua aldeia, chamada Kai Kado. Lai Lequi Mau
Hunu disse aos seus irmdos para ficarem naquele
lugar. Eles ficaram tristes quando Lai Leque Mau
Hunu disse-lhes que trés deles, incluindo ele proprio,
iriam deixar a aldeia e viajar para outros lugares.
Os trés caminharam em direccio ao ocidente, em
direccio a Maubara. No meio do caminho, Lai Lequi
Mau Hunu disse aos seus dois irmios para ficarem
naquele lugar. Eles ficaram e construiram as suas
casas com pedra, madeira e kris para acender o fogo.
Lai Lequi Mau Hunu continuou sozinho a viagem
até encontrar um lugar designado como Kotaheu,
sendo bem recebido por alguns habitantes locais.
Estes pediram a Lai Lequi Mau Hunu para os guiar
e ensinar, porque queriam ser sibios. Lai Lequi
Mau Hunu conversou com os habitantes da aldeia
conhecida por comunidade Negarante, e decidiu
dar ao lugar o nome de Bil-Besi Bilumanu Nagareta
Loidahar, com o que eles concordaram. Depois
disso, eles deram um lenco e amarraram na cabeca
de Lai Lequi Mau Hunu uma magia como prova.
Em seguida, Lai Lequi Mau Hunu teve dois filhos
que foram para Manufahi, conduzindo suas vidas
com a criacio de uma comunidade em Luidahar.
Depois de algum tempo, o filho de Lai Lequi, Dom
Lakroma, pegou uma espada e resolveu entrega-la a
casa sagrada Bil-Besi Bilumanu, para tentar curar-se
de uma doenca, mas nio conseguiu se recuperar e
morreu. O seu sangue correu € parou NUM coqueiro,
a tal sitio foi dado o nome de Nomedes Oeste. A
irma de Dom Lakroma foi 14 muitas vezes pedir sorte
para si e sua familia viverem bem’.

2 E expressio oral na fala do antigo reino de Motael, isto ¢, provavelmente
ue o “Motael” que conhecemos hoje, era chamado por “Mortain”.
Esta narrativa foi recolhida e dada pela Dominica P. Soares,
descendente da casa sagrada Bil-Besi Bilumano, em 15 de Marco de
2018. A compilacio e a organizacio textual da narrativa feita por mim,
de modo a poder assegurar o estilo de sua histéria.
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O homem precisa de uma casa para habitar e, a0 mesmo
tempo, precisa de 4dgua para sobreviver. A 4gua é fonte
de vida. A casa é um espaco de convivéncia familiar e de
aprendizagem. O homem pode ter uma casa grande, mas
sem dgua para saciar a sua sede, o corpo nio se sustenta. Por
isso, 4gua e casa sio dois elementos que permitem ao ser
humano apreender a vida. Entretanto, as relacoes homem-
casa, homem-dgua e casa-dgua podem ser vistas na histéria
da casa sagrada Buda-Hollo, narrada pelo lia-na’in Sr. Bento,
a seguir:

A casa sagrada Buda-Hollo é nani meti nani tasi, sae
fohorai nia leten hodi hakur tasi, isto é, mergulhou
na lagoa e ao atravessar o mar, viajou no dorso da
grande serpente. O avo Mauleki chegou a uma terra
chamada Maklouk, ele e os seus construiram suas
casas e comecaram a morar 14. Quando chegava a
noite, o avd Mauleki dormia e sonhava. Certa vez,
em seu sonho apareceu uma voz que dizia: imi tenke
harii umalisan ida iha ne’e ho naran Buda-Hollo - vocés
tém que fundar uma casa sagrada aqui e darlhe
nome de Buda-Hollo. Mas ndo havia dgua naquele
lugar. O avd Mauleki comecou a procurar dgua
para beber e cozinhar. Ele caminhou durante sete
dias até que encontrou dgua. Primeiro, no entanto,
ele encontrou uma grande serpente que tinha sete
cabecas. Mas, de repente, a serpente desapareceu
e no seu lugar surgiram sete fontes de agua, O avo
Mauleki recolheu dgua nessas fontes e levou-a para
casa. Desde entio essas fontes sio consideradas
sagradas, respeitadas como tal pelas novas geracoes

pertencentes a grande familia da casa sagrada Buda-
Hollo*.

Segundo as visdes cosmogonicas locais, ha também
uma forte relacio entre o ser humano e os passaros que
voam no céu. Essa relacdo integra, a partir das perspectivas

4 Esta narrativa foi recolhida e disponibilizada por Tavares Soares,
descendente da casa sagrada Buda-Hollo - da aldeia Sasahi, suco
Fatumaquerec - Soibada-Manatuto em 15 de Marco de 2018, e compilada
por Vicente Paulino.
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nativas, a lei universal estabelecida pela divindade suprema
criadora, segundo a qual os lestetimorenses devem
viver harmoniosamente com a natureza dos animais
selvagens. Alguns sdo, inclusive, considerados simbolos de
determinadas linhagens e iconicos de suas casas sagradas.
Tal relacio é bem visivel na narrativa de origem da casa
sagrada Manu‘Tasi. Segundo a lenda:

Antigamente havia um avo chamado Leki-Bere que
estava doente e quase a morrer. Naquela época, o
avo Leki-Bere ficou gravemente doente, pois o diabo
ou algo maléfico comeu partes de seu coracio e de
seu figado. Naquele tempo, o avd Leki-Bere nao
vivia dignamente, pois morava em uma caverna.
Entretanto, esse avd s6 dormia fora da caverna, além
disso, ndo havia nada para fechar ou tapar a entrada
do lugar. Havia um passaro chamado Manu-Tasi
(passaro do mar) que voava mesmo na caverna do
avd Leki-Bere. Em seu voo, ele percebeu as condicoes
em que o avO vivia, ficou triste com isso e procurou
meios de ajudé-lo. Manu-Tasi procurou o corac¢io e o
figado de um cabrito para curar o coracio e o figado
do avo Leki-Bere. Procurou e procurou e conseguiu
finalmente encontrar um cabrito na ribeira Lau-
Leli. Ele apanhou o cabrito e tirou o seu coracio e
o figado. Manu-Tasi levou-os para o avd Leki-Bere
e colocou-os em seu coracdo e seu figado. Naquele
mesmo dia, o avd Leki-Bere ficou curado e, por isso,
em honra do pdssaro Manu-Tasi, o avd Leki-Bere
fundou uma umalulik com o seu nome’.

Ha4 outra narrativa que afirma:

Antigamente a casa sagrada Baganassa, que
actualmente tem o nome de Lessa-Lera, ficava no
suco de Raiheu no posto administrativo de Cailaco.
Baganassa é o nome de uma arvore. Naquela altura
havia dois homens, um chamado Atu-Lelo e outro
Mauleto. Eram irmios e agricultores que todos os
dias iam trabalhar na horta em Malega. Atu-Lelo era

5 Esta narrativa foi recolhida por Salustiana R. dos Santos em 15 de
Marco de 2018, e compilada por Vicente Paulino.
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preguicoso e o irmio dele era diligente. Como Atu-
Lelo, todas as tardes, quando regressava da horta,
nunca levava consigo lenha, o seu irmio Mauleto
nio lhe dava comida. Mauleto fazia sempre assim
ao seu irmdo Atu-Lelo, mas ele nunca mudava de
atitude. Entdo, um dia, Mauleto bateu em Atu-Leto
e deitou-o ao chio, dando-lhe pontapés. Por causa
dessa agressio fisica, Atu-Lelo decidiu mudar-se para
o posto administrativo de Zumalai em Covalima. Em
Zumalai, Atu-Lelo foi morar com um tio chamado
Maupelo, que ja estava 14 havia cinco anos e era
pescador. Atu-Lelo mostrava-se orgulhoso porque o
seu tio Maupelo tratava-o com a um filho. Todos os
dias, Atu-Lelo e os colegas daquela zona iam pescar
no mar. Depois de cinco anos e nove meses, Atu-
Lelo pediu ao tio Maupelo que o deixasse regressar a
sua terra de origem, Raiheu. Antes de regressar a sua
terra natal, o tio Maupelo entregou-lhe instrumentos
como uma catana de guerra, dois medalhdes e uma
rota® para Atu-Lelo governar como liurai. Antes,
porém, o seu tio Maupelo pediu-lhe que construisse
uma casa sagrada em Raiheu para guardar os
instrumentos oferecidos, ditos sagrados. Quando
Atu-Lelo chegou a Raiheu, ele sentiu que nio tinha
condicdes de construir a casa sagrada. Por isso
decidiu entregar os instrumentos de liurai ao irmio
Mauleto. Mauleto ficou feliz pelos instrumentos
oferecidos e convidou todo o povo daquele suco para
construir uma nova casa sagrada para guardar os
instrumentos sagrados. Entio o povo daquele suco
decidiu escolher Mauleto como liurai e a casa sagrada
recebeu o nome de Loi-Ubu. O liurai Mauleto
entregou depois a casa sagrada antiga ao irmio Atu-
Leto e os dois irmdos mudaram o nome Loi-Ubu para
Baganassa e depois para Lessa-Lera. O nome Lessa-
Lera tem origem em duas palavras: Lessa e Lera. Lessa
significa “pobre” e lera quer dizer “pisar”, logo Lessa-
Lera significa “pobre pisado”.

6 E uma expressao de lingua tétum que em portugués significa “cetro”,
ou bastio. E um objeto usado pelos régulos e datos que representa o

7 Esta narrativa foi recolhida e disponibilizada por Maria Lidia Mendes,
de maio de 2018, descendente da casa sagrada Lessa-Lera,
localizada no suco Raiheu - posto administrativo Cailaco. De seguida,
foi compilada por Vicente Paulino.
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Fotografia 1: Uma-lulik de Hatubesi em Atabae.
Fonte: Vicente Paulino, agosto 2012.

Fotografia 2: Uma-lulik Uma Loro Metan Oefali em Fohorem.
Fonte: Vicente Paulino, Janeiro 2020.

Fotografia 3: Uma Bei-Wain, seus descendentes e outras casas .
Fonte: Vicente Paulino,Janeiro 2020.
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Fotografia 4: Aidiki tau iha umalulik nia tutun.
Fonte: Elda dos Santos, agosto 2018.

Fotografia 5: Uma-lulik Mauasu e seu respetivo ai-to’os.
Fonte: Celeste Sequeira Tilman, 2017.

Fotografia 6: Donos do ete-huruha ou ai-to’os dos tutualenses
localizado ao lado da gruta de Ili Kere Kere (Tutuala).
Fonte: Vicente Paulino, agosto 2012.
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3. Descricdo de algumas casas sagradas

Fotografia 7: Uma-Lulik Uasilaua e dois
de seus respectivos descendentes. Fonte:
Jesuina Albertina Freitas, maio 2018.

Logo a seguir, trazemos narrativas curtas de algumas casas
sagradas, a partir das quais é possivel entrever elementos
de suas dimensdes historicas, materiais e simbolicas. A
casa sagrada Uasilaua, suco Alaua Craic, por exemplo, foi
destruida em 1979 pelos militares indonésios no periodo
de ocupacio e anexacio do territorio lestetimorense a
Indonésia, como informa a Sra. Jesuina Albertina Freitas®,
a partir do que lhe contou seu avd (que foi lia-na’in da casa
sagrada). A nova construcio foi reiniciada em 2009, tendo
sido antecedida por reunides entre todos os pais-irmaos’

8 Informacio sobre as casas sagradas existentes no Suco Alaua Craic é
concedida (em 15 de maio de 2018) pela nossa informante Sra. Jesuina
Albertina Freitas - descedente de uma-lulik Uasilaua, localizada na
aldeia Neolida.

9 E designacio dada aos irmios dos mesmos pais e/ou da mesma
linhagem da casa sagrada.
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que, colectivamente, decidiram que cada membro da familia
deveria contribuir com $1000 (mil délares), dois bufalos,
dois porcos, entre outras coisas. Depois desse acordo, eles
marcaram o inicio da construcio, finalmente concluida
em 2011. Este breve relato indica uma existéncia material
perecivel ao tempo e suscetivel a destruicio em épocas
de conflitos. Por isso mesmo, os nucleos familiares a ela
vinculados, periodicamente, reconfirmam seus lacos tanto
entre si como com a casa sagrada, por meio das negociacoes
e dos esforcos necessarios para reconstituir a sua dimensio
material, sendo esta portanto, também simbolo de coesiao
interna.

Fotografia 8: Casa sagrada Ua-ana na aldeia Iti-Daho - Suco
Tekinomata. Fonte: Georgina Ximenes Cabral, maio 2018.

Outra narrativa nos foi contada pela Sra. Georgina
Ximenes Cabral (descendente da casa sagrada Ua-ana). Ela
nos informou que o nome de sua casa sagrada, em lingua
makassae, traduzse por uaunai, o que significa “apenas
uma”. A origem desse nome advém de um momento em
que um meio-bisavd ficou sozinho entre outras pessoas ou
entre outras casas sagradas. Sua construcio foi reinaugurada
no dia 9 de setembro de 2004, A casa sagrada Ua-ana tem

10 Esta informacdo foi dada pela Sra. Georgina Ximenes Cabral,
descendente da casa sagrada Ua-ana, em 15 de Maio de 2018.
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quatro pilares, nomeados pilares homens-mulheres. Os
dois pilares que representam o homem (os homens) estio
erguidos na parte leste e os dois pilares que representam a
mulher (as mulheres) estido erguidos na parte oeste.

E necessario destacar também a regiio de OéCussi
que &, como outras de TimorLeste, reconhecida por ter
como referente central para suas comunidades a uma-lulik.
Em virtude disso, apresenta-se aqui brevemente trés casas
sagradas estudadas por Domingos Oni (2016): Tola Bobo-
Ufe, Manasi (Ume Usif) e Tasae-Suni. A casa sagrada Tola
Bobo-Ufe possui uma construcio diferente das duas outras,
sendo o seu teto cortado no cimo, com uma cruz em seu
topo. Ela fica localizada na aldeia de Tumin, sendo a mais
conhecida dos dezoito sucos do municipio de Oé-Cusse. No
entanto, segundo as narrativas locais, o suco de Bobometo é
considerado Amaf (Pai), atributo compartilhado com a casa
sagrada pertencente aos familiares do liurai (Usif) que, desde
a era colonial portuguesa até a nossa contemporaneidade é
considerada a mais valente e ainda ¢ respeitada como tal.

A Casa Manasi situa-se no suco Usi-Taqueno. A sua
construcido ¢ cortada em duas partes, mas mantém a sua
forma tradicional. Seu nome originirio ¢ Ume Usif, ou
seja, a casa do rei, a mais conhecida naquele suco. Contudo,
ainda existem também as casas sagradas de cada familia da
mesma geracio com o uso do apelido como uma forma
de manter a continuidade da linhagem!}, ou seja, tratar-se
de uma forma de proteger a continuidade do parentesco.
A casa sagrada Tasae Suni ¢é localizada no suco Usi‘Tasae,
composta por duas palavras: Tasae - que significa “levar ao
ombro”, e Suni - que significa espada. Portanto, Tasae Suni
significa levantar armas contra os inimigos em tempos de
guerra. A sua construcio é cortada em duas partes, mas com
mudancas em relacio ao seu estilo tradicional, incluindo

11 Por exemplo, o apelido “Elo”, “Afoan”, “Colo” ¢ usado por certos

grupos de determinada da casa sagrada para iustiﬁcar que as pessoas com
esses apelidos sio de origem desta ou daquela casa sagrada.
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em sua estrutura atual elementos modernos (ONI, 2016,
pp. 21-22).

E interessante realcar também que as casas sagradas
do suco Daisua do posto administrativo de Same estdo
associadas umas as outras, na medida em que essas casas
sagradas tém patronos/casas padroreiras, ou como se diz em
mambae: umnor kukun met - “elas sio casas sagradas e nos
as adoramos”. A aldeia Riatu possui ligacdes com outras
aldeias do suco Daisua, isso porque algumas casas sagradas
na aldeia Riatu sio consideradas guardiis (ou asseguradoras)
“ai-talik lulik” que conectam a terra e o céu, possuindo
também “bandeiras lulik”, o que simboliza a relacio de
proximidade com outras casas sagradas. A aldeia Lesulau
tem uma casa sagrada chamada Uma Babulo que possui
ligacio com algumas casas sagradas de aldeia Riatu como a
Casa Rai Golora e a Uma Dato que em lingua mambae se
designa por Ria nor Marao. Enquanto a casa sagrada Tetek
Mata Habali, localizada na aldeia Loti, tem ligacio com
todas as casas sagradas existentes no Suco Daisua, porque
algumas delas tém ligacoes com Dom Boaventura nia ain-fatin
- os caminhos de Dom Boaventura'?. A aldeia Daisua Lama
estabelece uma relacio de proximidade e de parentesco
com a aldeia Riatu porque a sua casa sagrada de maior
prestigio ¢ Uma Daeslau, que se destaca na aldeia Daisua
Lama enquanto o seu bosok ¢ assegurado por algumas casas
sagradas da aldeia Riatu. A aldeia Lesuai e a aldeia Riatu, por
sua vez, estabelecem relacoes familiares e de parentesco de
acordo com aquilo que na lingua mambae se designa Riatu
Lisai - o que significa que se as casas sagradas existentes
na aldeia Riatu quiserem visitar (voltar ou regressar) todas
as casas sagradas das trés aldeias, entdo, tm que se sentar

12 Esta informacio foi dada pela Sra. Elsa Magno Corte-Real de uma-
lulik Dato ao jovem Zelito de Jesus Francisco, em maio de 2018 no suco
Daisua. Segundo ela, a familia préxima do régulo D. Boaventura refere
que Same naquela época pertencia ao Reino de D. Boaventura, assim
como outros espacos em Betano também tém ligacio com esse régulo.
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primeiro na casa sagrada Luarpu sediada na aldeia Lesuai,
apenas depois é que podem visitar a outras casas sagradas.

Fotografia 9: Descedentes de uma-lulik Dato, sra. Elsa Magno Corte-
Real e o jovem Zelito de Jesus Francisco. Fonte: Zelito de Jesus
Francisco, maio 2018.

As breves informacdes sobre algumas casas sagradas
apresentadas ou propostas sdo, de facto, para compreender
a sua existéncia como signos ou como uma “coisa’ que
representa a identidade de pertencimento a um cla ou a um
grupo social timorense.

4. Casas e Casas Sagradas como signos

De acordo comos estudos semioticos, o signo é um
objeto que serve a nomeacio, permitindo ao ser humano
travar relacio com as “coisas” do mundo, ao mesmo
tempo compreendendo-as, analisando-as, na medida em
que encadeia possibilidades de sentidos, tal como Santo
Agostinho expressou ao afirmar que “um signo é uma
coisa que faz afluir por si prépria ao pensamento qualquer
outra coisa”®. E a “coisa” que Martin Heidegger (2005)

13 Veja-se o texto “ As teorias do signo e as significacdes linguisticas”
de Antonio Carlos da Silva - http://www.partes.com.br/ed39

teoriasignosreflexaoed39.htm.
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questiona e ¢é sobre tal “coisa” estudada ou observada que
tenta dar explicacdes epistémicas, pois “a coisa ¢, como
todos julgam saber, aquilo em torno do qual estao reunidas
as propriedades. Fala-se, entio, do nucleo das coisas”
(HEIDEGGER, 2005, p. 16). Porém, segundo Charles
Pierce (1978, p. 72), “a ideia [de uma coisa] é absolutamente
primdria [e] deve ser separada da concepcio de alguma
coisa, ou da referéncia a uma [outra] qualquer coisa”. Na
opinido de Roland Barthes (2001), esta ideia primaria do
significado de uma “coisa” ¢ a representacio psiquica de
tal “coisa”, que nio é propriamente a “coisa” em si, mas
as relacoes de significados possiveis de serem estabelecidos
a partir dela, na medida em que uma “coisa” tem relacio
com outra “coisa”, ou seja, insere-se em cadeias signicas e
de producio de sentido.

No caso do nosso estudo, “casa” ¢ um signo que evoca
uma série de outros signos (ou uma “coisa” que evoca outras
“coisas”), entre as quais a “casa sagrada” (uma entidade
composta por varias casas - no sentido de nucleos familiares
- formados por seus membros descendentes). Por isso, na
perspectiva cosmogonica lestetimorense, a casa é objeto
de habitacio (2 qual se vinculam seus descendentes) e de
ritualizacdo (de que dependem seus fluxos de vida). Assim
devemos considera-la como parte da propria representacio
gerativa, simbodlica e valorativa, na medida em que apontam
para as experiéncia geracionais, constructos simbolicos e
valorativos préprios dos distintos grupos leste-timorenses.

A casa ¢ construida sob o signo da experiéncia do ser
humano enquanto ser simbdlico e social. Em se tratando
do leste-timorense, esse sujeito enfatiza o bei gua, o
caminho dos antepassados, para justificar reflexivamente as
suas proprias trajetorias em sentidos tanto pessoais como
coletivos, o que indica experiéncias de habitacio em que

14 E uma expressio bunak, bei significa “avds, ou antepassados”, gua
. o “ . ” “ ”
significa “caminhos” ou “pegadas”.
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o ser humano nio esta a viver sozinho na casa, mas com a
familia. E ¢ por meio dessa experiéncia de viver numa casa
em familia que o ser humano compreende simbolicamente
a esséncia da casa como esse espaco de co-habitacio material
e simbolico. Percebe, pois, que esse espaco, a casa, vincula-
se a significados singulares, sendo estes fontes primordiais
de informacio e formacio humana, permitindo, assim,
estabelecer lacos com as narrativas que o proprio homem
constroi para dar sentido tanto as suas origens como aos
distintos marcos dos fluxos de vida daqueles que ocupam
os espacos da casa e da casa sagrada e planificam diversos
projetos nos dominios da vida pessoal, familiar e social
baseados na complexa rede de signos e significados a ela
associada.

De acordo com a perspetiva simbodlica, a casa representa
a psique do homem, ou seja, a mente desse ser é consciente
e inconscientemente norteada por virias instincias signicas
de “coisas” que remetem a outras “coisas”. Nesse sentido, a
casa, assim como a psique, expressa o conteudo cognitivo e
emocional que constitui o homem como um ser sentimental,
pensante, confiante, seguro e amigavel dentro do préprio
espaco habitado. E certo que isso coloca a casa como um
repositorio de suas vivéncias fisicas, afetivas e intelectuais.

A vida do ser humano associa-se sempre ao mundo dos
signos, isso porque ele vive e integra uma sociedade, imerso
em uma linguagem e nos constructos materiais, espirituais
e simbolicas que a constituem, a partir dos quais estabelece
canais de comunicabilidade e de interpretacdo da existéncia,
sem aos quais nio sobrevive. No caso do nosso estudo,
interessa-nos como a definicio conceptual de casa como
“coisa” pode ser entendida ou interpretada semioticamente
a partitr de trés categorias signicas: icone, index ou
referéncia; e ainda a partir de uma perspectiva simbolica
(ligada a convencio social, por exemplo, as praticas do tara
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bandu®). Quanto a isto, Charles Pierce (1977) defende que
os simbolos nunca tém uma definicio permanente, porque
os cédigos e os seus significados modificam-se dependendo
da interpretacio de quem analisa os objetos estudados,
como, por exemplo, a casa e a casa sagrada.

Na verdade, a relacio entre a estrutura de construcio da
casa e das casas sagradas e suas respetivas interpretacdes nio
passa apenas pelo elemento linguistico'®, mas também pela
manifestacio da linguagem como um todo significativo,
o que implica na comunicacio entre o homem-material,
a casa-material, o homem-casa, a casa-tempo, o homem-
espaco e a casa-espaco.

Casa-Espago Homem-Espago
Casa-Material Relagdo dual ‘homem-casa’ Homem-Material
Casa-Tempo Casa-Tempo

Diagrama 1: Relacdo dual “homem-casa”. Fonte: proprio autor.

15 A expressio tara bandu é constituida por duas palavras: Tara (colocar)
e Bandu (proibir). Tara Bandu significa colocar o sinal de proibicao. Este
termo é aplicado para a preservagio da natureza. Value a pena realcar que

Casa” pode identificada semioticamente como um “signo”, Tara-Bandu
como um icone, porque representa um acto normativo, € Composto por
conjunto de index (um pilar - pode ser um bambu, folhas de coqueiros,
o cifre dos animais sacrificados e entre outros materiais) pendurado
num pilar ja preparado, e assim Tara-bandu ¢ simbolo representativo da
cultura timorense e a sua ritualizacio estd associada a casa e casa sagrada.
16 Quanto a isto, Roland Barthes (2001) defende que a linguistica nio é
uma parte da semiotica, mesmo quando privilegiada por alguns linguistas
como Ferdinand de Saussure, que classifica a linguagem como parte da
ciéncia dos signos. Pelo contrario, segundo Barthes, ¢ a semiotica que faz
parte da linguistica; seria, mais precisamente, a parte que se encarregaria
das grandes unidades significantes do discurso, embora o suporte
de elementos seja ainda bastante a priori para se subtrair o elemento
linguistico de cada uma das substincias basicas e necessdrias, de modo a
poder permitir a preparacio da pesquisa semioldgica.
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Esta relacdo dual “homem-casa” influencia as técnicas de
construcio locais, que podem ser compreendidas e analisadas
a partir dos trés codigos da arquitetura caracterizados por
Umberto Eco (1990): cédigo técnico, codigo sintictico e
cédigosemantico!”. Podemos associar este tiltimo ao conceito
de terceiridade de Pierce (1977), passivel de ser percebido
continuadamente em nosso quotidiano, na medida em que
a terceiridade ¢ a categoria que relaciona um fenémeno
segundo a um terceiro (NOTH, 1995, p. 66). Entretanto, o
codigo semantico, pela sua funcio pragmatica, é permeado
pela sémantique de I'énoncé (COURTES, 1989), ou seja, pela
aplicacio pratica discursiva na designacio de uma “coisa”,
ou no caso da uma e da uma-lulik, na producio do espaco,
a casa e suas partes distintivas. Daf a aproximacio entre os
cédigos referidos poder formar uma estética arquitetdnica
hibrida e auténtica, pois através deles ¢ possivel encontrar
sob sua aparéncia sensivel as técnicas da construcio da casa,
bem como seus constructos simbolicos. Assim, construir a
casa nio é propriamente apenas produzir espaco segundo
determinados codigos técnicos e semanticos, mas também
indica “uma intervencdo cultural que nio estd a procura
de uma coeréncia visual, mas exige uma operacio cognitiva
para se tornar visivel” (FERRERA, 2002, p. 114), por meio
da qual é possivel apreender seus coédigos semanticos.
As referéncias, portanto, aos trés cédigos da arquitetura
como icones necessirios 4 construcio da casa, bem como
a sua compreensio signica e simbdlica, indica em algumas

17 Enquanto, para Charles Sanders Pierce (1977), a semiotica ¢
constituida por trés niveis: o sintitico, o semintico e o pragmatico. O
primeiro revela que um signo tem o seu interpretante; o segundo diz
respeito a relacio existente entre signo e seu referente (objeto); e o ultimo
estd associado a relacdo do signo em si com outros signos. Quanto a isto,
Umberto Eco tem outra interpretacio. Eles sio também objetos fisicos
construidos de acordo com leis mecanicas; eles t¢ém um valor econémico
e podem ter uma funcio social. Traduzem perspetivas nio-semidticas
possiveis a partir das quais os nossos objetos culturais podem entio ser
considerados, sendo, portanto, o fisico, 0 mecénico, o econdémico e as
erspetivas sociais as que, segundo Eco, sdo as perspetivas para além do
imiar semiotico superior.
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circunstincias que a “natureza arbitraria dos signos requer
necessariamente a referéncia a caracteristicas de objetos do
mundo” NOTH, 1996, p. 34).

E necessério salientar ainda o facto de Charles Pierce
(1977, 1978) considerar que a funcio de identificacio dos
objetos reais no espaco e no tempo nio pode ser preenchida
por signos puramente convencionais ou por simbolos, mas
apenas por expressoes indiciais, como, por exemplo, “esta
casa”, “essa casa”, “aquela casa”. E certo que estes exemplos
sdo denotatum real e devem ser entendidos como um objeto
da dimensio semintica que tem a funcio de signo por
natureza e que tal pressupde uma dimensio semantica
integrada pragmaticamente.

Importa salientar ainda que, dentro do espaco da casa,
se encontram outros indices do espaco, tais como quartos
dormitdrios, sala de visitas, casas de banho, sala de convivio
familiar, cozinha, varanda e despensa. E certo que esses
espacos sdo espacos dos espacos da casa, onde vivem juntos
os humanos e os nio-humanos (cies, gatos, pequenos
bichos, entre outros).

FPorm de ris
(acesso a cozinha, WC @ a0 espago bvre fors da cass)

Espaco sun'-ni?lico
Espacoprivad o Quaro de dormir  Refstdro Quaro de donsir wipeE spaco privado

Sala da vigitas ou de comvivin Quartoda dormir = Espaco privado
E spaco semi-publico

Varamda Cuarto de dormir =& Espaco privado

Portada frante

Diagrama 2: A divisio da casa enquanto espaco familiar. Fonte: proprio autor.
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Diante do espaco dos espacos da casa, a relacio entre o
homem e a casa ganha um novo componente quando esses
espacos se ligam entre si, quer por meio de um presenca
fisica quer por meio do imaginario. A casa, que antes era
apenas meio de protecio do ser humano face a ameacas,
estd hoje a colocar novas possibilidades e padronizacdes
em construcoes concebidas a partir de multiplas definicoes
conceptuais. Nessa perspetiva, o homem constroi a sua casa
para atender as suas necessidades imediatas, mantendo,
porém, a sua relacio com a natureza e sociedade porque o
homem ¢é um ser natural e social. Isto &, precisa a natureza
para sentir a vida e precisa a sociedade para se interagir e
se criar relacdes de amizade. Entretanto, essas relacdes
continuam a ser um simbolo de unidade entre 0 homem-
casa, o homem-natureza e o homem-sociedade no tempo
e no espaco. Enfim, o ser humano reproduz o seu modo
de relacdes sociais de acordo com as normas de conduta
da sociedade, embora se compreenda que o espaco que ele
habita ou ocupa envolve, nalguns casos, as contradicoes e as
particularidades do real que lhe subjazem.

5. A distincdo entre “casas” e “casas sagradas”

A distincio entre casas e casas sagradas nem sempre ¢ facil
de se estabelecer dado sua complexidade de representacoes
e as dificuldades em classificé-las. Fala-se que, de maneira
geral, as casas e as casas sagradas sio construidas pelas
pessoas para serem habitadas, ou para serem identificadas
como simbolo de linhagem; e assim, por exemplo, uma
pessoa que vive numa casa pode ser percebida como indicio
do “dono da casa” ou possivelmente de “chefe da familia”.
Isto claramente ¢ um signo. Se o dono da casa estd a dar
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ordens aos membros da sua familia com a intencio de os
conduzir ao bem, entio esta a produzir um outro signo
denominado “educacio familiar”. Dai a ordem dada pelo
chefe da familia, bem como o cumprimento a ela, se tornar
um ato simbolico para todos os membros que ocupam a
casa, pois ela é:

A forca de integracio para os pensamentos, as
lembrancas e os sonhos do passado, do presente e
do futuro. Sem ela, o homem seria um ser disperso;
ela assegura a vida de um ser no risco e na incerteza.
E o primeiro espago que dd continuidade 4 vida do
homem. E a alma gémea de um ser (PAULINO,
2012a, p. 64).

O espaco da casa ¢ também a base para a construcio
e a reconstrucio das relacdes de género representadas pela
dualidade manefeto (homem-mulher), associadas ainda
ao “ato de procriacio finalizado pelo ‘parto’ na Uma-
Lulik” (ARAUJO, 2013, p. 61), com o qual nos conduz a
sacralizacio do “novo corpo nascido” por meio do ritual. A
partir do que ¢ possivel perceber que os espacos da casa sio
identificado por géneros, como escrevem Low & Laurence-

Zaniga (2003, p. 7):

Nos definimos “espacos identificados por géneros”
para neles incluir os locais especificos que as culturas
investem com significados de género, sitios em que
ocorrem experiéncias sexualmente diferenciadas ou
sitios que sio usados estrategicamente para enformar
identidades e produzir e reproduzir relacoes
assimétricas de género, poder e autoridade (traducio
minha).

Tais relacoes assimétricas de género associam-se ao ciclo
natural da vida familiar na casa, bem como a ideia de
relatedness (parentesco) defendida por Janet Carsten (2004,
p. 82), pois segundo ela:
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[Rlelatedness [relacionamento - refere-se a nocdo de
parentesco] é simplesmente uma forma em que as
pessoas criam a similaridade ou diferenca consigo
mesmas e com 0s outros, seja na no¢io de casa, seja
na ordem do género, onde o processo de producio
do parentesco, que passa pela casa, se associa
sempre a procriacdo, a alimentacdo e [as] relacoes
entre parentes (CARSTEN, 2004, p. 132; traducio

minha).

Esses factos encontram-se em diferentes sociedades, por
exemplo, no caso de distintos grupos etnolinguisticos leste-
timorenses, em que “a presenca do manefeto nos rituais da
consagracio da casa e [da] casa sagrada associa-se a outros
espacos fisicos e sociais que também [sio] chamadols] ‘Lulik
- sagrado” (ARAUJO, 2013, pp. 58-59) e, além disso,
escreve Paulo Castro Seixas (2011a, p. 496):

A “Casa” é, provavelmente, um universal de cultura
que, em funcio da diversidade cultural, objectifica
o sangue e o sémen, traduzindo culturalmente (por
sobreposicio, substituicio e outros mecanismos)
processos sociais bdsicos: a linhagem, a alianca e
as suas representacoes. De tal formal,] a “Casa”
¢ a metafora da sociedade que muitas sociedades
autonomizaram e monumentalizaram tal funcio
representativa nas chamadas “Casas Sagradas”. Estas
Casas tornam-se, mais ainda que qualquer casa,
o lugar de um culto, quer dizer, da representacio
de uma sociedade e, portanto, de agregacio dessa
mesma sociedade pela objectificacio das diversas
linhagens e das suas aliancas ao longo das geracoes.

E necessario dizer que, de facto, casas e casas sagradas
enquanto espacos materiais e imateriais em culturas que
tém em seu fundamento a nocio de “sociedade de casa”
(LEVI.STRAUSS, 1984), sio associadas as entidades
representativas de uma ordem familiar colectiva, e devem
ser consideradas como “signos diferenciados” e “signos
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assimilados” na distincio da “representacio do espaco”
(DURKHEIM, 2002). Encontramos aqui, portanto, um
modo de processar a informacio sobre a esséncia do viver
no mundo, cujas origens sdo as experiéncias vividas pelo
ser humano ao construir novos mundos e novas familias
por meio do “agir comunicacional” (HABERMAS, 1987)
e da “orientacdo espacial, do movimento e da linguagem”
(LOW & LAURENCE-ZUNIGA, 2003, p. 2). Percebe-se,
deste modo, que a arte da construcio da casa, bem como
o ato de habiti-la, ¢ um objeto semiotico e simbdlico por
natureza que produz significados para aqueles que a habitam
(PAULINO, 2012¢, pp. 119-120).

O caracter semiotico e simbdlico das casas fica mais
claro quando supomos que o chefe da familia (ou kepala
keluarga, em lingua malaia) e o umadulik nia ulun (chefe
da casa sagrada) podem unir, por combinacio prévia,
diferentes posicoes que teriam significados especiais; com
isso, estes dois elementos vivos (representantes: um da
casa de que é o chefe de familia; o outro da casa sagrada)
transformam-se num signo chamado “lider”. Este tipo de
expressio signica é utilizado para conferir um titulo aos
sujeitos referidos enquanto membros de uma “sociedade
de casa”, considerando-se também cada um como pessoa
inteiramente “civilizada”, assim como a casa uma “pessoa
moral detentora de um dominio [pelos bens materiais e
imateriais], que se perpetua pela transmissio do seu nome,
da sua fortuna e dos seus titulos em linha real ou ficticia”
(LEVISTRAUSS, 1979, p. 190). E certo que os titulos
assumidos por uma pessoa dentro do espaco da casa sdo, de
facto, “simbolos e signos de poder” (BOURDIEU, 1989).
Por isso, aquele que detém autoridade sobre os outros
¢, como Max Weber batizou, um “amo pessoal” (apud

GIDDENS, 2002, p. 80).
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5.1. Casas como espacos de vivéncia

A casa ndo ¢, portanto, apenas um lugar de repouso
para os membros da familia, mas representa também um
espaco primdrio da educacio e religiosidade, de cuidado
com a saude, incluindo a reproducio do “novo corpo
vivo”, das novas geracdes. E nesse ambiente em que os
primeiros sentimentos humanos como a intimidade, a
cooperacio e a reproducio dos usos e costumes familiares
sio desenvolvidos, construidos e socializados. E necessario
perguntar, entio, de que modo habitamos o espaco da casa
de acordo com as dialéticas da vida nesse pequeno “canto
do mundo”. E esse canto que se designa como casa, pois ¢
dentro desse espaco que os seres humanos nascem para o
mundo, emergindo da escuridio do ventre de suas maes
para a vastidio da terra aberta.

Por outras palavras, algumas narrativas de origem de
antigas civilizacoes (grega, fenicia, egipcia, maia e chinesa
até as narrativas orais timorenses) revelam que, muito antes
da existéncia das pessoas, o Sol coabitava com a Terra. Na
cosmogonia timorense, em particular, no passado remoto:

A terra e o céu [eram] ligados - dizem algumas len-
das mitoldgicas timorenses - como a lenda de ‘Mau
Sirak e Bui Sirak , [que] ¢ conhecida em quase todo
o territorio, segundo a qual houve um tempo em que
o homem ia ao céu ou vinha do céu a terra através do

Lete e do Malas'® (PAULINO, 2013, p. 111).

Contam as narrativas de origem que foi assim que a
vida foi concebida no mais profundo ventre da terra, que
pode ser compreendido como o préprio “quarto da casa”.
Entretanto, falar em ventre materno significa afirmar
metaforicamente tal espaco como o mais sagrado do corpo

18 Lete ¢ “Ponte”, Malas é “Escada”. Normalmente, Lete e Malas sdo aqui
apresentados como metafora de um objeto que possibilita a0 homem ir
a0 céu e vir do céu a terra.
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da mulher, considerando-o como o quarto e a terra aberta, a
que se refere o proprio espaco da casa. Na definicio restrita,
a casa ¢ um microespaco do mundo que, no seu ambiente
espacial, demarca comportamentos morais e normas sociais
do grupo; além disso, ela é o centro de um determinado
dominio cultural e um mapa simbolico de representacoes
ideoldgicas. O significado de casa para um determinado
grupo social deve ser entendido a partir dos proprios usos
e costumes e das proprias origens enquanto espaco de
vivéncia desse mesmo grupo sobre o seu significado. Dai
ser muito pertinente dizer que a casa ¢ o resultado de uma
producio técnica e artistica do homem em larga escala e
de um deslocamento que, no estudo semidtico pode ser
tomado como um sistema estruturado de signos e codigos
a partir dos quais se produz sentido (PAULINO, 2012¢, p.
122).
L-ql‘u.l
r T T

Repreisnnagies ideoldgicas Edpagas de

Diagrama 3: Mapeamento de defini¢coes de “casa”
e respetivos elementos constitutivos. Fonte: proprio autor.

A memoéria do ser humano e sua respetiva histéria
de vida associa-se sempre aos espacos da casa, como o
quarto dormitorio, a sala de visita, a sala de convivio e a
cozinha. Esses icones do signo “casa” sdo “lugares favoraveis
de expressio”, porque sio espacos da familia e sio

“domiciliarios comuns” (LEGER, 1990). E em funcio disto
que o homem organiza a sua casa a partir de sua maneira
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de sentir, pensar e atuar no mundo, bem como no meio
ambiente que o rodeia. E necessario considerar, portanto,
a casa como um espelho da percecio que o homem tem
de si e do mundo num determinado momento de sua
vida. Ao mesmo tempo, a casa oferece pistas valiosas dos
valores e crencas que caracterizam o ser humano num nivel
mais profundo, melhor dizendo, o espaco que o ser habita
espelha tanto os seus comportamentos psiquicos como
comportamentos morais.

Se a casa é um constructo material da familia, entio ela
¢ uma matéria enformada. Essa nocdo de materializacio da
casa afirma uma relacio imediata, com a qual nos interpela
por meio de seus aspetos fisicos e estéticos. Esta nocio de
materializacio da casa como um ente semiotico coloca-nos
na posicio de responder a questio acerca da necessidade do
ser humano em habitar, abrigarse, diferenciar-se e defender
a sua natureza enquanto um animal racional que nio apenas
responde as suas demandas materiais de sobrevivéncia, mas
também produz experiéncias simbolicas a partir delas. No
caso das perspectivas nativas leste-timorenses, a matéria
ideologica tem por base as relacoes e os poderes mane-
feto (masculino e feminino), aos quais se associam-se as
representacoes politicas, econdmicas e sociais mais amplas
sobre o pais.

Casa Sagrada

Eagui0 & unild Raad dg "

Aged togo. Bol-lua
Arvores-prdas

Diagrama 4: Casa Sagrada enquanto espaco relacional e factual.
Fonte: proprio autor.
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5.2. Casas sagradas como espaco de ritualizacio

As casas sagradas sdo, por um lado, nio apenas espacos
de realizacio do ritual ou cerimonia religiosa, mas também
espacos de vivéncia de uma familia que a guarda e a protege;
por outro lado, as casas sagradas sio consideradas pelos
timorenses nio apenas espacos de unifo, raizes do fluxo
de vida e de ritualizacio, mas também como casas de
resisténcia (MCWILLIAM, 2005), isto porque no tempo
da ocupacio indonésia foram utilizadas como centros de
apoio a Resisténcia Timorense pela autodeterminacio. Ao
mesmo tempo, Lucio Sousa (2008) considera que “as casas
sdo elementos constitutivos da identidade local e nacio no
patrimoénio material/imaterial de Timor-Leste” e também
“enunciados” das visdes cosmogodnicas locais (SOUSA,
2011, pp. 91-104), que revelam o bei-gua - o caminho dos
antepassados. Acrescenta-se a esta perspectiva o facto de que
a topologia da cultura timorense pode ser compreendida a

19 A narrativa de origem ou da histéria do irmios (irmio mais velho e
irmdo mais novo) ¢ referida por alguns estudiosos de ciéncias sociais e
antropélogos, por exemplo no caso do Mambae, Elisabeth Traube (1986)
que destacou a existéncia de uma relacio entre o “irmio mais novo”
malae, aqui é uma alusio aos portugueses” e irmido mais velho (refere os
nativos de Aileu). No caso do Bunak ha uma narrativa que dizia: “Nos
tempos idos, Mardmak criou Bui Dau (mulher) e Mau Dau (Homem), o
primeiro casal saido das mios de Mardmak. Este casal gerou Aca Paran
e Mau Paran. Os filhos de Aca Paran e sua mulher 510 Dia Soi Dia
foram os seguintes: Kei Kesa, Malae, Sina Mutin, Malakan, Gugo Eivi,
Tsie Sina, Kelun Leu, Samolo, Asa Lorok e Fau Funak. Deus entregou
ai-su’ak e katana aos dois casais antepassados dos timorenses: Asa Lorok
e Fau Funak, Kelun Leu e Samolo. De seguida, Deus entregou strat
(papel) e lapis aos Gugo Eivi e Tsie Sina, Sina Mutin e Malakan, Kei
Kesa e Malae - estes trés casais sio antepassados dos malaes” (Guterres,
1992, p.237). Além disso, pela forca simbolica do “pacto de sangue” que
Ruy Cinatti estabeleceu com os régulos timorenses como D. Adelino
Ximenes de Loré (Lospalos) e D. Armando da Silva Barreto de Aiasa
(Bobonaro) e do Mako’an (sabio) Taran Berek de Fohorem, passou a
ser simultaneamente, luso-timorense, irmao de trés chefes timorenses e
pertenceu as respectivas linhagens dos reinos timorenses, e assim como
dizia ele: “liguei-me a Timor por juramento de sangue” (Cinatti, 1984,
p.10). No sentido estreito, os irmidos mais novos sairam de Timor,
atravessando o mar e foram para longe, deixando seus irmaos mais velhos
a cuidarem da casa e do campo; um dia voltou com a caneta e o livro. Por
isso que se encontra ainda hoje alguns objetos, como livros, que estio
bem guardados nas casas sagradas.
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partir dos termos “irmios”, “viagem” e “livro”? (SEIXAS,
2011b), que sio agregados na casa sagrada. Este facto ¢
determinante na afirmacio da identidade pessoal, social e
comunitaria dos timorenses, metaforicamente representada
pela casa - espaco privado -, pela nacio - espaco social
de larga escala - e pela sociedade - espaco comunitirio
(PAULINO, 2012a, 2012b).

A andlise da complexidade do espaco casa sagrada
implica em ponderar sobre a sua significAncia, presente
nos trés icones cosmogénicos: mundo celestial, mundo
dos homens e mundo dos espiritos. Estes trés icones
dignificam e sacralizam a casa sagrada enquanto espaco
de ritualizacio e de vivéncia. Entretanto, a partir desta
percecio, podemos buscar trés momentos da producio
social do espaco, conforme defendido por Lefebvre (1974):
o espaco concebido, o espaco vivido e o espaco percebido.

Segundo o autor, o espaco concebido ¢ um lugar
imovel e distante do real. O espaco percebido é entendido
como lugar de intermediacio da ordem distante e da
ordem proxima referentes aos desdobramentos de praticas
espaciais provenientes de atos, valores e relacoes sociais. O
espaco vivido ¢ o lugar de encontro e de programacio dos
projetos de vida. Nesse contexto, a casa sagrada configura-
se como espaco concebido, quando entendido pela sua
dialética teleoldgica sagrada na medida em que se vincula
fundamentalmente com a existéncia de um ser superior que
habita o mundo celestial; configura-se como espaco vivido
quando compreendido em sua dialética material a partir da
necessidade do homem viver num espaco e buscar protecio
para seu corpo sensivel; configura-se, por fim, também
como espaco percebido quando entendido segundo a sua
dialética simbolica e de intermediacio entre atos, valores e
relacoes especificas estabelecidas entre os grupos da mesma
linhagem.
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6. Consideracdes finais

Tao vasto campo, repleto de questdes ligadas a relacdo
entre o espaco da casa e das casas sagradas, distingue-se
como um importante tema de estudo de académicos e
investigadores de diversas dreas. Este trabalho da analise
semiotica das casas e das casas sagradas remete para a
producio do espaco nio s6 como processo de reproducio
familiar, mas também de reproducio social. Percebe-se,
desta forma, que o espaco é um campo de possibilidades
de construcio e de reconstrucio de identidades familiares
e sociais. Percebese ainda que espaco habitacional e
espacos sacralizados, como as casas sagradas, podem ser
considerados como “casas de memoria e de parentesco”
(CARSTEN, 2004), na medida em que “o relacionamento
parentesco nas casas resulta da partilha intima de espaco,
comida e criacio que se da dentro do espaco doméstico”
(CARSTEN, 2004, p. 35; traducio minha).

Como na maior parte do mundo, também em
Timor-Leste estamos a viver na era da informacio e
da comunicacdo, mas isto ndo significa que estamos a
abandonar os fundamentos fundados na nocio de uma
“sociedade de casa”. Contudo, o espaco da casa nio pode
ser concebido como um espaco dotado apenas de unicidade
ou, antes, de homogeneidade. De modo distinto, trata-se
de um constructo complexo, por meio do qual ¢ possivel
apreender implicitamente as imbricaces entre familia,
sociedade e espaco. Estes elementos nio se reduzem as
relacoes familiares e sociais no espaco, mas evidenciam o
que nas relacoes familiares e sociais resulta especificamente
das realidades ocorridas no espaco.

Na sociedade contemporinea, o espaco e o tempo sdo
redimensionados porque continuamente surgem novos
simbolos, novas necessidades, novas profissdes. Dai se
encontrarem constantes mudancas e dai que tais mudancas
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se rtevelem pelas modificacdes das estruturas globais;
alias, o sentido elementar de um espaco ja contém tracos
do sentido global. A circularidade emerge, porém, dai,
uma vez que “o sentido global também nio pode existir
sem os sentidos elementares” (NOTH, 1995, p. 76). A
circularidade hermenéutica faz parte do processo de design
e nio ¢é possivel controlar o seu sentido. Entretanto, para
compreender o espaco € necessdrio saber vivencia-lo, pois
tudo o que nos rodeia é permeado de signos e tal realidade
estd sujeita A experiéncia unica de vida do homem. Isto
porque a compreensio sobre as representacdes do espaco
estd a ser atingida pelas razdoes que “impulsionam os
homens a uma forma de partilhar a vida colectiva onde os
processos de percepcio nio deixam entender de imediato,
porque ultrapassam a légica linear e causal das estruturas

funcionais” (FERRERA, 2002, p. 97).
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Hamulak hakoi mate: a linguagem
ritual das cerimonias funerdrias em uma
comunidade tétum térik
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Para a comunidade de falantes do
tétum térik, como em outros grupos
de Timor-Leste, todo ato ritual é
marcado pelo uso de uma linguagem
singular que se corporifica por meio
do hamulak, usualmente apresentado
pelos /ia-na'in (0s donos da palavra),
chamados localmente também de
mako an.
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1. Introducéo*

O presente artigo pretende empreender uma analise de
um texto ritual de tradicio oral (hamulak) que se apresenta
solenemente na ceriménia hakoi mate (funeral), em uma
comunidade do posto administrativo Fohorem, municipio
de Covalima. Ultiliza-se, neste trabalho, a analise textual, a
fim de perceber as visdes e os pensamentos da comunidade
que estio por detras do hamulak, examinado em seus
aspectos textuais e simbolicos. A analise do hamulak captura,
pelo menos, trés visdes acerca da experiéncia humana e suas
relacdes com os mundos visivel e nio visivel: 1) a existéncia
de um ente supremo: Maromak; 2) a importincia da
amizade e da harmonia entre os membros das casas sagradas
e da comunidade para a manutencio dos lacos sociais e da
vida dos individuos; 3) a crenca na reencarnacio.

1 Agradeco aos professores Lucio Sousa, Keu Apoema e Vicente Paulino
pelas sugestdes no enriquecimento deste trabalho e revisio do mesmo.
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Para a comunidade de falantes do tétum térik?, como
em outros grupos de Timor-Leste, todo ato ritual é marcado
pelo uso de uma linguagem singular que se corporifica por
meio do hamulak, usualmente apresentado pelos lia-na’in
(os donos da palavra), chamados localmente também de
mako’an®. Do ponto de vista sociolégico, o uso da linguagem
ritual esta sempre associado a momentos formais tais como:
a inauguracio da uma-lulik (casa sagrada), a abertura de uma
to’os foun (horta nova), na acolhida as autoridades, hasee
liurai (cumprimento ao rei), ou ainda na ceriménia de hakoi
mate do funeral dos régulos ou de alguns katuas* como o
caso do katuas Falon Kahik.

Essa linguagem ritual é pronunciada por oradores
especialistas, possuindo efeitos estéticos, cuja funcio
primdria é assegurar a continuidade do sistema de valores
em uma determinada sociedade (TAUM, 2011, pp. 6-7).
Trata-se de uma expressio da tradicdo oral que desempenha
um papel muito importante na comunidade, sobretudo nos
eventos relacionados com os cultos e as crencas religiosas.
Segundo Brian Juan O “Neil (2008, p. 60), existem dois
modos de compreender o ritual: como um conjunto de
acoes mecinicas, “repetidas ou insufladas por rotina e
irrefletidas” ou como um ato irregular ou extraordinario
em oposicio ao quotidiano.

O hamulak constitui-se a partir de diades: cada palavra tem
o seu parceiro (hasun). Esses parceiros podem ser antonimos
ou palavras sinénimas tais como: grande//pequeno, dia//
noite; cada arvore, de modo similar, tem o seu proprio
parceiro, como coqueiro//arequeira, bananeira//cana de

2 A comunidade tétum que se encontra muitas vezes mencionada
neste artigo refere-se ao grupo etnolinguistico Tétum Térik do suco
Fohorem, posto administrativo Fohorem, Municipio Covalima,
Timor-Leste.

3 Expressdo tétum térik que em portugués significa “sabio”.

4 Expressdo tétum que em portugués significa “senhor, velhotes, velhos”.
Mas, nesse caso, indica um cargo assumido por uma pessoa dentro da
sua linhagem.
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acUcar; assim como os animais: cavalo//bufalo, cio//galo;
h4 ainda os parceiros do universo, como céu//terra, sol//
lua, chuva//vento. Essas palavras ou duplas de palavras sido
usadas regularmente para expressar uma ideia principal e
aparecem muitas vezes nas narrativas, isoladas (apenas as
palavras), inseridas em frases ou em matrizes. A expressio
formulada ¢ composta de acordo com um modelo ritmico
e sintaxico que contém, pelo menos, uma mesma palavra,
que se apresenta tanto em forma de repeticio como por
meio de sinonimos (LORD, 1976, pp. 30 e 43).

Os seguidores dessa tradicdo, particularmente os sujeitos
deste estudo, acreditam que a apresentacio do hamulak sem
cumprir esse modo de composicio pode causar a morte
precoce (mate koson) do mako’an (apresentador do hamulak).
O mako’an era e é visto como o sacerdote ritual; ele assume
o papel de mediador perante a comunidade, bem como a
ligacio com os antepassados, chamados kukun (ancestrais
invisiveis), entre a comunidade e a natureza (rai lulik®),
assim como a ligacio da comunidade com o ente supremo
(Maromak). Segundo Bernardo Bernardi, o sacerdote ritual
¢ um mediador.

O elemento fundamental do sacerddcio consiste no
direito de representacio sagrada. Trata-se de uma
representacio ambivalente que permite ao sacerdo-
te representar o seu grupo perante a divindade e a
divindade perante o grupo (BERNARDI, 2007, p.
471).

O hamulak hakoi mate, objeto principal deste trabalho,
foi apresentado pelo liana’in Luan Pedro, no dia 29 de abril
de 2005, por ocasido do funeral de Kalon Fahik (Joio dos

Santos)®. Essa cerimonia ritual relaciona-se com a crenca de

5 Terra sagrada.
6 Um dos velhos ou katuas uma ulun de um cla da uma-lulik Bei-Uduk em
Fohorem.
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que a morte é apenas uma passagem do mundo dos vivos
para outro mundo, o mundo dos mortos. Normalmente,
a realizacio das cerimdnias finebres conectase com os
ritos e os mitos de passagem da vida humana (AUGE
e COLLEYN, 2008, p. 54). Os ritos realizados nas
comunidades tradicionais geralmente sio relacionados a
mitologia e aos sistemas de crencas locais (o que engloba
as percepcoes de Deus, dos espiritos, do universo e da
natureza), sobretudo no que diz respeito a adoracio dos
espiritos dos ancestrais, entre outros (BERNARDI, 2007,
pp. 468-469). Essas tradicdes conformam-se a partir de
simbolos constitutivos (que formam as crencas), simbolos
cognitivos (que associam ao conhecimento), simbolos de
julgamento moral (que formam valores e regras morais) e
simbolos expressivos (afetivos) (ALTUNA, 2014, pp. 92-93),
(OBADIA, 2007, pp. 93-96). Tal sistema simbolico permite
compreender que esse corpo narrativo e poético contém
significados importantes para a comunidade.

2. Formulac¢do do problema

A comunidade tétum, tal como outros grupos
etnolinguisticos de Timor-Leste, tem uma variedade de
tradicoes orais frequentemente associadas as linguagens
rituais e cerimonias tradicionais, especialmente no que diz
respeito a adoracio dos espiritos ancestrais, entre outros.
Por isso, uma anailise dessa linguagem ritual ¢ necessaria
para entender os principios e as orientacdes das crencas
locais dessa comunidade. Nesse sentido, o intento principal
deste trabalho ¢ responder a seguinte pergunta: quais sdo
as visdes de mundo da comunidade que estdo por detris da
linguagem ritual hamulak proferida durante o hakoi mate!
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3. Fundamentacio tedrica

O hamulak hakoi mate é um dos ritos da crenca local
praticado pela maioria da populacio de Timor-Leste que se
constitue a partir de varios constructos simbolicos. A fim de
obter um quadro tedrico adequado para examini-lo, defini-
mos entio, trés aspetos importantes como base para a ana-
lise do texto que se apresenta no tdpico a seguir: as formas
tradicionais da religido, a magia e o ritual.

Em relacio as religides locais, desde o século XIX
até cerca de metade do século XX existe uma disputa
entre os evolucionistas cldssicos e os historico-culturais
sobre a anterioridade histérica da magia e da religiio. A
magia e a religiio seriam estadios anteriores a ciéncia e
assinalam a passagem evolutiva do conhecimento humano
da irracionalidade para a racionalidade (BERNARDI,
2007, p. 445). A religido, segundo E. B. Tylor (apud
BERNARDI, 2007, p. 445), ¢ uma crenca sobrenatural
que ultrapassa o alcance do entendimento do ser humano.
Ela ¢ uma especulacio sobre tudo o que escapa a ciéncia
(DURKHEIM, 2002, p. 29). A palavra “crenca” implica,
nesse sentido, em um elemento da fé e em um desejo de
aceitar as coisas abstratas sem demonstracio de provas
concretas. Os evolucionistas geralmente veem o animismo
como anterior a magia e como o embrido do surgimento da
religiio. Animismo, segundo E. B. Tylor (apud BERNARDI,
2007, pp. 464-465), ¢ um sistema de crencas a partir do qual
se considera que todas as coisas vivas e objetos da natureza
tém espiritos, sejam espiritos da natureza, dos mortos ou
dos antepassados. Existindo, em tal sistema, uma relacio
intima entre a alma e o corpo. A alma possui, nessa
perspectiva, movimento espacial intrinseco, numa relacdo
mecanica com o corpo (ARISTOTELES, 2015, p. 18).

Um aspecto das religides vivido por grupos étnicos em
diferentes partes do mundo, é a crenca e a pritica em rela-
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cido aos ancestrais. Essa forma de adoracio ancestral pres-
supde que um antepassado falecido, especialmente em um
relacionamento de parentesco préximo, ainda esteja vivo de
uma forma efetiva (mesmo que em outro plano) e pode, por
isso, interferir na vida humana (TITIEV, 1963, p. 313). Esse
seria o motivo principal dos seres humanos estabelecerem
rituais para tentar neutralizar a acio dos ancestrais falecidos
e manter uma boa ligacio com eles.

A magia ¢ um fendmeno bem conhecido na vida das
comunidades de tétum térik, podendo ser compreendida
como a crenca e pratica por meio da qual os seres huma-
nos acreditam que podem influenciar diretamente as forcas
da natureza, seja para bons ou maus propdsitos, por seus
proprios esforcos em manipular os poderes superiores. Se-
gundo D. Hammond (apud BERNARDI, 2007, p. 446), a
magia é uma entidade distinta da religido que se conforma a
partir de um comportamento ritual especifico performado
por aqueles que conhecem os segredos chave para controlar
as forcas invisiveis. Frazer e De Martino, a seu turno, distin-
guiram a magia da religido, sugerindo que o ato migico é
individual e manipulativo constituido a partir de um instru-
mental irracional, enquanto a religido ¢ social, expressiva e

simbolica (apud BERNARDI, 2007, p. 445).

4. A tradicio hamulak no contexto da cultura da
comunidade tétum em Fohorem

4.1. Hist6ria da comunidade

A comunidade tétum é um dos grupos étnicos de Timor-
Leste designada por ema Tetun (povo Tétum), falante da

lingua tétum (dalen tetun) (PARERA, 1994, p. 47). Segundo

Antoénio Almeida, o vocdbulo “tétum” ¢ derivado da palavra
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tétuk (planicie), uma referéncia a caracteristica geografica da
regiio em que teriam vivido originalmente (1994, p. 603).
Os pesquisadores relatam diferentes informacdes sobre
a existéncia dessa comunidade. Taum (2011, p. 302), por
exemplo, em sua pesquisa, sugere que nio existe uma area
especifica que possa ser reconhecida como pertencente a
comunidade tétum, tanto em Timor Ocidental (Indonésia)
como em Timor-Leste, e acrescenta que os falantes do
idioma correspondente habitam uma 4rea vasta abrangendo
a quase totalidade do territério leste-timorense e da regido
de Belo no Timor Ocidental.

Sa (1961, p. XXIV), de modo distinto, propde que a lin-
gua tétum tem as suas zonas proprias, tanto em Timor-Leste
como também no Timor Ocidental (Indonésia). As zonas
mencionadas pelo autor corresponderiam a regido especifi-
ca do tétum térik. Ambos os autores, Sa e Taum, tém uma
visdo distinta sobre a existéncia deste grupo etnolinguisti-
co. O estudo de Taum refere-se a lingua tétum como lingua
franca ou tétum praca também designado como tétum Dili.
Enquanto Si se refere a lingua tétum como lingua de ori-
gem chamada tétum térik. Segundo ele, na parte sudeste
do pais, o tétum térik é falado como idioma local nas areas
de Viqueque, Luca, Lacluta, Barique, Fehuc-Riin, Samoro,
Fatuberliu, Alas e Bibi Susuc. Enquanto na zona ocidental
do pais esse idioma também é falado nas zonas de Suai,
Fatumean e Fohorem (lécus de minha pesquisa). Segundo
Luis Costa (2015, p. 134) o tétum térik ¢ falado também na
parte Ocidental da ilha, sobretudo no distrito de Atambua.
O mesmo autor afirma que esse idioma, devido a influéncia
do reino de Ué¢-Hali, j4 havia se tornado lingua de comu-
nicacdo entre os povos locais, antes da chegada dos portu-
gueses. E, a partir do contato com os portugueses, tendo
ganhado novos vocabulos e alguma mudanca na estrutura
originou-se o tétum praca ou tétum Dili, tornado lingua ofi-
cial.
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A populacio do posto administrativo de Fohorem di-
vide-se em dois grupos étnicos: o primeiro, habitante dos
sucos Fohorem e Datorua, ¢ falante do tétum; o segundo,
ocupante dos sucos Laktos e Dato-Tolu, tem como idioma
o bunak. A populacio em geral vive dispersa, espalhada em
meio a zona rural, em agrupamentos com trés a sete casas,
no meio de vales e montanhas (GOMES, 2007, p. 46). Cada
grupo étnico (tanto tétum como bunak) tem as suas linguas
e ideologias proprias. Estas linguas e ideologias que unem
a populacio de cada etnia. Ou seja, a lingua, a ideologia e
os costumes como marcadores da identidade de cada etnia.

No territorio do posto administrativo de Fohorem,
pode-se compreender a heterogeneidade dos habitantes
por meio de varios aspetos: a historia dos sucos, as linguas
e os costumes. Ao tocar nesses pontos, contudo, muitas
vezes surgem polémicas entre as autoridades tradicionais
(ALMEIDA, 1982), principais fontes de informacoes a
respeito das realidades e historias locais. Acresce-se a
essa dificuldade a inexisténcia de documentos escritos.
A despeito disso, a comunidade de Fohorem acredita-se
descendente de Loro Oan (filho do Sol), tendo Suri Liurai e
Taek Liurai como os seus primeiros ancestrais, os primeiros
a habitar o territério de Fohorem.

A comunidade tétum no suco de Fohorem tem uma li-
gacio genealdgica e histérica muito forte. Os lacos familia-
res e genealdgicos que unem os membros da comunidade e
ainda os contextos histéricos que atravessaram, em razio da
influéncia do sistema da governacio dos régulos (liurai), no
tempo em que a comunidade era dividida em vérios niveis
sociais. O nivel mais alto era a classe do liurai e de seus
descendentes. A seguir era o loro?, e abaixo do loro era dato,
havia ema reno (comunidade simples). Finalmente, aparece

7 Expressdo tétum térik que em portugués significa “sol”, usada comu-
mente para designar o liurai, isto ¢, nai-loro (senhor régulo).
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o nivel mais baixo, os escravos, também chamados ata® (CI-
NATTI et al., 1987, p. 31), que, segundo Doko (1982, p.
123), surgiram a partir das guerras entre os liurai, na medi-
da em que os vencidos tornados prisioneiros (lutuhum) ali-
mentavam um certo negdcio escravagista. Por sua vez, nesse
mesmo sentido, o estudo de David Hicks indica que a socie-
dade tradicional timorense dividia-se, em geral, em quatro
classes: a realeza, os aristocratas, os comuns e os escravos

(2011, p. 39).

4.2. A religido tradicional

A religido tradicional das comunidades de Fohorem,
como em todo o Timor-Leste em geral, centra-se na crenca
em um ente supremo chamado Maromak (Deus). A pala-
vra Maromak ¢é derivada do termo roman que significa “luz”
ou “brilho”. Acrescido do linguagem propria (hamulak) e
por certas pessoas (liana’in) em ocasides rituais especifi-
cas. Além de Maromak, as comunidades locais acreditam
também na existéncia de espiritos da terra (raina’in), assim
como nos espiritos de seus antepassados (matebian) que se
situam no mundo da noite (kukun). Também se reconhece e
se acredita na existéncia de seres sobrenaturais que habitam
determinados lugares nas florestas, nascentes, rios, pedras
e arvores (ALMEIDA, 1994, p. 643). Os lugares onde os
espiritos habitam sio muitos e sio considerados sagrados
(lulik), tais como: uma-lulik (casa sagrada), fatuk lulik (pedra
sagrada), foho lulik (montanha sagrada), rai lulik (terra sagra-
da), entre outros.

No contexto desta pesquisa, a religido tradicional local
pode ser entendida como uma forma de culto aos espiritos

8 A expressio ata aqui ndo significa propriamente “escravos”, mas
@ » : .

aquele que serve ao seu dono”, ou seja, aquele que cuida de seu dono,
também chamado lutuhun.
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dos antepassados considerados lulik (sagrados). A socieda-
de de Timor-Leste em geral acredita na existéncia de outro
mundo depois da morte e designa todos os objetos sagrados
como lulik, conforme esclarece Vicente Paulino a seguir:

Os timorenses, na sua quase totalidade, acreditam
na existéncia de outra vida para além da morte. A
crenca em Deus tera sido inspirada na ideia do lu-
lik (que designa tudo o que ¢ sagrado), presente em
todos os momentos da vida dos timorenses. Tudo o
que merece a designacio de lulik é supersticiosamen-
te temivel e presente nas cerimdnias rituais (quais-
quer que sejam os seus estilos) para afastar o mal.
As crencas 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 codigos ancestrais de representacio
designados por ‘estilos’, cuja origem se perde na me-
moria dos tempos, mas revive com novas invenc¢des e
reinterpretacdes (2012, p. 31-32).

O lulik exige respeito pela natureza e a busca pelo
equilibrio na relacio entre o ser humano e o meio
ambiente, assim como na relacio do ser humano com o
ente supremo, Maromak. O lulik também (TRINDADE,
2012, p. 16) determina os comportamentos dos timorenses
e as interacoes sociais possiveis dentro da sociedade, sendo,
nesse caso, compreendido também como padrio ético e
moral a ser seguido, na medida em que regula os direitos e as
obrigacoes dos membros de uma comunidade, bem como do
coletivo como um todo. Essas praticas religiosas dos diversos
grupos locais ja estavam estabelecidas e eram experienciadas
antes da chegada dos missionarios portugueses no século
XV, e continuam a sélo, particularmente na comunidade
em estudo.
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4.3. Mako’an, makede’an e lia-na’in (o sacerdote ritual,
orador especialista e porta-voz da comunidade)

A palavra mako’an ¢ derivada do termo ko’a que significa
cortar ou decidir. Esta palavra acrescida do prefixo agentival
mak (que) torna-se mako’an. Nas regras gramaticais do
tétum, quando o prefixo mak se liga a uma palavra com a
consoante inicial “k”, essa consoante cai. Assim mak+ko’an
torna-se mako’an, o que significa aquele que toma decisao
ou o decisor da palavra ou aquele que conta a histéria da
comunidade. O mesmo ocorre com a palavra makde’an
derivada da palavra de’an, que significa narrar ou pronunciar.
Nesse mesmo sentido, makde’an significa o narrador ou
pronunciador. Portanto, mako’an pode ser designado
também como makde’an e, a0 mesmo tempo, como liana’in
(dono da palavra), isso porque ele assume uma tripla funcio:
decisor dos problemas dentro da comunidade, sacerdote
ritual e narrador das histérias do passado de determinado
cla. Na estrutura da governacio tradicional governada por
um liurai, o mako’an ou makde’an assume também o papel
de porta-voz oficial do grupo, sendo nesse caso conhecido
também como liana’in.

Em todas as cerimonias rituais, o mako’an tem um papel
fundamental. Para as comunidades de Fohorem, a figura
do mako’an ¢ muito importante dentro do ecossistema
sociocultural local. Ele é o contador da historia, o orador
oficial nos eventos rituais e, como sacerdote ritual da
comunidade, assume o papel de mediador entre 0 mundo
loren (tangivel) e o mundo kukun (intangivel), assim como
entre as comunidades locais, Maromak e rai (terra). Além
disso, o mako’an também assume o papel de fonte de
informacdes acerca dos textos rituais (hamulak) e da historia
genealdgica do cla. Sua palavra possui um alto valor, como
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ouro (lia murak mean’®), e o seu aconselhamento é considerado
precioso (ibu murak mean'®). Até agora ainda nio existe uma
formacdo propria para este oficio. A sua competéncia &,
segundo os costumes dessa comunidade, gracas a um poder
magico inexplicavel. Portanto, ndo é apenas transmitida por
um mako’an mais velho e mais experiente, requer também o
poder magico de seus ancestrais do mundo da noite (kukun).

Na realizacio das cerimonias rituais, o mako’an ¢ con-
frontado com virios riscos tais como a doenca, ser possuido
por outro poder magico invisivel, ou ainda a morte por pro-
nunciar incorrectamente ou apenas esquecer ou aumentar
algumas palavras. Em sua apresentacio, deve seguir estrita-
mente as regras e o uso das palavras ditas por seus ancestrais
de geracio em geracdo. Ao contar a origem de uma comu-
nidade, o mako’an narra muito bem a histéria do grupo e
de seus membros ao longo de centenas de anos e pronuncia
claramente os nomes dos ancestrais, como a memoria de
um computador que sai automaticamente sem interrupcio
e tudo isto feito oralmente.

4.4. Uma-lulik (casa sagrada)

A umaulik (casa sagrada) é considerada simbolo da uni-
dade de seus membros, relacionando-se com concepgdes
cosmoldgicas e religiosas assentes nas tradicoes orais locais
(CINATTI et al., 1987, p. 211), ou seja, com modos singula-
res de compreender a existéncia e de se dirigir a divindade.
Todos os componentes de uma casa sagrada (uma-lulik) sio
partes constitutivas da unidade social da comunidade. Os
dois principais pilares da construcio sio designados como

9 Lia murak mean pode ser traduzida como “palavra de ouro”. A comu-
nidade considera o ouro a riqueza mais preciosa e de alta qualidade.
O termo lia murak mean nesse contexto refere-se aos aconselhamentos
do mako’an.

10 Ibu murak mean emparelha-se com lia murak mean. O emparelhamen-
to de palavras/termos ¢ a base da composicio do hamulak.
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beifeto//beimane (avd/avod), as quatro colunas sio designa-
das como seki haat//tane haat (os quatro assistentes) dos
avos (beifeto//bei-mane), assim como também as oito colu-
nas curtas (seki walu//tane walu). Todos reforcam a posicio
dos dois avos, indicando simultaneamente unidade e ances-
tralidade.

Este simbolo da unidade social da comunidade encontra-
se também em outras comunidades étnicas em Timor-Leste.
Por exemplo, na casa sagrada da comunidade Fataluku em
Lospalos o pilar central ¢ chamado tukukaka (irmao mais
velho). Esta comunidade coloca um pau chamado etehurua
perto da casa sagrada que simboliza os seus antepassados
como explica Barbosa:

Ainda entre esta etnia, vemos um pau de madeira
com valor sagrado, denominado eteurua, colocado,
muitas vezes, fora das habitacdes e que simboliza essa
procura de ascensio, a ligacio entre dois mundos, o
pau genealdgico, onde o cla esta representado desde
o inicio, in illo tempore. H4 até um cantico alusivo
a essa simbologia: Eteurua! Eteurua! Uru, sikua! Bat-

chu, sikua! (6 Lua, 6 Sol)... (2014, p. 61).

Na comunidade tétum térik de Fohorem, coloca-se o laa-
-mutin (banderola branca) e o belak mutin (disco de prata) no
topo do pilar beifeto, enquanto no pilar beimane se amarra
o laa-mean (banderola vermelha) e um belak-mean (disco de
ouro). Segundo o mako’an Luan Pedro, os dois discos sim-
bolizam a Lua e o Sol. O adorno beifeto é idéntico & Lua e tem
um cardcter feminino, enquanto o belak mean, semelhante ao
Sol, representa o cardcter do homem (o masculino).

Nas comunidades da zona oriental do territério, nomea-
damente, nos grupos étnicos Fataluku e Makasae, designa-
-se o ente supremo por Uruvatchu (Lua e Sol). Os Fataluku,
em Lospalos, acreditam que, na altura da criacio do mun-
do, os filhos do Sol e da Lua surgiram do interior da Terra

(BARBOSA, 2014, p. 153).
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Para os Tétum, a morte de um mako’an é considerada a
queda do kakuluk lor!, ou seja, a queda de um componente
principal da casa. Dentro do cla, a morte de alguém é com-
preendida como uma ulun kuak (furos no telhado da casa),
sinais de afastamento ou inimizade no interior da familia.
Esse grupo acredita que o afastamento ou a inimizade den-
tro da familia acaba por provocar a morte precoce (mate ko-
son) de um de seus membros. Portanto, se houver problemas
dessa natureza, o melhor caminho é procurar meios para
resolvé-los rapidamente.

Em suma, esses codigos culturais podem ser definidos
como sistemas semiodticos, ou seja, portam signos que, a
seu turno, expressam significados com um duplo objecti-
vo: regular e controlar as manifestacoes da vida social, as-
sim como os comportamentos individuais e colectivos. A
uma-ulik ¢ uma parte central do sistema ritual-religioso dos
Tétum, sendo o lugar por exceléncia das cerimonias tradi-
cionais tais como o funeral hakoi mate e o mutun mate, a cele-
bracio da morte depois de alguns anos, assim como outros,
incluindo a inauguracio da prépria umadulik. Por meio des-
sas cerimdnias, ¢ possivel alcancar um saber mais profundo
sobre o pensamento religioso da comunidade.

A tradicdo ritual tatek meda’, normalmente celebrada
na época da inauguracio da uma-lulik, exerce um papel
importantissimo como elemento de formacio dos sujeitos,
de coesio social e legitimacio do estatuto social dos membros
da comunidade. Nessa cerimdnia, enfeita-se artisticamente
a mesa com uma espécie de mosaico produzido com arroz
misturado com carne do porco, no qual se vé um crocodilo
a nadar. A obra ¢ servida como refeicio aos participantes

11 Kakuluk lor ¢ o pilar principal da casa sagrada Existem dois pilares
principais da casa sagmnfa a sa}l))er kakuluk lor e kakuluk ahi. Cada com-
ponente da casa sagrada representa os seus habitantes. Kakuluk lor rep-
resenta o av e kakuluk ahi representa a avé. A morte de uma pessoa
importante dentro da comunidade é associada com a queda de um
kakyluk.

12 E uma expressio tétum-térik que em portugueés pode significar “ofere-
cer simbolicamente a comida aos antepassados”.
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do ritual. Ao comer, os clis pertencentes a classe social mais
alta comem na parte da cabeca, alguns comem no pescoco
e outros das pernas, conforme o estatuto social que ocupam
naquela comunidade. Cada pessoa sabe em que parte do
crocodilo vai comer, de acordo com sua classe, a fim de
cumprir as regras convencionais da cultura. As definicoes
de poder estio normalmente relacionadas a designacio
e a posicio da umalulik nas hierarquias locais. O sistema
de organizacio da linhagem no contexto dos Tétum, em
Fohorem, consiste de quatro elementos: uma-lulik metan,
uma-ulik kanek, umalulik liana’in e umalulik ferik-katuas.
Estas casas sagradas estio agrupadas num sé knua (aldeias)
com a designacio de knua dato®.

Na cerimonia tatek meda (GOMES, 2007), o grupo vin-
culado a uma metan come na parte da cabeca, por ser desig-
nado com ukun na’in//badu na’in, baku na’in//dere na’in, (o
dono do poder, o senhor da ordem), sendo a uma metan o
representante do poder maximo para a comunidade tétum
local. A uma kanek ¢ designada por funu na’in//ledo na’in,
(o dono da batalha), cuja funcio, base de sua autoridade,
¢ defender a seguranca e a prosperidade da sua aldeia no-
bre (knua data). A uma ferik-katuas é designada como sasiri
na'in//dadula na’in®*, cuja autoridade permite-lhe nomear
o liurai (régulo) da comunidade tétum de Fohorem. A uma
liana’in é designada como buik akitou//mauk nowa®, sendo
seu papel o de sacerdote ritual da comunidade ou mako’an,
cujo poder é narrar as histérias relacionadas ao suco ou a
origem de um determinado grupo ou familia. Todos esses
saberes concernentes as estruturas sociopoliticas locais, bem
como os vinculados as experiéncias religiosas dos Tétum,

13 Knua no dicionario de Luis Costa (2000, p. 204) ¢ traduzido por
aldeia; povoacio ou lugar. Dato segundo a mesma fonte significa classe
nobre timorense (COSTA, 2000, p. 69). Knua Dato nesse contexto refere-
se & povoacio de classe nobre ou o lugar do liurai.

14 Ato de joeirar cereais ou arroz ainda com casca, e arrumar os que
estdo limpos.

15 Nome de um passaro que “sinaliza” 2 comunidade sobre a chegada da
época das chuvas.
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sdo mantidos oralmente, diante do que fica mais clara a im-
portancia da literatura de tradicio oral dessa comunidade.

5. O texto do hamulak hakoi mate

O texto, objeto deste artigo, é apresentado logo a seguir
em sua lingua fonte, o tétum térik, ao lado da traducio para
a lingua alvo, o portugués. A traducio, segundo SILVA &
SIQUEIRA (2012, p. 82), necessita de um conhecimento,
nio s, da lingua alvo e lingua fonte, mas, também exige a
compreensio das caracteristicas culturais em vigor. Em rela-
cdo a traducio cultural, ou seja, transpor um enunciado de
uma determinada cultura (cultura-fonte) para outra cultura
(cultura-alvo) ha que se dominar bem a cultura nas duas
sociedades (SOUSA, 2011, p. 92). Uma das dificuldades na
traducio cultural, ou seja, passar um enunciado dos factos
culturais da comunidade tétum (como lingua fonte) para
a lingua alvo o portugués, resulta do fato de o texto além
de utilizar as palavras arcaicas e metaféricas também utiliza
as palavras em pares paralelos. Assim, a traducio das pa-
lavras paralelas deve ser apresentada com palavras sinoni-
mas (desde que disponiveis) em portugués, ou traduzidas
para a mesma palavra ou frase. No caso da inexisténcia de
palavras sinénimas na lingua alvo, o portugués, em alguns
casos, manteve-se o vocabulo em sua lingua de origem, com
a explicacdo em nota de rodapé, para ajudar o leitor a com-
preender bem o texto e o contexto.

Verso Tétum Térik Portugués

1. Na'i lakan oan, na’i roman | O dono do brilho, o senhor

oan da luz
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2. Ne’e leten ba, ne’e aas ba | Esta nas alturas, estd no lugar
alto
3, Ne’e nu wirun ba, bua | Estd em cima do coqueiro,
wirun ba esta na ponta da arequeira
4. Nu diki meak, bua diki | No cimo mais alto do coquei-
meak 1o, na ponta mais alta da are-
queira.
5. Lolo liman la to’o, bi’i ain | Estender a mdo ndo chega,
la daer erguer os pés nio alcanca
6. Lesu nakore, biru nakasuk | O lesu!® desapertou-se, o
biru!” caiu para trds
1. Temi la to’o, kaer la kona | O intangivel, o impalpavel
8. Nu'u wa ida, nu'u ma’un [ Como uma gota de orvalho,
ida como um rocio de agua
9. Nu nodi mai, niri nodi mai | Soprou-o para c4, levou-o
para ca
10. Nu tama liu, niri tama liu | Aspirou-o para dentro, exa-
lou-o para o interior da casa
11. Nola usuk leet, nola hae | Por meio do usuk’®, escapou-
ne’an -se pela hae ne’an®?,
12. Monu ba bikan, turu ba | Caiu dentro do prato, entrou
kusi no kusi®,
13. Na nola tian, nemu nola | J4 comeu, ja bebeu
tian
15. Nalo isi manas, nalo ulu | Causou febre, motivou dor
moras de cabeca,
16. Na’ak horak tasi, na’ak ho- | Dizse horak da montanha,

rak foho

adivinha-se (como) horak? do
mar.

16 Pano tradicional que se enrola na cabeca.
17 Pano normalmente ¢ usado para amarrar o lesu.
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17. Foin ba bolu nola, foin na- | (Depois) vai chamando, vai
lia nola trazendo

18. Ema matan dook, ema tusi | Pessoas de visio longa, pes-
na'in soas que curam

19. To’o ona mai, dai ona mai | J4 chegou, ja apareceu

20. Nodi dikin hitu, nodi abut | Levou sete raizes, tragou sete
hitu folhas tenras

21. Nodi mai kose, nodi mai | Esfregou-se, pegou com jeito
sa’u

22. Kose la nola, sa’u la nola | Esfregou, nio o curou, pas-

SOuU a mao, mas nao O curou
23. Beran basu dei, is basu dei | Perdeu a forca, perdeu a res-
piracdo

24. Nawan kotu tian, ruin to- | Parou a respiracgio, partiu os
har tian 08808

25. Ulun luni lor ain tebe ko- | A cabeca em direcio a lor??, as
tan pernas em direcdo a kotan?

26. Foin ba bolu nola, nalia | Vai chamar, vai convidar
nola

21. Niak malun loro, niak tuan | O seu malun loro, o seu tuan
loro loro?*

28. To'o ona mai, dai ona |]Ja chegaram, ja aparececeram
mai

18 Usuk refere-se as vigas do teto (COSTA, 2000, p. 331), componente da
casa tradicional. Quando nio estd bem apertado, pode permitir a entrada
do vento ou da chuva. Usuk leet, hae ne’an, nesse contexto, é visto como
um simbolo de amizade no seio da comunidade. Note-se que a morte foi
causada por um usuk e um hae ne’an que nio estava bem apertado. Isto
¢, o telhado da casa estd aberto, e 0 mako’an anunciou que a morte foi
causada por o afastamento (inimizade) da familia.

19 Hae (COSTA, 2000, p. 105) ¢ uma graminea abundante nas planicies
de TimorLeste, utilizada para a cobertura das casas; ne’an ¢ dente. Hae
ne’an, nesse contexto, refere-se a feixes de capim amarrados juntos para
fixar nos tectos da casa.

20 E uma espécie de garrafio tradicional de origem chinesa. Ultiliza-se
muito para por dgua e manté-la fresca.

21 A maneira da comunidade de adivinhar uma doenca desconhecida.
22 Lugar mais sagrado da umalulik para guardar os objetos sagrados.
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29. Ruin tohar tian, nauan | Partiu os ossos, parou a res-
kotu tian piracdo
30. Lun turu turu, lun hali ha- | Caindo as lagrimas, come-
lik cando a chorar
31. Don loron tolu, don kalan | Trés dias de luto, trés noites
tolu de luto
32. Foin nameno tuir, foin tau | Depois aconselhou-o, depois
lia tuir enviou mensagem
33. La’a mela ukun, la’a mela | Deixa ficar as ordens, deixa
badu ficar as leis
34, Mela makerek, mela ba- | Deixa ficar as belas, deixa fi-
daen car as artes
35. Mela taha ro’at, mela badi | Deixa ficar catanas afiadas,
ro'at deixa ficar pa afiada
36. Ld’a liu dei, la’a basu dei | Vai a frente, caminhando
adiante
37. Tuir dalan tuan, tuir inuk | Passou pelo velho caminho,
tuan dirigiu se a velha vereda
38. Mola nu abat, mola bua | Passou pelo quintal dos co-
abat queiros, passou pelo pomar
da areca
39. Mola hudi abat, mola tohu | Passou pela quinta das bana-
abat nas, passou pela quinta da
cana de actcar
40 La’a liu dei, la’a basu dei | Vai a frente, caminhando
adiante
41. Ld’a su’u ain, la’a su’u li- | Caminha com as proprias

man

pernas, passa com as proprias
maos

23 Viga divisoria da sala dentro da casa sagrada. As pernas do falecido sao

colocadas em direcio a Kotan e a cabeca para Lor. Isto indica a posicio
da morte, sempre em direccio a Lor, visto como o lugar mais sagrado.
24 Literalmente malun significa "familia" e loro é "sol". Segundo a fé dessa
comunidade, o Sol ¢ a figura superior (ente supremo). Malun loro, tuan
loro é a pessoa indicada para publicitar a morte.
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nakotu

42. Rona asu lian, rona fui lian | Se ouvir o ladrar do cio, se
ouvir o som da flauta (fui)

43, Lais tama rokat, lais tama | Esconda-se no mato, entre na

hiban floresta

44, La’a liu dei, la’a basu dei | Passe a frente, caminhe
adiante

45. To’o ona ba, dai ona ba Chegaste ja, aproximaste-te ja

46. Uma ahok tuan, rii tuur | Do teu lugar antigo, da tua

tuan casa velha

47. Umafatukabelak, uma rai | A casa de pedras planas, a

helin casa do mundo intangivel

48. Toba ba nia, mela ba nia | dorme ai, mora ai

49. Kusu kikar lai, seti kikar lai | Vou pedir outra vez, vou ro-
gar outra vez

50. Ama na’i sia, bei na’i| O senhor ancestral, o ances-

sai tral antigo

51. Na’i kukun sia, na’i kalan | O dono do escuro, o senhor

sia da noite

52. Na'i tuan sia, na’i kerek sia | O senhor velho, o ancestral
antigo

53. Ami mesa koson, ami mesa | Somos novos, somos tenras

nurak idades

54. Asu hahdn seluk, manu | Como cio alimentado por

kari seluk outros, como galo alimenta-
do por outros'

55. Temi la to’o, térik la to’o Nio sou capaz de comuni-
cat, nio sou capaz de apre-
sentar

56. Mato’o ami ibun, mato’o | Fazer chegar a nossa palavra,

ami lian fazer chegar a nossa enco-
menda

57 Ibu murak mean, lia murak | A tua palavra é de ouro, o

mean teu conselho ¢ de ouro

58. Ibu dato nakotu, lia dato | A palavra nobre fecha-se, o

conselho nobre cessa.

Fonte: (GOMES, 2016, p. 43)
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6. A visio do mundo da comunidade vista no texto do

hamulak

Em sua visio cosmogdnica, a comunidade Tétum Térik,
em particular aquela objeto deste estudo, percebe e apreen-
de a existéncia por meio da dimensio relacional entre a co-
munidade tétum térik em Fohorem, com a natureza, entre
a comunidade e o ente supremo, Maromak, e, por fim, por
meio das relacdes internas que constituem um cla ou uma-
dulik. A anilise a seguir apresenta esses elementos por meio
da abordagem e analise textual do hamulak anteriormente
apresentado.

6.1. O ente supremo Maromak

1. O dono do brilho, o senhor da luz

2. Esta nas alturas, esta no lugar alto

3. Esta em cima do coqueiro, estd na ponta da are-
queira

4. No cimo mais alto do coqueiro, na ponta mais alta
da arequeira.

5. Estender a mio ndo chega, erguer os pés nio al-
canca

6. O lesu desapertou-se, o biru caiu para tras

7. O intangivel, o impalpavel

O ente supremo que, segundo a visio da religido cris-
ta e humanista do Ocidente (BERNARDI, 2007, p. 437)
¢ designado por Deus, do ponto de vista da comunidade
em anilise é percebido como o iluminador, aquele que se
situa no lugar mais alto, nas alturas, sobre todas as coisas.
De acordo com Bernardi (2007, p. 449), o conceito antro-
polégico de Deus ¢ derivado da palavra div que significa
“luzente” ou “brilho”, o que descreve a qualidade do Sol e
serve como simbolo para indicar o ser supremo, designado
na comunidade em analise por Maromak, o que significa
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“aquele que da brilho, o dono do brilho” (na’i lakan oan,
na’i roman oan). Esse conceito deriva vdrios apelativos como
esclarece Bernardo Bernardi:

O brilho descreve uma qualidade e serve como sim-
bolo para indicar o ser supremo que possui a plenitu-
de da forca vital. Desta raiz e deste conceito derivam
os varios apelativos indo-europeus para “Deus Pai”:
do Sanscrito dyauspiter, do grego zeuzpater, do latim

jupiter, etc. (2007, p.449).

Os timorenses em geral - assim como na comunidade
de Fohorem - consideram o ente supremo Deus como
tendo qualidade transcendente, o que significa que esta
fora do pensamento légico do ser humano, portanto temi la
to’o, kaer lakona (o intangivel, o impalpavel). Maromak vive
muito longe da terra, e todas as coisas na terra estao sob seu
dominio (CINATTI apud PAULINO at al, 2016, p. 220).
Tradicionalmente, portanto, acredita-se na existéncia duma
forca suprema, também chamada de aman Maromak?® (Deus
Pai), aquele que criou o céu e a terra, e que se situa em um
lugar muito longe ne’e leten ba, ne’e aas ba (nas alturas). O
lugar de Maromak, que na religido cristd é designado por
céu, € muito secreto e para que haja comunicacio entre os
seres humanos e a divindade, é necessério um intermediario,
como explica Bernardi:

O sacerdote ¢ o homem da mediacio cultural. O
elemento fundamental do sacerdécio consiste no
direito de representacio sagrada. Trata-se de uma
representacio ambivalente que permite ao sacerdote
representar o seu grupo perante a divindade e a di-
vindade perante o seu grupo (2007, p. 471).

Na perspectiva local, Maromak sé pode se comunicar

por intermédio do mako’an, nas cerimdnias rituais formais,
por meio do hamulak.
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50. O senhor ancestral, o avd velho

51. O senhor da noite, o ancestral no mundo invi-
sivel

52. Fazer chegar a nossa palavra, fazer chegar a nossa
encomenda

53. A tua palavra ¢ de ouro, o teu conselho ¢ de ouro

Esta expressio mostra também outro aspeto da vida quo-
tidiana, no que diz respeito a Maromak. A oracdo nio ¢
dirigida diretamente pelo mako’an a Maromak, mas sim por
meio de seus ancestrais. Por isso, essa comunidade tem uma
ligacio muito intima com os seus antepassados, e é neces-
sdrio manter a harmonia entre seus membros, assim como
com os ancestrais no mundo invisivel (kukun).

6.2. A manutencio da harmonia e amizade no seio da co-
munidade.

Todo ser humano esforca-se por evitar a morte, de todos
os modos possiveis, como esclarece Mischa Titiev:

As crencas firmadas na continuidade da existéncia
da alma num outro mundo podem atenuar o impac-
to da morte, mas as conviccdes deste tipo nunca sio
suficientes para tornar as pessoas completamente
indiferentes aos seus efeitos. (...) todas as sociedades
fazem um esforco no sentido de manter a morte afas-

tada dos individuos (1963, p. 301).

Se na sociedade moderna a doenca pode ser explicada
pelos médicos, nas comunidades tradicionais, em muitas
partes no mundo, as doencas sdo curadas pelos curandei-
ros, em alguns lugares da Africa designado por chamenes (TI-
25 Aman maromak neste contexto ndo tem relacio com Deus Pai como se
vé na fé crista. Para a comunidade Tétum em Fohorem Aman Maromak

¢ entendido como o iluminador gue se situa em um lugar muito alto. Ele
¢ a figura altissima da comunidade.
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TIEV, 1963, p. 301). Na comunidade de Fohorem, o curan-
deiro ¢ designado por matan-dook. Para mais pormenores,
observe-se a seguinte citacio:

17. (Depois) vai chamando, vai trazendo

18. Pessoas de visio longa, pessoas que curam

19. J4 chegou, ja apareceu

20. Levou sete raizes, tragou sete folhas tenras

21. Esfregou-se, pegou com jeito

22. Esfregou, ndo o curou, passou a mio, mas niao
o curou,

23. Perdeu a forca, perdeu a respiracio

24. Parou a respiracdo, partiu os 0ssos,

25. A cabeca em direcdo a lor, as pernas em direcio
a kotan

Este trecho do hamulak demonstra que o curandeiro as-
sume tanto o papel de adivinhador da doenca (matan-dook)
como faz todo o esforco necessario para afastar ou evitar
a morte. Em geral, acredita-se que a morte ¢ causada pela
desarmonia da familia, compreendida como o nio cumpri-
mento das leis e do tabu. Nas comunidades tradicionais,
como esclarece Bernardi (2007, p. 477), o curandeiro ¢ o
técnico do diagndstico, aquele responsavel por descobrir a
causa da doenca ou a chave do problema. A seguinte citacio
da linguagem hamulak demonstra esta visio:

Como ja afirmado anteriormente, de acordo com as
compreensdes locais, o problema principal que causa a mor-
te é a desarmonia entre os familiares do cla ou uma-lulik, o
que se nota pela palavra do mako’an. A morte acontece por-
que a casa nio esta bem “apertada”, ou seja, unida, existem
alguns furos em sua estrutura, por isso o orvalho passou
livremente para dentro da casa. No hamulak, o matan-dook
anuncia que a vitima comeu a comida contaminada pelo
orvalho que caiu dentro do prato. O mako’an utiliza uma

16 A traducio literal é visdo longa, referente ao curandeiro ou o adivi-
nhador da doenca.
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linguagem simbolico-conotativa - usuk e hae ne’an’’ - para
revelar a desarmonia da familia, o que se explicita a partir
da informacio do matan-dook (curandeiro) de que a doenca
nio pode ser curada dado a desarmonia entre os membros
da uma-lulik.

6.3. A reencarnacio

Segundo os ensinamentos budistas, o homem passa
pelo estado animal em seu processo evolutivo (CROLARD,
1979, p.79). Em Fohorem, de modo similar, acredita-se
que em seu caminho em direcio a Maromak, a alma passa
do estado humano para o estado animal em uma perspetiva
reencarnacionista. Esta visio pode ser compreendida no
hamulak, a partir dos seguintes versos:

40. Vai a frente, caminha adiante

41. Caminha com as proprias pernas, passa com as
préprias maos

42. Se ouvir a ladra do cdo, se ouvir o som da flauta
(fui)

43 Esconda-se no mato, entre na floresta

44. Passe a frente, caminhe adiante

Os versos indicam que a alma da pessoa morta reencar-
nou em um animal. Note-se bem a mensagem do mako’an:
“se ouvir o ladrar do cdo, se ouvir o som da flauta, esconda-
-se no mato, entre na floresta”. O mortal reencarnou num
veado ou javali e o mako’an disse para ndo olhar para tras,
para caminhar sempre em frente (la’a liu dei, la’a basu dei),
de modo a seguir sempre o caminho antigo (mola dalan tuan,
mola inuk tuan) em direcio ao mundo dos espiritos ou o

17 Usuk e hae ne’an sio componentes da casa tradicional. Usuk ¢ a
viga do tecto que sustentam as ripas (Costa, 1999, p.331). Hae ne’an
sdo feixes de capim amarrados juntos para fixar nos tectos da casa.
Quando nio esta bem apertado, pode permitir a entrada do vento ou
da chuva.
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mundo da noite (kukun). Segundo Clio Whittaker (2000,
p. 39), na crenca dos budistas, a alma da pessoa morta pode
renascer vdrias vezes tomando sua nova forma a depender
do seu comportamento na vida terrena anterior. A comuni-
dade Fohorem acredita no renascimento da alma ap6s a ter-
ceira noite. Segundo a crenca dessa comunidade, na terceira
noite a alma do morto vai sair da sepultura, o que em tétum
¢ designado mate koko fatik'®,

A comunidade de Fohorem considera a montanha como
lugar do seu ente supremo e dos espiritos dos ancestrais
que sdo considerados sagrados. Por isso, eles nomearam a
montanha como um lugar sagrado ou foho lulik. Os espiritos
das pessoas que morreram viverdo eternamente nesse lugar.
Por essa razdo, os timulos da comunidade na drea em estudo
estio sempre orientados para a montanha sagrada chamada
Foho Kmesak. E a razio principal dessa orientacio é para se
chegar mais facilmente ao seu lugar antigo e a sua casa velha
apds o renascimento na terceira noite. Entretanto, desde
que foi abracada a fé catolica é colocada uma cruz, a terceira
noite, com a mesma intencio: ressuscitar e abracar a cruz
como uma libertacio da alma noutro mundo. O estudo de
Alberto Fidalgo Castro (2012, p. 90) demonstra que existe
um sincretismo ou uma hibridacdo entre os dois sistemas
de crencas porque as duas viveram juntamente ao longo de
mais de quatro séculos.

Na visdo dessa comunidade, foho e casa referese o
mesmo objeto (lugar ou a residéncia). Casa é o lugar dos
vivos enquanto montanha ¢ o lugar dos mortos. O mundo

18 A alma do cadaver visitou o seu lugar. Na tradi¢io apds a terceira
noite as mulheres preparam as cinzas em cima de uma superficie plana,
para ver a pegada da alma do morto. A funcio das cinzas é detectar
os tipos da pegada, e os tipos de bicadas nos alimentos. Se encontrar
as pegadas nas cinzas, por exemplo, a pegada de veado ou javali nas
cinzas ou as bicadas do frango ou aves nos alimentos, entio vai se con-
cluir que a alma do morto encarnou num veado ou javali ou frango,
no seu caminho para o mundo do raina’in. Ele continua a viver no
mundo com esta nova forma de vida, até que ele seja libertado através
do processo de ceriménia de entrega para entrar no mundo do kukun
chamado mutun mate.
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loren ¢ 0 mundo de vivéncia que visualmente tem condicio
biologica e fisica. O mundo loren e kukun tém a mesma
dimensiao no tempo, diferindo apenas na dimensio do
espaco.

Segundo o liana’in Taek Taran, o ciclo da vida humana
gira em torno dos trés mundos, a saber; 1). Loren (0 mundo
dos vivos), 2). Matebian (mundo virtual), e 3). Kukun
(mundo dos antepassados).

O ser humano inicia-se no utero da mie, nascido, torna-
se adulto, vive no mundo loren, ser idoso e até a morte, no
mundo loren ou o mundo dos vivos. Quando o homem ¢
declarado morto, na verdade ndo é o fim do mundo, mas
esta sendo transferido para o mundo virtual (matebian),
entra na proxima fase do ciclo de vida humana. A alma
continua a viver no mundo com esta nova forma de vida,
até que ele seja libertado por meio do processo de cerimonia
de entrega para entrar no mundo do kukun chamado mutun
mate”.

Por fim, os versos também indicam que, localmente,
considera-se o cemitério como a casa antiga dos mortos,
uma fatu kabelak, uma rai helin (casa de pedras planas, casa
do mundo da noite). Observe-se a seguinte citacio:

45. Chegaste j4, aproximaste-te ja

45. Do teu lugar antigo, da tua casa velha

47. Casa de pedras planas, a casa do mundo intangivel
48. Dorme ai, mora ai

7. Conclusio

Hamulak ¢ uma linguagem ritual de tradicio oral presen-
te em diversos grupos etnolinguisticos de Timor-Leste, in-

19 Mutun Mate ¢ um ritual religioso da passagem do mundo virtual mate-
bian para o mundo do kukun, outra fase do ciclo da vida humana.
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cluindo a comunidade tétum térik, do posto administrativo
de Fohorem, municipio de Covalima, que subsiste ainda
hoje, efetuada e apreciada pelos membros da comunidade.
Esta linguagem tem suas proprias convencdes sistematicas.
Percebe-se que a variedade da linguagem ritual hamulak na
comunidade em estudo contém outras funcoes, além da
funcio histérica, tais como a pedagogica e a de legitimacio
social e religiosa. Na verdade, os textos orais referidos sio
considerados como um corpus que armazena vdrios sistemas
de valores, cuja validade continua atual para a comunidade.

A comunidade tétum em estudo é uma comunidade tra-
dicional marcada pela presenca de diversos marcos rituais
em vdrias fases da vida humana. De acordo com a cosmo-
visdo local, acredita-se ainda na existéncia de um ente su-
premo e na relacio intima com as almas dos antepassados.
O rito hakoi mate foi criado com a intencido de continuar
a manter a harmonia tanto com a natureza como com 0s
membros da comunidade e com o ente supremo, Maro-
mak. Este rito ¢ um meio de adoracio aos antepassados no
mundo invisivel (kukun), considerados protetores da comu-
nidade. O rito também demonstra, claramente, a interacio
muito proxima entre a tradicio oral e a religido tradicional
e crencas locais.

Uma das limitacdes inevitdveis neste trabalho ¢ a falta
de oportunidade para realizar estudos de campo mais deta-
lhados que foquem todos os rituais da comunidade. Portan-
to, um estudo mais intensivo (que analise em pormenor a
linguagem ritual hamulak) e extensivo (que englobe todo o
territorio de Timor-Leste) sobre o mesmo tema de forma a
que se enriqueca e se amplie nosso conhecimento dos ritos
e fendmenos sociais das comunidades tradicionais locais
em Timor-Leste.
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kurv wee fohon lulik da
comunidade Dato-Tolu de Fohorem
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A uniiio e a solidariedade
entre geracdes do suco Dato-Tolu
promovida pela ceriménia ritual

kuru wee fohon lulik é outro
elemento forte e significativo, isso
porque é nessa cerimonia que
diferentes geracdes se encontram
para receber a béncdo vinda

de Maromak, dos espiritos dos
antepassados e da natureza.



Julido Amaral e Irta Sequeira Baris de Aradjo

1. Introducao'

Sabemos que Timor-Leste ¢ um pais “mestico na lingua
e na cultura” (PAULINO apud ARAUJO, 2013, p. 35),
composto por varios grupos etnolinguisticos, singulares
culturalmente. Ainda assim, une os timorenses, em sua
experiéncia social, o fato de estarem ligados sempre a casa
sagrada e ao campo de cultivo. Além disso, associam-se
também por certas praticas culturais e rituais comuns a
diferentes comunidades, ao longo do territério, como o
sau batar (rito de colheita) e o kuru wee fohon lulik® (rito
de busca da 4gua da montanha sagrada). Esses dois rituais

1 Agradecemos ao professor Vicente Paulino que nos ajudou a rever a
traducdo do hamulak kuru wee fohon lulik da lingua tétum térik para o por-
tugués, assim como por suas orientacdes no desenvolvimento deste texto.
Agradecemos também ao professor Lucio Sousa pelas suas sugestdes que
enriqueceram este trabalho. Agrademos também a professora Keu Apoe-
ma pela suas sugestdes e trabalho de revisio.

2 Essa ¢ uma assercio de Vicente Paulino tirada do artigo do jornalis-
ta Paulo Barbosa, sob o titulo “A lingua portuguesa entre encruzilhadas
culturais: as pluralidades da lusofonia”, publicado no Jornal Tribuna de
Macau, datado de 25 de Fevereiro de 20{)1.

3 Kuru wee fohon lulik significa “buscar agua da montanha sagrada”
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conectam-se ao campo de cultivo e tém forte ligacio com
a uma-ulik (casa sagrada), fundamentalmente vinculada 2
ahimatan lulik (lareira sagrada).

Devido a importincia da casa sagrada e de suas praticas
culturais e rituais para as distintas comunidades e grupos
que constituem o pais, acreditamos que os timorenses tém
a obrigacio moral de estarem atentos aos repertdrios orais
a ela relacionados, ainda nio recolhidos e transcritos, na
medida em que:

As culturas orais sio fundamentalmente para a cons-
tituicio da memoria colectiva, pois permitem (...)
perceber a origem da identidade pessoal e colectiva
do ser humano (...) [e] fazem simbolicamente a liga-

cio entre o passado, [o] presente e o futuro (PAULI-
NO, 2016a, p.11).

Baseando-se nesta percepcio e a partir da compreensio
local de que o ritual associado a weematan (fonte d’agua),
objeto deste estudo, é matéria-prima chave para a susten-
tabilidade do fluxo de vida dos seres humanos e de outras
espécies vivas que habitam este mundo, propomos que co-
nhecé-lo, bem como a oracio a ele vinculado, ¢ um modo
de acessar e entender os elementos do universo ontoldgico
e epistemolodgico timorense, o que, como afirma Vicente
Paulino (2017, p. 159): “pode ser alcancad[o] pelo saber
oratdrio e pelo engajamento das narrativas orais em detri-
mento de sua antropologizacio literdria conceptual”.

Acrescenta ainda o autor que:

A memodria nio relata apenas os proprios aconte-
cimentos que ja decorreram no passado remoto,
mas as palavras, os gestos, os actos do ser humano
que foram concebidos pelas imagens dos factos e
sentidos [e que] gravaram no espirito do homem
uma espécie de vestigio de sua existéncia no mundo

(PAULINO, 2016a, p. 11).
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Ao trabalhar com textos das tradicoes orais, uma pes-
soa ou um intelectual orginico, na perspectiva de Gramsci
(2011), deve empreender um processo de transcricio e tra-
ducio, adequando-o as condicdes historicas e a realidade
social circundante, tendo por base as linguas nacionais
faladas pela maioria das pessoas. O processo de traducio
deve ainda alcancar uma linguagem que se constitua a
partir de “termos populares” (GRAMSCI, 2011, p. 289),
garantindo assim a sua tradutibilidade. Compdem a litera-
tura oral, desse modo, nio apenas a recolha de textos, mas
também seus processos e formas de transcricio e traducio,
compreendidos também em sua “pertinéncia historica”
(GRAMSCI, 2011).

Tendo isso em perspectiva, pretendemos abordar neste
trabalho o ritual kuru wee fohon lulik da comunidade Da-
to-Tolu de Fohorem, no municipo de Covalima. Os dados
foram recolhidos originariamente no més de dezembro de
2018, por meio de um percurso etnografico e de entrevistas
junto a dois lia-na’in, Tomas do Régo e Daniel Cardoso,
pertencentes ao suco em referéncia. Por fim, o desenvol-
vimento deste texto centra-se em uma abordagem descriti-
va-analitica, baseada na transcricio e traducio do hamulak
que se pronuncia durante o ritual kuru wee fohon lulik.

2. A experiéncia religiosa local

A experiéncia religiosa dos timorenses estd associada a
umalulik e aos lugares ditos sagrados, habitados pelos espi-
ritos dos antepassados e da natureza. Existem casas sagradas
em todo o territorio de Timor-Leste, sendo elas considera-
das simbolos de linhagens e da uniio entre seus membros.
No suco Dato-Tolu, encontram-se varias casas sagradas cujas
geracoes acreditam no poder magico da wee-matan lulik, ou
seja, da fonte d’agua sagrada. E nessa fonte que os liana’in
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costumam realizar o ritual husu udan ([para] pedir chuva),
realizado quando ha uma seca prolongada. A comunidade
local, em diversas ocasides cerimoniais, retine-se em suas ca-
sas sagradas ou na fonte d’agua sagrada, para ai realizarem
seus ritos por serem consideradas “igrejals] da natureza”,
existentes desde tempos remotos (AMARAL, 2019).

A comunidade do suco Dato-Tolu costuma realizar ri-
tuais na fonte d’agua sagrada pois considera que ela oferta
matak-malirin* 4 vida, em outras palavras a dgua ¢ um ele-
mento da natureza que abencoa a vida dos seres humanos.
Contudo, ¢ importante dizer que os timorenses nio ado-
ram pedras, drvores ou fontes d’gua, mas louvam e adoram
a Maromak (Deus supremo), criador do céu e da terra, por
meio desses elementos do meio-ambiente circundante.

A comunidade do suco Dato-Tolu, particularmente os
descendentes da casa sagrada Leowes Bei Mau-Luan, acredi-
ta que proferir o hamulak (oracio) na fonte d’dgua sagrada
promove béncio e sorte. Os liana’in Daniel Cardoso e To-
mas do Régo também contaram que os antepassados do
suco, particularmente aqueles da casa sagrada Leowes, na
hora da morte de algum de seus membros, montavam uma
parede de pedras na fonte d’agua, colocando-se ainda uma
pedra-redonda sobre ela, sendo esta considerada um altar
ou mesa de sacrificio (AMARAL, 2019) para a realizacio de
ritos funerarios.

Quando os membros dessa casa sagrada sofrem com um
desastre, uma doenca ou qualquer outro problema, ou ain-
da quando querem remodelar a construcio tradicional, pre-
cisam fazer um ritual na fonte d’4gua sagrada a fim de pedir
matak-malirin (vida saudavel) aos espiritos dos antepassados
e dos parentes mortos, e ainda aos espiritos da natureza,

4 Nota da revisio: etimologicamente, matak-malirin significa “verde (ma-
tak) frescura (malirin)”, sendo traduzido, pelos autores no decorrer do
texto, como vida saudéavel ou béncio. Silva e Carvalho (2017, p. 338)
traduzem o termo também como uma “expressio usada em rituais e que
representa paz e prosperidade.”
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como se observa no ritual husu udan ([para] pedir a chuva),
isso porque, na perspectiva dos muitos grupos etnolinguis-
ticos de Timor-Leste, conforme propde Josh Trindade, as
relacdes com o lulik sio centrais para a vida de sujeitos e
comunidades.

O lulik é 0 mais importante porque possui 0 mais
alto valor para a sociedade timorense em geral. Acre-
dita-se que o lulik ¢ a raiz da vida. Em outras palavras,
a vida tem origem no mundo sombrio, o criador e

ou divino, que reside na area lulik (TRINDADE,
2016, p. 31).

E assim que os timorenses, de modo geral, nio apenas
os habitantes do suco Dato-Tolu, mas também de outras
regides de Timor-Leste, como os Bunak de Bobonaro ou os
Fataluku de Lautém (SOUSA, 2010; GOMES, 1972; GO-
MES, 2016), procuram viver em harmonia com a natureza e
seus semelhantes, acreditando sempre que o lulik os protege
de intervencoes malignas.

|

il

Fotografia 1 - casa sagrada Leowes antiga.
Fonte: acervo pessoal dos autores. Data: dezembro/2016.
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Fotografia 2 - Casa sagrada de Leowes em construgio.
Fonte: acervo pessoal dos autores. Data: dezembro/2016.

Fotografia 3 - Casa sagrada Leowes recém-construida e inaugurada.
Fonte: acervo pessoal dos autores. Data: dezembro/2016.

Fotografia 4 - Sadang (altar) para fazer o ritual sau batar e fazer oferendas aos

antepassados. Fonte: acervo pessoal dos autores.
Data: dezembro/2016.
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Fotografia 5 - Julido Amaral entrevistando o liana’in Tomas do Régo.
Fonte: acervo pessoal dos autores. Data: Dezembro/2018.

Fotografia 6 - Julidio Amaral entrevistando o liana’in Daniel Cardoso.
Fonte: acervo pessoal dos autores. Data: Dezembro/2018.
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3. Compreender a narrativa oral® timorense

Os timorenses possuem uma forte ligacio com os usos
e costumes herdados de seus antepassados e, embora a
maioria seja catélica, continuam a acreditar no lulik (sagra-
do), sendo esta, inclusive, parte de suas marcas identitarias
(HULL, 2001; GOMES, 2016). Nesse sentido, ¢ necessario
compreender a narrativa oral timorense a fim de que seja
possivel perceber a sua representatividade na afirmacio da
identidade cultural e nacional do pais, a partir fundamen-
talmente dos valores que se agrupam nesse corpo epistemo-
logico.

As tradi¢des orais timorenses compreendem, entre ou-
tros géneros orais, o hamulak, preces rituais, oracio ou poe-
sia ritual, e o dadolin, poesias ou cancdes que relatam ou
revelam um facto histérico ou a relacio dos timorenses com
a divindade suprema e os espiritos da natureza. O hamulak,
em particular, ¢ um género da literatura oral timorense que
possui varias dimensdes tais como a religiosa (espiritual), a
social, assim como a dimensio educativa e moral.

Toda a narrativa oral ¢, em certos modos, conside-
rada como um ensaio poético que tem, no fundo,
um caracter analitico e interpretativo que possibilita
o estilo de sentidos e visa os valores universais no
célebre da dialéctica da ordem moral metodicamente
com sentidos. Com a poesia oral pode-se explicar ou
desenvolver a oralidade em sentidos narratoldgicos
na busca da perfeicio das palavras. Entretanto, a
“poesia oral” ¢ uma forma de registar o discurso oral
que estd a ser produzido na base de relacio interacti-
va entre os interlocutores e o comportamento desses
interlocutores frente ao discurso e (...) a funcio da
autoridade dos enunciadores, do status que lhes sao
reconhecido e da legitimidade que a eles ¢ atribuida

(PAULINO, 20164, p.12).

5 Nota da revisio: “narrativa oral” aqui ¢ um conceito que abrange, de
modo geral, os diversos géneros dos textos orais abordados pelos autores,
em particular o hamulak, que pode ser compreendido como “oracio” ou
“poesia ritual”. Logo, no corpo deste texto, o conceito pode equivaler,
também, ao escopo mais ampFo das tradicoes orais.
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Sabemos que, nesse sentido, a narrativa oral, enquanto
ensaio poético que carrega alguns valores morais, tem por-
tado também alguns significados que possibilitam a efecti-
vidade da interaccio social daqueles que se conectam com
seus enredos. E, simbdlica e historicamente, a narrativa oral
pode apresentar ou revelar os percursos de viagem ou da
existéncia de determinado grupo étnico.

Compreendemos ainda que os varios géneros das tradi-
cdes orais — como contos, lendas, mitos, fabulas, provérbios,
adivinhas e anedotas - revelam de forma sucinta os “prin-
cipios éticos da filosofia de vida do homem”, porque tra-
riam em si algumas “dicas divinas de um Deus que gosta de
contar histérias” (PAULINO, 2016a, p.13). Nesse sentido,
compreendemos também que as tradicdes orais portam ves-
tigios da historia e da memoria coletiva do ser humano e de
suas comunidades, isso porque

(...) na sociedade de tradicio oral, como no caso
da timorense, as palavras, ao serem ditas e ouvidas,
desempenham um papel fundamental, pois estdo li-
gadas diretamente a ocorréncias, eventos e aconteci-
mentos dos povos que as comportilham. H4, nessas
organiza¢des sociais, elementos que sio responsaveis
por manter e perpetuar a histéria de um povo e que
substituem, por assim dizer, o papel realizado pela
escrita em sociedades letradas (GUIMARAES, 2016,
p.182).

E por isso que os timorenses tém como obrigacdo mo-
ral recolher os textos das tradicoes orais locais, para que
possam ser preservados e promovidos como patrimoénio
cultural de Timor-Leste. Por meio das tradicdes orais, as
comunidades locais acessam orientacdes para resolver pro-
blemas e conflitos familiares e comunitarios, contando com
a mediacdo da autoridade ritual e das particularidades de
cada caso. O lia-na’in, no processo de resolucio de questdes
as mais diversas, frequentemente acessa textos das tradicoes
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orais locais, buscando neles argumentos e evidéncias para
justificar possiveis solucdes.

4. Hamulak kuru wee fohon lulik e o seu sentido de
tradutibilidade

O hamulak kuru wee fohon lulik ¢ uma oracdo que integra
as praticas rituais da comunidade Dato-Tolu de Fohorem,
cuja funcio é pedir matak-malirin (vida saudével, paz e pros-
peridade) e/ou a béncio para empreendimentos como a
construcio da casa sagrada. A comunidade local nos in-
formou que, desde seus antepassados, acredita-se que as
wee-matan (fontes d’agua) - como o mar, o rio, o pintano
e a lagoa - tém donos (ou guardides) proprios. A comuni-
dade enxerga tais donos ou guardides das fontes d’4gua em
certos animais como a enguia, o crocodilo, entre outros,
considerados weena’in (donos da fonte), seus protetores,
por isso mesmo tornados sagrados. E por essa razio que
a comunidade, por meio de seu porta voz, o liana’in, pode
estabelecer um bandu (proibicio) com a acio de tara (pendu-
rar algo como sinal de adverténcia), evento no seu conjunto
denominado tara-bandu, que significa “acto de proibir”, como
por exemplo o corte de drvores ou a caca de animais selvagens
e domésticos irresponsavelmente.

Concretamente, no caso em estudo, para que possam er-
guer os pilares (colunas) no processo de construcio da casa sa-
grada Leowes, segundo o liana’in Daniel Cardoso, em primei-
ro lugar, os seus descendentes devem realizar uma ceriménia
ritual na weematan lulik (fonte d’agua sagrada), acompanhado
do hamulak para fortalecer espiritualmente aos airiin (pilares)
a serem erguidos, assim como também aos badaen (constructo-
res). Trata-se de uma forma de pedir licenca aos espiritos que
protegem as fontes d’agua, de modo a poderem receber o ma-
tak-malirin, a béncio para o corpo e a alma. Alids, a realizacio
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da ceriménia kuru wee fohon lulik ¢ fundamentalmente um rito
para pedir a divindade suprema e aos espiritos dos antepassa-
dos para ofertarem o matak-malirin a linhagem da casa sagrada
Leowes, para que todos possam viver em harmonia.

Além disso, diante do fato de que o ser humano precisa de
dgua para sustentar a vida (necessidade de seu proprio corpo),
para o campo agricola, para a industria, para a criacio de ani-
mais, compreende-se localmente que cada comunidade deve
fazer todo o esforco necessdrio para garantir a existéncia de
dgua em seu territorio. Como j4 dito anteriormente, diversas
sio as comunidades locais que acreditam que a 4gua tem
dono, um espirito protetor, a quem se deve pedir licenca ou
a béncio diante dos eventos cotidianos e extraordinarios que
matcam a vida de familias e aldeias. Razio pela qual, no suco
Dato-Tolu, particularmente na casa sagrada Leowes, se realiza
frequentemente a ceriménia ritual kuru wee fohon lulik, cujo
hamulak, recolhido por Julidio Amaral (2019), proferido pelo
liana’in Tomas do Régo, transcreve-se de seguida.

Quadro 1: Hamulak kuru wee fohon luli

Verso Tetun térik Portugués
1 Wee-matan mesak, ai- | Uma s6 fonte de dgua, uma so6
-hun mesak arvore
2 Funu nahu, ledu nahu | A guerra ja comecou, a luta ji
se iniciou
3 Funu tan ona, ledu tan | A guerra estd na porta, a luta
ona continua
4 Wee-matan mesak, wee | Uma s6 fonte de dgua, agua de
ubu lebo Ubu-Lebo
5 Rai sei nakukun, rai sei | A terra ainda escura, a terra ain-
tasi da coberta pelo mar
6 Rai nakukun, lia sei luli | A terra escura, a palavra ainda
sagrada
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7 Lia sei luli, rai sei luli A palavra ¢ sagrada, a terra ¢
sagrada

8 Ema kukun sia, ema | As pessoas ja sio muitas, as pes-
luan sia soas ja se espalham

9 Wee leut luli, debu leut | Lugar da dgua sagrada, abrigo
luli do lugar sagrado

10 | buku luli ti’an, lia luli | Livro sagrado, palavra sagrada
ona

11 Wee debu luli, tasi debu | Fonte da dgua sagrada, fundo
luli sagrado do mar

12 | Nele kusi luli, ne’e rai | E kusi® sagrado, ¢ terra sagrada
luli

13 Wee-matan mesak, wee- | Uma s6 fonte de dgua, uma s6
ubu lebo arvore

14 | Ahimatan mesak, la-| Uma sé lareira, um so altar de
le’an mesak pedra (sadang)

15 Sadan sibiri, molin sibiri | Altar Sibiri, lugar Sibiri

16 Halo dahur tan, halo | E fazer festa, é fazer mais
hiban tan

17 Nee udan oan, ne'e | E filho da chuva, ¢ filho do
anin oan vento

18 | Weematan mesak, uma | Uma sé fonte de dgua, um sé
riin mesak pilar

19 Ne’e itan wee ohak, ne’e | Esta é nossa dgua, esta é nossa
itan wee fohon fonte de 4gua

20 | Suli nusi foho, suli to’o | Cascata na montanha, cascata
tasi até ao mar,

21 Suli rai kukun, suli rai | Cachoeira da noite, correr do
roman dia

22 Rai naluan tian, rai| A planicie é imensa (terra imen-
nakeen tian sa), a terra jd esta cheia

23 Ema wa’in tian, ema | Pessoas de tempos, pessoas an-

wara tian

tigas

6 Refere-se a aldeia, a knua.
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24 | Bei niak weebei niak | Dono da dgua, lugar de descan-
tuur fatik so dos antepassados

25 weematan mesak, na’i | Uma s6 fonte de dgua, um sé
manek mesak senhor

26 | Weemata mesak, wee | Uma sé fonte de dgua, dgua de
ubu lebo Ubu-Lebo

27 Suli nusi foho, suli to’o | Cascata na montanha, cascata
tasi até ao mar

28 |la’o nikar foho, tuun | Volta & montanha, desce de
nikar tasi novo ao mar

29 | La’o nadulur, noku na-| Caminham juntos, dormem
mutuk juntos

30 Suli nusi foho, suli to’o | Cascata na montanha, cascata
tasi até ao mar

31 Noku r1ai ohak, nadeer | Dorme (descansa) debaixo da
1ai leten terra, levanta-se na terra

32 Suli namutuk, nalihun | Se junta nas cascatas, juntas se
namutuk abundam

33 Wee-matan mesak, ai- | Uma s6 fonte de dgua, uma so
-hun mesak arvore

34 Hana’i aman , hana’i | Louva a Maromak (Deus), lou-
bein, va aos antepassados

35 Hana’i wee-matan, ha- | Adora a fonte de dgua, adora a
na’i aman-leten Maromak

36 | Ne’e weematan tuan, | Esta é antiga fonte de dgua, esta
ne’e wee hada tuan ¢ 4gua antiga da knua’

37 Suli nusi foho, la’o nikar | Cascata na montanha, cascata
tasi até ao mar

38 Suli namutuk, nalihun | Se junta nas cascatas, juntas se
namutuk abundam

39 Tuur nusi foho, tuur rai | Desce da montanha, fique na
fehan terra firme

40 | Suli rai reen, suli rai | Molha as serras, molha as pla-
fehan nicies

7 Palavra em tétum para “aldeia”.
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41 Nadulur namutuk noku | Acorda juntos, descansa juntos
namutuk
42 Hun ida , bei ida Uma s06 raiz, um s6 avd
43 Wee-matan mesak, ai- | Uma s6 fonte de d4gua, uma s6
-hun mesak arvore
44 Hana’i  wee, hana’i | Adora a agua, adora a Maro-
aman maromak mak
45 Ne’e leten ba, ne’e as ba | Esta fique em cima, este fique
no céu
46 Lolo liman lato’o bi’i ai | Maos lancadas ndo cheguem,
ladaer pés levantados nio fiquem fir-
mes
47 | Wee-matan tuan wee-ha- | Antiga fonte de agua, dgua do
da tuan antigo altar
48 | Funu nahu, ledu nahu | Comeca a guerra, comeca o
conflito
49 | Funu tan ona, ledu tan | Jo comecou a guerra, ji come-
ona cou conflito
50 | Tuur rai foho, tuur rai | Habita a montanha (lugar da
fehan mae), habita a planicie (lugar
do pai)
51 Nela rai foho, nemu wee | Mora na montanha, bebe dgua
tasi do mar
52 | Tuun rai fehan, kuru | Desce até a planicie, busca 4gua
wee tasi do mar
53 | Ema kukun sia, ema | Pessoas da escuriddo, pessoas
luan sia da claridade
54 | Ne’e lia luli, ne’e buku | E palavra sagrada, ¢ livro
luli sagrado
55 Ne’e luli tolu, ne’e saun | E trés sagrados, trés altares
tolu
56 Tolu uma laran, tolu rai | Trés dentro da casa, trés no ex-
luan terior (na terra imensa)
57 Tolu uma laran, rua rai | Trés dentro da casa, trés no ex-

luan

terior (na terra imensa)
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58 | Rii manek mesak, rii fe- | Um s6 pilar do homem, um s6
tok mesak pilar da mulher
59 Aman maromak, bein | Pai Deus, avd Deus
maromak
60 Ahi kamata mesak, la- | Unico fogo fresco, unica lareira
le’an mesak
61 Oan sera berek, oan | Filho de Sera-berek, filho de
mau luan Mau-Luan
62 Ne’e udan oan, ne’e | Este ¢ filho da dgua, este ¢ filho
anin oan do vento
63 La’o, le’ule’u, tuur na- | Caminha a percorrer o mundo,
le’'u senta voltado
64 Suli nosi foho, tun ba | Cascata na montanha, cascata
tasi até ao mar
65 Hasadan fatuk, hasa- | Monta altar de pedra, monta
dan wee-matan altar da fonte de agua
66 Suli le'w le’u, tuur le'u | Cheias voltadas, cheias no lu-
le’u gar
67 | Suli nodi nahan, suli|Se abundam para plantar ali-
nafoti mentos, se abundam para co-
lheita
68 | Ooo bei wee lulik eee, | Espirito da dgua sagrada, espiri-
000 bei udan lulik eee to da chuva sagrada
79 Keta moti nanik, keta | Nao pode secar, nio pode secar
mara nanik
80 Moku makmatek, la’o | Descansa com calma, caminha
makmatek com calma
81 Hada sadan, hada fohon | Hada-sadan (altar) sagrado, lu-
gar da agua da montanha sa-
grada
82 Lulik tolu, saun tolu Trés sagrados (refere-se trés ob-

jectos sagrados dentro da casa),
trés sagrados da terra grande
(refere-se a trés lugares sagrados
fora da casa)
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83 | Dahur kalan tolu, loron | Festa de trés noites e de trés
tolu dias

84 Ne’e seran berek, ne’e | Este é Seran-Berek, Este ¢ Mau-
mau luan -Luan

85 Wee-matan mesak, ai- | Uma s6 fonte de dgua, uma so
-hun mesak arvore

86 Natar di’ik, natar diik | Faz varzea verde, varzea sempre
lo’o oan verde

87 | Fatu lulik, fatu hada | Pedra sagrada, altar da pedra
lulik sagrada

88 | Wee hasan luli, mota | Caminho da 4gua sagrada, ca-
hasan luli minho do rio sagrado

89 | Wee hun luliy uma hun | Raiz da dgua sagrada, raiz da
luli casa sagrada

90 | Luli wa’ik tian. manas | Sagrado ja é muito, quente ja é
wain tian muito

91 Wee sei tuan, wee hali | Agua ainda antiga, agua do
tuan antigo gondio

92 | Wee baki tuan, wee | Antiga fonte da agua, dgua do
hada tuan antigo altar

93 | Sadan uma laran lara, | Altar do interior da casa, altar
sadan rai luan da terra grande

94 | Sadan sibiri, molin sibiri | Altar Sibiri, local Sibiri

95 Ne’e wee ubu lebo, ne’e | Esta ¢ 4gua de Ubu-Lebuo, esta
sadan hada tuan ¢ dgua de sadan-hada (altar) an-

tigo

96 | Bei siak wee, aman niak | Agua dos avos, agua de
wee Maromak (Deus)

97 Ema rai kukun sia, ema | Pessoas da terra escura, pessoas
luan sia da terra grande

98 Rai luan ona, rai nakeen | A terra comeca a estender-se, a
ona. terra estende-se mais

O texto ritual narrado pelo lia-na’in Tomas do Régo foi
traduzido ao portugués por nés. Consideramos que o traba-
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lho de traducio contribui para a compreensio e a circulacio
dos saberes orais de um povo a outro, de uma comunidade
a outra, na medida em que o processo de transposicio de
um texto de determinada lingua para outra

(...) pode ser visto como uma forma de recepcio, o
que também pode ser interpretado como a criacio, e
desempenha um papel muito importante como um
inovador e é um passo essencial para a aceitacio de

novas normas (TEEW, 2003, p. 178).

Cabe, enfim, ao processo de traducio do texto ritual do
tétum térik para outra lingua como o portugués assentar-se
em uma praxis conceptual e tedrica cujas bases seja a pro-
pria experiéncia historica, o que implica em compreender
a traducdo como uma actividade humana relacionada com
o sensivel e o trabalho. De facto, 4 medida que se vincula
a tradutibilidade ou seja, a possibilidade de traducio, a um
fazer humano objetivo e sensivel, entdo, ¢ possivel interpre-
tar como objetivo ou sensivel também o modo de proce-
der tedrico (theoretische Verhalten) (GRAMSCI, 2011) a ele
relacionado, em um exercicio de equivaléncia relativa entre
os textos objetos da traducdo. A equivaléncia mutua (em-
bora relativa) entre superestruturas emergentes percebidas
a partir da acido de “recolha” e “transcricio” de um texto
ritual - como o texto kuru wee fohon lulik - é sustentada
nas seguintes circunstincias: os problemas colocados pelo
desenvolvimento sdcio-espirituais e sdcio-materiais em for-
macdes pessoais e sociais particulares.

5. Divisao triangular cosmogodnica vista no texto ritual
kuru wee fohon lulik

As diferentes populacdes de cada regiio em Timor-Leste
tém suas proprias tradicdes fundamentadas em narrativas
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orais. No municipio Covalima e, no caso em estudo, no suco
Dato-Tolu, a populacio acredita: a) em Maromak (Deus)
que se encarnou a sua semelhanca no ser humano; b) nos
espiritos dos antepassados e dos entes falecidos; ¢) no poder
da uma no ahi (casa e lareira, que simboliza metaforicamente
a casa sagrada) e no bosok (altar de recepcio do ritual). E
possivel ainda dizer que a comunidade do suco Dato-Tolu
acredita em Maromak (Deus) como criador do céu e da
terra, por isso mesmo conhecido como “Pai do Céu”. Nesse
mesmo sentido, o ato de “construir a casa sagrada” carrega
em si simbolos e significados, elementos das epistemologias
locais, como propde Cinatti (1987, p. 36), ao afirmar que
“a cobertura ¢ o céu, o seu pilar ou poste principal ¢ o eixo
do mundo, e na sua base sdo feitos os sacrificios em honra a
Maromak”, diante do que Aradjo complementa:

Em agradecimento pela protecio, pela sabedoria e
pela alimentacdo, na umalulik sio realizados os ri-
tuais tradicionais, em que os homens oferecem os
bons produtos das colheitas para a divindade das
alturas e do infinito, com dancas, oracoes (hamulak)
e sacrificios (matanca de bufalos). A manutencio do
lugar sagrado ¢ responsabilidade de um velho (kukun,

katuas) ou velha (férik) do cla (2016, p.65).

E assim que se compreende que os timorenses, particu-
larmente os habitantes do suco Dato-Tolu, sujeitos deste
texto, constroem seus quotidianos segundo a ordem ritual,
isso porque a consideram como um meio que facilita a co-
municacdo com os espiritos dos antepassados. Em geral, os
timorenses consideram as relacdes com o mundo espiritual
como um caminho para fortalecer o fluxo da vida, para tal
¢ necessario haver um dialogo permanente com Maromak
(Deus). Esse ser supremo confia aos matebian (espiritos dos
parentes mortos ou espiritos dos antepassados) a protecio
dos parentes vivos. Portanto, a comunidade do suco Dato-
Tolu acredita em Maromak, nos matebian e acredita tam-
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bém no poder da wee-matan (fonte d’agua) ou de um debu
lulik (lago sagrado), o que pode ser observado nos versos de

42 a 47:

Quadro 2: Hamulak kuru wee fohon luli (trecho)

Verso Tetun térik Portugués
42 | Hun ida , bei ida Uma s6 raiz, um s6 avd
43 | Wee-matan mesak, ai-hun | Uma s6 fonte de dgua, uma
mesak sO arvore
44 | Hana'i wee, hana'i aman | Adora a agua, adora a Maro-
maromak mak
45 | Ne'e leten ba, ne’e as ba | Esta fique em cima, este fi-
que no céu
46 | Lolo liman lato’o bi’i ai | Maos lancadas ndo cheguem,
ladaer pés levantados nao fiquem
firmes
47 | Wee-matan tuan wee-hada | Antiga fonte de agua, dgua
tuan do antigo altar

A uniio e a solidariedade entre geracdes do suco Dato-
Tolu promovida pela ceriménia ritual kuru wee fohon lulik é
outro elemento forte e significativo, isso porque é nessa ce-
riménia que diferentes geracdes se encontram para receber
a béncio vinda de Maromak, dos espiritos dos antepassados
e da natureza. A unido e a solidariedade entre as geracoes
do suco Dato-Tolu fortalecem-se por meio da realizacio das
atividades coletivas, como a colheita e a construcio da casa
sagrada. E assim que se desenvolvem os lacos sociais que
unem a comunidade desse suco, como explicitam os versos

de 81 a 86:

173



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

Quadro 3: Hamulak kuru wee fohon luli (trecho)

Verso Tetun Térik Portugués

81 Hada sadan, hada fohon | Hada-sadan (altar) sagrado, lu-

gar da 4gua da montanha sa-

grada

82 Lulik tolu, saun tolu Trés sagrados da casa, trés sa-

grados da terra grande

83 Dahur kalan tolu, loron | Dahur trés noites e trés dias

tolu

84 Ne'e seran berek, ne'e | Este é Seran-Berek, Este ¢ Mau-

mau luan -Luan

85 | Weematan mesak, ai-| Esta ¢ dgua de Leowees, casa

-hun mesak Leowees

86 Natar di’ik, natar diik | Fazer varzea verde, varzea sem-

lo’o oan pre verde.

Partindo das expressdes acima referidas, observa-se que
o trabalho colectivo é uma actividade importante na vida da
comunidade do suco Dato-Tolu, tendo-se como perspectiva
o fato de que ninguém vive sozinho no mundo ou numa co-
munidade. A expressio dahur kalan tolu no loron tolu possui
um significado préprio, porque cada habitante do suco reu-
ne-se sempre com os seus conterrineos em algumas cerimo-
nias rituais, como é o caso do rito kuru wee fohon lulik. Além
disso, a unidade ¢ também importante na vida das pessoas
e dos grupos comunitarios ou sociais que vivem lado a lado
numa comunidade, como se vé no hamulak kuru wee fohon
lulik que metaforicamente reflecte a unidade colectiva da
comunidade nos versos 28 e 29:
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Quadro 4: Hamulak kuru wee fohon luli (trecho)

Verso Tetun Térik Portugués
28 la’o nikar foho, tuun | Volta a4 montanha, desce de
nikar tasi Nnovo ao mar

29 La’o nadulur, noku | Caminham juntos, dormem

namutuk juntos

Sao expressdes que simbolizam a unido da comunidade
na realizacio do trabalho colectivo. E também se associam
a funcio apelativa e educativa no sentido de evocar uma
mesma raiz e ascendéncia, o que significa também uma ori-
gem comum a partir dos mesmos antepassados. Por isso, a
comunidade do suco Dato-Tolu, na cerimoénia ritual kuru
wee fohon lulik, apela nos versos 42 e 43:

Quadro 5: Hamulak kuru wee fohon luli (trecho)

Verso Tetun Térik Portugués

42 Hun ida , bei ida Uma s06 raiz, um s6 avo

43 Wee-matan mesak, ai-hun | Uma s6 fonte da agua, um sé

mesak tronco da arvore/ uma so raiz

Estas expressdes fazem-nos saber que para a comunidade
do suco Dato-Tolu, a sua existéncia no mundo tem em sua
origem uma sé raiz, um sé avd, e tal avd se refere aquele que
foi enviado por Aman Maromak (Pai Deus) que esta no céu
para além da experiéncia humana.
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6. Conclusio

Em todas as abordagens destacadas ao longo deste tex-
to, algum dos pontos essenciais precisam ser considerados
como resultado da nossa reflexio sobre o ritual kuru wee
fohon lulik realizado na casa sagrada Leowes, com um olhar
particularmente focado no hamulak a ele associado. Primei-
1o, é importante reconhecer que um texto ritual dessa natu-
reza deve ser recolhido, transcrito e traduzido, para que nio
se perca no esquecimento do tempo; segundo, é importante
saber que em parte representativa do texto ritual recolhido
expressa-se a historia de um povo e sua relacio com a divin-
dade suprema, a natureza e os antepassados na medida em
que se relaciona com a vida pessoal e social da comunidade
do suco Dato-Tolu.
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A tradicdo do valor da noiva no suco
de Pairara, Lautém, Lospalos

Xisto Viana

Fotografia: Keu Apoema, 2015.




Timor-Leste apresenta um tecido
cultural proprio, diverso, constituido

a parfir dos diferentes grupos étnicos
que o compde. De que modo podemos
conhecer a nossa cultura agora e no
futuro? Propomos que uma das formas
é compreender as diferentes culturas e
tradicdes existentes entre os distintos
grupos etnolinguisticos leste-fimorenses
para que possamos ndo perder a nossa
identidade.



Xisto Viana

1. Introducéo

A tradicio de demandar um valor pela noiva', objeto
deste artigo, denominase, em fataluku, etekuru, no
municipio de Lautém. Tal tradicio permanece viva ainda
que pouco a pouco se observem mudancas. No més
de abril de 2019, entrevistamos os senhores Feliciano
Vieira e Julio Viana?, principais liana'in do suco Pairara,
possuidores de um conhecimento profundo acerca do tema,

1 Original: hafolin feto, passivel de ser traduzido por “compra da
noiva”, mas igualmente “compra da mulher”, “valor da noiva” ou
“riqueza da noiva”, expressio empregue por Kelly Silva (2018). Na
tradicdo antropoldgica encontramos os termos brideprice, bride-service
ou bridewealth, comumente associados a ideia de pagamento da noi-
va, a prestacio de um servico a familia da noiva, ou o valor ou rique-
za da noiva, efetuado pela familia a familia da noiva. Sio variadas
as interpretacdes sobre a pratica, mas esta implica a ideia de incor-
poracio da noiva na familia do noivo e a legitimacdo da integracio
dos filhos ou filhas resultantes do casamento na linhagem do noivo.
A contraparte do bridewealth é o dowry, o dote, dado pela familia da
noiva a familia do noivo, e que funciona como uma heranca pessoal
da noiva (BARNARD & SPENCER, 2004, pp. 597 ¢ p. 602) . No
contexto timorense este tema tem sido estudado por Kelly Silva, que
refere que as narrativas morais sobre a pratica sio objeto de apro-
priacio diferenciada enquanto fonte de prestigio, mas igualmente
de distincido de pessoas da cidade e pessoas da montanha (SILVA,
2018, p. 144). ,

2 Siao llija—na’in (senhor da palavra) do suco Pairara. E aquele dirige a pala-
vra na cerimonia funeral, na cerimonia fetosaa-umane.

181



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

particularmente no que diz respeito as experiéncias locais.
De acordo com eles, ¢ incerto o futuro da pratica. O motivo
pelo qual eles expressam essa preocupacio em relacio ao
porvir tem por base, segundo seus testemunhos, o facto de
que tudo no mundo pode ser objeto de mudanca, de modo
que também a tradicio ou a kultura pode transformar-se.
Mas, por outro lado, eles acreditam que tais experiéncias
locais nio se perderio totalmente, pelo contririo, na
medida em que tanto os mais velhos como os mais novos
ainda apreciam, valorizam, louvam e continuam a acreditar
em sua validade. Compreendida como uma heranca dos
antepassados, a dedicacio dos mais novos a kultura ainda
persiste, ressalvando-se o facto de que, para muitos, ela é
percebida em sua dimensio sagrada ou lulik, que em fataluku
se designa hai-tei, tal como referido por Frederico Delgado
Rosa, no seu estudo sobre o papel do Padre Alfonso Nacher
em Timor:

O termo lulik, mais celebrizado na literatura co-
lonial, missiondria e antropoldgica, que o seu cor-
respondente tei em Fataluku, era a0 mesmo tempo
adjetivo, com a conotacio de sagrado ou interdito, e
substantivo, correspondendo neste caso a entidades
espirituais associadas a objetos ou lugares, também
designado pela mesma palavra (ROSA, 2012, p. 22).

E por esta razio que os liana’in, informantes deste tra-
balho, também referem que enquanto a kultura se mantiver
forte, as geracdes vao continuar a crescer. De facto, olhando
para o passado, observa-se que os ancestrais eram nativos
“gentios” e, embora as geracdes mais novas ji tenham re-
cebido o sacramento do batismo pela Igreja Catolica, elas
continuam a confiar em seus tei ou lulik’. De acordo com os
lianain, foram os antepassados que criaram, por meio de
um juramento, a tradicio do valor da noiva (etekuru). Em

3 Entre outros sentidos, lulik pode ser traduzido por temido, sagrado,

interdito (COSTA, 2000, p.235).
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um tempo imemoravel, eles se comprometeram e realizaram
um ato lulik para confirmar essa decisao que em fataluku se
designa haime tei pa'i*. Para os Fataluku e, em particular,
para os habitantes do suco Pairara, hi uma compreensio
de que as palavras proferidas, emanadas do juramento dos
antepassados, sio fortes e tém poder de agéncia sobre as
comunidades locais. A nio observincia dos procedimentos
a elas associados pode provocar, pouco a pouco, azar, doen-
cas, desastres, desassossego, problemas de diferentes ordens,
diante do que nio se pode ter uma vida descansada. Ao se-
guir os passos dos antepassados, para as geracdes contempo-
rineas, “a funcio dessa tradicio consiste numa convencio,
num sistema de valores ou normas, cujo vigor resulta da sua
propria realizacio” (TEEW apud VIANA, 2001, p. 1).

Ao falarem da possibilidade de perda ou diminuicio da
pratica, os lia-na’in argumentam que a tradicio ou a kultura
pode se perder quando o local onde se realiza suas prati-
cas, a sua origem, se perde, também quando as geracdes
por qualquer motivo deixam de realiza-la. Ainda segundo
eles, a descontinuidade dessas experiéncias entre os Fata-
luku pode provocar a extincio desse mesmo grupo ou, em
outros termos, se a tradicio do valor da noiva desaparecer
totalmente ou se os responséveis pela kultura quisessem por
um fim a ela colocariam em risco a propria existéncia da
comunidade.

Compreende-se localmente que a tradicio ou kultura
existe pois a vida existe. Tal afirmacio significa que a maio-
ria das pessoas do suco Pairara reconhece que a sua vida ain-
da esta fortemente ligada a kultura, sendo dela dependen-
tes. A kultura, tendo sido consagrada pelos antepassados,
representa a ligacio com o mundo ancestral e com o lulik.
Nesse sentido, essa tradicio e as praticas a ela associadas
detém uma forca magica, sobrenatural, capaz de afetar cada

4 E uma expressio de lingua fataluku ue em iortugués significa “ja
sacralizado”, ou em tétum designa-se por halulik tiha ona.

183



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

geracio tanto positiva quanto negativamente (quando nio
cumprida). E possivel ainda dizer que em cada cl’, a kultu-
ra apresenta suas especificidades socioculturais, possuindo
cada qual costumes singulares a0 mesmo tempo em que pat-
tilham tracos com todo o grupo Fataluku, cujos vinculos em
comum € possivel compreender a partir da perspectiva de
povo de Alan Dundes quando este afirma que:

Um povo é um grupo de pessoas que tém caracte-
risticas de identificacdo fisica, social e cultural, para
que ele possa ser diferenciado de outros grupos. As
caracteristicas identificadoras, entre outras, podem
ser: a cor da pele, a forma do cabelo, o modo de vida,
e a mesma religiio. Mas o mais importante é que
elas j4 tdém uma tradicdo [partilhada] (apud VIANA,
2012, p. 10).

Tendo em conta esta afirmacio, torna-se possivel com-
preender que o povo ou grupo etnolinguistico Fataluku
sustenta-se a partir do vinculo da maior parte de sua popu-
lacdo a tradicdo ou kultura, levando-se em consideracio as
singularidades existentes entre os clds. A forca de tais lacos
pode ser apreendida quando realizam uma cerimonia ritual,
sobretudo em relacio ao valor da noiva, expressa por meio
da poesia ritual. De seguida, apresentamos alguns versos
recolhidos junto aos lia-na’in Feliciano Vieira e Julio Viana,

em abril de 2019.

1. A eme uta moree 1. Ao esconder isto

2. A eme waliku moree 2. Ao perguntar o que € isto

3. Ena nunu pata wa’awa’ane | 3. Isto é como uma raiz grande

4. Ena hama pata wa’awa’ane | 4. Como grande gondda

5. Ene hula wahiwahime 5. Que se quebra no cimo

5 As tribos ou clas que existem no suco em estudo sio: Cailor Pairara,
Naja Asale, Naja Surupui, Resi ho Katiratu.
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6. Ene moimoicu wahime 6. Que se quebra no topo
7. Ene japuna wahime 7. Que se quebra nas pernas
8. Ene tanapuna wahime 8. Que se quebra nos bracos

9. Enia, utzutana afa na'unuku | 9. Por isso, pecovos a respeitar
afi fa’i fa’i nu fiare nosso costume

10. Ia na’unuku momo e’ua horu | 10. Viveis em unido na grande
lavhe raiz

10. Nita horu hama lafai e’'ua | 10. Sentais em harmonia no
horu tzuare grande gondio

Por meio dessa locucio poética, os antepassados expres-
sam, desde o principio imemoravel, o juramento que cons-
titui o valor da noiva, vinculando-o a uma tradicdo equipa-
ravel a “uma raiz grande”, ou seja, cujas origens distam no
tempo. Podemos argumentar também que desde os antepas-
sados as comunidades locais organizam seus modos de vida
de acordo com suas cosmovisdes, constituindo a tradicio
ou kultura por meio da qual uma geracdo transmite a outra
doutrinas, costumes, comportamentos, memarias, crencas,
entre outros contetidos concernentes.

Os versos wee-matan lianorin/wee-matan lia-menon/no
wee-matan lia-moris (nascente palavra que cura, nascente
palavra que permanece, nascente palavra da vida),
também recolhidos junto aos senhores Feliciano Vieira e
Julio Viana® permitem entrever o sentido de unidade, a
funcio de educar e de aconselhar neles presentes como
uma expressio que toca o coracido das pessoas, inspirando
sentimentos que suscitam valores morais, intelectuais e
estéticos cultivados pela comunidade local. De facto, o
trecho referido apresenta uma dimensio literdria que ilustra
a vida em suas faces simbolicas tendo por base a tradicio
ou a kultura, transmitidas pelos antepassados por meio
da poesia e das palavras sagradas. Estas devem ser usadas

6 Sio liana’in (senhores da palavra) do suco Pairara.
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com parcimonia, de forma a ndo se confundirem com a
linguagem comum, como referem Aguiar e Silva no que
diz respeito a lingua literaria, mas que podemos, aqui, em
alguma medida, equiparar a linguagem ritual:

A lingua literaria representa um desvio quando com-
parada com a lingua normal e, por conseguinte, a
gramitica que permite descrever e explicar os textos
literarios nio se pode identificar totalmente com a
gramatica da lingua normal” (2009, p. 147).

E, em verdade, com expressdes comuns nio seria possi-
vel exprimir os valores desejados e inspirar as pessoas a se-
gui-los com a mesma poténcia da linguagem poética e ritual.

1. Leara Pairara tafa alauhe 1. Nesta terra Pairara que

Crescemos

2. Afa na’unuku ira ina etutu 2. Bebemos a dgua da mesma

fonte

3. Afa na’unuku una una’nu e’ | 3. Comemos o mesmo alimento

una

4. Efa’i fa’i ni fiare

4. Respeitais vosso costume

5. Tralu palu e fanavana fiare

5. Respeitais os cultos dos avos

6. E tza’ume arapou tza’u uatzene

6. Inclinais vossas cabecas dian-

te Arapou tzau

7. En afi laulauhana

7. Esse é nossa cultura

8. En afi tei ho noli

8. Esse é nosso sagrado

E como membro de uma comunidade ou cla que al-
guém se vincula fortemente as suas tradicoes, por meio des-
sas expressoes poéticas e rituais, cuja forca permite mesmo
influenciar aqueles que em principio possam estar contra
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as normas da kultura. Ouvir os lia-na’in recitarem essas ex-
pressdes poéticas e rituais tem como efeito o sentimento de
pertenca a essa tradicio e, deste modo, evita-se obstdculos
e angustias. Os Fataluku, sobretudo aqueles do suco em es-
tudo, reconhecem a autoridade dos lia-na’in, assim como
temem-nos e respeitam-nos, sendo estes chamados na lin-
gua nativa de nawarana, também chamados por Jorge Barros
Duarte de lulik-na’in ou “sacerdote gentilico” (1979, p. 390).
Nesse sentido, o termo nawarana ¢ também compreendido
como um sacerdote ritual, conforme explicita Nuno Gomes
Silva, a partir de suas pesquisas junto ao grupo etnolinguis-
tico Tétum, para o qual o termo usado para identificar tais
liderancas ou sacerdotes é¢ mako’oan’:

A pessoa que tem poder para manter a ligacio com
a comunidade e entre a comunidade e os seus an-
cestrais “kukun” é o “Mako’an”. Ele é considerado
como o principal sacerdote ritual daquela comunida-
de. O kukun s6 pode comunicar por intermédio do
mako’an, e por meio da linguagem ritual “hamulak”.

(GOMES, 2016, p. 23).

Contribuindo para ampliar a reflexio em torno desta
afirmacio, vale a pena recorrer também a fala de Yosepth
Yapi Taum quando este comenta, em relacio as “pessoas
que possuem um elevado conhecimento e posicio na socie-
dade porque dominam a ‘criatividade’, que “seus discursos
sdo considerados mais valiosos que pérolas. As suas palavras
sdo respeitadas porque transmitem e mostram a verdade”
(2011, p. 3). As pessoas que possuem inteligéncia ou posi-
cio elevada na sociedade ocupam posicdes superiores pois
dominam a criacdo literaria ou a linguagem ritual. Esta afir-
macdo é muito pertinente para pensar sobre o papel e a
presenca dos liana’in para a comunidade local; suas palavras
sdo consideradas a transmissido da verdade, a partir do que
podemos dizer que, ainda que nio saibam ler ou escrever,

7 E uma expressao de tétum térik que em portugués significa “sabio”.
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possuem uma sabedoria extraordinaria. Um dado que de-
monstra o conhecimento acumulado pelos antepassados,
bem como pelas liderancas rituais contemporineas, é o
facto de sustentarem seus saberes com base exclusivamente
na memoria, sendo transmitidos eminentemente por meio
da oralidade. Era por meio de tais acervos orais mantidos
de geracdo a geracdo que encontravam respostas para suas
questdes, como ainda assim o é nos dias hoje.

Desse modo, contribui para a continuidade da tradicio,
em particular as préticas relacionadas ao valor da noiva
(etekuru), o fato de que aqueles a ela vinculados nio tém
coragem de enfrentar ou contrariar o poder da kultura, cujas
autoridades, os liana’in, por meio da poesia ritual, incitam
a maioria a aceitar suas normas e valores. Segui-las, incluin-
do ai a ligacdo com a casa sagrada, local de realizacio das
cerimonias rituais tradicionais, assim como de guarda e pro-
tecdo dos objetos lulik, contribui para o equilibrio e harmo-
nia com a ancestralidade e, portanto, para estabelecer uma
sensacdo de seguranca frente a vida.

2. A importancia do valor da noiva

A partir da contextualizacio anterior, é possivel com-
preender que a tradicio do valor da noiva (etekuru), no suco
Pairara (bem como em outras partes da regidio de Lospa-
los), é percebida como é uma heranca cultural que nio
desapareceu, na medida em que até hoje a maior parte das
populacdes locais ainda a preserva, dando continuidade a
sua prética e adorando-a como algo sagrado. Chamada em
tétum de barlake ou barlaque (em uma versio aportuguesa-
da), Jorge Barros Duarte traduz o termo a partir da “ideia
de preco (folin) da noiva [pago] pela familia do noivo, no
casamento gentilico” (1979, p. 378). O mesmo autor acres-
centa que:
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Haf|oli (da forma sincopada do factitivo halo, «fa-
zet», aglutinada com félin, «preco», que sofreu queda
da caracteristica nominal n, ao entrar no compos-
to verbal hafoli) é um verbo que significa aprecar,
combinar o preco de, adquirir por compra. Como
termo «juridico», na expressio hafoli feto «comprar
mulher», quer dizer: «contrair casamento gentilico,
mediante compra da mulher, ficando esta na abso-
luta dependéncia do marido e respectiva familia».

(DUARTE, 1979, p.378).

Como ja afirmado anteriormente, a existéncia dessa
pratica, chamada em fataluku de etekuru, resulta de um ju-
ramento feito pelos antepassados vinculado aos fluxos de
vida. Na perspectiva de Duarte, contudo, o valor da noiva
tem o sentido de “compra da noiva”, o que expressa uma
interpretacio pejorativa da pratica.

Para as comunidades Fataluku, no entanto, o valor da
noiva ¢ compreendido ndo apenas em uma dimensio eco-
ndmica, mas também moral representando a valorizacio ou
a dignificacio daquela que se casa. Segunda as perspectivas
locais, ndo seguir a tradicio pode incorrer em penalizacoes
da casa sagrada ou dos antepassados, expressas de modo ge-
ral em infortunios.

De acordo com os liana’in informantes deste trabalho,
os antepassados definiram que o valor da noiva (etekuru) se
aplicava de forma igual a todas as casas sagradas do suco
Pairara, correspondendo a setenta e sete vacas ou cavalos.
Todavia, ultimamente, como nem sempre ha condicoes ma-
teriais das familias dos noivos para atenderem tal demanda,
o numero indicado continua a ser proferido no momento
em que as familias se apresentam, mas, na realidade, este
pode ser efetuado em prestacdes, conforme o acordo esta-
belecido, devendo uma parte ser oferecida no ato do casa-
mento, enquanto o restante sera entregue posteriormente.

Todavia, entre os Fataluku do suco Pairara, nio com-
preende-se tal pratica como compra de mulheres. De modo
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distinto, por meio do que se traduz como o valor da noiva
constitui-se uma nova familia, o que é relatado na festa de
casamento tradicional, chamada lipalu, para todas as fami-
lias e casas sagradas presentes. Além disso, o evento também
serd marcado pelo que se denomina uta-uta, no qual porcos
e cabras sdo sacrificados, o que também pode ser chamado
de leura utza®. Os porcos mortos compdem os cestos de
katupa® que se chamam em fataluku ore fa*i'.

3. O processo de realizacdo do casamento tradicional

Em relacdo ao processo prévio de preparacio para o ca-
samento tradicional, o “casamento gentilico”, como é re-
ferido por Barros Duarte (1979), trazemos uma explicacio
geral, nio detalhada, desse autor, compreendendo que por
meio de um exemplo podemos ter um vislumbre de todos,
uma visio parcial, nio especifica do suco Pairara. Segundo
Duarte:

O casamento gentilico, seja qual for o seu regime -
haféli ou habdni - é sempre precedido de uma prenda
antenupcial que, embora ndo obedeca a um canon
rigidamente taxativo, esta, contudo, sujeita a uma
pragmidtica tradicional, cujas exigéncias se costu-
mam aferir pelas possibilidades do pretendente e sua

familia. (1979, p. 379).

Em relacio a esta citacio podemos dizer que no casa-
mento tradicional, de acordo com os usos do suco em estu-
do, ¢é efetuado primeiro o i*a sapirana, que em lingua tétum

8 E uma expressio da lingua fataluku que em portugués significa “ma-
tanca de animais”, em termos de pratica, os fetosaa oferecem animais
sacrificados como porcos e cabritos ao umane.
9 E uma embrulhada por folhas de palmeira ou de coqueiro. Cada
distribuicio da carene é sempre acompanhada com a ketupa.

E uma expressdo de lingua fataluku que em portugués significa “ma-
tanca de animais”, e em termos de prética, os de umane que oferecem os
animais sacrificados aos fetosaa.
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significa lere dalan (limpar o caminho). Esse ¢ um processo
de apresentacio das partes e nio exige formalmente nenhu-
ma obrigacdo, mas esta é expectavel e depende da capaci-
dade dos recursos (dinheiro, animais) da familia do noivo,
que se da a conhecer por meio desse encontro, em provi-
denciar determinados bens. E uma cerimonia simples na
qual a familia da noiva ird matar um porco e dar dois tais,
designados em fataluku de tupuru ou sekuru. A familia do
noivo ird oferecer uma cabra ou porco, duas vacas ou cava-
los, ofertas designadas em fataluku de u uraka'’. Nessa fase
inicial as familias ainda nio discutem o etekuru ou valor da
noiva. Todavia, nesse momento pode-se ser acordado que os
nubentes vivam como marido e mulher.

O casamento tradicional, realizado nos termos da tra-
dicdo, acontece a partir de uma determinada regra de pa-
rentesco, segundo a qual as duas familias devem ser des-
cendentes de uma Unica geracio, isto é, assente na pratica
do casamento do jovem com a prima cruzada matrilateral
(Colleyn, 2005, p. 116). Quando um homem e uma mulher
desejam formar uma familia ha que se ter em conta a rela-
cao familiar. Nesse caso, sio os primos cruzados que podem
estabelecer uma relacio, ou seja, o homem pode se casar
com a filha de seu tio, o que pode acontecer por meio de
uma promessa firmada desde pequenos ou quando atingem
a maioridade, tal como Viana explica:

E necessario dar atencio  relacio social no contexto
de casamento (eme nitasile) que significa [que] algu-
mas tribos/cld que habitam a terra de Lospalos ja
interagem entre si no matriménio, por isso ndo ha
mais outra pessoa (ma’ar), mas o que ha [sdo] so6 pri-
mos-irmios (noko ho kaka), ou cunhado e tio (wa-
janu ho pa’inu), amigos ou colegas (lanu hotawa).
Esta identificacdo ¢ para fortalecer a relacio social
mais equilibrada e o respeito mutuo na convivéncia
social. A expressio primos-irmaos (wajanu ho pa’inu)

11 {%uma expressdo de lingua fataluku que em portugués signica “ani-
mal”.
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surge ou aparece porque hd uma obrigatoriedade
para tomar os noivos dentro da prépria familia (en-
dogamia) ou especificamente no caso da comunida-
de de Lospalos que pritica o sistema de casamento
entre o[s] filho[s] de pais irmios, [de] diferentes sexos

(primos cruzados). (2001, p. 38).

Com base nesta explicacdo, podemos argumentar que
cada homem deve procurar a sua esposa no grupo materno
ou, de modo mais especifico, ele devera desposar uma mu-
lher que seja filha do irmao de sua mae. No sentido oposto,
a filha do irmao da mae deve procurar um marido entre os
filhos da irma de seu pai. Esses sio os parentes aos quais se
permite o casamento entre si, 0 que niao ¢é autorizado aos
primos paralelos. Tal prética existe como um regulamento
ou lei tradicional desde a sua fundacio estabelecida pelos
antepassados, conforme o depoimento dos liana’in, de cer-
to modo um exemplo do que refere Colleyn (2005, p. 94)
quando afirma que “qualquer meio humano acumula uma
série de procedimentos, comportamentos, tradicdes, conhe-
cimentos, crencas, e transmite-os de uma geracio a outra.
Em suma, a sociedade humana ¢é a cultura, e a cultura é a
regra.”

A comunidade do suco Pairara ¢ uma sociedade tradi-
cional que ainda mantém fortemente os seus costumes, de
modo que as regras e procedimentos por eles estabelecidos
continuam a ser realizados continuamente. De facto, quan-
do se realiza uma cerimonia tradicional, nio pode haver
desvios, o que significaria ir contra os valores tradicionais
implementados pelos antepassados, o que pode dar azo a
que acontecam problemas por nio se responder as exigén-
cias da casa sagrada.

Mais acima jd referimos o processo inicial bésico, o lere
dalan ou i*a sapirana, por meio do qual as familias do ho-
mem e da mulher aprovam oficialmente a existéncia da
nova familia, mesmo que nio se tenha realizado ainda o
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casamento tradicional. Depois desse momento, existe uma
outra ceriménia denominada ke er liaré, termo que se re-
porta a mais um nivel do processo ja dando inicio ao casa-
mento tradicional ou lipalu fai propriamente dito. Aqui,
a capacidade da familia do homem em seguir as regras do
valor da noiva depende de suas condicoes de cumpri-las. De
acordo com a norma tradicional, para a ke"er liaré, a familia
do noivo precisa sacrificar entre cinco a sete animais, além
de oferecer um determinado valor (de vacas ou de cavalos,
que pode variar entre cinco a nove, a depender da capacida-
de da familia do noivo).

Conforme os costumes, nesse contexto, ainda nio é per-
mitido ao noivo levar a noiva para a sua casa. O noivo s6
poderi levi-la quando entregar doze animais. Quando atin-
gir este numero, podera afirmar, em fataluku, lipalu hainu,
o que significa que ja se atingiu o montante considerado
valido para se realizar a festa de casamento tradicional. De
seguida, concluida essa etapa, a familia do noivo ird entre-
gar vinte ou mais animais, podendo assim levar a noiva por
um caminho que se designa, em fataluku, selelé. Esse ter-
mo ¢ uma espécie de aclamacio ou cancio. Os seus versos
dependem do cli. De facto, o selelé contém palavras que
expdem a relacio entre o noivo e a noiva. Neste texto apre-
sentamos um excerto, retirado de um cintico proferido em
casamentos tradicionais, que se designa em fataluku lipalu

waihohonu!? (VIANA, 2001, p.47-48).

1. Lalire’e ratu sapa 1. De acordo com o costume do cla

2. Tulalia nope ma’u nani | 2. De que o amanha ainda vird

3. Saranutu jetu pali 3. O cesto ainda vazio!

4. Tumanita nopa ratu sara | 4. Quem vai receber os meus amigos

12 Em fataluku, waihohonu significa “cantico” (NACHER, 2012, p. 278).
De fato, Nacher o grafa como “vaihohonu”. Logo, a expressdo refere-se a
cantico matrimonial ao respeito do casamento tradicional.
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5. Nami toure pumanita | 5. Muitos homens, quem orna a

moco lesu minha filha

6. Nopa moco lesu 6. Quem vai ornar a minha filha
amanhi

7. Amoco ca’u lesu- 7. Ornar a cabeca da minha filha

lesu

8. Moco helu rane 8. Trocar o ornamento da minha
filha

A partir destas duas estrofes podemos compreender que,
de acordo com os costumes locais, quando uma jovem de
um cla ou de uma casa lulik contrai matrimdnio respeitando
os preceitos, realiza-se uma festa de casamento tradicional.
Todavia, o cesto de mascar sem contetido tem um sentido
figurado, referindo-se ao irmdo mais velho ou mais novo da
jovem noiva ainda solteiro e que ainda nio tem uma noi-
va para receber os convidados que vém participar da festa.
Assim, a familia do rapaz solteiro espera que sua irmai se
case para, posteriormente, usar o montante recebido para
entregar a familia da noiva com quem vai se contrair ma-
trimonio.

De seguida, o processo decorre de acordo com a tradi-
cdo, e inicia-se sacrificio de porcos e cabras denominado
uta-uta. Também se denomina a esse processo leura uca, para
a morte dos porcos e a preparacio dos cestos de arroz, no-
meados ore fa'i, também katupa em tétum, como ji dito
anteriormente. Esse momento representa o caminho no
qual as duas familias se servem mutuamente por meio da
ceriménia do repasto em conjunto. Cada uma das familias
deve cozinhar no seu proprio espaco. A carne que a familia
do noivo prepara chama-se leura, e sera oferecida somente
a familia da noiva, enquanto que a oreleurd, a carne e os
cestos de arroz que a familia da noiva prepara se destina
exclusivamente a familia do noivo, ato que pode ser com-
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preendido a partir da perspetiva de Colleyn ao comentar:
“sendo ritualizada, a refeicio marca os momentos impor-
tantes da vida social, como o nascimento, a imposicio do
nome (baptismo), a iniciacio (comunhio), o casamento, o
funeral” (COLLEYN, 2005, p. 22).

Partindo desta afirmacdo, podemos ratificar que a
refeicio ritualizada desse modo marca um momento
importante na vida social dos noivos e seus familiares
pois é partir dela que se reconhecem como familia,
respeitando, valorizando e dignificando os parentes uns
dos outros. E uma ocasiio em que se implementam as
normas tradicionais e as familias se subordinam as regras
cerimoniais rituais. E nesse momento que todos acautelam
as suas palavras, silenciam-se, nio fazendo gestos ou atos
que possam ofender mutuamente. E, pois, um momento
muito rigoroso, que educa os membros da familia, que os
torna conscientes, despertos e com uma visio do que estd a
se desenrolar, corroborando o que Lévi-Strauss refere como
“os sistemas de parentesco, as regras de casamento e de
filiacdo, (...) um conjunto ordenado cuja funcio é assegurar
a permanéncia do grupo social, entrecruzando, como um
tecido, as relacdes consanguineas e as relacoes baseadas na
alianca.” (@apud COLLEYN, 2005, p. 95).

O provérbio indonésio “revestido por um pedaco de
pano®” (DANANDJAYA, 1991, p. 31) ¢ interessante para
pensar como o casamento tradicional é percebido local-
mente. De modo figurado, ele afirma que, como pessoas,
temos que usar um lenco até que este se desfaca no nos-
SO corpo, ou seja, ele aponta para a durabilidade do laco
matrimonial. Podemos questionar o motivo do nosso amor
por este lenco? Eventualmente ¢ necessiria uma contempla-
cio profunda. Relacionando com o valor da noiva, seguir a
tradicdo dignifica a mulher conferindo-lhe valor. Ao seguir
o que a tradicio indica, um homem reconhece o valor da

13 Lapuk oleh kain sehelai.
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mulher, etekuru, o que sugere que ele nio se preocupa em
sacrificar suas riquezas.

Para alcancar o seu sonho, precisa cumprir e se submeter
as normas da tradicdo. Assim, a prética do valor da noiva
representa uma realizacio ou concretizacdo do sentimento
de pertenca ao noivo, sendo ambos acompanhados por
Maromak. Desse modo, em acordo com as crencas locais,
os antepassados da casa sagrada irdo conceder a esta familia
descendentes para todo o sempre. Por fim, para assegurar
a existéncia da familia, a festa de casamento tradicional
denominada lipalu tem que ser realizada reportando a
todas as familias, todas as casas sagradas locais, assim
como aos espiritos dos antepassados de que oficialmente e
formalmente existe uma familia nova.

4. O proposito do valor da noiva

O centro dessa pratica é o preparo da carne sagrada (lu-
lik) denominada leura polo ou leura tei, que tanto a familia da
mulher (feto foun) como a familia do homem precisa cozinhar
na lareira sagrada (ahi-matan lulik) de suas respectivas casas
sagradas. Esse ato representa um testemunho diante da casa
sagrada e dos antepassados. A lareira sagrada em fataluku
se denomina ira kaka, aca kaka e os antepassados calu-palu.
Ira kaka pode ser traduzido como bee maun em tétum, o que
significa “4gua-irmio”; e aca kaka em tétum é ahimaun, ou
seja, “fogo-irmio”. Essa expressio ritual dual indica a for-
ma fisica por meio da qual os antepassados emergem para
personificar ou simbolizar a fonte da vida (fonte moris), isso
porque a dgua e o fogo sdo os elementos principais da vida.
A referéncia alude ainda & existéncia de objetos e lugares
sagrados como a casa sagrada (uma-ulik) e a fogueira sagrada
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(ahimatan lulik)¥, chamados pelo Padre Alfonso Nacher de
“templos gentilicos” (2012, p. 24). E sobretudo nesses locais
sagrados que se desenrolam as cerimodnias rituais, as ora-
coes e a entrega de oferendas lulik destinadas as entidades
magicas e aos espiritos dos antepassados.

De facto, a palavra calu-palu refere-se aos espiritos dos
antepassados, “vistos como santos, seres comuns que en-
carnaram divindades”, como se refere Leach, ao que acres-
centa: “os antepassados divinos tornam-se, inevitavelmente,
modelos patriarcais de santidade” (LEACH, 2009, p. 106),
responsaveis por cuidar das geracdes mais jovens. Ainda
relacionado a este tema, de acordo com as tradicoes orais
de Timor-Leste, a alma dos falecidos pode ser considerada
um “segundo Maromak (Deus)”, ou um intermediario en-
tre Maromak e os vivos, por isso mesmo seus protetores.
Usualmente, quando alguém passa ao lado de uma campa,
costuma fazer o sinal da cruz ou deixar qualquer coisa como
oferenda, a exemplo de flores, solicitando e, a0 mesmo tem-
po, agradecendo essa presenca.

Regressando & expressio poética e ritual presente nas ce-
rimoénias vinculadas ao valor da noiva, enquanto membros
de uma casa sagrada, é importante para todos saberem que
o facto de se proferir, em fataluku, ira kaka ou aca kaka é per
si um ato sagrado, o que s6 deve acontecer em eventos ce-
rimoniais em contexto lulik ou sagrado. Assim, e tendo em
conta a tradicdo, ha relutdncia em se pronunciar essas pala-
vras em lugares comuns, fora do contexto ritual tradicional.

De acordo com os informantes, o valor da noiva tem o
propdsito de assegurar a continuidade da vida. Os sacrifi-
cios realizados por todos os envolvidos tem como interesse
obter uma vida descansada e feliz, bem como paz e amor.
Para além desses objetivos, considera-se que o reconheci-

14 Designada em fataluku como lee teinu (casa sagrada) e lafuru teinu (la-
reira sagrada). Porém, o Padre Abilio Fernandes na sua época designava
“lee teinu” por “templos gentilicos” (apud ROSA, 2012, p. 24) e o Padre
Alfonso Nacher (2012, p. 196) traduziu-o como “igreja”.
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mento dessas palavras de origem assegura a salvacio. Assim,
por meio da pratica do valor da noiva obtém-se o respei-
to familiar, a amizade, promove-se amor, a fraternidade, a
solidariedade e a sensibilidade a partir, portanto, de uma
pratica assente na simplicidade tradicional.

5. A funcio do valor da noiva no sistema fataluku

[remos proceder de seguida a uma analise das funcoes
que o valor da noiva (etekuru) exerce para a comunidade lo-
cal, tendo por base os depoimentos de nossos informantes
principais, os liana’in Feliciano Vieira e Julio Viana, que
podem ser compreendidas a partir de quatro diferentes as-
petos: moral, educativo, religioso e sociocultural.

5.1. A funcio moral

Em uma perspectiva existencial, o valor da noiva possui
um aspeto moral, pois ensina a viver bem, com atitude, éti-
ca, educacio e sabedoria. Esses elementos revelam-se na pra-
tica tradicional, na forca e conhecimentos expressos em suas
dimensdes poética, estética, educativa e politica. O valor da
noiva se conforma tanto como uma pratica ritual como por
meio da literatura oral constituida por um material rico
na forma de narrativas, lendas e outras expressdes locais.
E ainda que nio possua qualquer texto escrito, mantém-se
verbalmente, pela palavra oral, recriada continuamente por
meio da memoria. Acresce-se ainda que, em acordo com
Lévy-Bruhl, filosofo francés, a moral de uma determinada
época historica advém dos grupos sociais que a constituem
(apud VIANA, 2012, p. 5). Em se tratando do suco Pairara,
esse ¢ um processo demarcado pela pratica ritual e pela lite-
ratura oral a ela vinculada e embora possa ser aceita ou nio
por todos, constitui-se o meio pelo qual a comunidade local
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se relaciona com o mundo, conformando, por assim dizer
os valores morais que a norteiam.

5.2 A funcio educativa

O valor da noiva (etekuru) possui também um aspeto
educativo, na medida em que ensina as pessoas a viverem
segundo as normas morais da comunidade local, potencian-
do um pensamento criativo, bem como outras dimensdes e
niveis da intelectualidade. Colleyn afirma que:

O humano ¢ “fabricado” pelo grupo. O seu cres-
cimento ¢ lento, o que o torna educavel durante
um longo periodo de tempo; ele esta, como vimos,
condenado a ser educado. Os seus actos, compor-
tamento e concecdes sio considerados em formas
que a coletividade transmite pela educacio de uma
geracio a outra. Estas formas obedecem a regras
(manifestas ou subjacentes) e constituem modelos
coletivos de accio e de pensamento (2005, p. 89).

Por meio do valor da noiva, pode-se apreender o modo
de vida tradicional e, com ele, a responder e a encontrar
solucdes para qualquer assunto que se enfrente ao longo da
vida. As tradicoes orais - constituidas por narrativas e ima-
gens arquetipicas que retratam a cultura - salvaguardam e
impdem principios morais, garantindo eficicia ritual e ofe-
recendo regras praticas para orientar a vida, expressas ver-
balmente como uma recriacio da memoria, tal como Maria
Luisa Malato refere, “toda a criacio depende do poder de
lembrar” (2008, p. 185), ao que a autora acresce: “a me-
moria propicia o aparecimento dos argumentos. Os lugares
de argumentacio dialogam com os lugares de memoria”
(2008, p. 188). E assim, a pratica do valor da noiva confi-
gura-se como que um extraordindrio patriménio cultural,
base para a comunidade local estabelecer seus modos de
vida na sociedade atual.
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5.3 A funcio religiosa

Por meio do valor da noiva (etekuru), as pessoas re(conec-
tam-se) com o lulik, tornam-se crentes, aceitam as normas
da tradicio e os valores como membros de suas comuni-
dades. Adotam, a partir dai, atitudes em consonincia com
as praticas locais seguindo determinados comportamentos
como nio mentir, nio se desesperar, nio perder tempo em
discussdes. O valor da noiva ensina aos jovens a confiarem
em Maromak e na tradicio. De acordo com os informantes,
conhecé-la permite que as pessoas possam viver de forma
simples, honesta, com justica, possuindo a forca dos saberes
locais para enfrentarem qualquer problema. Caso esquecam
as normas da tradicio, afirmam, esquecem-se de si proprios.

Aquando da realizacio da cerimoénia de casamento tra-
dicional denominada lipa fa'i ainda ha védrias cerimodnias
subsequentes aos sacrificios. Assim, a carne dos animais
serve como alimento a ser partilhado entre as familias, mas
também para fazer ofertas ao lulik e aos espiritos dos ante-
passados. De acordo com Edmund Leach (2009, p. 118),
“quando os espiritos dos antepassados recebem um presen-
te tém a obrigacio de recompensar os vivos”, estabelecen-
do, portanto, uma relacio de dadiva e contradiddiva com
aqueles que ja se encontram no outro mundo, base para o
equilibrio dos fluxos de vida.

5.4 A funcio sociocultural

A pratica do valor da noiva também recai sobre aspetos
socioculturais, criando unidade, fraternidade e solidarieda-
de. Assim, os sistemas de parentesco, as regras de casamento
e de filiacio formam um conjunto ordenado cuja funcio
¢ assegurar a permanéncia (continuidade) do grupo social,
entrecruzando, como um tecido, as relacdes consanguineas
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e as relacdes baseadas na alianca (LEVI-STRAUSS apud
COLLEYN, 2005, p. 95). Como vemos, o conhecimento
das normas da tradicio permite ao individuo viver como
um membro do grupo e a continuidade da pratica permi-
te que as familias se conhecam, respeitem-se mutuamente,
amando e ajudando o préximo, ainda conforme os infor-
mantes, contribuindo ainda para semear e desenvolver o
amor, fortalecendo a crenca na tradicio, vivendo em con-
junto como uma familia tinica desde a raiz até o extremo.

Em uma perspetiva cultural, compreende-se localmente
que os antepassados nasceram com um determinado cara-
ter, moldando as suas existéncias de modo singular, a par-
tir do qual definiram os principios a seguir também para
seus descendentes. Em acordo com a literatura oral local,
desde o principio, os antepassados definiram as normas, a
lei tradicional sagrada, por meio de um juramento ou de
uma alianca matrimonial e de parentesco. As normas que
os antepassados estabeleceram sdo, portanto, afirmam os
liana’in informantes deste trabalho, como que uma biblia
para o povo que vive de acordo com a tradicio, como refere
Danandjaya (1991, p. 70), ao cunhar a expressio the bible
of the folk, o que exige que, de geracio em geracio, todas as
pessoas tenham que se submeter as normas da tradicio tal
como em qualquer outra religido. E de facto, é por meio da
tradicdo que se d4 continuidade as experiéncias de vida dos
antepassados

6. Conclusio

Sabe-se que cada nacdo tem sua propria cultura. Do
mesmo modo, Timor-Leste apresenta um tecido cultural
proprio, diverso, constituido a partir dos diferentes grupos
étnicos que o compde. De que modo podemos conhecer
a nossa cultura agora e no futuro! Propomos que uma das
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formas é compreender as diferentes culturas e tradicoes
existentes entre os distintos grupos etnolinguisticos
leste-timorenses para que possamos ndo perder a nossa
identidade. Em relacio a tradicio oral, vale ressaltar o
que Pudentia afirma: “se abandonamos a tradicdo ou lisan
significa que estamos a perder uma enciclopédia de saber”
(apud TAUM, 2011, p. 6).

A tradicdo de oferecer um valor a noiva - que pode ser
compreendida como a tradicdo de valorizar a noiva, no suco
Pairara - faz parte das herancas culturais que ainda persis-
tem, até a atualidade ainda praticada e conservada como
um ato sagrado. Caso alguém duvide ou nio se comprome-
ta com a tradicdo, nio tardara a encontrar dificuldades, nao
tera paz, podendo enfrentar castigos diversos, de acordo
com os testemunhos dos lia-na’in, informantes deste traba-
lho. Pesquisadores como David Hicks (1976) identificaram
tais crencas em relacio a diferentes grupos etnolinguisticos
de Timor-Leste. Uma possivel consequéncia do incumpri-
mento das exigéncias dos antepassados ¢ igualmente descri-
ta pelo autor:

Eles mostrardo sua ira ou raiva se os espiritos de
seus ancestrais retirarem a sua protecio, por isso os
seus parentes vivos abandonam os habitos como a
ceriménia contra os espiritos maus, e assim a vida
dos familiares préximos dos parentes falecidos fica

fragilizada. (HICKS, 1976, p.40).

O valor da noiva (etekuru) nio pode ser compreendido
como um comércio, mas como um caminho que valoriza a
mulher e a dignifica. Para além da crenca no que foi criado
e estabelecido pelos antepassados, a pratica propicia valores
morais, educativos, religiosos e socioculturais, considerados
essenciais 2 formacio do ser humano, em acordo com as
crencas locais. Ao acreditar na tradicdo e na cultura em pa-
ralelo com a religido catdlica, os liana’in dio testemunho de
que ambas devem ser tratadas da mesma forma. Eles nio
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colocam uma 2 frente da outra, nio marginalizam nenhu-
ma nem adoram somente a uma. Eles consideram que a sua
vida ¢ completa quando acreditam na tradicio ou kultura e
também na religido catélica. Para eles essas duas experién-
cias religiosas constituem uma unidade indissoltvel.

De acordo com George Dumézil, "o pais que nio tem
lendas esta condenado a morrer de frio. E muito possivel.
Mas se um pais ndo tivesse mitos, ja estaria morto” (apud
VIANA, 2012, p. 38). Esta afirmacio reanima a ideia de
que a confianca na tradicio ou na kultura precisa ser refor-
cada para que continue, de forma que cada geracio tam-
bém a possa realizar. A razio pela qual a tradicio existe e
persiste resulta da crenca que os antepassados estabelece-
ram para os seus descendentes. Por fim, é neste sentido que
se pode compreender Radcliffe-Brown quando este afirma
que “qualquer religido (...) é uma parte importante e até
essencial do mecanismo social que permite aos seres hu-
manos viverem juntos, numa rede organizada de relacoes

sociais” (apud COLLEYN, 2005, p. 63).
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Um mundo de diferenciacdo:
narrafivas de origem entre os
Fataluku

Susana Matos Viegas



Apesar da origem das criaturas
humanas e niio humanas, assim
como a origem geoldgica da Terra,
ndo pertencerem aos humanos
contempordneos, estes representam
uma continvidade em relacdo aos
ancestrais que participaram dela: “os
nossos antepassados” (inv calv ho

papu).
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1. Introducéo

Narrativas de origem no contexto sociolingustico
fataluku sdo histérias que narram a origem de um ratu -
grupo de origem ou de descendéncia patrilinear. A origem
¢ um referente temporal, mas também geografico e cdsmico-
geologico. Mais ainda, e como me diziam os meus amigos do
ratu Cailoru, ser “senhor da terra” ou “dono da terra”' é uma
condicio que ndo ¢ dada as criaturas humanas existentes
na contemporaneidade: “Nos nio somos donos da Terra...
N6s vivemos com a terra. Vivemos dessa terra.”? Apesar da

1 A expressio “senhor da terra” ou “dono da terra” que me foi transmitida
em portugués nas multiplas conversacdes sobre a origem, pode ser feita
corresponder em fataluku a Mua Ocava, referindo-se neste caso a uma
combinacio entre uma referéncia a autoctonia/o primeiro a espalhar os
homens pelo mundo e ao conceito de que a posse da terra ndo pertence
a humanos e menos ainda a humanos vivos. A correspondencia com Rai
n’ain que em alguns contextos timorenses tem sido feita equivaler a um
representante socialmente identificdvel (cf. Fitzpatrick, McWilliam and
Barnes 2012) nio seria til na compreensio deste aspeto.

2 Este texto baseia-se em trabalho de campo com observacio participante
realizado na Ponta-Leste do territério timorense, nos anos de 5012 a 2014,
com uma visita adicional em 2016, compondo oito meses distribuidos
em estadias de dois a quatro meses. Na quase totalidade do tempo, fiz
o trabalho de campo em conjunto com Rui Graca Feijo. O trabalho foi
seguindo interlocucdes com pessoas de varias localidades, mas centrou-
se no eixo entre Lospalos, Raca, Assalaino e Moro. A investigacio
contou com financiamento da Fundacio para a Ciéncia e a Tecnologia
(FCT PTDC/CS-ANT/118150/2010) no ambito do projecto “Co-
habitacdes: dindmicas de poder em Lautém (Timor-Leste)”, tendo ainda
se beneficiado de apoios pontuais da Fundacio Oriente para alojamento
em Dili e da Secretaria de Estado da Cultura de Timor-Leste.
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origem das criaturas humanas e nio humanas, assim como
a origem geologica da Terra, ndo pertencerem aos humanos
contemporineos, estes representam uma continuidade
em relacio aos ancestrais que participaram dela: “os nossos
antepassados” (inu calu ho papu).®> A expressio “nossos”
usada pelos Fataluku quando se referem as criaturas que
criaram o seu ratu ndo se refere a uma categoria genérica dos
timorenses ou dos Fataluku em geral. “Nossos antepassados”
refere-se ao ratu/grupo de origem e seus caminhos: ma mini
hia ne’re - “cada um segue o seu caminho”.

A independéncia entre cada ratu na sua origem e no
“caminho” sequencial dos eventos narrados explica a
impossibilidade de um membro de um grupo de origem
narrar o relato de origem de outro: “Noés nio podemos
contar as narrativas dos outros”, “sé contamos o que
¢ nosso .. nio podemos contar dos outros”. McClean, em
sua interlocucio com Rafael Guimaries, do ratu Tutuala,
que teve origem nas grutas de Ili Kere Kere, observa que
quando Rafael se refere as criaturas primordiais usa o
pronome possessivo da primeira pessoa do singular:
“quando os meus avos viviam na gruta” - e descreve o local
onde os seus antepassados viviam como sendo “a povoacio
dos meus antepassados” (MCCLEAN, 2014, p. 165). Um
contraste com o que acontece nas narrativas miticas dos
povos indigenas das Terras Baixas da América do Sul ajuda
a mostrar como a identificacio pessoal e a continuidade
com os antepassados ¢é significativa para uma compreensio
do contexto sécio-histdrico especifico em que se inserem as
narrativas de origem em TimorLeste.

De facto, em varios contextos das Terras Baixas da
América do Sul, opera-se um corte entre os criadores do
mundo e os seres humanos actuais. Joanna Overing mostra,
por exemplo, que os Piaroa, habitantes da regiao das Guianas,

3 Calu ho papu significa, numa traducio literal, avos e bisavds (VIEGAS,
2017), sendo muito comum, em Timor-Leste, usar-se a palavra portuguesa
Kool . o « S

avd” para uma referencia genérica a “ancestral”.
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referem o tempo dos mitos por to’pu, considerando-o um
periodo “antes do tempo”, e as suas criaturas sem conexao
relacional com os Piaroa contemporineos. O tempo dos
mitos fica “literalmente antes e nio no passado, e os seres
do tempo mitico eram descritos como ‘antes das pessoas’ e
nio como ‘antepassados’”” (OVERING, 1990, p. 607). O
facto dessas criaturas da origem nido serem antepassados e
esse ser um tempo antes das pessoas significa que os Piaroa
nio se identificam com esses personagens ou esses lugares
como seus antecessores diretos. Como tantos antropélogos
tém mostrado, essas criaturas das origens tém uma relacio
intima, mas de alteridade para com as criaturas actuais
(ARHEM, 2016; BLOCH, 2002, p. 66; CARNEIRO
DA CUNHA, 1978; TAYLOR, 1993; VIEGAS, 2020;
VIVEIROS DE CASTRO, 1986).

A continuidade com as origens e a diferenciacio entre
casas ou entre clis em TimorLeste ¢ reafirmada pelos
timorenses ao utilizar-se o pronome possessivo “nossos” ao
se referirem aos antepassados na vocalizacio das narrativas
de origem. Este ¢, portanto, a meu ver, um ponto de partida
central para enquadrarmos o significado das narrativas
de origem entre os Fataluku, reforcando esse principio
da precedéncia, mas também o da diferenciacio héa tanto
sublinhado na literatura sobre os contextos austronesianos;
algo que James Fox chegou a chamar “origens ancestrais
diferentes” (FOX, 1980; 1996; 1997; 2005, p. 8651).

A continuidade com os antepassados das narrativas
de origem tem um aspeto complementar, apenas
aparentemente oposto, que é uma descontinuidade logica
de tempo/espaco entre as origens e a contemporaneidade.
Assim, muitos dos eventos ocorridos na origem do mundo
envolveram os “meus” antepassados, mas ocorreram por
masin - palavra que me foi traduzida para portugués por
um interlocutor como “milagre” e/ou “magia”. E por masin
que se explica que no tempo/espaco das origens foi possivel
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uma série de ocorréncias, como sejam: a transformacio
de um crocodilo numa criatura humana, o nascimento
do milho sem ter sido cultivado, poderse comer animais
de caca sem se ter cacado, a saliva cuspida se transformar
em agua, uma mulher emergir e se desdobrar em dois.
Rafael, do Tutuala ratu, disse mesmo de forma genérica ao
antropologo Paulo Seixas que os seus antepassados “viviam
através de um milagre” (SEIXAS, 2008, p. 196). McClean
refere igualmente a relevincia que os Fataluku atribuem ao
masin ou masinu traduzido por “magia” ou “milagre” para as
ocorréncias descritas nas narrativas de origem (MCCLEAN,
2014, p. 165).

Um outro aspeto transversal as narrativas de origem dos
vérios ratu/clas Fataluku € a referencia a formacio da Terra
a partir da lama e do seu endurecimento. McClean sublinha
que “o tom” da histéria da narrativa de origem do Tutuala
ratu invoca a génese da Terra/mundo “quando a Terra
comecou e ainda nio estava suficientemente forte para ser
chamada de Terra/mundo” (MCCLEAN, 2014, p. 165).
Diferentemente do que acontece no caso das narrativas de
varias outras regides e grupos sociolinguisticos em Timor-
Leste, nio conheci nenhuma narrativa de origem entre os
Fataluku que atribuisse a origem de qualquer ratu a relacio
com outros reinos existentes na ilha - como sejam Wehali
ou Luka. Entre os falantes fataluku, aquelas narrativas
que ndo se reportam a uma autoctonia e a0 momento da
formacio geoldgica da Terra, ou da formacio da propria ilha
retirada ao mar, informam sobre uma chegada primordial de
criaturas ao territorio, em algum momento auxiliadas por
animais maritimos de grande porte e generosos para com as
primeiras criaturas humanas, tais como os crocodilos (ratu
Naza e Pairu) ou os golfinhos (ratu Konu).

Um ultimo aspeto que julgo importante referir como
quadro introdutério ao entendimento das narrativas
de origem entre os Fataluku é o facto dessas narrativas
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operarem na interseccio entre a ordem cosmoldgica e
social. Van Wouden (1968) formulou esta relacio para
o conjunto de narrativas de origem nas ilhas Sunda,
invocando uma visdo estrutural-funcionalista, prépria da
sua época. Segundo esta perspetiva, “o cosmos e a sociedade
humana estio organizados da mesma forma, sendo assim
que emergem as interconexdes e similitudes do humano e
do césmico” (VAN WOUDEN, 1968, p. 2). Num quadro
tedrico diferente, a relacio entre cosmo e sociedade foi
substantivamente tratada por Elizabeth Traube ao propor
“seguir do cosmos para a sociedade” - um trajeto que ela
considerou fiel as “concepcdes indigenas”: “Os Mambai,
que sdo 0os meus sujeitos, interpretam as relacdes sociais
em termos de obrigacdes com o cosmos. Eles véem-se a si
préprios como leitores privilegiados do texto cosmoldgico
e esta concepcdo merece séria atencdo.” (TRAUBE, 1986,
p. 5).

Na literatura classica sobre narrativas de origem em
Timor-Leste, sublinhase que o “verdadeiro territério”
de grupos sociolinguisticos como os Bunak “¢ o dos
seus mitos” (FRIEDBERG, 1972, p. 35). Claudine
Friedberg refletiu sobre a diversidade de narrativas entre
aldeias, tendo argumentado que ela correspondia a um
“particularismo de aldeia”: “os habitantes de cada uma
das aldeias tendem a considerar os seus préprios mitos
como Unicos, secretos, e pertencentes exclusivamente a si
proprios; ndo tém qualquer interesse em articula-los com
os de aldeias vizinhas” (FRIEDBERG, 1972, p. 21). Louis
Berthe também identificou a diferenca entre narrativas de
origem de cada um dos grupos de descendéncia unilinear
ou linhagens (lignages) bunak (BERTHE, 1972, pp. 51-83).
No entanto, seguindo um enquadramento teérico proprio
a época e influenciado pelo estruturalismo francés de
Claude Lévi-Strauss, Berthe argumenta que essa diferenca
entre a narrativa de cada linhagem corresponde a variacoes
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de um mesmo mito unificador da origem de todos os
Bunak. Berthe reconhece que “cada linhagem tem o seu
préprio patrimonio cultural que corresponde a mitos
particulares”, mas argumenta que essa diversidade das
narrativas de cada linhagem deve ser interpretada como
“partes complementares de um todo” (BERTHE, 1972,
p- 85). Por outras palavras, a diferenciacio entre os textos
miticos bunak seriam variantes de uma estrutura comum
a um mesmo grupo sociolinguistico e, por isso, a diferenca
entre narrativas deveria ser considerada um resultado de
variacoes de versdes de um mesmo corpus e nio um espectro
efetivo de diferenciacio.

Neste texto desenvolvo um argumento que vai numa
direcio diferente dessa visio, na medida em que as
diferencas entre as narrativas de origem dos ratu/clas
Fataluku nio tdm como se reportar a um corpo mitico
unificador. Pelo contrério, elas instituem um principio
de segmentacio original. Varios antropdlogos tém vindo
a sublinhar a necessidade de olhar para essa diferenciacio
(BOVENSIEPEN, 2015; MCWILLIAM, 2007), mas julgo
que a centralidade desse movimento merece ainda maior
énfase e desenvolvimento, pois tem desdobramentos
multiplos na compreensio de dimensdes da vida dos
Fataluku e, especificamente, como também ja identifiquei
a esse proposito, na importincia da copresenca dos
antepassados (VIEGAS, 2019a; 2019b; 2020).

McWilliam ja sublinhou que aquilo que marca a histéria
Fataluku é a “rivalidade endémica inter-cli e a guerra” e essa
rivalidade sustenta-se nas suas “historias frequentemente
contestadas de segmentacio, disputa e dispersio”
(MCWILLIAM, 2007, pp. 1125, 1119). McClean também
alertou para o facto das narrativas de origem do Tutuala ratu
terem sido equivocamente tomadas como representativas
da origem comum dos Fataluku (MCCLEAN, 2014, p.
166), encaminhando-nos portanto para a tese de que
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as suas narrativas de origem apontam para diversidades
sociocésmicas de origem (VIEGAS, 2019 a). A reflexdo
de Vicente Paulino (2013) sobre “origens” em Timor-
Leste julgo poder igualmente cointribuir para esta visdo.
Paulino argumenta que a diversidade de mitos de origem
corresponde a diversidade “étnica e cultural existente em
Timor-Leste” (PAULINO, 2013, p. 104) ja que “cada povo
tem a sua propria forma de conceber o mundo, isto ¢, a
Terra e a sua origem, como também o céu e o Universo”
(PAULINO, 2013, p. 103), considerando, no entanto, que
essa categoria “povo” tanto pode corresponder a um grupo
sociolinguistico como a um grupo de origem (ratu no caso
fataluku).

Por fim, a diferenciacio nas origens também ¢é um
aspeto relevante para revisitar a problematica do segredo em
relacdo aos antepassados em Timor-Leste. No seu trabalho
de pesquisa de longa duracio, realizado no inicio da década
de 1970 em Timor-Leste, Traube (1986) argumentou que o
segredo se relacionava com a disputa sobre a precedéncia
de diferentes casas Mambai, mas salvaguardou que, nesse
contexto, o segredo mantinha a diversidade das narrativas
miticas de casas distintas como “versdes”, variacdes do
que seria um corpus narrativo unificador dos Mambai.
Esta unidade pode ter resultado da forma dos Mambai
se protegerem como um povo face a potencial violéncia
desagregadora da maquina colonial, ja que na década de
2000, quando volta a Timor-Leste, Traube mostra que a
diversidade de narrativas miticas se tornou mais profunda
entre os Mambai e o segredo - ou o evitamento de pessoas
de diferentes casas dizerem as suas préprias narrativas
na frente umas das outras - passou a ser visto como um
desejo efetivo de manter a diferenca (TRAUBE, 2011, p.
120). Ainda com relacio ao segredo, Bovensiepen também
relaciona de forma significativa a dificuldade que sentiu
quando juntou diferentes homens de diferentes casas
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para relatarem narrativas de origem com a necessidade de
independéncia entre cada uma delas (BOVENSIEPEN,
2014, p. 64).

Neste texto, desenvolvo um argumento sobre a relevincia
da diferenciacio nas origens para compreender o mundo
vivido dos Fataluku, seguindo uma sequéncia de anilise
etnografica em trés seccoes. Na primeira seccio exemplifico
como as narrativas de origem operam a partir de eventos
ocorridos em plataformas espaciais diversas, concebidas
pelos membros dos respectivos ratu/clas como opostas: de
um lado, os eventos originados no cimo de montanhas e que
envolvem criaturas da atmosfera celeste (incluindo a estrela
da noite, Vénus, e o Sol) e, de outro lado, os originados em
viagens que aportam pelo mar numa terra ainda a solidificar-
se. Como ficara também explicito logo nessa primeira seccio,
a independéncia entre narrativas de diferentes ratu significa,
por vezes, uma alianca primordial privilegiada entre certos
grupos. Na segunda seccio do texto, dedico-me a mostrar
como essa divergéncia dos origindrios de camadas celestes e
os do mar/terra se repercute na identificacio de diferentes
lugares geograficos de origem. Na terceira e ultima seccio,
dedico-me a um aspeto recorrente e transversal a varias das
narrativas de origem: trata-se de prestar atencio a sequéncia
que vai da criacio do mundo a distribuicio/multiplicacio
de criaturas pelo territério. O momento da distribuicio
ajuda a compreender a relacio entre as narrativas de origem
e as categorias de diferenciacido, tanto ao nivel das redes
familiares como da sua expansio geografica.

2. Origens diferenciadas: o céu e a terra

Numa conversa sobre a pertenca a diferentes ratu/
clas, um dos meus interlocutores Cailoru ratu reafirmou a
diferenca entre eles e os Naza ratu, por referéncia as praticas
funerarias:

216



Susana Matos Viegas

No6s somos de Cailoro. Comparando com Naza, nos
nio somos iguais. Quando um avé nosso morrer,
precisamos de matar um bufalo e 7 cabecas durante
7 dias - cada dia uma cabeca: porque tem vizinho,
filhos, netos e tudo para juntar. Naza é outra coisa.
Nos ndo podemos explicar porque ndo podemos
saber do Naza. E assim.

A oposicio entre clas como os Cailoru e os Naza assume
uma correlacdo direta com as narrativas de origem. No caso
dos Cailoru, a origem resulta de episédios ocorridos na
superficie celeste, enquanto que no caso dos Naza resulta da
sincronizacio entre a chegada ao territorio em embarcacoes
auxiliadas por crocodilos e a formacio geoldgica da terra/
solo a partir do mar/4gua.

Muitas das narrativas de origem que ouvi dos Cailoru
ratu referem que no inicio o mundo era lama ou 4gua.
Em alguns episédios, as primeiras criaturas (as primeiras
Cailoru e, na perspectiva deles, as primeiras criaturas em
absoluto no mundo) foram salvas por terem subido ao cimo
de uma montanha. Nessas narrativas, como com frequéncia
¢ o caso nas narrativas de origem em Timor (SOUSA, 2010,
p. 10), a origem dos primeiros personagens nio ¢ explicada,
presumindo-se por vezes que eles possam ter vindo de uma
existéncia anterior a inundacio/inexisténcia de terra séca,
sobrevivendo em cumes de montanhas e/ou pelo seu poder
em secar a agua. O caso espelha-se bem na perspectiva dos
Cailoru, cujos antepassados sobreviveram gracas a montanha
de nome Nofitu* - localizada no extremo da ponta leste da
ilha. Numa conversa com um amigo Cailoru de Assalaino -
povoacio afastada de Nofitu e da povoacio de Tutuala que
se localiza no sopé da cordilheira de Paicau - a relacio entre
Nofitu e a estrela da manhi é bem explicitada:

4 F: No/P: origem/primordial/primeiro; F: fitu/P: sete
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No tempo da inundacio este Timor ficou todo
inundado pelas aguas. Entio, no cimo da montanha
de 14, este é que apareceu primeiro [desenha uma
estrela). Veio do mar, veio da 4gua... O nivel da 4gua
¢ assim [desenha no papel a estrela e a agua]. Entio
em Nofitu eles acenderam folhas de coqueiros como
sinal.

Um dos registos mais antigos dessa narrativa foi descrito

pelo militar portugués Francisco Gomes que esteve na
regido na década de 1960: °

Os Tchailoru [Cailoru] afirmam que o primeiro ser
a surgir em Timor foi Tchailoru-Ratu, o qual teria
vindo de além-mar por uma estrada milagrosamente
aberta entre as alterosas vagas do mar. Trazia uma
coruscante estrela na testa, patenteando a sua indole
divina. (...) Tchailoru-Ratu, também denominado
Noipi-Tchai, é o duplo de Noipi, o planeta Vénus.

Ao chegar ao local onde actualmente estd Timor, o
mar afastou-se, submisso, a um gesto seu. E a terra
surgiu de suas entranhas. Mas a superficie desta era
lamacenta, mole e agitava-se. Entdo, Tchailoru-Rato
subiu ao pico do monte Rérin (“here” é arcaismo
que significa terra seca), junto a Tutuala, estendeu,
majestosamente, o braco direito sobre a ilha e esta,
imediatamente, ficou seca e dura. Seguidamente,
retirou-se a fim de para ela enviar seres humanos,

(GOMES, 1972, p. 26).

Os meus interlocutores Cailoru insistem em serem
eles os Unicos autdctones de Timor-Leste e por isso usam
a expressdo que citei no inicio deste texto: “nds somos da
terra, vivemos com a terra’. Provenientes de uma relacio
que envolve Noipi/Vénus, a expressio de autoctonia
foi-me transmitida de diversas formas por varios dos
homens Cailoru. Enquanto outros clas tinham vindo “de
outra nacdo” - dizem - os Cailoru sio dessa terra “com

5 Sobre o trabalho de Francisco Azevedo Gomes, ver Viegas (2011). A
tese de Francisco Gomes nio esta publicada e, por isso, reproduzo neste
texto longos excertos das narrativas que ele registou.
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quem” vivem. Rafael Gumaries, responsavel pelo Tutuala
ratu, também sublinhou a sua autoctonia numa conversa
com o antropdlogo Paulo Seixas, usando uma expressiao

semelhante a2 que os meus amigos Cailoru de Assalaino
usam: nds somos “os da terra” (SEIXAS, 2008, p. 192).

Como me dizia um outro interlocutor Cailoru, as casas
tradicionais chamam-se komlilam, que significa “lama”:

A terra ainda ¢ lama, cheia de lama, ainda ndo esta
formada. E ilha, mas ainda ¢ cheia de lama. Primeiros
avos. Por isso chamam de korolilara. Antigamente o
povo comia cru. Mas os Cailoru é que encontraram
o fogo (cainu). Chegaram a Tutuala. Mas naquele
tempo ndo chamaram por Cailoru, chamaram
korolilara - quer dizer que a terra ainda estava
misturada com a 4gua e lama.

Uma outra versio do mesmo episdédio da narrativa de
origem Cailoru sublinha de forma explicita a reproducio
de seres humanos a partir da relacio de uma mulher com a
propria estrela da manha Noipi/Vénus:

Ha uma mulher que... O av6 ndo tem filhos, nio
tem filhos e a mulher estava em cima da casa, da
casa tipica. Em cima da casa. O homem foi trabalhar
longe da casa. Entio todos os dias, a estrela do leste
ao nascer, Noipi, ao nascer, vem dormir com esta
mulher. E quando o meu avé veio do trabalho, a
mulher j4 estava gravida. Gravida e nasceu o homem.
Depois apareceu essa estrela... E no fim, a estrela é a
marca de Cailoru-

Dizia-me um outro interlocutor Cailoru.

A seguir de Cailoro é Latu-Loho. [Um dia] o nosso
bisavo desapareceu. Subiu para cima. Uma irma do
ratu de Latu-Loho ndo tem esposo. Até ficava em
cima de uma casa como aquela [casa de pilares]. As
tantas teve um filho. Os irmios foram perguntar-lhe
de quem era o filho. Entio eles foram procurar cactos
e puseram ao redor da casa para tentar descobrir
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qual era o homem que tinha tido uma relacio com
a sua irma.

Susana: E era Cailoru?

Interlocutor: Cailoru.

No material de Francisco Gomes este mesmo episddio
surge por referéncia a alianca dos Cailoru com mulheres
Latu-Loho. A referéncia aos cactos ao redor da casa invoca
diversos simbolos Latu-Loho associados ao proprio nome
do ratu que significa, numa traducio literal: “curral feito de
cactos”®,

Figura 1: Desenho feito por um jovem do Latu-Loho ratu numa oficina

de arte que realizei em Setembro de 2014 em Losl‘aalos com o objetivo

dos adolescentes livremente d%senhar’e’l;n os seus “antepassados - calu
o papu”.

Na referéncia de Francisco Gomes a narrativa dos
Cailoru ratu, hd uma descricio importante para o tema que
me ocupa neste texto sobre a circulacio entre o céu e o topo
das montanhas onde se localizam as casas tradicionais. Num
excerto que aqui irei reproduzir, o episédio sobre a forma
como a estrela Vénus (Noipi) engravida a jovem Loi-Assa

6 F: latu/P: cacto; F: loho/P: curral,
7 Esta oficina teve o apoio da Many Hands International.
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do ratu Latu-Loho ¢ particularmente detalhada, merecendo
aqui uma reproducio longa:

Um dia, o grande Tebailoru-Ratu desceu sobre
Loi-Assa em forma de estrela, e engravidou-a. Ora
Latuloo-Ratu e os seus filhos mais velhos Rai-Assa e
Lari-Assa admiraram-se do facto, pois que ela nunca
se tinha afastado de casa o que alias era praticamente
vedado a uma rapariga antes do lipale [barlake em
tétum)].

O pai perguntou-lhe, entio:

- Que foi isso, Loi-Assa?

- O meu ventre abriga um filho do grande Tchailoru-
Ratu - respondeu.

Mas ninguém lhe deu crédito. Castigaram-na,
metendo-a numa gruta escura e porca. Ela intimou-
0s entao:

- Ja mandei um galo ao céu chamar Tchailoru-Ratu.
Quando ele cantar, o Grande vira buscar-me.

O galo voltou e cantou sobre uma arvore. (H4, junto
de Rassa, uma povoac¢io que, em virtude do facto,
tem a designacio onomatopaica Kokoko).

Os irmdos levaram-na, entio, para um lugar
ainda mais recondito, no intuito de provocar um
reencontro flagrante, que ndo deixasse duvidas
[sobre a identidade da criatura que engravidara Loi-
Assal.

Tchailoru-ratu  chegou, de facto: dirigiuse a
gruta, apontou o dedo indicador para dentro e,
na extremidade deste, surgiu uma estrela, tudo
iluminando. Loi-Assa veio cair-lhe nos bracos. ...
Loi-Assa deu a luz Rissa-Soru, que trazia o sol na
testa, a lua no peito e estrelas nas costas. Certo dia,
Latuloo-Ratu abespinhou-se e matou o filho do seu
senhor. Cantou a volta da sua cabeca (alusio ao
‘semai’)® ... e, depois, dependurou-a no tecto da casa
como ‘lilira’ (...).

Tchailoru-Ratu [voltou], domou o rebelde e obrigou-o
a construir-lhe uma nova casa, pois esta havia sido
manchada com o sangue do seu filho, com o seu
proprio sangue. A nova habitacio denominou-se ‘se-
imetchenu’.

Rissa-Soru ressuscitou. E um novo irmio se lhe

8 Ritual relacionado com o complexo ritual de “cacadores de cabeca”
praticado entre os Fataluku até pelo menos ao inicio do século XX.
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veio juntar: Pere-Soru. Este trazia os mesmos astros
a decorarlhe o corpo. No intento de premiar Loi-
Assa com as delicias do céu, o grande Noipi-Tchai
arrebatou-a para junto de si. Mas PereSoru, o
benjamim, chorava de saudades. Seu pai resolveu
apagar-lhe as mdgoas, levando-o para o céu, assim
como Rissa-Soru e Latuloo-Ratu...

Viveram durante longos anos o gozo celeste
mas, embora contra a vontade, de novo foram
recambiados para terra. Um dia, durante o sono,
Pere-Soru sonhou que Noipi-Tchai lhe ordenava que
fizesse um cerco, um curral com latu [P: cactus - o
simbolo do ratu Latuloho] (GOMES, 1972, pp. 27-
28).

Este excerto substantiva a relacio dos Cailoru com os
Latu-Loho, assim como a posicio relativamente ambivalente
e de tensdo nessa relacio. Por um lado, Latu-Loho viveu na
terra e a sua ascencio a superficie com Noipi ¢ temporaria
e dependente da vontade do Noipi-Cailoru, o que fica
ainda mais vincado quando se diz que os Latu-Loho “so
puderam subir pelas costas de Muniina-Nailu, com a ajuda
do todo-poderoso”. Essa perspectiva considera, assim, que
os Latu-Loho s6 poderiam aceder a relacio com o céu pela
sua alianca com os Cailoru. Ouvi mais de uma vez da parte
de amigos Cailoru versdes préximas ao episédio descrito a
Francisco Gomes na década de 1960, entre as quais importa
a seguinte descricio onde se explicita a alianca dos Cailoru
com os Latu-Loho, seus preferenciais ara-ho-pata (dadores de
mulheres).

Naquele tempo os nosso avds casaram com uma
mulher de Latu-Loho. Por isso naquele momento
eles desconfiaram que ndo era irmi. Um dos nossos
avos é que foi namorar com uma irma de Latu-Loho
e por isso eles dizem: “Sou eu ¢ que venho aqui
namorar com a vossa irmi. Se vocé quiserem vocés
fazem um curral e depois ¢ que eu dou a riqueza a
vocés.” Por isso eles fizeram um curral com um latu
que é uma flor, uma espécie de espinhos...
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O curral (loho) que serve para guardar os bufalos - os
bens preferenciais transferidos da familia do noivo para a
familia da noiva como sinal de riqueza (lipale) - estd aqui
bem identificado. O nome Latu-Loho significa, como referi
- e o desenho da Figura 1 tio bem representa - um curral
(loho), feito de um cacto espinhoso (latu).

Além dos Cailoru, os Vacumura ratu tém também uma
narrativa de origem explicitamente associada a plataformas
celestes, o que explica que coloquem com recorréncia ao
lado do timulo dos seus mortos postes funerarios com os
bufalos abatidos/sacrificados no funeral, indicando uma
trajetoria para cima (VIEGAS, 2016; 2017; 2019a; VIEGAS
& FETJO, 2019). Diferentemente das outras ocasides em que
registei narrativas de origem em conversas sobre multiplos
outros assuntos e com pessoas que conhecia, no caso do
registo da narrativa dos Vacumura tive uma tnica conversa
a esse respeito e ela ocorreu num encontro marcado por
um amigo Cailoru que, em varias ocasides, desempenhou
as funcoes de assistente de campo.

Quando a conversa terminou e nos viémos embora,
comentei com o meu amigo Cailoru o quanto o nosso
interlocutor tinha sido respeitoso ao integrar na narrativa
dos Vacumura uma intervencio dos Cailoru, invocando até
a hipdtese de terem precedido a sua origem. A circunstincia
evitada a todo o custo de se narrar a sua narrativa de origem
em frente de membros de outros ratu foi portanto aceita de
forma excepcional e acabou por resultar numa atitude de
deferéncia da parte do nosso interlocutor Vacumura face ao
meu amigo Cailoru.

A narrativa de origem Vacumura associa-se ao Sol (Vacu
em fataluku) e, portanto, de forma muito direta, as origens
que ocorrem em plataformas celestes para onde atualmente
os falecidos também sio direcionados com o auxilio dos
arapou cau - um dos assuntos preferenciais do trabalho que
desenvolvi entre os fataluku - postes altos onde se colocam
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cranios dos bufalo sacrificados em funerais e que conclui
serem colocados apenas por alguns ratu (VIEGAS, 2016;
2017; VIEGAS E FEIJO, 2019):

vl

Os nossos avos ficam l4: ene lara, mau lara (P: sdo
de 13, vém de 1a). Mas naquele tempo ainda chama
como Vacu (Sol). E naquele tempo os meus avos
tomaram conta disto. Entio quando o Sol nasce,
eles empurram para cima. E a Terra de Timor, como
uma terra é uma coisa que corre e vem de longe (¢
sagrado, nio podemos denominar... ¢ um réptil) e
quando chega 14 transformou-se em terra.

Naquele tempo, como ji existia terra, esta terra
segundo a transformacio daquele réptil, os nosso
avos, como ja existia terra, entdo também vieram
para esta terra. Entdo, quando eles vieram para esta
terra, vieram num cavalo que tinha asas.

Esta foi a primeira vez. Eles vieram com aquele cavalo
que tinha asas, mas nio pousaram, ainda ficaram no
ar. Depois voltaram mais uma vez. J4 viram que aqui
tem uma terra, mas ainda é como lama, misturado
com d4gua e entio voltou de novo para o seu lugar.
Quer dizer: foi falar com o Ocava (Senhor). Dali,
Ocava ¢ que levou duas coisas a ele, ao nosso avo:
uma € como cruz e outra como rota. Ele veio no seu
cavalo com asas.

Da segunda vez, com este sinal cheio de timiné
(quente/sagrado) porque vem da luz e vem de Ocava,
representado como luz do Sol, iluminou a Terra e
dali a terra ficou séca.

Entio como ja subiu para o céu, ja nio volta. Por
isso 0s nossos avés vieram ocupar a ponta [da ilha
de Timor]. Durante 7 noites e 7 dias o meu avd
ficou na ponta da ilha. Sozinho com o seu cavalo.
Mas ficou com pena porque estava sozinho com o
seu cavalo. Olhou para cima. Como o sol é muito
quente (timiné) e ja tinha séde (cassé), o seu pai deu-
lhe 7 ovos que era racio para 7 dias e 7 noites. Assim
que acabou de comer os 7 ovos e como j4 tinha séde,
o seu pai, que ¢ [o] Sol, disse:

- Tu sabes... Se sabes que é quente, por que vens! E
onde estd a tua racio? J4 acabou?

Entio o seu pai Sol indicou:

- Desce ja para ali, tem 14 4gua.
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Entio o seu pai faz descer ... uma caixa (etepoko)°.
Dentro do etepoko estd uma mulher. Faz descer
o etepoko com a mulher para dentro da dgua. A
pessoa que estava dentro da caixa, a0 mesmo tempo,
mandou para dentro da dgua.

Mas... porque é que a pessoa que estava dentro da
caixa e estando dentro da dgua nio morre! Nio
morre, porque.... ¢ como sombra, como masin -
como milagre, como magia.

Ao ouvir este excerto primeiro em Fataluku, havia

reparado na repeticio da palavra ece (dois) que entretanto
estranhei ndo ter ouvido reproduzida na traducio que
me foi feita pelo meu amigo Cailoru. Por isso perguntei

se efetivamente na narrativa se referia a uma ou a duas

mulheres, ao que ele respondeu:

E uma, mas como magia.. existem duas. Uma ficava
dentro [da caixa/etepoko] e outra saia.

Entio ele faz descer aquela senhora e ela cuspiu bétel
e areca. Entdo, assim que deixou a caixa dentro da
agua, cuspiu. Entdo, cuspiu para a direita e a saliva
era areca. Cuspiu para a esquerda e a saliva era de
bétel. A arvore que da bétel como se chama? Puaira.
Pua é areca em fataluku e puaira é a arvore que da
areca. [ita em fataluku significa “4gua”]

O seu pai - deve ser Deus, mas nés nio podemos
saber - faz a sua oracio com 7 ovos. Ainda nio
encontrou 4dgua, a nascente. Mas o seu pai desce a
caixa com uma mulher e deixa-a dentro da 4gua [do
mar]. Tem mulher, mas vem também a sua criada
(akanu). Entdo, como criada assim que cuspiu, para
a direita com bétel e [para a esquerda] com areca,
talvez como milagre, ou... nés nio podemos saber.
Com a saliva de repente nascerem as arvores de bétel
e estavam na dgua como magia. Como nio tinha
4gua, o seu pai cuspiu para a direita e esquerda como
puaira (areca): maluhuira (bétel) .

Susana: E o pai estava 14 em cima ou na terra!
Estava 14 em cima. Até agora estio la: Puaira:
Maluhuira. Estio dentro deste mato, estio 1a: Pua-ira:
Maluhuira. A saliva como magia ou milagre estdo ali

9 A palavra fataluku etepoko também pode significar “caixio”.
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também numa nascente ira-ina (olho de dgua): Vacu-
ira (sol-4gua)™® .

Uma criada (akanu) daquela mulher, uma mulher
foi transformada em duas [a mulher e a sua criada
akanu). Ela é que foi apanhar a areca e foi apanhada
pelo meu avo. Este que veio para a terra que o outro
de cima mandou. Entio o avd que veio perguntou-
lhe a ela de onde ela veio. Porque foi tirar areca e
bétel, 4gua. Entdo a mulher akanu respondeu:

- Venho de dentro daquela pedra. Hoje era caixa
(etepoko), mas a caixa transformou-se em pedra Vacu-
mataru, pedra de sol. Vacu-mataru é a transformacio
da caixa. Entdo eles foram juntos para dentro da
pedra.

Eles receberam como zeu ho elehu!’ (“casaram-se”)
e tiveram trés filhos: dois filhos e uma filha. Um
filho teve o simbolo do Sol na testa e simbolo da
Lua no peito. No peito esta a Lua, na testa estd o Sol,
mas como era timiné etekaure/mura - faz deixar o Sol
Vacu-mura (deixar o sol).?

Deixou o simbolo que estid na testa mas nfo tira o
Sol actual.

A narrativa faz aqui uma transposicio espaco-temporal

entre a referencia a circulacio entre solo e céu e uma
separacio que ocorre de seguida e que de certa forma
transforma Vacumura no nome de um cla/ratu:

[Vacumura) nao foi diretamente para o céu: primeiro
morreu. Morreu e o seu corpo transformou-se em
cobra verde e deixou a sua pele num ramo de um
gondeiro. E depois falou com o seu irmdo mais
novo:

- Como j4 tirei o Sol da minha testa (quer dizer
que ja tirou a coisa quente/timine) ja estou no céu
através deste ramo: ele subiu ao céu através do ramo
do gondeiro. Entdo dali indicou um ramo para que
o seu irmio plantasse na cova (isto ¢, enterrasse o
defunto) e regasse.

10 F: Vacu/P: Sol; F: ira/P: 4
11 F: zeu/P: esposo; F .eehu/gP esposa.

12 Mura é sinonimo de etekare significando deixar/largar.
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Neste trecho final a identificacio dos desecendetes das
criaturas originais com os seres que passam a habitar a
Terra e quando mortos a ser enterrados no solo (sendo o
enterro um acto primordial entre os Fataluku de conexio
com os antepassados) é particularmente relevante. O
conjunto de movimentos entre a superficie do céu e a
formacio das criaturas antepassadas e do mundo estd assim
presente de diferentes formas nas narrativas de origem dos
Cailoru e dos Vacumura. Em Timor-Leste, um outro grupo
sociolinguistico com esse tipo de narrativas de origem que
associam a emergéncia da vida social e humana a superficies
celestes ¢ também identificada por Lucio Sousa entre os
Bunak - um grupo falante de uma lingua da familia papua
como a fataluku. Berthe (1972) e Lucio Sousa (2010)
indicam que uma das caracteristicas comuns das narrativas
dos Bunak ¢ a Terra/mundo emergir na sequéncia de
eventos que ocorrem num ‘mundo superior” (BERTHE,
1972, p. 87).

Em sua monografia, Lucio Sousa mostra que as narrativas
de origem dos Bunak se referem explicitamente ao cimo
das montanhas, “do alto, em direccio ao mar, & planicie.”
(SOUSA, 2010, p. 98). O proprio nome da povoacio onde
Sousa fez trabalho de campo - Tapo - ¢ substituida
em contextos rituais, como mostra Lucio Sousa, por uma
expressio que indica um lugar celestial.

O nome da povoacio ¢ Tapo - forma como surge
nos documentos oficiais - correspondendo a juncio
de dois vocabulos: ta’po’ - machado sagrado -, mas
o verdadeiro nome, aquele que o precedeu e que é
usado nas narrativas mitologicas ¢ pan po’ mug po’,
pan gibis mug hilin - o céu sagrado e a terra sagrada,
o umbigo do céu, o centro da terra (SOUSA, 2010,
p. 99).

277



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

Tal como no muito extenso material e texto de episédios
de narrativas de origem coletado por Berthe e Friedberg na
década de 1960 - Bei Gua: Itinéraire des ancétres —, a origem
entre os Bunak contemporineos resulta da emergéncia de
terra seca numa superficie muito alta onde céu e terra se
aproximam e se tocam (SOUSA, 2010, p. 100). Em Tapo, os
Bunak identificam geograficamente essa primeira terra seca
com uma cadeia de montanhas particular (Lakus) que fazem
corresponder aquela que originalmente ligava o céu e a terra
(SOUSA, 2010, p. 100). No mundo primevo reinava um
caos porque todas as criaturas falavam - homens, animais,
plantas, e a propria terra. O momento em que “a ordem é
imposta” implica que os “animais, as plantas e a prépria
terra sdo privados da capacidade de comunicar através da
linguagem. Este acto ¢ alcancado através do sacrificio e do
consumo de carne pelo homem.” (SOUSA, 2010, p. 103).1

Entre os Fataluku de Tutuala, O’Connor e Pannell
referem que “as pessoas emergiram da terra” e originalmente
viviam em cavernas (O’CONNOR et al., 2013, p. 211;
PANNELL, 2006, p. 206). McClean também refere por
meio de uma conversa com Rafael Guimaries do Tutuala
ratu a relacio desse ratu com as grutas da regido:

Rafael falou de um tempo quando “os seus avos
viviam na gruta”, a qual ele chamou “a aldeia dos
meus antepassados”. Os seus antepassados eram
trés irmios a viverem na gruta fazendo masin
para conseguir comida, para conseguir &4gua.
(...) De acordo com Rafael os seus antepassados
“iluminaram” as grutas com grandes velas de cera
de abelhas, atraindo assim a atencdo dos navegantes
daquela ilha a norte da Indonesia que estavam a
distancia, mas com visibilidade perfeita. ‘As pessoas
que vieram em barcos’ podem ter sido misteriosas na
origem, mas eram ‘gente negra... € 0 seu nome era

Papua.” (MCCLEAN, 2014, p. 165)

13 Sobre a mesma visao da ordem no mundo a partir do silenciamento
da palavra aos nio humanos ver Palmer e Kehi (2012, p. 459).
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Na perspectiva do Tutuala ratu, chegados de barco e
atraidos pela luminosidade das velas de abelha, os novos
habitantes consideram-se fundadores de um novo ratu:
“entdo quando o ratu chegava, o primeiro passo (first foot)
que entrava na terra, fosse onde fosse, punham o seu ete uru
ha’a ali, a sua estatua sagrada.” (Ibid).!"* Assim, as narrativas
dos Tutuala ratu reportam-se a uma origem em grutas que
se opde a proveniéncia celestial dos ratu que anteriormente
referi, como os Cailoru e Vacumura.

o B rire o e,
T il g e il irh bl e .
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s

Figura 2: Desenho dos calu ho papu/

antepassados de um jovem do ratu Naza

As narrativas do Naza ratu e Pairu ratu referem uma
origem no mar e explicitam uma oposicio a origem
celeste de outros ratu, chegando a terra com a ajuda de um
crocodilo.

O desenho da figura 2, feito por um jovem na mesma
“oficina de desenho” dos calu ho papu que referi a proposito
da figura 1, exemplifica bem a centralidade do episodio de
auxilio do crocodilo, vindo acompanhado do seguinte texto.

14 Ete uru ha’a refere-se normalmente a um objeto feito de madeira que
; d ¢ ) . . 5 G macetra
assinala locais de origem e que ¢ considerado “sagrado” (tei e timiné).
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Nos primeiros tempos, 0s nossos bisavos queriam ir
ao Sol. Eles andaram num barco. Davam-lhe o nome
de Varu-Loho.

No alto mar, surgiu um buraco no barco. O barco
ia afundarse. Nio podiam sair. Depois, veio um
crocodilo chamado Naja [Naza]® que os viu em
perigo para sairem desse barco. E depois o crocodilo
foi ajudar. O crocodilo transportou-os para a praia.
Assim, os bisavos deram-lhe o nome de ratu chamado
Naza Varu-Loho.

Um outro jovem também do ratu Naza fez o desenho da
figura 3 e escreveu em tétum ao lado do seu desenho.

Eu vim da geracio Naza. Naquele tempo o bisavd
disse que sairam com um barco para fazer qualquer
coisa. Mas no alto mar'® o barco estragouse e
apareceu um crocodilo que empurrou o barco do
alto mar até a praia. Isto nos primeiros tempos:
viemos da geracdo Naza.

Os Pairu chegaram a pelo menos dois lugares
diferentes da Ponta-Leste: um na costa sul na regido de
Loré (LAMEIRAS-CAMPAGNOLOQO, 1975), que um meu
interlocutior identificou como sendo o irmio mais novo,
e outro na costa norte - o irmdo mais velho. Um meu
interlocutor que reside na costa norte (Moro) referiu-me
explicitamente que os Pairu nio sio autdctones e chegaram
a Timor por mar:

Interlocutor: Ouvi dizer que eles [antepassados]
tinham vindo da India, conforme contaram.
Susana: Da India?!

Interlocutor: Da India. Mas vieram do crocodilo e
quando chegaram c4, o lugar que tinha ali onde estd
a povoacio de Ira-Ara temos 14 um lugar destinado
ali, onde eles chegaram. Chegaram e logo foram 14
para cima da montanha que era a antiga Nari. Tem

15 Neste caso o jovem optou pela grafia “Naja” mas trata-se do mesmo
ratu escrito como Naja ou Naza.

16 T: tasi klaran.

17 T: d’at ona.

230



Susana Matos Viegas

14 um posto que ji foi mesmo assim destinado para
aqueles que vieram de fora. Entio eles estiveram 14
mais ou menos uns meses e quando chegaram todos
aqueles que vieram cd para Timor foram todos 14
para cima e esperaram 14 uns aos outros e ao fim de
meses ¢ que distribuiram para baixo. Dividiram em
sectores.

Figura 3: Desenho dos calu ho papu/

antepassados de um jovem do ratu Naza

Na perspectiva dos Pairu e Naza, que vivem actualmente
na costa norte, a relacio com a montanha de Néri (um
planalto localizado na costa norte) é muito significativa,
considerando olado da costaonde chegaram (VIEGAS, 2016;
VIEGAS E FEIJO, 2019). Entre o conjunto de narrativas
de origem dos Fataluku, nenhuma das que registei indica
a origem ou emergéncia do mundo e criaturas humanas
debaixo da terra. Neste ponto, elas diferem do que tem sido
descrito para vdrios outros contextos timorenses. David
Hicks afirma que para os Tétum em Viqueque, “acredita-se
que os primeiros seres humanos emergiram de debaixo da
terra, e voltaram ali depois da morte num ciclo reafirmado
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simbolicamente nos ritos de passagem que abarcam o
nascimento e a morte” (HICKS, 1988, p. 809; MOLNAR,
2010). De acordo com Lisa Palmer, que fez investigacio em
varias partes da regido entre Baucau e Viqueque, no tempo
primevo, que é normalmente descrito como “o tempo antes
das linguas” tudo era 4gua até emergirem nas montanhas
as primeiras terras de Timor existindo uma relacio entre
o mundo subterrineo, o mar e a emergéncia do mundo de
debaixo da terra que é transversal aos falantes makassae e
aos waima’'a (PALMER, 2015, p. 63). Numa das casas (Wai
Riu), as pessoas emergiram “de dentro da terra através
de uma gruta” (2015, p. 84). Bovensiepen, que trabalhou
com os falantes de idaté na regido de Laclubar, mostra que
também estes concebem a sua origem como um emergir de

debaixo da terra (BOVENSIEPEN, 2015, p. 34).

3. Origens diferenciadas: locais geograficos de origem

Independentemente das oposicdes entre origens celeste
e subterrinea, a questio da diferenciacio entre narrativas
de origem de um mesmo grupo sociolinguistico é muito
relevante quando prestamos atencio a importincia da
paisagem e das territorialidades na vida sociocultural
timorense. Lucio Sousa (2010) mostra que para os Bunak de
Tapo existe uma forca centripeta ao redor das montanhas
Lakus que, de certa forma, une as suas narrativas de
origem. Isso nio impede, no entanto, que existam também,
argumenta Sousa, histérias que competem entre si e se
disputam entre diferentes Casas. O mesmo tipo de forca
centripeta no que diz respeito a localizacio da origem
acontece entre os Mambai por referencia ao monte Ramelau
(TRAUBE, 2011, p. 121). Assim, apesar das diferencas
nas narrativas dos diferentes grupos de origem Mambai,
Traube sublinha que seus interlocutores “insistiam no
todo (wholeness)” do monte Ramelau ao qual os Mambai
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chamam Tata Mai Lau, assim como consideram a paisagem
de origem transversal as diferentes casas, tratando-se da
“primeira terra seca” (TRAUBE, 1986, p. 35).

Originalmente rodeado por “4gua e mar”, o monte
Ramelau “centra o cosmos” e, assim, nesse “centro da
MieTerra” emergem os diferentes habitantes da Terra
(TRAUBE, 2011, p. 121). No seu texto mais recente,
posterior a independéncia de Timor-Leste, Traube sublinha
de forma significativa que, contrariamente a esse consenso
que na sua analise da década de 1970 apontava para a
ideia de uma origem comum, na década de 2000, sentiu
que se dava muito mais liberdade e se acentuavam versdes
conflituantes das narrativas de origem entre as diferentes
casas (TRAUBE, 2011, p. 120). Uma unificacio de natureza
bem diferente é apontada por Susana Barnes (2011). Na
medida em que a sua pesquisa se dirige a um territdrio
onde cohabitam vdrios grupos sociolinguisticos, em
parte Makassae, Barnes leva-nos a compreender que essa
diversidade ¢ sobreposta pelo enfase numa tnica narrativa
de origem relatada por dois idosos Darlari da aldeia de
Babulo em Uatolari. Barnes argumenta que por meio dessa
narrativa unificada determina-se a precedéncia e explica-se a
natureza de relacdes sociais dentro do territorio (BARNES,
2011, p. 30).

No caso dos Fataluku, a diferenca de origens nio ¢é
unificada sequer por referentes de paisagem, o que julgo
ser importante compreender por relacio a territorialidades
contemporaneas. Para os Cailoru, por exemplo, a montanha
Nofitu (em alguns casos Nofitu e Nokafa'®) ¢ o local de
origem do mundo e, ao mesmo tempo, é um local de
identificacio na paisagem, cujas historicidades coexistem
com as vivéncias actuais dos Cailoru.

Interlocutor: Essa montanha denominada Nofitu...
[emergiu] em que ano nés ndo sabemos.

18 F: kafa/P: oito.
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Susana: E essa montanha vocés reconhecem hoje ou
¢ uma montanha que s6 tinha nesse tempo?
Interlocutor: Os nossos antepassados tém sepulturas
l4 em cima.

Susana : E vocés vio 14?

Interlocutor: J4 ndo vamos para l4, mas mesmo
ficando aqui consideramos que estamos ld em
Nofitu. Segundo os nossos avds é assim. Quando
queremos fazer uma cerimoénia ou um ritual, quando
queremos chamar os nossos antepassados, podemos
chamar aqui. Eles até fazem milagres. Como o mito,
eles contaram-nos que ali ¢ onde o nosso bisavo
subiu para cima - Va ene van va la.

E naquele tempo eles acreditaram e contaram-
nos que.. até agora... a Estrela do Oriente, que até
os professores falam, mas sé quem diz 0 nome de
Nofitu, a estrela somos s6 nds. Sdo todos de Cailoro.

Noutro excerto da narrativa de origem Cailoru, nesse
caso transcrita por Francisco Gomes, a centralidade da
montanha Nofitu para a vida contemporinea é igualmente
atestada:

Nofitu e Nokafa ... significam, respetivamente, os
7 ou 8 antigos, primeiros, sagrados. Certo é que
os Tchailoru para perpetuarem tais sacralissimos
conceitos construiram no extremo oriental da ilha
duas povoacoes, nomeadamente, Nofitu e Nokafa.

Como ja mostrei noutro lugar (VIEGAS, 2019a), a
relacio entre o nome Nofitu (os primeiros sete) e um
conceito Cailoru sobre a origem e destino (infinito) ajuda a
perceber a articulacio entre geografias de origem e vivéncias
no presente. A descricio dos locais onde os Cailoru viveram
depois de Nofitu segue linhas de segmentacio que em alguns
casos consegui reconstituir nas trajetorias dos locais de
habitacio antiga. Um dos meus amigos Cailoru, originario
da povoacio de Bauro, relatava esse percurso, integrando de
forma original Nofitu como um lugar de desembarque em
terra dos primeiros antepassados:
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Interlocutor: Viemos de Tutuala. O barco ainda
estava 1a. O barco era feito de pedra e ainda estava
l4. Depois subimos a uma montanha que estd
em Tutuala perto de... ao lado do posto. Depois
subimos l4a. Depois descemos outra vez e fomos para
Paicau. Depois ficamos, ficaram 14 muito tempo ali.
Mas depois como em cima da montanha tem muitos
mosquitos e muitos animais ferozes ali, entdo eles
desceram outra vez. Desceram outra vez e seguiram
até essa ribeira de Heleru. Ao todo sio 7 pessoas:
primeiro filho, segundo filho, terceiro filho, quarto
filho, quinto filho, sexto filho, sétimo filho. Vieram
todos. Ficaram 1a. Ficaram la. Também ali tem
mosquitos e ainda tem lama e muita agua ao redor
da aldeia e entdo dali dividiram. S6 o ultimo filho ¢
que fica la. Loré, Home, Moro... S¢ o dltimo filho ¢
que fica l4. Toma conta do lugar sagrado.

Entdo, eu propriamente o meu avd foi até Home.
Depois duas pessoas foram até Home, um fica ali - o
Secretario de Estado da Seguranca Social, Sr Victor.
O meu avd foi até Bauro e ficou 4.

Susana: Por isso vem de Bauro?

Interlocutor: Sim.

No conjunto de narrativas Cailoru, ja vimos existir uma
referéncia recorrente a localizacio das origens na cadeia de
montanhas Paicau, na regido de Tutuala, préximo de onde
fica Nofitu. No entanto, diferentemente do que acima
descrevi para o caso dos Mambai ou dos Bunak, ninguém
reconhece que essa geografia, por exemplo, entre Nofitu
dos Cailoru e Ili Kerekere do Tutala ratu, seja unificadora
de um mito de origem Fataluku. Pelo contririo, os pontos
geograficos de origem - Nofitu, Ndri, Ira-Ara, Ili Kerekere
- sdo diferenciados. A partir dessa diferenca dao-se as
segmentacdes que esse meu amigo Cailoru de Bauré esta
a descrever. A trajetoria Cailoru de Nofitu para Paicau é
descrita como um trajeto sem segmentos, iniciando-se a
segmentacido em Heleru (uma zona na planicie de Lospalos)
a partir da divisao entre dois irmdos masculinos.
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No caso do matu Katiratu, cuja origem se associa a

montanha de Nari na costa norte, diferentemente dos
Cailoru, Latu-Loho ou Vacumura, cujas narrativas primevas
se conectam com oOs astros, uma primeira trajetéria de
crocodilo é simultinea a emergéncia geologica da terra e a
subida ao planalto de Nari:

Interlocutor: Katiratu foi o primeiro a nascer em
Timor. Quer dizer que o Katiratu ¢ um crocodilo
que se transforma em pessoa. Porque ele é que ficou
na terra. Os outros ratu j4 nio tém na terra.

Susana: Entdo, falaram-me de um crocodilo que
chegava a ilha [referia-me a narrativa dos Naza], mas
no caso do Katiratu ainda ndo havia ilha?
Interlocutor: O Katiratu é mais atras, porque o nome
dele culturalmente é.. Isto ja é sagrado .. mas como a
Susana quer saber ji vou contar com isto. Primeiro ¢
ele que vive em Timor porque a terra é dele.
Susana: Mas ja existe terra’

Interlocutor: Sim, porque ele faz como milagre e a
terra é... Primeiro ¢ crocodilo. Vai desviar a pessoa
e ele fica terra.

Susana: E ¢ uma pessoa que nasce do crocodilo?
Interlocutor: Sim.

Esta narrativa dos Katiratu invoca, de forma clara, a

simultinea emergéncia dos antepassados e da terra. Este

elemento estd igualmente presente na versio da narrativa

de origem dos Katiratu transcrita por Francisco Gomes na

década de 1960:

236

A historia dos Katiratu comeca num dilavio. Cairam
chuvas torrenciais durante dias a fio. As dguas
assenhorearam-se de toda a ilha e os habitantes
foram arrastados pela torrente. Mas Mau-Ona e Pui-
Ona ... que moravam em Lavata-Fitu, nas faldas do
monte Nunu-Tchenu [Nari], alcancaram, velozes, o
pico deste, na esperanca de sobrevivéncia.

As 4guas subiram, subiram sempre. Os dois irmios
treparam entio a um coqueiro . E, 4 medida que as
aguas sempre crescentes lhes iam lambendo os pés,
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o coqueiro ia subindo no céu nublado e revolto.
Quase atingia as mansdes celestes, quando as dguas
comecaram a descer, a retirarse dos flancos da ilha,
indo recolherse nos dois mares que a ladeiam. A
arvore desceu entio, gradualmente. Mau-Ona e Fui-
Ona desceram a terra desvastada e residiram numa
gruta, ali em Nunu-Tchenu, na montanha de Nari

(GOMES 1972, pp. 18-19).

Os Katiratu, muitos dos quais residem no sopé de Nari,
lidam com Nari como local de origem, repartindo nesse
momento o planalto com outros dois ratu - os Naza e Pairu
(VIEGAS, 2016; VIEGAS E FEIJO, 2019). A narrativa dos
Katiratu ndo incorpora no entanto essa reparticio, ela
¢ universalista: eles foram os primeiros a chegar, e eles -
na sua formacio antropomérfica - sdo os fundadores dos
seres que povoam a Terra/Mundo no momento da prépria
formacdo geoldgica da paisagem: “como Katiratu foi o
primeiro a nascer em Timor, a terra de Timor ¢ dele.”

Os locais de origem do mundo estio portanto
geograficamente distantes: Nofitu, Nari, Ili Kere Kere;
e os locais de desembarque na costa sul e na costa norte
sio pontos diferentes numa paisagem que apenas &
comum aos Fataluku no sentido em que ela se confina a
Ponta- Leste, mas que constitui nessa regiio uma geografia
irrevogavelmente diversa.

4. Origens irreconciliaveis: diferenciacdo e distribuicio

Locais de origem significam ao mesmo tempo
precedéncia e irradicacio inicial. Voltando a lembrar a
expressio fataluku ma mini hia ne're - “cada um segue
o seu caminho” -, os caminhos de um ratu narram uma

19

“geracio”” que bifurca em processos de segmentacio.

19 T: Gerasaum.
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Na seccdo anterior vimos a geografia de locais de origem
correspondente a narrativas de origem diferenciadas. Nesta
seccdo, reforcando o facto de cada narrativa de origem ser
universalista, no sentido em que oferece uma visio sobre
um ratu ser o criador tinico de todos os outros clis, de todos
os grupos em Timor ou até da humanidade, descrevo de
seguida como cada ratu distribuiu as terras, as pessoas e, por
vezes, objetos peculiares. Nesse sentido, enuncio o facto da
producio da diferenca ser também producio de hierarquia,
ja que quem distribui é quem tem o poder de subordinar
outrém a sua vontade. Aquele que oferece, de acordo com
o regime de valores da dadiva, ¢ aquele com quem se fica
em divida.

Retomemos os eventos da narrativa Cailoru relatados por
Francisco Gomes. Como relatei na primeira seccio, depois
da estrela da noite Noipi (também identificada nos relatos
transcritos por Gomes como um personagem Cailoru ratu)
ter estendido o braco, criando geologicamente a terra que
ficou seca, Vénus/Noipi “retira-se” da Terra (supostamente
volta a superficie celeste) e para a Terra envia os filhos que
teve com uma mulher Cailoru ou, noutra versio, com
uma mulher Latu-Loho. Numa outra parte desse relato,
Francisco Gomes descreve como Cailoru voltou a Terra
para ser recebido por “todos os povos residentes em Timor”:
“Vieram entdo muitos povos que ficaram em Helulaipunu.
Tchailoru-Rato chegou, por fim. Todos os povos residentes
em Timor se juntaram para o receber e exclamaram: Este é
que € o nosso avd!” (GOMES, 1972, p. 26).

E um Cailoru que afirma que os povos todos de Timor
consideram os Cailoru como os originarios num sentido
que em parte significa anfitrides dos restantes ratu. De uma
forma bastante consensual, na perspectiva dos Cailoru, eles
foram os fundadores de Timor e, de seguida, terio vindo
os Latu-Loho. J4 mostrei como a descendéncia Cailoru se
atribui a uma alianca primordial com Vénus/Noipi, mas
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como a descendéncia se faz também de um episédio de
alianca de um Cailoru com uma mulher Latu-Loho.

A multiplicacio de um por virios ratu é marcada por
narrativas de origem de varios ratu que se referenciam
como primordiais. Em varios casos, essa multiplicacio/
distribuicdo ¢é identificada com um local onde existe uma
pedra que na sua constituicio geoldgica primordial tomou
o formato de 14 buracos/concavidades (7 mais 7), e que é
referida em fataluku como pati-pati - expressio que significa
numa traducdo literal “distribuir”. Os Cailoru falaram-
me da existencia dessa pedra pati-pati em Nofitu e tanto
interlocutores Katiratu como Pairu me falaram de sua
existéncia em Nari. Francisco Gomes refere-a na perspectiva
do Katiratu:

Mais tarde, chegaram 4 ilha novos povos que foram
ter com os donos da terra, os Katiratu, e deles
receberam parcelas de terreno para sua fixacio. ...
Todos os povos, ansiosos por acabarem com incestos
tio frequentes, reuniram-se em volta da pedra
divina denominada “pati-patinete”® ... por nela estar
insculpido o campo de jogo do “pati-pati”, cujo
sentido etimoldgico €, precisamente, dividir e tornar

a dividir” (GOMES, 1972, pp. 36-37).

Ao perguntar certa vez pela pedra patipati aos Pairu,
estes disseram-me que quando os seus antepassados
chegaram a Nari, “todos moravam naquela pedra.” E que
foi “aquele que era chefe” quem “distribuiu para regides”.
Pati-pati foi, nessa conversa, explicitamente associada ao ato
de distribuir: “Vocé vai para esta regido e fica Ia... Tu vais
para esta regido e ficas l4. A distribuicio de pessoas para
regides... Isto é que se diz pati-pati”. Membros do Katiratu
também me asseguraram terem sido eles a proceder a essa
divisao dos ratu e povos em Nari:

20 Enfase minha.
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Interlocutor: Primeiro ele fica sozinho. Ele fica
sozinho, ele tira ossos e faz milagre e ja é uma
mulher. Depois ele fica em Timor porque.. Timor
foi colonial, portugués. Ha 45 anos ¢ que foi
chamado de Timor, mas antes ndo ¢ Timor ¢ Timur.
Mas os meus avos contaram que todas as ilhas, todas
as nagdes sio uma ilha. O primeiro homem fica em
Timor, faz o milagre e tira no seu... como chama...
um morteiro.. assuba.. Depois ele tira, corta assim
€ é uma terra para uma nacio, depois aqui também
corta este e este também é uma nacio e Timor estd
no meio.

Susana: Ouvi falar de uma coisa que é o pati-pati...
Interlocutor: E.. Dividiu com a terra, ele é que
dividiu. Ele ¢ que chamou os outros ratu, sai na dgua,
vem com o crocodilo ou com a morteira.. e isto é: o
teu ratu é Cailoru, Latu-Loho... Ele é que dd o nome
aos ratus.

Na perspectiva dos Katiratu foram os seus antepassados
que distribuirem os restantes ratu pela Ponta-Leste. O acto

de lhes dar

distribuicio:

Para esse
apenas trés:

o nome tipicamente expressa esse poder da

Isto é... Timor ja nomeado [e faz um desenho], mas
isto de quem ¢! Ainda néo sabe que o crocodilo ¢
quem? E avd do Katiratu e ele é que dividiu para
outros ratu: naza ratu, cailor ratu, mas a maie ¢
Katiratu, Katiratu.

meu amigo Katiratu os ratu principais seriam
os Katiratu primeiro, Latu-Loho segundo,

Cailoru terceiro. “Os outros sio caminhos...”. Os Pairu

também se consideram os primeiros e explicitam terem
distribuido as pessoas pelas varias partes de Timor: “Depois
da distribuicio de pessoas, uns foram para Dili, para Baucau,
para Manatuto e por ai fora. Agora nos ficimos aqui.”

240



Susana Matos Viegas

Andrew McWilliam (2006)?' viu uma pedra pati-pati
numa das montanhas de origem na regiio de Tutuala e
Sandra Pannel (2006) refere que nas descricdes feitas pelos
Tutuala ratu se sublinhou que os restantes ratu chegaram
mais tarde aos varios locais da costa, na vizinhanca de Ili
Kere Kere, e que as criaturas originais se transformaram
em pedra. Os ocupantes dos barcos foram acolhidos
pelos membros do Tutuala ratu em um local chamado
Patipatini: “para as pessoas locais, Patipatin, com as suas
caracteristicas distintivas de pedra com catorze buracos,
oferece evidéncia tangivel desta divisio e da subequente
localizacdo (emplacement) destes catorze grupos ou ratu na
paisagem” (PANNEL, 2006, p. 206). Segundo os de Tutuala
ratu, cada barco que chegou tinha os fundadores de cada um
dos outros ratu, que puseram como marca da sua chegada
um ete uru ha’a. O local onde ficaram a habitar foi o que
lhes foi determinado pelo Tutuala ratu, tendo nele colocado
outro ete uru ha’a: “nesta versao dos eventos, os donos da
terra antes dos imigrantes chegarem eram os antepassados
de Rafael (do Tutuala ratu) que viviam na gruta” (PANNEL,
2006, p. 204).

No ambito de uma coloboracio para uma investigacio
histérica e antropologica, numa conversa da minha
amiga Sabina Fonseca, nativa de Tutuala, com o mesmo
Rafael Guimaries do Tutuala ratu - que é seu tio e que
os antropologos Sandra Pannel, McClean e Paulo Seixas
entrevistaram - ele também refere a existéncia de pati-pati,
neste caso em Tutuala:?*?

21 Numa conversa pessoal com Andrew McWilliam sobre esse assunto,
ele confirmou ter estado ao lado dessa pedra em caminhadas descritas no
artigo em referéncia.

22 Essa conversa e gravacio foram realizadas no dmbito do projecto
“As ciéncias da classificacio antropolégica em Timor Portugués (c.
1894-1975)”, coordenado pelo Ricardo Roque e financiado pela
FCT (referéncia HC/0089/2009). A conversa foi acompanhada por
Ricardo Roque, Vicente Paulino e Gongalo Antunes, e realizada em
Tutuala em Julho de 2012. Agradeco a generosidade da Sabina, do Vicente
Paulino e do Ricardo por me terem disponibilizado esta transcricio.
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Tio R.: Foiassim, no inicio o meu /nosso antepassado
vivia sozinho.

Sabina. E o que aconteceu depois?

Tio R.: A Terra estava vazia, duma ponta a outra,
da cabeca a cauda da ilha, nio havia vivalma. O
nosso antepassado acendeu entio uma luz que
atraiu os navegantes que vagueavam no alto mar.
Eles dirigiram-se todos ao sitio donde viram a luz.
Quando chegaram, ji& o nosso antepassado tinha
dividido a terra e ordenou aos recém-chegados que
ocupassem aquelas terras e cultivassem.

Sabina. E qual era o ratu deles?

Tio R.: Eram todos os ratu(s) que encheram a terra,
todos. Nio era s6 um, eram todos os ratu(s).

Sabina. Quem dividiu aquelas terras! Foi o
antepassado deles, o primeiro habitante da ilha que
distribuiu as terras que ele tinha dividido pelos que
iam chegando. Foi assim, nio foi?

Tio R.: Sim, foi assim. O nosso antepassado
mandou-os ocupar as terras e come¢aram a encher
a terra a partir de todo o litoral, do mar-homem ao
mar-mulher; ja ndo havia espaco no litoral, por isso
o nosso antepassado mandou-os povoar as terras do
centro. Foi assim que encheram a terra.

Foi assim que dividiram (pati-patinu), sete dum lado e
sete do outro. As pessoas foram distribuidas a partir
daqui. Uns foram enviados para povoar as terras do
marhomem e outros para as do mar-mulher.
Sabina: Qual centro? E o centro da terra, da ilha ou
qual, tio?

Tio R.: E a ilha de Timor. Por isso digo que toda a
ilha de Timor ¢ minha, desde a cabeca até a cauda,
¢ toda minha, nio ¢ de mais ninguém. Eu ¢ que
sou o dono desta ilha e fiz a divisdo aos que foram
chegando para a povoar. Toda a ilha pertence-me.
(Ri-se).

Sabina: Tio, e as pinturas [de Ili Kere Kere] sio
também parte desta divisio? Qual ¢é a relacio com
as pinturas’

Tio R.: As pinturas sio muito antigas, da autoria
de um antepassado cujo nome ja ¢ tei (sagrado) e
nio pode ser pronunciado, conhecido apenas por
Poitcholo.
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Numa conversa com descendentes do ratu Naza
associados a Nari também lhes perguntei pelo pati-pati. Eles
discutiam entre si e riam-se, quando o mais velho tomou a
palavra e disse:

Quando todos se reuniram em Nari, entio
distribuiram catanas, terra e distribuiram por onde
podem ficar. Cada tribo tem as suas partes. Antes
de descansarem eles distribuem catanas e o etekuro
e o pati pati e indicam os locais onde podem fazer a
horta. Dali foram para aquela zona e ficaram 14 até
este momento.

5. Conclusodes

Neste artigo mostrei que entre os Fataluku as narrativas
de origem dos diferentes ratu/clas sdo irreconciliaveis entre
si e que esse facto cria uma diferenciacio estrutural. Ao
sublinhar a relevincia da diferenciacio entre ratu que tém
suas origens em eventos ocorridos no cimo, e aqueles com
origens em eventos ocorridos pela chegada a terra ou na
formacdo da Terra a partir do mar, recuperei a tradicio
que desde Van Voudhen (1968), Elizabeth Traube (1986)
e David Hicks (1988) sublinhou a relacio entre origens e
paisagem num sentido simultaneamente de segmentacio
social e de expressdo vivencial e cosmoldgica. A precedéncia
tio discutida na literatura sobre a austronésia (FOX, 1980;
1996; 1997) vé-se aqui articulada com uma cosmovisdo que
invoca uma paisagem diferencial.

Argumentei ainda em dois sentidos menos trabalhados
por essa tradicio. Primeiro, mostrei que a relacio dos ratu
com a terra remete para uma identificacio crucial com
paisagens diferenciadas, das quais cada ratu se reivindica
como primordial anfitrido e a partir da qual distribui grupos
sociais e clas pelo restante territdrio. Tal como os Cailoru
ratu insitem em dizer que eles sio “os da terra”, a mesma
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expressio ¢ usada por Rafael Guimaries na sua conversa
com Paulo Seixas a proposito do Tutuala ratu serem “os
da terra” (SEIXAS, 2008, p. 192). Em segundo lugar,
mostrei que as origens sio uma referéncia a uma dimensio
cosmoldgica do tempo. Esta dimensdo pode associarse as
reflexdes de intelectuais timorenses como Josh Trindade
quando se refere ao eixo da vida a partir do circulo lulik
(TRINDADE, 2012; VIEGAS, 2019b; 2020), na medida
em que as origens coexistem e instituem-se na continuidade
com a contemporaneidade. A geografia paisagistica das
origens ¢ constitutiva da copresenca dos antepassados
na vida timorense, como ja mostrei de outras formas a
propdsito da vida ritual (VIEGAS, 2019b), participando
do mundo vivido e provocando vivéncias da multiplicidade
histérica em Timor-Leste.
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A narrativa dos trinta e dois viajantes:

tradiciio oral e dindmicas temporais locais

em Suai Kamanasa

Brunna Crespi
Fotografia: Brunna Crespi, 2015.




Esses principes eram autoctones que
fizeram aliancas com os viajantes
recém-chegados. Nessa época,
havia vdrios principes nativos em
todo o ferritorio, mas muitos néo
aceitavam aliancas, entre esses
havia um guerreiro chamado Suri
Tuan. Consequentemente ndo eram
considerados como verdadeiros
principes, nem foram colocados em
cargos de poder na organizacdo dos
recém-chegados.



Brunna Crespi

1. Reino de Kamanasa: anélise de um corpus de
narrativas miticas

Kamanasa é um antigo reino que controlava a costa
sul de Timor na época da chegada dos portugueses e
desempenhava grande influéncia comercial na época. Sua
populacio ¢ originaria de diferentes etapas de povoamento,
combinando movimentos migratérios interinsulares,
ligados ao antigo comércio de sindalo e cera, e migracoes
vindas das montanhas circundantes (GALIPAUD, 2015).
Essas diferentes migracdes conduziram a formacio de
um conjunto sécio-politico formado essencialmente
por dois grupos etnolinguisticos locais, Tétum e Bunak.
Esse conjunto sécio-politico, chamado ainda de reino de
Kamanasa, foi confrontado com multiplas perturbacoes
vindas do exterior, desde os tempos antigos até ao mais
recente, da colonizacio portuguesa a invasio indonésia, que
perdurou de 1975 a 1999, e das intervencoes da ONU que
persistiram até o ano de 2012.
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Apesar das intervencoes estrangeiras sucessivas ocorri-
das em Timor-Leste e das pressdes exercidas pelos poderes
coloniais, os sistemas social e cultural locais tém sido ca-
pazes de perdurar, ao longo do tempo, em paralelo a um
sistema mais geral no pais. Isso tem sido possivel gracas
ao fortalecimento das praticas tradicionais que se seguiram
ao fim da ocupacio indonésia e, sobretudo, a grande re-
siliéncia cultural que as sociedades timorenses sempre de-
monstraram ao continuarem a manter nem que fosse so-
mente a memoria desse costume local, a0 mesmo tempo em
que integram e adaptam novos elementos (MCWILLIAM,
2011; MCWILLIAM et al., 2014). Essa resiliéncia cultural
encontra-se, sobretudo, fundamentada na maleabilidade da
tradicdo oral, pois as narrativas se adaptam para garantir o
funcionamento social, a partir da legitimacio do poder e
da territorialidade de um grupo, sendo assim um elemento
crucial na adaptacio das populacdes locais as perturbacoes
externas (FITZPATRICK e BARNES, 2010; CRESP], 2018).

O objetivo deste artigo ¢ demonstrar a representacio
das populacoes locais quanto a origem de sua organizacio
sécio-politica e das redes de alianca entre os Bunak e os
Tétum, presentes historicamente no municipio de Cova
Lima ao Timor-Leste e mais precisamente no atual posto
administrativo de Suai, cujo territério engloba o reino
de Kamanasa. Trata-se de uma analise de um corpus de
narrativas, coletadas durante 11 meses de pesquisas no
Timor-Leste, divididos em vérias estadias entre 2015 e 2016,
como parte de uma tese de doutorado em Etnogeografia.
As informacdes contidas neste artigo foram coletadas
sobretudo a partir de enquetes etnogréficas e de entrevistas
com os lia-na’in, os guardides da memoria, da tradicio oral
e dos costumes, que asseguram sua partilha e continuidade.

O Reino de Kamanasa corresponde a um territério tra-
dicional povoado principalmente por dois grupos etnolin-
guisticos: os Tétum e os Bunak. No entanto, de acordo com
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a documentacio historica disponivel, a questio da origem
desses dois grupos e, particularmente, da antiga relacio de
complementaridade (povos do mar - povos da montanha;
fornecedores de matéria prima - comerciantes) que existe
entre eles, nio foi ainda solucionada. Esta complementari-
dade ¢ ainda mais singular do que aparenta, o tétum' sen-
do uma lingua da familia austronésia e o bunak, da familia
papua.

A particularidade dos Bunak reside no fato que, enquan-
to os outros grupos nio-austronésios (Fataluku, Makassai e
Makalero) concentram-se na parte extrema ao leste da ilha,
os Bunak ocupam uma grande 4area montanhosa ao centro,
constituindo assim a Unica comunidade nio-austronésia da
zona. Devido a essa singularidade, Louis Berthe, o primeiro
pesquisador a trabalhar sobre os Bunak, ja tinha conside-
rado durante seu campo em 1963, a partir de mitos por
ele recolhidos, que houvesse provavelmente um intercim-
bio entre esses e os Tétum. Outros pesquisadores tentaram
responder a pergunta dessa antiga relacio entre ambos os
grupos a partir de diferentes elementos da cultura, proprios
a cada qual, como a lingua (SCHAPPER, 2011), as cerimo-
nias rituais (FRANCILLON, 1967; HICKS, 1976), os mo-
delos de tecelagem (BARRKMAN, 2014; BARRKMAN,
2014b), a musica (YAMPOLSKY, 2015) ou ainda as praticas
agricolas (FRIEDBERG, 1971; 1990).

De fato, essa antiga relacio entre os grupos Tétum e Bu-
nak de Kamanasa ¢ evocada nas narrativas da tradicio oral
que eu pude coletar na drea entre ambos os grupos, relatan-

1 A lingua tétum compreende trés principais variantes: o tétum-praca
(alcado a idioma oficiali lingua franca falada na capital do pais; o tétum
térik, variante considerada como lingua original do tétum e falada na
costa sul do Timor-Leste; e o tétum be%u ou tétum fehan, falado na regiio
central da ilha, dos dois lados da fronteira entre o Timor-Leste e o Timor
indonésio. Segundo minhas pesquisas, as populacdes locais distinguem
ainda um quarto dialeto, o tétum foho, falado nas montanhas da re-
gido central da ilha. H4 ainda controvérsias quanto ao reconhecimento
dessas variantes enquanto diferentes idiomas ou dialetos (Ethnologue;

WILLIAMS-VAN KLINKEN et al. 2002; CHEN 2015).
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do como outrora se associaram para organizar o comércio
do sandalo, do mel e da cera. Hoje, esses grupos se instala-
ram em sitios distintos na zona, ainda que grande parte das
aldeias tétum possuam casas bunak em seu territorio. Mas,
se atualmente, em termos de populacio, os Bunak sio mais
numerosos que os Tétum, a regido costeira de Kamanasa
continua a ser considerada como tétum, e a maior parte dos
Bunak da zona sdo capazes de falar o tétum térik? enquanto
que o inverso nio ¢é verdadeiro.

Como as tradi¢des orais explicam entio esse fendmeno?
Quais sdo as representacdes de origem dessa alianca entre
os dois grupos e, mais particularmente, quais narrativas de
origem sdo presentes nessa zona para cada grupo? Elas sio
idénticas, complementares, contraditorias? Estas questoes
sdo o foco do debate que este artigo procura fomentar.

2. Elementos para a compreensio da abordagem: a
tradicdo oral de Kamanasa

2.1 Os lia-na’in: informantes primordiais das narrativas

Os habitantes de Kamanasa evocam a vida politico-
social de suas comunidades, suas genealogias, seus costumes
e crencas por meio de narrativas, que sio detidas por
membros especificos, os liana’in (em tétum), geralmente
idosos do cla. Essas narrativas sdo transmitidas no interior
das casas sagradas’ (umalulik) e sio protegidas por uma
“lei do segredo”, tabus os quais proibem seus detentores,
sob penalidade de morte*, de revelar os seus mistérios a

2 O tétum térik ¢ a variante falada unicamente pelas comunidades tétum
da costa sul leste-timorense.

3 As casas sagradas sio uma unidade basica da organizacio social e ritual,
a partir das quais se organizam os clas.

4 }l):.ssa penalidade seria uma acio dos ancestrais e ¢ vista como um
castigo para quem desafia uma proibicio.
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todo estrangeiro ao cla’. Os liana’in sio assim os Unicos
autorizados a revelar essas narrativas, ainda assim, levando-
se em consideracio certos limites. Por isso, ndo ¢ raro que
uma pessoa que conheca a histéria se recuse a conti-la
por nio ser a detentora oficial, ou que os lia-na’in omitam
trechos das narrativas conscientemente, no intuito de se
preservarem de possiveis desgracas.

De acordo com a categorizacio local, existem sete tipos
de géneros textuais orais: soe lia (piadas), dadolin (texto ver-
sificado), ai-knananuk (cantigas), aiknanoik (histéria inven-
tada, fabula, narrador ndo legitimo®), lia (narrativas miti-
cas), hananu (oracio ou canto) e tebe (canto dancado). Aqui,
tratar-se-4 de discutir sobretudo uma narrativa da categoria
lia, que implica personagens trazendo a “civilizacdo”” (sic),
e que conta sobre o povoamento do territorio e as migra-
coes antigas e, ainda, expde as mudancas técnicas e sociais
importantes que impactaram as populacdes locais ao longo
do tempo.

2.2 A vocacio territorial das narrativas

A historia do povoamento que circula localmente, as pre-
cedéncias territoriais e a organizacio social decorrente sio
baseadas nas narrativas de origem dos primeiros habitantes.
A definicio da propriedade da terra procede as linhagens
que podem reclamarse como descendentes de um antepas-
sado mitico fundador, ou seja, de um cla de origem ou dos
“primeiros habitantes”, o que indica um direito primordial

5 Atyalmente a nogio de cla ¢ definida como todo grupo implicando
uma “exigéncia interna de solidariedade social” entre os membros, e os quais

estejam permanentemente ligados a “um ancestral comum, muitas vezes mi-
tico” (BONTE e IZARD, 1991, p. 152).

6 Ou seja, o narrador que nio é detentor oficial da narrativa.

7 A palavra “civilizacio” empregada na narrativa é exprimida em portu-
gués, presumindo que ela teria sido adaptada do discurso colonizador
europeu (teoria do stranger king de Marshall Sahlins, 2008). No entanto,
ela ¢ utilizada em contraposiciao a fuik, palavra em tétum significando
“selvagem”.
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a terra ocupada. Para os habitantes consecutivos, o direito
e 0 acesso a terra decorrem das relacdes que esses mantém
com os clis de origem, e que sio estabelecidas sobretudo
por meio das aliancas matrimoniais, como tém demonstra-
do os estudos de Hicks (1976), Fox (1995) e Fitzpatrick e
Barnes (2010).

Nesse caso, assim como em outras sociedades de tradi-
cio oral, os sitios referenciados nas narrativas compdem um
vestigio material, e, reunidos, constituem um conjunto de
lugares sagrados® que delimitam o territério de uma tribo
ou um cld’. A possessio de uma narrativa de origem justifi-
ca assim a ocupacio do sitio, dado que esta constitue uma
prova da pertenca do grupo a um dado territério, no en-
tendimento das populacdes locais (FITZPATRICK, 2002,
p. 168). Assim, o territorio de cada grupo é constituido pelo
conjunto dos lugares dos quais ele possui a narrativa de ori-
gem. Em outras palavras, a existéncia de poucos detentores
oficiais de narrativas associadas a um sitio garante a integra-
cio desses lugares ao dominio territorial de um grupo. Esse
sistema permite a4 cada membro do grupo de “fundar a sua
identidade associando-a & uma parte precisa do territério do qual
¢ origindrio” (NICOLAS, 1998, p. 138).

Cada um desses lugares sagrados do territério possui um
guardiio tradicional, que pode ser um aimakle’at’®, no caso
de florestas e outros elementos naturais, ou um lia-na’in, no
caso de objetos e construcdes. Esse guardido é responsavel
nido somente pela vigilaincia, manutencio e autorizacio
para acessi-lo, mas também pela transmissio do seu

8 Segundo Rappoport (2011), estes lugares, também conhecidos como
“lugares poderosos” ou “dominios cerimoniais” marcam a presenca de
seres do além que podem ser potencialmente adjuvantes ou maléficos,
dependendo da situacio. Sao lugares investidos de valor sagrado, e até
mesmo perigosos, materializado por pedras, arvores, nascentes, casas ou
montanhas, e distribuidos em todo o territério, em espacos habitados
(vilarejo) e desabitados (beira-mar, florestas, campos, etc.). Nesses lugares,
sdo realizadas praticas rituais e sdo estabelecidos fortes lacos emocionais.
9 Para mais informacdes, consultar Crespi (2018).

10 Ai= floresta; mak= aquele que; le’at= supervisionar; ou seja, aquele
que supervisiona a floresta ou outros recursos naturais (CRESPI, 2018).
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mito de origem e dos segredos acerca dos rituais sagrados
realizados em seu espaco. Ainda que todos os membros
do grupo conhecam esses mitos, somente o guardiio
tradicional os pode narrar. Nicolas (1998, p. 138) afirma
que o papel desses guardides é o de preservar a unidade e
a integralidade do mito em auséncia de qualquer forma de
escrita, dado que “a instabilidade dos mitos seria um verdadeiro
perigo aos fundamentos mesmos da sociedade”. Essa observacio
feita a prop6sito de comunidades nativas da Australia pode
ser também empregada em relacio a Kamanasa, onde cada
narrativa que pude recolher durante minha pesquisa parece
divergir em multiplas versdes, provavelmente derivadas de
uma trama de base, e podendo servir as circunstincias pre-
cisas de onde ela é narrada!l. Assim, os liana’in adaptam as
narrativas e, mais amplamente, praticas rituais, de acordo
com o contexto e a realidade local, ou seja, em funcio da
necessidade de legitimar a propriedade e a autoridade de
um grupo sobre um sitio ou em uma dada situacio.

Estas narrativas sio muitas vezes encontradas em todas
as aldeias da area e em alguns casos com similaridades sur-
preendentes de uma aldeia a outra, ou entdo apresentando
apenas mudancas de atores e de circunstincias. Elas se ca-
racterizam, sobretudo no caso das oracdes, por um sistema
dualista de nomes, presentes tanto nos grupos Tétum quan-
to nos Bunak. Do mesmo modo, a Kamanasa a delimitacio
das fronteiras de cada cli, aldeia ou do reino passa também
pela enunciacio de dualidades, pontos de referéncia duplos
na paisagem que sido, em sua maioria, elementos sagrados
como grandes drvores, rios, nascentes, montanhas e rochas.
Por meio dessas narrativas, sobretudo as que tém por tema-
tica as migracoes e cuja toponimia se entrelaca aos lugares
simbolicos, o territorio de Kamanasa aparece em seus mul-
tiplos aspectos, entre o real e o mitico, entre o périplo geo-
grafico e a construcio de uma identidade coletiva.

11 Para mais informacoes, consultar Crespi et al. (2019).
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Esses lugares associados aos mitos revelam, de um lado,
os conhecimentos e representacdes locais do passado, a par-
tir dos quais podemos reconstituir a cronologia de certos
acontecimentos, e de outro lado, a justificacio cosmologi-
ca intimamente ligada ao exercicio do poder. As frontei-
ras, por exemplo, sio declamadas geralmente sob forma de
textos versificados pelos liana’in, que muitas vezes nio se
recordam mais onde se encontram exatamente os limites
do seu territério - quer porque nunca ali vio, quer porque
o ponto de referéncia desapareceu - mas que continuam a
invocar o seu nome uma vez que esses marcadores validam
ainda o seu territorio e o seu poder sobre a zona. O mais
importante nio é necessariamente visitar esses lugares, mas
nomed-los nos textos versificados, de modo que eles estejam
impregnados no mapa mental coletivo.

2.3 Narrativas permitindo uma compreensio parcial dos
episddios do povoamento

Ainda que essas narrativas nio nos permitam estabele-
cer uma realidade historica stricto sensu, é possivel extrair
informacoes ligadas ao povoamento e aos acontecimentos
passados: em Kamanasa, os lia-na’in narram com o objetivo
de estabelecer a primazia de um grupo sobre o territério
e de recordar os acontecimentos passados, como aliancas,
nomes secretos de espiritos, de lugares de migracio, etc.

A maioria das narrativas que pude coletar em Kamanasa
abordam vérios temas, como a alianca com mulheres-java-
li, o corte da liana celestial, o conflito entre o irmio mais
velho e o mais novo, a guerra entre os reinos de Wehali e
Likusaen, o casal mitico e a origem dos antepassados funda-
dores do reino. Esses temas sdo partilhados entre os povos
Tétum e Bunak, assim como o contetdo das narrativas, e é
dificil dizer a qual cultura ou grupo eles pertencem inicial-
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mente!?, Nessas narrativas, os antepassados primordiais pos-
suem sempre 0s mesmos nomes e pronomes particulares de
tratamento, o que acaba sendo uma fonte de confusio para
estrangeiros ao cli, pois ndo se sabe se trata-se dos mesmos
personagens ou somente de titulos, nem em qual época po-
demos situa-los, os nomes podendo ser alterados apos um
acontecimento importante na vida, e os titulos podendo ser
transmitidos (CRESPI, 2018).

Na narrativa em que analisaremos, chamada “o reino
dos trinta e dois viajantes”, a criacio e o desenvolvimento
dos reinos locais de Cova Lima, bem como das suas fron-
teiras, traduzem-se ao longo de toda a historia por meio de
uma organizacio territorial que nio é mais visivel hoje em
dia. Além disso, a apresentacio - e seguramente a percepcio
- da organizacio desses reinos ¢ diferente dependendo da
aldeia e do informador. De uma forma geral, em Timor,
¢ dificil conhecer a localizacio exata dos reinos e de suas
fronteiras, sobretudo dada a grande mobilidade que carac-
teriza a maior parte das populacdes timorenses. A isto acres-
centa-se o fato de que os europeus que mencionam esses
reinos a sua chegada na ilha tém uma percepcio enviesada
da organizacio local. Portanto, atualmente, ¢ dificil expor a
sucessdo dos reinos e as mudancas no territorio, ou ainda a
evolucio das antigas fronteiras politicas, de maneira fiavel

(FOX, 1982; HAGERDAL, 2012; BARNES et al., 2017).

3. As representacdes locais das origens

A maior parte das narrativas recolhidas em Kamanasa
durante meu campo abrange narrativas de origem, de po-
voamento e de migracdes, que explicitam uma representa-
cdo local do passado, dividida em dois tempos: o primeiro é
designado como “antigo testamento” (sic) e ¢ caracterizado
pela desordem, fome e guerra; o segundo ¢ designado como

12 As narrativas foram recolhidas sobretudo na aldeia tétum de Fatisin e
na aldeia bunak de Holbelis, no interior do reino de Kamanasa.
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“novo testamento” (sic), e conta com a chegada da “civiliza-
cao” (sic), o que ocasiona uma mudanca na ordem social.
Estas designacdes fazem referéncia a Biblia e sdo provavel-
mente originarias da época da catequizacio portuguesa na
ilha. A passagem do antigo ao novo testamento ¢ marcada
pela chegada de um personagem trazendo a “civilizacio”
(sic), um rei estrangeiro chamado Suri Nurak®, em oposicio
ao personagem central do antigo testamento, chamado Suri
Tuan', associado a desordem e a guerra.

Um terceiro momento, distinto dessa primeira periodi-
zacdo, me pareceu claramente identificavel ao analisar os
textos, uma vez que ele reine uma série de narrativas que
evocam as origens da organizacio social atual e o desenvol-
vimento do comércio de entrepostos (mel, cera e sindalo).
Este conjunto de narrativas, que parece paralelo aquele do
antigo e novo testamento, revela a alianca dos povos do mar
com os locais, ditos “selvagens”, considerados como os ver-
dadeiros “donos da terra” (rainain). No entanto, a periodi-
zacdo deste conjunto parece ndo ser uninime, alguns dos
meus informantes, ou seja, os liana’in da area, situando este
terceiro momento inteiramente antes do periodo antigo-no-
VO testamento, e outros, ao longo desses dois tempos. Todos
concordam, entretanto, sobre o fato de que esses mercado-
res precederam a chegada do personagem de Suri Nurak,
que permitiu a transicio do “antigo testamento” ao “novo”.
Somente com a sua chegada os grupos teriam se pacificado,
a partir da partilha das terras e dos alimentos, de modo que
as guerras entre os povos desapareceram.

Eu escolhi aqui apresentar a narrativa mitica “o reino
dos trinta e dois viajantes” que evoca a génese dos povos
Bunak e Tétum, sendo o unico texto indicando de forma
clara a criacdo dos reinos de Cova Lima e pertencente a esse
terceiro momento.

13 Suri= espada, nurak= nova.
14 Tuan= antiga.
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A versdo desta narrativa que apresento aqui foi coletada
junto ao liana’in Bei Dato, da aldeia de Matai em Kama-
nasa, recitado a meu pedido em tétum térik e traduzido ao
portugués com a ajuda do sobrinho do informador. Devido
a idade avancada do informante e a baixa compreensiao de
suas palavras durante a entrevista, uma transcricio comple-
ta desta nio pode ser feita e, portanto, a versio original
do mito, em tétum térik, nio se encontra disponivel até o
momento.

O texto serd apresentado, em um primeiro momento, da
forma como me foi recitado. Algumas palavras de grande
importancia, traduzidas para uma melhor compreensio do
texto, sio também apresentadas em sua forma original - em
tétum - em nota de rodapé. No entanto, os nomes foram
mantidos em tétum no corpus do texto e traduzidos em nota
de rodapé. Os reinos apresentados na narrativa sio dificil-
mente localizdveis pois trata-se de designacdes tradicionais,
embora a maioria dos reinos localizem-se na area fronteiri-
ca entre Indonésia e Timor-Leste. Um mapa com os sitios
identificdveis assim como esquemas serio propostos para
uma melhor visualizacio e compreensio dos leitores.

Em seguida, eu o analisarei a partir de informacdes
coletadas em campo, de explicacdes de meus proprios in-
formantes e também de informacoes de outras narrativas
que foram coletadas na 4rea de Kamanasa, mas que nio sao
apresentadas aqui por falta de espaco. Estas outras narrati-
vas estdo disponiveis em minha tese (CRESPI, 2018).

4. Narrativa mitica “O reino dos trinta e dois viajantes'”

Trinta e duas pessoas partiram juntas em viagem, che-
fiadas por Sina Mutin Malaka !, e oriundas de trés lugares

15 Ema la’o.
16 Sina = China, mutin = branco. Nio se sabe se Sina Mutin Malaka.
seria uma pessoa ou um reino.
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diferentes - Guing, Papua e India. Nessa época o mar ainda
estava “seco”” e esses viajantes andaram até Larantuka. Ini-
cialmente, eles se estabeleceram em Afatei Mamolin Laran-
tuka Baboe, para esperarem uns pelos outros e para fugirem
dos conflitos. L4, eles constituiram quatro aldeias, em qua-
tro lugares distintos, e a partir de quatro povos diferentes:
aqueles vindos de Guing, os de Papua, os da India e os de
Sina Mutin Malaka. Algum tempo depois, buscaram um
barco em Oeruki'® chamado Makassar’®. Um desses viajan-
tes tornou-se rei’® em Larantuka, em um lugar denominado
Neki Mataus.

Viajaram entio até Timor, onde um segundo viajante
tornou-se rei em Wehali, um terceiro em Wewiku, e um
quarto em Haetimuk (diagrama 1). Wehali, Wewiku e Hae-
timuk correspondiam respectivamente aos nomes das plan-
tas que foram trazidas e plantadas por cada um desses reis:
hali, biku e hae timuk?. Apds se instalarem em Timor, os
viajantes voltaram para Flores, para se reencontrarem. Em
seguida, quando retornaram ao Timor, um outro deles se
tornou o quinto rei, em Ber Tos Mau Tos. Esse rei daria
nascimento a casa sagrada nomeada Uma Kolin.

Posteriormente a sua instalacio em Ber Tos Mau Tos,
esse rei enviaria trés principes?? locais conhecidos como loro
tolu?? ao sitio Ukun Rai Wehali** e trés outros a Lorosa’e®.
Esses principes eram autoctones?® que fizeram aliancas com

17 O termo utilizado pelo meu informante foi maran, que significa “seco”
e fatuk, que significa “pedra”.

18 O informante nio sabe onde ¢ localizado este lugar, contudo, um
lugar de mesmo nome existe no Timor Ocidental, préximo ao antigo
reino de Wehali.

19 Uma cidade de mesmo nome existe a Célebes Meridional.

20 Liurai.

21 Hali: Ficus sp, gondoeiro; biku: Lumnitzera racemosa, rvore presente em
mangues; hae timuk: o termo “hae” é utilizado geralmente para gramineas,
mas a espécie ndo pode ser identificada.

22 Loro. O termo “principe” ¢ usado aqui nio enquanto filho do rei, mas
como um status inferior ao de rei.

23 Loro= principe, tolu= trés.

24 A oeste da ilha de Timor.

25 A leste da ilha de Timor.

26 Ema rai.
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os viajantes recém-chegados. Nessa época, havia varios prin-
cipes nativos em todo o territorio, mas muitos nio aceita-
vam aliancas, entre esses havia um guerreiro chamado Suri
Tuan. Consequentemente nio eram considerados como
verdadeiros principes, nem foram colocados em cargos de
poder na organizacio dos recém-chegados.

ina Muti
Malaka

Larantuka

Reino Neki
Mataus

Reino

Haetimuk
Reino Ber Tos

Mau Tos

—=| Reino Wehali

A

Reino Wewiku

Diagrama 1: Os cinco primeiros reinos originados pelos viajantes.
Fonte: propria autora.

Os principes que foram a Wehali chamavam-se Loro
Diruma, Loro Lakekun e Loro Bau-Ho; e os que foram a
Lorosa’e, chamavam-se Loro Suai Mane Kwaik Loro Diloli
Taek Rai Tiris, Loro Raimean Mane Klaran Loro Furataki
Raimean Nain e Loro Lorosa’e Mane Ikun Loro Mane Ikun
Dilor (diagrama 2). Os de Wehali eram hierarquicamente
mais elevados.
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Lero Dilol Loro Furataki
—- Jaek Rai Tins,

aimean Mai
Diagrama 2: Aliancas com povos locais.
Fonte: propria autora.
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Diagrama 3: Desenvolvimento dos reinos e povoamento da zona.
Fonte: propria autora.
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Na sequéncia da historia, outro entre os viajantes tor-
na-se o sexto rei, em Maukatar Luni Ne'en?”. As pessoas
que vieram constituir as aldeias desse sexto reino eram ori-
gindrias de Loro Mau?$, Ti Mau®, Sabu Mau e Belu Mau®.

Na época em que povoaram Maukatar, foram até o rio

27 O nome Maukatar viria de “Makassar” segundo meu informante.
Luni= travesseiro; ne’en= seis.
’ . . el “ ” .
a lingua tétum, a palavra Loromau pode significar “oeste”, em oposi-
28 Nal tét lavra Loromau pod fi t
S b & praiavia SO
cdo a Lorosa’e que significa “leste”.
29 Ti Mau e Sabu Mau sio identificados pelos antigos como as ilhas de
Savu e Roti.
Ao ) » .
30 A utilizacio do prefixo “Mau” para nomear os lugares ¢ recorrente nas

zonas Mambai-Kemak- Tokodede ao Timor (SCHAPPER, 2011).
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Raiketan para dividirem-se: trés coronéis® partiram rumo a
aldeia de Matai, de Foho Rua e de Goronto Fohorem Nuu
Tetuk e trés tenentes partiram em direcio ao sitio de Bobo-
naro, mais precisamente para as aldeias de Labarai, Oburo
e Zoba. Enfim, um ultimo dentre os viajantes se tornaria o
sétimo rei, em Balukama Lakan. Os habitantes de Ber Tos
Mau Tos deram origem a outras aldeias, chamadas Foho-
rem Nuu Tetuk (a mais elevada hierarquicamente), Laktos e
Taek Aman (diagrama 3).

Os trinta e dois viajantes trouxeram em seguida o fuik
lalawar®?, buak dikin meak® e o nuu dikin meak®® para fazer
uma oracio e fundar Koba Lima® (diagrama 4).

1. Mam fatik dadula, takan lala-

war bua lalawar,

1. O cesto ritual!, o betél e a
areca,

2. atu hodi halo mam fatik, dadu-
la kofuli ai rasik

2. faremos um cesto, 0 NOSso
proprio cesto ritual,

3. ba Oan Koba Lima, nuu dikin
meak nia kala buk,

3. para os filhos dos cinco ces-
tos, a cabaca® de coco verde,

4. atu hodi kabawa kusi awan, atu
halo Oan Koba Lima

4. multiplicaremos as riquezas
de amanha, faremos os filhos

dos cinco cestos

Koba Lima agrupava as trés aldeias Takan Lalawar Bua
Lalawar, Lubur Dato Laen Dato e Fohorem Nuu Tetuk, di-
rigidas pelo principe Ketu Baok, e as duas aldeias Bais e
Mamulak?, dirigidas pelo coronel de Goronto. Juntas, estas
cinco aldeias constituiriam um conjunto sécio-politico cha-
mado Oan Koba Lima*” (diagrama 5).

31 O termo foi utilizado em portugués durante a narrativa e nio se sabe
se o texto foi transformado recentemente para corresponder a titulos por-
tugueses ou se eram realmente os titulos utilizados por estes personagens.
32 Betél.

33 Areca vermelha.

34 Coco verde.

35 Koba= cesto, lima= cinco.

36 Segundo Hicks (1974), a palavra mamulak em tétum significa “juntos”.
37 Oan= filho. Nio se sabe aqui de qual tipo de estrutura sécio-politica
se tratava.
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Diagrama 4:. Origem de Koba Lima.
Fonte: propria autora.

Aldeia Takan
Lalawar Bua
Lalawar

Oan Koba
|Eungne_&emh Lima
Baok

‘Aldeia Lubur
Dato Laen
Dato

Aldeia
Fohorem Nuu

Aldeia Bais

Tetuk

Diagrama 5: Organizacio da estrutura Oan Koba Lima.
Fonte: propria autora.
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Oan Koba Lima entraria em seguida em um outro con-
junto, mais elevado hierarquicamente, chamado Na’i Mane
Haat-Airin Haat*®, cujo chefe era o principe Ketu Baok. Esse
conjunto era dirigido por trés outros principes: Nasa Baok
que governava We Masa Betun, Milus Baok que governava
Suai e Koi Baok que governava Kai Kolik Dili (diagrama 6).

Milus Baok
Aldeia Kai
We j
Betun <—J

Na'i Mane
Haat-Airin
Haat

Oan Koba
Lima
Aldeia Takan Principe Ketu A
Lalawar Bua u k ﬁ
Coronel

Lalawar

Dato Laen . Qronto
Dato MAIdmla '
amulal =
Aldeia

Fohorem Nuu |e—- Aldeia Bais
Tetuk

Diagrama 6: Organizacio da estrutura Na'i Mane Haat-Airin Haat.
Fonte: propria autora.

O coronel que havia ido para Foho Rua instalou-se na
aldeia de Rai Foho Nasa Dikun Rai, antigamente localizada
em Tian Laen Taroman (ou Foho Taroman). Ele governava
trés casas sagradas ou clas: Kahuk Lulik®, Fau Lulik*® e
Manu Kakaek Hitu Rua*. O coronel que foi para a aldeia
Matai instalou-se em Rai Fatuk Mutin Matai e governava

igualmente trés casas sagradas ou clas: Sukabi Babali Tuak
Tarak Notak, Lubu Leten e Lubu Raik (diagrama 7). A al-

38Haat= quatro.

39 Kahuk=instrumento timorense de caca aos passaros; zarabatana.

40 Aik-fau= Hibiscus tiliaceus, arvore presente em mangues; lulik= sagrado.
41 Manu kakaek= cacatua; hitu= sete; rua= dois.
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deia de Matai era nio sé constituida por estas pessoas que
vinham de “outros mares”, de outras ilhas, mas igualmente
por pessoas “selvagens”, pessoas que habitavam a floresta
antes da chegada dos viajantes.

Laraniuka

Balukama
Laxan
Reino Ber Tog'
Mau Tos

Idesa Goront

Fohorem Nuu
TE“Jk 4’
1 Coroneis hq—-
—_ N
—- Aldela Matal Rai Fatuk
Mutin Matai
RaiFohoNasala—  geia Fono
Rua ua Sukabi I_. C'L"‘ Luby
\ ak eten
Clé Fau Lulik
Cla Lubu Raik
Cla Manu

Kakaek Hitu
Rua

ina Mutl
Malal(a

‘_, Reing

Diagrama 7: Origem dos clas nobres da drea.
Fonte: propria autora.

Em seguida, os clas Lubu Raik e Sukabi Babali Tuak
Tarak Notak combinaram-se para nomear o grande rei do
Timor (liurai), chamado Sorun Tolu Kamanasa Liurai Aas.
Sukabi Babali tornar-se-ia o cla responsavel pela nomeacio
dos governadores e dos principes, subordinados ao grande
rei, enquanto Lubu Raik seria o responsével pelo grande rei.
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Kanasa

Hananu halo moris Sorun Tolu

A oracdo para dar a luz So-
run Tolu Kanasa

1. Sa manu fafiur, manu fafiur

1. esta codorna, codorna

2. Sa manu bui muk, tasi na muk

2. esta codorna, o mar se agita

Os clas Fau Lulik e Manu Kakaek Hitu Rua, por sua
vez, dariam origem aos trés grandes principes (loro tolu) que
atuavam como mio direita do grande rei: Loro Suai Mane
Kwaik, Loro Dilor Lorosae Mane lkun e Loro Raimean
Mane Klaran (diagrama 8). O principe Loro Raimean Mane
Klaran governava trés aldeias: Labarai, Oburo e Zoba.

Hananu halo moris Suai Loro

Oracido para dar vida a Suai
Loro

1. Sa manu kaikai, manu kakai

1. estas cacatuas, cacatuas

2. Manu kaikai hitu rua nagoa

2. as duas cacatuas voam para
longe

3. Nagoa laleok taka ba sa

3. voa para longe e volta para
onde?

4. Nabele laleok rani ba sa

4. voa para longe e pousa onde?

5. Taka ba Fau Lulik nodi feur

ikun

5. eles retornam a Fau Lulik
com a cauda que balanca

6. Rani ba Fau Lulik nodi faur

ikun

6. eles pousam a Fau Lulik com
a cauda que sacode

7. Feur ikun la fo Loro ba ida

7. a cauda oscilante ji ndo no-
meia os principes

8. Faur ikun la fo Dato ba ida

8. a cauda trepidante nio mais
nomeia os nobres

9. Ema Loro Unani, Loro Unani

9. o povo do principe Unani,
principe Unani

IQ‘ Ema Dato Unani, Dato Una-

ni

10. o povo do nobre Unani, no-
bre Unani

11. Ema Lovo nananuk, Loro na-
nanuk

11. o povo do principe reza, o
principe reza
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12. Ema Dato nananuk, Dato
nananuk

12. as pessoas nobres rezam, os
nobres rezam

13. Nananuk la fo Dato ba ida

13. a ora¢io ndo mais nomeia
os nobres

14. Nananuk la fo Lovo ba ida

14. a oracio ndo mais nomeia
os principes

15. Ema Loro Unani, Loro Unani

15. o povo do principe Unani,
principe Unani

16. Ema Dato Unani, Dato Una-
ni

16. o povo do nobre Unani, o
nobre Unani

T
Corongis e
R — T | R Fatuk
1 \ /7 Mutin Mazal
,fa4L=_u|_..> Massle g Fora T Tl Sukabl
\ Mo Rl 4 fua o L |~ Babali Tuak
e J— Tarak Notak o Tolu
. Kamanasa

! |
T Fow Lulik fa—-q

Loro

ek Ci& Manu

| Kakaek Hits |o—
\ Rua

Liurii Ads

Diagrama 8: Origem da organizacio do reino de Kamanasa.
Fonte: propria autora.

Quando Sorun Tolu Kamanasa foi nomeado, ele inti-
tulou Na’i Fatisin como seu auxiliar (na’i) e quatro nobres
(dato) como seus interlocutores, porta-vozes do rei. Eles da-
riam origem a casa sagrada Uma Dato Kaen Haat. Essa casa
originou quatro principes: Bei Rai Ulun, Bei Kornei, Bei
Basin e Bei Leo Ualu. Bei Rai Ulun se tornaria o chefe da
casa sagrada ou do cli chamado Ai-Lasa’en Ai-Latoban e
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seria encarregado do grande principe Loro Dilor Lorosae
Mane Ikun, que reinava em Same Manufahi. Bei Basin seria
o chefe da casa sagrada Klaran Hae Molin e seria encarre-
gado do grande principe Loro Raimean Mane Klaran, que
reinava em Bobonaro. Bei Kornei, por sua vez, seria o chefe
da casa sagrada Bei-Fahik Bei-Klau e seria encarregado do
grande principe Loro Suai Mane Kwaik, que reinava em
Suai Loro. Finalmente, Bei Leo Ualu seria encarregado de
cuidar da casa sagrada ou do préprio cla do rei (diagrama 9).

Sorun Tolu
Na'l Fatisin
Kamanasa

T
Cla Uma Dato
Kaen Haat
1 1 | |
T T
<Bei Rai Ulun) (B(-:J Kurnej) ( Ber Basm) (Be! Leo UakD
Cla Al-Lasa'el Cla Bei-Fahik CIA Klaran Cla real
AidLatoban Bei-Klau Hae Malin =

Luru Ditor Luu_- Sual Loro Raimean
s o Raim
l.ornslzﬁn ane Mane Kwaik Mane Klaran

Bohmam
(Labarai,
Oburo e Zoba)

anutahi

‘ Same l

Sual Loro ‘

Diagrama 9: Organizacio do reino de Kamanasa.
Fonte: propria autora.

A estrutura Na’'i Mane Haat-Airin Haat (diagrama 6)
estava sujeita ao rei de Suai Loro, mas para 1a chegar eles
deviam passar por outras estruturas intermedidrias ao po-
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der*?, na seguinte ordem: a aldeia de Goronto, o guerreiro
Na'i Tafara As Faran Mau Faran, a aldeia Natar Kabarak e
o cla Nanokar Babassan-Uma Kabarak, este ultimo sendo
o mensageiro do rei, ou seja, que havia acesso direto 2 ele.

A aldeia de Goronto e a estrutura Oan Koba Lima (dia-
grama 5), cuja capital administrativa estava localizada em
Fohorem Nuu Tetuk, também estavam sob o poder do rei
de Suai Loro, por meio dos intermediarios: as aldeias de
Bais e Mamulak, o cla Badaen Makerek e o cld mensageiro
Nanokar Babassan-Uma Kabarak.

Rai Foho Nasa Dikun Rai (diagrama 7) também estava
submetida ao rei de Suai Loro através do cli mensageiro
Nanokar Babassan-Samatais Bassorun. O cld Fau Lulik e
o cla Manu Kakaek possuiam contato direto com o rei de
Suai Loro. O cla Kahuk Lulik havia por unica funcio tra-
zer pombos para a refeicio em festivais reais e devia passar
pelos clis intermediarios Futu Na'i - cujo principe era Loro
Boot -, Lubu Lor e Loro Mane Kwaik - cujo principe era
Loro Diloli Taek Rai Tiris (diagrama 10).

Aldeia Goronin
Na'l Tafara As
Faran Mau Faran

.
Rai Foho N.?s;' -l-
i ﬂa./l —r

|'— Aldeia Natar

% K Habarak
/"l Nanokar ™
| Babassan - Uma|
CIa Manokar \_ Kabarak J
Babassan - T
Samatais Bassonn

Lubu Lef ¢ Losay C'\I.KLIH'A"

Mane Kwaik bk
t Futy Nal

Diagrama 10: Hierarquia do rei Suai Loro. Fonte: propria autora.

42 Nao se sabe aqui se essas estruturam haviam o mesmo nivel hierar-
quico.
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Sorun Tolu

Kamanasa
Liurai Aas Loro Diloli
7
Raimean Nain
i [ | I L Loro Mane
Labarai —a! Loro Tolu Wuin Dilor

Diagrama 11: Hierarquia do grande rei Sorun Tolu Kamanasa Liurai Aas.
Fonte: propria autora.

As aldeias de Labarai, Oburo e Zoba estavam, por sua
vez, sujeitos a aldeia Matai, que respondia diretamente ao
grande rei Sorun Tolu Kamanasa Liurai Aas. No entanto,
quando o chefe de Matai devia se encontrar com Sorun
Tolu Kamanasa, os trés grandes principes (loro tolu), Loro
Diloli Taek Rai Tiris, Loro Furatak Raimean Nain e Loro
Mane Ikun Dilor deveriam segui-lo (diagrama 11). Estes trés
principes estavam instalados em um lugar chamado Ai Besi
Sukaer Loro Tur Fatik Loro Tolu Babulo Loro Tur Fatik.
Os habitantes da aldeia Matai estavam encarregados de co-
letar sindalo com os tenentes e trazé-los para o grande rei
Sorun Tolu Kamanasa.

Este grupo de trinta e dois viajantes teriam sido envia-
dos por Sina Mutin Malaka para negociar em Timor: eles
procuravam milho, batata doce, sagu, frutos, cascas e chifres
de bufalo, e acabaram encontrando sandalo, cera e mel. Em
troca, eles ofereceram tecidos de seda e espadas, e ensina-
ram os habitantes do reino de Wehali a forjar ferramentas
em ferro para a agricultura, como a enxada, além de armas,
que ainda nio eram usadas para guerras nesse tempo, mas
sim em trocas matrimoniais, cerimdnias e dancas.
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5. Andlise e contextualizacdo da narrativa

Figura 1. Localizacio de Kamanasa, Suai Loro e Oburo.

© D.Guillaud, B. Crespi.

Esta narrativa parece nos apresentar de forma bem
complexa o nascimento das estruturas politicas e das elites
locais que detinham poder em Cova Lima. Num primeiro
momento a origem do reino de Cova Lima nos é apresentada
e inserida num contexto de poder regional para que, em
seguida, a organizacio hierdrquica dos reinos locais nos
seja exposta (figura 1). Durante todo o texto, me pareceu
claro a representacio dos habitantes locais sobre as trocas
e aliancas entre povos considerados como estrangeiros,
os trinta e dois viajantes, “povos do mar”, e os povos que
ali ja estavam antes, os nativos “selvagens”, considerados
como os verdadeiros “donos da terra” (raina’in) de Timor e
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que, segundo os liana’in de Kamanasa, viviam outrora em
florestas e cavernas.

Ficou também claro que, segundo a percepcio local, es-
ses estrangeiros teriam provocado grandes mudancas sociais
e teriam dado origem ao estabelecimento de uma rede de
comércio (sandalo, cera e mel) envolvendo habitantes locais
e a qual é retratada em muitas outras narrativas de Kama-
nasa.

Os liana’in das aldeias de Fatisin e Holbelis, em Kama-
nasa, afirmam que os Bunak teriam feito um acordo mais
recentemente com os Tétum, o qual explicaria a atual pre-
senca dos Bunak nas aldeias tétum: as narrativas desse acor-
do relatam a descida de habitantes das montanhas de Obu-
ro para Kamanasa, na costa sul de Timor-Leste, e descreve
a alianca comercial entre os Bunak e os Tétum, na qual os
Bunak seriam responsaveis por “supervisionar” a coleta de
produtos florestais em troca do direito de uso das terras fér-
teis da planicie. Os Bunak teriam se estabelecido em terras
que o rei de Kamanasa teria alocado temporariamente para
eles, de onde eles poderiam monitorar as arvores de sanda-
lo e as que carregavam mel, dois importantes produtos do
comércio.

Além disso, localmente, Kamanasa ¢ ainda considerada
como parte integrante do antigo reino de Wehali, um reino
tradicional, ou melhor, uma formacio politica agrupando
varios reinos locais, da costa sul do Timor Central (lado
indonésio, hoje em Timor Ocidental). Invocado nas
narrativas de origem de grande parte das sociedades locais
de Timor-Leste, este reino ocupa até hoje uma posicio de
antiguidade ritual entre muitos pequenos reinos timorenses.
Sua existéncia remonta, no minimo, ao século XIV e ele teria
tido grande importincia comercial na época da chegada dos

portugueses a ilha (THERIK, 2004; HAGERDAL, 2012).
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5.1 Os trinta e dois viajantes e as redes comerciais.

E interessante notar que antigas rotas comerciais, como
Larantuka e Macassar, sdo citadas logo no inicio desta nar-
rativa. Outras narrativas da tradicdo oral de Kamanasa evo-
cam também relacdes com a ilha de Flores ou com a regido
que ela representa. Em uma outra narrativa, um rei timo-
rense chamado Cesurai Lemo Naruk, por exemplo, teria
ido tdo longe quanto Larantuka e Ende (também localizada
em Flores) para fazer aliancas com os reinos dessas regides.

Outras historias orais incluem ainda a extensio do rei-
no de Wehali (localizado no centro-sul da ilha de Timor)
até Larantuka (Flores) incluindo as ilhas de Roti e Savu.
Da mesma forma, as historias coletadas por Claudine Frie-
dberg entre os Bunak de Lamaknen em 1982 mencionam
as migracoes dessas populacdes para um lugar chamado La-
rantuka Baboe, igualmente citado na narrativa dos trinta e
dois viajantes.

Esses trinta e dois viajantes chegaram supostamente a
costa sul timorense, perto do porto de Mota Dikin, onde
h4 hoje um lugar sagrado correspondente a esta narrativa;
acredita-se que esta foz foi um importante ponto comercial
antes da chegada dos europeus. Mas quais marcos histori-
cos, disponiveis na literatura, poderiam suportar essas re-
presentacoes ancoradas no imaginario coletivo!? Até onde se
sabe, os primeiros textos disponiveis sobre a ilha de Timor,
datados do século XII¥, citam a ilha como fornecedor de
sandalo branco (Sandalum album), produto de grande inte-
resse comercial na altura. No século XIV, as fontes localizam
a ilha de Timor na rede comercial do império javanés de

Majapahit (DURAND, 2002).

43 Os textos sio aqueles de Chu-Fan-Chi (“description des peuples bar-
bares”), um documento chinés redigido entre 1225 e 1250 por Zhao
Rugua, subintendente das alfindegas do porto de Quanzhou durante a
dinastia dos Song do Sul.
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Naquela época, o comércio regional associava Chineses,
Macacares, Bugis* e Tausug®, que prospectavam as ilhas do
sudeste da Asia em busca de mercadorias. Pontos de abaste-
cimento e entrepostos foram assim estabelecidos nas ilhas
ao longo das rotas comerciais e, finalmente, alguns destes
comerciantes acabaram por se instalar nas ilhas explora-
das, aliaram-se a familias de prestigio e assimilaram-se na
comunidade local (WARREN, 2007; GALIPAUD, 2015).
Segundo Fox (1977), no inicio do século XVIII, os Bajos*,
estreitamente associados aos Macacares, também viajavam
para Timor em busca de pepinos do mar.

5.2 Sina Mutin Malaka: as redes comerciais de Celebes?

Segundo os habitantes locais de Kamanasa, esse grupo
de viajantes fundariam um reino chamado Cohobauk Ma-
laka, o qual desempenharia um papel importante no comér-
cio com as ilhas vizinhas. Este reino possuia duas aldeias,
chamadas de Sina Mutin Malaka - Kei Kasa Malae e Kakeu
Sikun, as quais hoje estdo localizadas em Mane Lima, um
lugar sagrado préximo da aldeia de Fatisin, onde ainda po-
demos encontrar, na superficie do solo, dois marcadores
comerciais da época: varias pecas de cerimica que remon-
tam h4 dois séculos*’ e de silex, provavelmente utilizados
em artilharias. Mas o que seria esse Sina Mutin Malaka, tio
importante em nossa narrativa’

Retornando a literatura disponivel, Caldwell e Wellen
(2017) relatam dois principados que existiam na regido de

44 Macacares e Bugis sdo dois grupos étnicos de agricultores, comerciantes
e pescadores que viviam no sul da provincia indonésia de Celebes Me-
ridional.

45 Os Tausug, ou “povo das correntes”, eram pescadores e comerciantes
guerreiros, com um sistema politico-econdmico complexo e bem articula-
do, que os levou a dominar os mares da regido ja no século XV.

46 Os Bajos eram marinheiros nomades que desenvolviam técnicas avan-
cadas na construcio de barcos.

47 Estimativas do arquedlogo da equipe, Jean-Christophe Galipaud.
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Celebes, Luwuq e Cina, todos localizados na ilha de Su-
lawesi, ha muitos séculos. De acordo com os pesquisadores,
enquanto Luwuq era um grande e poderoso império comer-
cial em Celebes, o principado de Cina era na verdade uma
chefia complexa, baseada na producio de arroz, cujo poder
politico entre os séculos XIV e XVI dominava as planicies
entre o rio Cenrana e o lago Tempe, no sul de Célebes.
Esse posicionamento geografico estratégico permitiu certo
controle das rotas comerciais maritimas da época: as aldeias
da regiio haviam estabelecido relacdes comerciais com os
mercadores javaneses, que tinham grande influéncia nos
reinos Macassar da costa sul. Esses comerciantes trocavam
tecidos de algoddo da India e cerdmica chinesa por pro-
dutos florestais, ferro e arroz, sendo este ultimo fornecido
principalmente pela politica de expansio agricola da Cina
(BULBECK e CALDWELL, 2000).

Essa chefia de Cina, a mais antiga e prestigiosa do rei-
no dos Bugis, teria desaparecido no século XVI, absorvida
pelas chefias agricolas que a rodeavam, apds um periodo
de desordem politica e guerras (CALDWELL e WELLEN,
2017). No entanto, seu nome seria conhecido e citado até
hoje, fortemente associado ao comércio, nas narrativas pre-
sentes em varias ilhas do Sudeste Asiatico, incluindo Timor.
Assim, as narrativas de Kamanasa citando Sina Mutin Ma-
laka parecem referir-se a esse reino que centralizou o comér-
cio durante o provavel periodo dos trinta e dois viajantes.
Os Macassares, também citados em nossa narrativa, seriam
os responsaveis pela dispersio da tecnologia de ferro na ilha

(CALDWELL e WELLEN, 2017).

5.3 A origem dos reinos e das guerras
De acordo com essa versio da narrativa apresentada, os

trinta e dois viajantes supostamente fundaram os reinos de

Haetimuk, Wehali, Wewiku, Ber Tos Mau Tos (ou Koba
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Lima), Maukatar Luni Ne’en e Balukama Lakan. Estes rei-
nos teriam dado origem a outros reinos e essas estruturas
corresponderiam ao estabelecimento de uma rede de co-
mércio de cera, mel e sindalo, e do desenvolvimento poli-
tico do complexo reino de Kamanasa e do poderoso reino
de Wehali, mencionado pelos portugueses em sua chegada
a ilha de Timor. Esses reinos parecem terem sido criados no
decurso de um longo periodo de tempo, 3 medida em que
os clis cresciam, ocupavam terras desabitadas e integravam
a populacio local.

Em outras narrativas*®, os povos do mar fundariam os
reinos de Wehali, Lihuwai Wetalas* e Cohobauk Malaka,
onde entrariam em guerra com dois guerreiros na atual drea
de Kamanasa. Estas outras narrativas referem-se, no que
poderia ser um salto cronolégico, a eventos posteriores as-
sociados ao personagem de Suri Nurak, a “nova espada”.
Em todo caso, as narrativas detalhando a chegada desses
migrantes atentam para a importincia das mudancas trazi-
das por eles. De fato, elas descrevem que antes da chegada
desses povos, em Timor “nio havia comida, nem casa, nem
roupa, nem rei”.

Os recém-chegados a ilha mudariam essa situacio trazen-
do a “civilizacio” para os “selvagens”, que eles convidariam
a se instalar em suas casas. Eles construiriam casas sagradas
e trariam consigo sorgo, milho e roupas. No entanto, de
acordo com essas narrativas, seriam também esses migran-
tes que trariam a guerra a Timor: os grupos nascidos da
alianca entre os povos do mar e os selvagens resultaria em
uma guerra pelo acesso ao poder.

O intercimbio elusivo de grupos etnolinguisticos que se
d4 na narrativa dos trinta e dois viajantes e, mais precisa-
mente, entre os Tétum e os Bunak, também ¢é encontra-
da por Friedberg (1978, p. 14), que afirma que, apesar do

48 Para mais informacdes, consultar Crespi (2018).
49 Hoje um lugar sagrado para ambos os grupos Tétum e Bunak.
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fato de que os mitos encontrados por ela buscam mostrar
que “todos os Bunaq vém de além dos mares» sua analise
nos d4 a impressio de uma comunidade que é amplamente
misturada com povos indigenas locais e que, «se houve imi-
gracdo, seria de pelo menos duas origens, uma tendo desembarca-
do no leste de Timor vindo de sabese ld onde, hd provavelmente
muito tempo, e outra vindo mais recentemente diretamente para
o sul, chegando do oeste, e provavelmente falando tétum” (FRIE-

DBERG, 1978, p. 15).

6. Conclusio

6.1 Uma geografia influenciada pela ascensao do
comércio

A nova sociedade nascida do estabelecimento do reino
de Kamanasa, ligada ao comércio, seria organizada em tor-
no de um relacionamento soberano-vassalo, onde os mer-
cadores da zona costeira teriam a supremacia sobre os for-
necedores de sindalo e mel das montanhas, uma vez que,
mais do que uma nova organizacio social e novas técnicas,
elas também trariam crencas, representacdes e objetos de
prestigio que, gradual e lentamente, integrariam elementos
das culturas locais.

Essa rede de trocas teria influenciado nio apenas a eco-
nomia local, mas também as sociedades locais, a partir de
uma estruturacio sociopolitica particular, estabelecida na
época dos primeiros reinos. Essa associacio explicaria em
parte o intercAmbio cultural que encontramos hoje entre os
Bunak e os Tétum, onde plantas e nomes de lugares, assim
como o sistema matrilinear e matrilocal, sio caracteristicas
compartilhadas entre os dois grupos (GUILLAUD, 2015;
GALIPAUD, 2015).
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Em Timor, esta rede em desenvolvimento envolvia o
comércio entre comerciantes da costa e fornecedores da
montanha, através de uma sociedade complexa e organiza-
da, que se opunha e se complementava numa relacio de
“soberano-vassalo”: 2 margem destas sociedades mercantis
continuavam a existir grupos de cacadores-coletores e agri-
cultores que ofereciam as economias emergentes produtos
essenciais nio apenas para as atividades domésticas, mas
também para o comércio de longa distdncia. Essa comple-
mentaridade permanente nas redes de trocas, entre forne-
cedores de matérias primas das montanhas e comerciantes
da costa, possibilitaria nio apenas o nascimento de uma
nobreza centralizadora de poder e comércio, mas também
grandes impérios mercantis através da Asia do Sudeste Insu-

lar (GALIPAUD, 2015).

6.2 A flexibilidade do sistema: uma sociedade englobante

A antiga participacio de Timor nas redes comerciais
regionais e as muitas transicoes sociopoliticas, materiais e
técnicas que os habitantes de Kamanasa experimentaram
ao longo da sua historia, contribuiram para o nascimento
de uma sociedade flexivel, diversificada e resiliente (CRES-
PI, 2018). Em geral, os grupos Tétum e Bunak da regido
de Kamanasa apresentam historias semelhantes, bem como
culturas muito proximas. Ndo haveria assim tal oposicio
ou clivagem entre eles como nos faz pensar a linguistica,
que os designa como dois grupos completamente diferen-
tes, pertencentes a dois mundos distantes, o dos papuas e
o dos austronésios. Assim, vemos que a linguagem nio leva
em conta o fendmeno das trocas e do sincretismo social -
em alguns aspectos - que se impds ha muito tempo entre
os povos Tétum e Bunak. O conjunto de narrativas, rituais
e musicas compartilhados entre os Bunak e os Tétum de
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Kamanasa também sugere uma grande proximidade entre
os dois grupos, tendo como principal condutor de sua jun-
cio a organizacio do comércio.

Esses dois grupos conseguiram, historicamente, compor
entre eles uma sociedade original, em particular baseada
em regras matrilineares comuns, permitindo uma comple-
mentaridade entre os Tétum e os Bunak. A hipdtese que
pode ser avancada sobre este ponto ¢ a de um empréstimo
de praticas matrilineares de um grupo para outro. Os Té-
tum, por outro lado, parecem estar firmemente ligados ao
comércio e as narrativas de origem, de forma geral, parecem
descrever varias ondas sucessivas, vetores de diferentes nor-
mas sociais e politicas, como ilustram a narrativa dos trinta
e dois viajantes. Mas de acordo com as aliancas maritais e
politicas que as narrativas sugerem, a constituicio dos dois
grupos parece mais baseada em referéncias geograficas do
que em diferencas culturais (além da linguagem, ¢ claro): os
Bunak em suas historias se referem 4 montanha, e os Tétum
sistematicamente a planicie. Essa nio ¢ apenas uma referén-
cia 4 origem, mas também uma referéncia a especializacio
operacional que permitiu que o comércio funcionasse, as-
sociando os fornecedores de produtos das florestas e das
montanhas aos gerentes de entrepostos comerciais localiza-
dos na costa. Nao ha duvida de que este é um campo que
precisa ser explorado em Timor, combinando histéria oral
e linguistica.

Em todo caso, a histéria mostra que, ao nivel de reinos
ou aldeias, a incorporacio de recém-chegados a hierarquia
dos grupos de origem e a recomposicio social para absorver
0s imigrantes eram estratégias sistemdticas que permitiram,
no passado, a resiliéncia do sistema econémico, social e cul-
tural. O caminho da alianca e da integracio ao territorio
seria assim a base do funcionamento da prépria sociedade
a Kamanasa.
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Essa integracio de novos elementos ¢ facilitada por uma
caracteristica que figura em todas as narrativas. Estas ten-
dem a descrever o nascimento de uma nova ordem de uma
maneira positiva em comparacio com a ordem anterior,
que ¢ assimilada ao “selvagem”, a um elemento antinémi-
co da civilizacio. Assim, os trinta e dois viajantes trariam
civilizacdo e ordem para um mundo descrito como brutal
e selvagem, sem lideres ou leis, o que é visto localmente
como a origem da civilizacio e dos grupos etnolinguisticos
de Kamanasa, os Tétum e os Bunak.
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0 fundamento que é destacado
localmente é o facto de ser ali,
em Tapo, que se encontram os
locais onde esses antepassados
viveram as suas histérias, o
facto de eles saberem onde se
encontram esses locais e de
saberem as suas narrativas.



Lucio Sousa

1. Do principio: a construcio ideologica de uma relacao!

I opi op mil... a frase, proferida num encontro realizado
em Tapo em dezembro de 2005, iniciava os discursos for-
mais por meio dos quais os oradores, naturais daquela po-
voacio, se referiram a si proprios’.. Uma traducio possivel
seria I! opi? op® mil* - nods!, os que estamos no interior* da(s)
montanha(s)’ #”. Esta referéncia espacial tem uma dupla
alusdo: uma referéncia fisica a paisagem envolvente, o ter-
ritério onde se localizam e que reclamam como seu; e uma
referéncia simbolica ao altar designado opi op, localizado no
mot, a praca de danca, situada no tas mil, o centro da vila sa-
grada (fotografias 1 e 2). O opi op é uma estrutura composta
por dois blocos de pedra, que reproduzem as montanhas
sagradas, e nos quais se praticam ritos individuais, da Casa,
comunitarios e pancomunitarios, para usar o termo de Bar-
ros (2003). Nesta acecio, “nds” alude a um duplo interior
relacionado: o do territdrio e o da comunidade, congregan-
do os que vivem e os que viveram, os antepassados.

1 Este texto corresponde ao subcapitulo 3.1, do capitulo 3, da minha tese
de doutoramento e parte das conclusdes (SOUEA, 2010, pp. 97-121).
Todavia, contém revisdes de texto e adequacio de contetido. A pesquisa
levada a cabo na minha tese de doutoramento entre 2005 e 2007, com o
apoio da Fundagio Calouste Gulbenkian e bolsa da Fundagdo Oriente).
2 Nesta reunido, um encontro para debater questdes do suco, participa-
ram responsdveis locais do suco, chefias tradicionais e naturais de Tapo
que ocupam lugares de destaque em Dili.
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B

Fotografia 1 - Responsaveis rituais na praca de danca, o mot, com o altar opi op
na sua retaguarda. Fonte: Claudine Friedberg, 1971.

Fotografia 2 - O mot e opi op durante a cerimonia il po’ ho’.
Fonte: Lucio Sousa, 2005.
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No contexto da ilha de Timor, o centro é usualmente
associado a Wehali, localizado no atual distrito de Malaka
Tengah, em Timor Oriental, Indonésia. Nesta perspetiva,
como refere Tom Therik (2004), o centro estd na planicie
costeira, e foi ali que se estabeleceu a descendéncia dos an-
tepassados provenientes de Malaka e, em particular, a casa
sagrada Ai Lotuk, a Casa de origem de Wehali. A periferia,
nessa acecio, corresponderia a area de expansio dos seus
loro, chefes descendentes que se estabeleceram em direcio
ao interior, 3 montanha. A hegemonia de Wehali foi afeta-
da com a intrusio de novos poderes estrangeiros em Timor
e, em particular, os portugueses, que, depois de derrotarem
o Império de Sonba i, desencadearam um ataque a Wehali
no ano de 1642 (THERIK, 2004, pp. 60-61).

Todavia, em Tapo, situado na vertente oeste da monta-
nha Lakus, no subdistrito de Bobonaro®, estamos perante
um principio axioldgico oposto: o centro, o interior, situa-se
na montanha, e expande-se em direcio ao mar, a planicie,
considerada o exterior. Claudine Friedberg (1971), que vi-
sitou a povoacio em 1970, refere que perdurava em Tapo
uma tradicio oral que reclamava para o local a origem do
mundo e da humanidade. Esta afirmacio ¢ oposta aos re-
latos obtidos por Berthe e também por Friedberg entre as
comunidades de lingua bunak em Lamaknen, em Timor
Oriental, Indonésia. Essas ultimas consideram-se migrantes
e as suas linhas de migracio e de reunido constituem as
traves mestras da sua identidade, bem como da definicio
de papéis e funcoes sociais (BERTHE, 1970; FRIEDBERG,
1980). Todavia, apesar dessa reivindicacio de centralidade,
Friedberg refere que, em questdes fulcrais sobre a origem

3 Tapo corresponde a povoacio e respetivo suco localizado na montanha
Lakus no subdistrito de Bobonaro, situado no distrito com o mesmo
nome, mas cuja sede atual se localiza em Maliana. Até aos anos vinte a
regido correspondia ao Comando Militar de Lamaquitos, designacio que
caiu em desuso, mas permanece relevante em contexto de geomemoria
local por ser a designacio do antigo reino de Lamak Hitus, com sede em
Bobonaro.
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das Casas, de certos antepassados ou eventos, os seus inter-
locutores em Tapo eram taciturnos e omissos*.

Penso que ¢ por meio do que ¢ dito e do que é ocul-
tado que se edifica a construcio ideoldgica que sustenta a
visiao de origem do mundo a partir de Tapo. A centralidade
que ¢ reclamada nio se prende a uma dimensio politica
pantimorense (como foi o caso de Wehali). Pelo contririo,
ela reivindica uma autoridade sobre a dimensio sagrada da
existéncia, sobre os elementos que permitem assegurar a
continuidade da vida e que compete, em sua perspetiva, aos
seus habitantes salvaguardar pela posicio unica em que se
encontram.
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Figura 1 - Visao do mundo, a partir do interior (centro).

Fonte: Sousa (2010, p. 101)

Numa ética antropomérfica, na qual a povoacio e o seu
territério sdo designados pan! gibis?, mug’ hilin* (o umbigo?
do céu! o centro* da terra’), a ilha ¢ um corpo que se es-
tende, desde a cabeca, em Tutuala, municipio de Lautém,

4 Nao podemos saber se os informantes de Claudine Friedberg sabiam
o que ela Thes questionou ou se optaram por omitir o que sabiam. Para
ela e os tradutores que a acompanharam, falantes de lingua bunak, ori-
ginarios de Abis, Lamakneen, eles nio sabiam essa origem. Todavia, a
questdo que se coloca aqui nip ¢ sobre a certeza ou nio do principio, mas
a existéncia desse principio. E importante nao esquecer que a ocultacio
enquanto estratégia ja é referida por Traube (1986). Também em certas
situacdes me foi dito que certas pessoas, que afirmavam saber, nio o di-
ziam por, de facto, ndo saberem, enquanto que com outros era 0 Oposto.
Fazer-se passar por ignorante ¢ uma estratégia interior.
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Timor-Leste, as pernas e aos pés, localizados em Kupang
Amarasi, Timor-Oriental. No centro fica o umbigo do céu,
o que ficou do cordao umbilical que ligava o céu e a terra.

Essa reivindicacdo justifica, por seu turno, as relacdes
hierdrquicas entre as Casas sagradas existentes na povoacio,
o papel de cada Casa e a sua funcio nas praticas rituais que
sustentam essa continuidade. Neste sentido, a sua vindica-
cio constitui, igualmente, uma forma de imposicdo interna,
porquanto a estrutura politico-ritual existente resulta da an-
teposicio de certas Casas face a outras, e uma resisténcia
cultural e politica a submissdo a poderes externos (timoren-
ses e extra-timorenses).

Essa dicotomia interior-exterior estd associada a andlise
da ancestralidade entre centro e periferia, e as regras de pre-
cedéncia ideoldgicas decorrentes. Todavia, como Fox refere,
a nocio de ancestralidade nio ¢ o unico e exclusivo critério
para estabelecer as origens. Entre outros requisitos, o autor
nomeia as nocoes de espaco, assim como processos de alian-
ca. Todas estas nocoes

(...) envolvem uma atitude perante o passado: que
este ¢ conhecivel e que o seu conhecimento tem va-
lor, que o que aconteceu no passado estabeleceu um
padrio para o presente, e que é necessario ter acesso

ao passado de forma a estabelecer ordem no presente
(Fox, 1996, p. 5).

Neste texto iremos analisar alguns dos argumentos nar-
rativos que sustentam a reivindicacio dessa povoacio em
ser o centro tanto da humanidade como do mundo. Em-
bora partilhando a ideia de que, como refere Fox (1996), as
consequéncias da visio do passado por meio de narrativas
tenham repercussdes préiticas na estruturacio social atual,
ndo iremos aprofundar essa relacio, enunciando somente
alguns dos seus aspetos na hierarquia politico-ritual®.

5 Uma analise mais profunda dessa relacio pode ser observada em Sousa

(2010).
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Os dados apresentados neste texto foram obtidos por
meio de trabalho de campo etnogrifico efetuado em Tapo
no Ambito da minha tese de doutoramento em trés perio-
dos distintos: agosto de 2003, agosto de 2004 e entre setem-
bro de 2005 e agosto de 2006. As visitas de 2003 e 2004

corresponderam a periodos um més de estadia.

2. A bananeira e o machado sagrado: ludibriar, ocultar e
manter a autoridade

As narrativas orais que recolhi em Tapo sdo, com a ex-
cecio da referéncia ao irmio portugués que analisaremos,
omissas em relacio a presenca dos portugueses, pelo me-
nos nas suas apresentacoes formais em contexto ritual. E é
com jocosidade que a presenca desses estrangeiros assoma,
de uma forma extemporinea, imiscuindo-se nas transacoes
autodctones no seu papel de autoridade colonial. Segundo a
versio de Orlando Martins® da historia recontada livremen-
te sobre a origem da povoacio, os antepassados consegui-
ram a povoacio de Tapo por meio de uma dissimulacio fei-
ta aos portugueses. De facto, originariamente, algumas das
Casas de Tapo estariam sedeadas na povoacio de Tas Golo,
localizada na montanha préxima, a sul’. De acordo com a
historia, os antepassados de Tas Golo terdo transplantado,
de noite, uma bananeira com uma marca propria no terri-
tério de Tapo. No dia seguinte, quando os portugueses ali
chegaram, os antepassados alegaram que ja se encontravam
no local ha muito tempo, como se podia comprovar pela
bananeira, ja grande e com marca. Esta versio anedotica

6 Orlando Martins e Luisa Cardoso acolheram-me na sua casa ao longo
dos varios anos em que me desloquei a Tapo.

7 Esta povoagcio, visivel a partir de Tapo, foi povoada até bem pouco
tempo, mas, com a invasio indonésia, foi uma das que foram abando-
nadas. Persistem, todavia, as estruturas rituais que sio usadas ainda em
cerimonias, como pude testemunhar em 2005, quando acompanhei um
grupo de trés homens que ali foram para realizar um ato ritual em prol
da comunidade.
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explora a relacio com os portugueses, a sua presenca e inte-
gracio, mas também a forma de ludibriar a sua autoridade
por meio da sagacidade, o “politiku dos avds”. Todavia, a his-
toria da constituicio do atual tas® tem uma outra faceta. De
facto, ela ¢ narrada de modo mais formal, sem a presenca
de portugueses, e expde como as Casas que chegaram inte-
graram as que ja existiam constituindo uma tnica entidade,
a comunidade de Tapo.

Outra pista para a compreensio da relacio de centralida-
de reclamada é o nome Tapo, que corresponde a juncio de
dois vocabulos: ta’ po” (machado' sagrado?. Todavia, nas
narrativas mitoldgicas o nome enunciado é: pan' po”? mug’
po™, pan' gibis® mug’® hilin® (o céu' sagrado? e a terra’® sagrada?,
o umbigo’ do céu!, o centro® da terra®. O mot, a praca de
danca onde se encontra o opi op, também manifesta essa
ideia pois designa-se como matalai ameral (balanca juncio de
todo o mundo), como foi destacado por Friedberg (1972).

Mas, qual o motivo da ocultacio do nome? O encobri-
mento ¢é explicado no contexto das relacdes entre Tapo e a
ascensdo de dois poderes locais na sua periferia proxima:
Honalu (Bobonaro) - e Ai Asa, duas povoacdes, sedes de
poder de dois liurais do reino de Lamak Hitus®. Nesse pro-
cesso de reordenamento, Tapo - segundo a narrativa do ma-
tas'® Paulo Mota, da Casa Namau Deu Dasak - recebe um
machado (supostamente de ferro), um bem que veio com
uma mulher de Malilait (um dos sucos de Bobonaro), que,
por meio do casamento, firmou lacos de alianca com Tapo.
O machado, nome que o suco assumiu, pode ser entendi-
do como a dimensio politica da contraprestacio dada pela

8 Em bunak tas corresponde a uma povoacio onde existe uma praca de
danca e o correspondente altar. As povoacoes mais pequenas designam-
-se de Lon.

9 At¢ ao final do século XIX as referéncias esparsas a regiio mencionam
a existéncia de multiplos potentados locais. A hegemonia do reino de
Lamak Hitus desenvolfve—se sobretudo apos a instalacio dos portugueses
em Bobonaro, o que levou 2 reconfiguracio.

10 O termo matas corresponde tétum katuas, velho, idoso. Todavia, é
igualmente a designacio do cargo de chefe da casa sagrada.
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Casa da mulher. Nesse prisma, Malilait e Bobonaro!!, assim
como Ai-Asa, sio consideradas como doadoras de mulhe-
res e, enquanto tal, “superiores” a Tapo, que designam de
“filha”. E, nos versos recitados em Tapo, aquelas povoacoes
sdo, de facto, designadas por eme! Ai Asa’ ama’ Honalu* —
maie! Ai Asa’ pai’ Bobonaro*. No entanto, esse idioma filial
e de alianca é contraposto por outros argumentos. A impot-
tancia de Tapo residia no facto de, pela sua posicio na estru-
tura hierarquica do reino, ficar no “escuro”, e poder exer-
cer, em determinados momentos, um papel de autoridade
sobre as restantes povoacdoes, a oeste e a este da montanha
Lakus, nomeadamente na imposicio de paz em tempos de
conflito, enquanto que Bobonaro e Ai Asa, na claridade, as-
sumem uma exposicio para com os de fora, nomeadamente
com os portugueses'?,

3. Os textos mitoldgicos sobre a origem do mundo

Vamos agora analisar as narrativas sobre a origem do
mundo e de como estas se colocam enquanto alicerces
ideoldgicos. O ponto essencial sobre o tempo original ¢ ex-
plicado pelo facto de este ser um periodo em que a agua
cobria toda a terra. Lentamente, emergem os picos de trés
montanhas, sendo que a primeira, aquela que liga o céu e
a terra, ¢ a de Lakus, proxima de Tapo. E em seu redor que
se estabelece a primeira casa e o primeiro campo, e onde
tém inicio as facanhas dos antepassados superiores, os tata’
tut? bei® ginat* - primeiros* avos! antepassados® primordiais?.
Esses vdo cultivar a terra e irdo encontrar mulheres para se
reproduzirem e se dispersarem pelo mundo.

11 A povoacio de Bobonaro, sede do subdistrito, tem dois sucos, Mali-
lait e Bobonaro.

12 A presenca formal portuguesa na regiio, e em Bobonaro em particu-
lar, ocorre sobretudo a partir de 1891, quando as forcas portuguesas sio
chamadas pelo régulo de Bobonaro, D. Caileto, a combater Ai Asa (Pélis-
sier, 2007: 174-176). Tapo foi objeto de um ataque retaliatorio em 1904,
apos uma incursio, em conjunto com Oeleu, a capital de Lamaquitos,

Bobonaro! (Pélissier, 2007: 310-311).
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Mas, nesse mundo primevo, imperava a desordem pois
todos os seres falavam, os homens, os animais, as plantas
e a propria terra. E, no caso dos bufalos, comiam do que
se alimenta hoje o ser humano e este alimentava-se do que
aqueles animais comem hoje. A ordem ¢é estabelecida no
momento em que os animais, as plantas e a propria terra
sdo privados de suas vozes. Esse ato é alcancado pela hu-
manidade por meio do sacrificio e do consumo de carne.
No entanto, os seres mesmo agora mudos continuam a ter
os seus nomes. Para os apaziguar, cabe-lhes uma porcio de
pedacos de carne da parte considerada mais nobre, a si lusin,
correspondente a parte do lombo anterior do animal. No
passado, este ato seria realizado com o lancamento de peda-
cos de carne sobre as varias direcoes, caindo sobre pedras,
drvores ou animais que se encontrassem em redor. Atual-
mente, a carne ¢ apresentada, mas consumida por alguns
dos oficiantes - constituindo assim, uma prerrogativa de
seus estatutos.

O texto Meten! no tut? no fan’ ukat* mug® laes oen” (No
inicio' ¢ o céu’® e a terra’® foram separados®<?), de Anto-
nio Marques®, apresenta, de forma abreviada, os principais
pontos da histéria da humanidade:

Naquele tempo o céu e a terra ainda se encontra-
vam préximos; é entio que dois seres os vio se-
parar: o bufalo Mau Guzu e o bufalo fémea Bui
Guzu, através dos seus movimentos vdo afastar o
céu e a terra, que ficam ligados apenas por uma
liana, ou cordido umbilical.

O primeiro ser ¢ homem: Mau Daun ou Acudaun
Toi Daun, feito de cera e de lama. Mas nao falava

13 Este texto foi elaborado em 1998, para apresentar aquando da visi-
ta do Bispo Ximenes Belo para a inauguragao da Igreja local, que tem
como nome “Cristo Liurai”. Trata-se de um documento que sintetiza o
saber daquele que era considerado como um dos grandes lal gomo locais.
Como foi referido pela pessoa que me deu o texto, foram elaborados trés
documentos similares, entregues a varios membros da Casa Dato Pou,
com o objetivo de guardar esse conhecimento. Conheci o matas Anténio
Marques, detentor do cargo de bei Aizante, em 2004, poucos meses antes
do seu falecimento.
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e o ar élhe entio insuflado, passando a falar. Mas,
este homem estd sozinho, nio tem companheira.
Este filho do Sol vai pedir uma mulher a seu pai,
mas este nio lha d4, mas determina que em trés
dias descera até junto dele. Volvidos trés dias aque-
le desce até junto de Mau Daun, que esta adorme-
cido, e coloca uma mulher junto a ele. Estes sio
deixados juntos num local com muitas arvores de
fruto de que se alimentam, mas estio proibidos
de comerem o fruto de uma delas. Surge entio a
serpente Mau Metan que lhes pergunta por que
nio podem comer daquele fruto, ao que estes lhe
respondem que lhes foi proibido. Mas, Bui Daun
acaba por comer o fruto proibido, e entio surge a
ambos o sexo de cada um e os seios a Bui Daun.
Entretanto, Nai Hot Gol desce zangado e fala aos
dois, dizendo que as suas vidas irdo ser de sofri-
mento. Entrega a Mau Daun a turi, ta’ e com a nut
, instrumentos com os quais ira trabalhar a terra. A
mulher entrega a kira para ela fazer os tais. Mas, a
mulher esta reservado o ato de ter filhos que sendo
sujeita a esse sofrimento.

Os seus filhos sio nai Samala, seguido de nai Kel
leuk, uma mulher nai Nakalolok e outra Paul Punak,
uma Tilu Brani e outra Labalia Wain. Nessa altura
o céu s6 conhecia a noite, s6 conhecia a escuridao.
Surge entio o zipil liulai magap liulai* o que ira ilu-
minar a terra de viva dano, o mot de luaben, Ili golo
Maukoi. O céu do tamanho de um olho, a terra
do tamanho duma rodela de areca no saran kibaki
lau mea. Agora alguma claridade e luminosidade
vieram.

Surgiram, entio, trés homens, um Mali Mau Alu,
um Asa Gulo e outro Mau Gulo. Asa Gulo ¢ Mau
Gulo vieram num pequeno barco. Estes trés ho-
mens ndo tinham mulher. Mali Sirak Mau Sirak?
s6 comia comida assada e frita, o grio pilado o grio
sem ser pilado. Mas, nio se sentia bem, nio estava
bem e resolve subir as escadas. Sobe entio os sete
degraus, as sete escadas. Entdo o filho do alto, do
sol, vai até ao mot nabadatas maudatas, até junto

14 A traducio literal sera: “a grande erva seca (usada para atear o fogo)
o grande bambu”. Corresponde a tocha. O magap ¢ um dos objetos de
referéncia do ritual an tia.

15 Relativamente aos nomes apresentados, ha uma discrepincia que
consta do original: Mali Mau Alu, depois designado Mau Sirak Mali Si-
rak. Este ultimo é muito mais conhecido e comentado.
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do nai filho do sol nai filho da lua, pedir uma mu-
lher. No entanto, o nai filho do sol nio lhe d4 uma
mulher. Dizlhe para descer que em baixo teria um
kintal que deveria trabalhar’. Na base dos degraus,
na base da escada, nai filho do sol ja tem maduro
o que recebeu do céu. Fica de guarda e permanece
de vigia. E entdo que um passaro kaka vem tirar
betél!” e ele lanca-se sobre ele e apanha-o. Seguro
pelas asas, arranca e tira as suas penas. Afinal é
uma bela mulher, uma bonita mulher. Afinal ela
¢ filha virgem do sol e da lua. O seu primeiro filho
chamou-se Sul Loi, a filha mais velha chamou-se
Sose Olo Fan (o principio do céu sagrado ¢ este). O
homem mais novo Sulilae a mulher mais nova Sose
Koetaek. Agora (somos) filhos do passaro koetak. As
mulheres e os homens sdo os seus descendentes.

Nesta versio resumida de episddios miticos, destinados
a serem ouvidos por uma entidade eclesiastica, retém-se
como elementos-chave a unido inicial do céu e da terra, se-
parados pela acio dos bufalos e povoados finalmente pelos
primeiros habitantes humanos, o homem e a mulher. Por
norma, os apelidos Bui Daun e Mau Daun'® nunca sio men-
cionados, sendo recorrente, nas conversas mais informais, o
emprego dos termos biblicos “Addo e Eva”?. A similitude
da narrativa com a da Biblia nio escapa aos lal gomo, os se-
nhores da palavra?®, que, quando questionados pelo facto,
mencionam que tal s6 legitima a sua propria versio, que &,
na sua perspetiva, a original - associada por alguns as tra-
dicoes do Velho Testamento (Testamentu Tuan, em Tétum).

16 Referéncia ao primeiro campo trabalhado. O termo kintal ¢ conside-
rado como bunak.

17 De forma indireta, é revelado que a producio do primeiro campo é o
bétel, um dos elementos essenciais conjuntamente com a areca e a cal.
18 Bui Daun [e] Mau Daun sio, por vezes, mencionados por diferentes
informantes como Bui Raun [e] Mau Raun. Essa mudanca entre o “D” e
“R” ocorre no bunak como foi descrito por Berthe (1972).

19 Friedberg (1972) recolheu em Oeleu textos em que o nome de Adiao
e Eva sdo indicados. Esse facto demonstra a plasticidade das recitacdes
conforme as circunstincias.

20 Correspondente ao tétum liana " in.
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Se Bui Daun ¢ a origem do mal que afeta os seres hu-
manos, ela é, também, pelo consumo do fruto, aquela que
permite a0 homem e a mulher obterem os seus respetivos
sexos. Essa decisdo revela-se uma forca que liga a mulher ao
segredo da concecio. Os filhos desse primeiro casal detém
os nomes mais interditos do panteio de antepassados ori-
ginais, pois correspondem a algumas das intempéries mais
temidas: a chuva e o vento, que podem ser desencadeados
quando se enuncia os seus nomes. Pouco mais foi possivel
saber sobre eles.

BuiDaun Mau Daun

O

MaiSamala  MaiKeleo  DinuBarani  Laba Lian Makalolok  Pau Punak
Main

Diagrama 1 - A descendéncia de Bui Daun Mau Daun. Fonte: proprio autor.

A presenca do zipil! liulai? magap® liulai® (a grande? erva'
o grande? bambu?), a tocha?, ¢ de extrema importincia,
pois marca o anuncio da claridade, pelo elemento fogo,
fundamental para suplantar a escuridio e o frio. O zipil o
magap, nome abreviado, nomeia igualmente um estatuto
associado a Casa Holoa, e corresponde a uma funcio es-
pecifica na estrutura ritual comunitaria: o leno ulag (o que

21 O termo zipil designa, segundo Berthe (1965), a erva arrancada e in-
cendiada dos campos.
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ilumina a vida do meio), cujo papel fundamental se revela
nos rituais comunitdrios e, em particular, na an! tia?, quei-
ma’ das ervas um ritual anual realizado em Tapo no qual
se procede a caca de porcos selvagens.?

Na concecio da origem da humanidade interagem,
como vimos, sucessivamente, Mau Daun e Bui Daun, Mau
Sirak Mali Sirak e os irmaos Asa Gulo e Mau Gulo. O matas
Antonio Marques enuncia os nomes destes ultimos, mas
ndo desenvolve as suas facanhas e ¢ sobre essas que nos va-
mos debrucar de seguida.

Na esséncia, qualquer uma delas remete para a fundacio
das trés linhagens da humanidade, por meio da unido
dos herois miticos com mulheres de trés origens distintas:
a esposa-pdssaro, procedente do céu; as esposas porcos-
selvagens, naturais da montanha; e as esposas-laranjas,
oriundas do mar. A acdo descrita decorre nas montanhas
envolventes. As narrativas sio usadas como legitimacio da
ocupacio de um territorio e a explicacio da expansio da
humanidade, num primeiro momento, pela ilha de Timor,
e posteriormente, a sua dispersio pelo mundo.

A gesta de Mau Sirak Mali Sirak? ¢ a historia do segun-
do “Adio”, o homem que se casa com a mulher-pdssaro do
céu. Nesta traducdo em prosa, uso a narrativa recitada pelo
matas Paulo Mota, na magalia — recitacdo - efetuada aquando
da reconstrucio sazonal da Casa sagrada, neste caso a Casa
Opa, no ano de 2003% complementada pela que foi efetua-
da na Casa Namau Deu Gol, no mesmo ano, e ainda por
uma entrevista realizada no ano de 2004.

Mau Sirak Mali Sirak trabalha no seu campo, o pri-
meiro campo, mas continua a comer comida grelha-
da. Decide entio subir ao céu para pedir uma mulher
como esposa. Mas, o seu pai Lua e a sua mae Sol nio

22 Para saber mais consular Sousa (2010), capitulq‘6. ,
23 O termo sirak ¢ raramente utilizado e significa “comprido”.
24 Os versos orig)inais podem ser consultados nos anexos em Sousa

(2010, p.386-387
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lha dio, e pedem-lhe que regresse a casa e continue
a trabalhar. Um dia, observa um passaro que come
a sua areca e decide apanha-lo. Mas, espantado, vé o
passaro transformar-se numa mulher. Contente, casa
com a mulher Kaka Nasebau Kae Nasebau, nio sem
antes lhe arrancar as penas e as esconder debaixo das
trés pedras da lareira?®. Tém quatro filhos: Suli Loe
Sul Loe, Sose Olo Pan e Sose Koe Tae. Mau Sirak
Mali Sirak continua o seu trabalho no campo. Um
dia, ao regressar nido encontra a sua esposa. Quando
questiona os seus filhos, estes contam-lhe que a mie
tinha subido ao céu. Ela tinha descoberto as suas pe-
nas debaixo das pedras da lareira e voado através do
poste central da casa e dos seus trés telhados.

Mau Sirak Mali Sirak resolve entdo ir ao céu pro-
curar a sua mulher, coloca-se a caminho de lesuaru
gene kanuil gene, domo’on gene ha'nai gene?®. Mas, ali
chegando, ndo a consegue distinguir do pai Lua e da
mie Sol com quem ela se tinha juntado e tornando
numa s6 pessoa. Comeca, entio, a chorar, pois nio
sabe quem ¢ a sua mulher e ¢ abordado por um
passaro que o promete ajudar. E ele promete-lhe um
cargo se o conseguir...

Ao reconhecer a sua mulher, o pai Lua e a mie Sol
obrigam-no a mais uma prova, pois o ritual ainda nio
estava completo. Fazem assim o okul' hi? itu® nalan*
hi* itu*?’. No recinto de danca ela serd apresentada
ornamentada, mas para isso ele tem de o apanhar os
grios que enchem a praca. Uma vez mais Mau Sirak
Mali Sirak lamenta a sua sorte e chora. Aproxima-
-se, entdo, o galo Kei Kesa Malae, que, em troca de
um cargo, promete-o ajudar. Mau Sirak Mali Sirak
concede que ele serd o primeiro a ver a luz do sol e a
anunciar a manhai... Com a ajuda de Kei Kesa Malai,
ele consegue superar a prova e apresta-se a trazer a
sua mulher de volta. Mas, volvidos trés dias, Mau
Sirak Mali Sirak vai a casa de banho do pai Lua e da
mie Sol e ali encontra os seus dejectos, brilhantes e
dourados. Descoberto pelo pai Lua e mae Sol, acaba

25 Lalia, as pedras da lareira, uma das quais é amovivel, sio, por excelén-
cia, um simbolo da mulher e relacionam-se com o fogo e a vida.

26 Domon gene ha'nai gene pode ser traduzido como “o local de prestar
homenagem”. Embora esse sitio esteja situado algures, na montanha,
esta também presente no tas mil, como me explicou o matas Paulo Mota
num passeio naquele local. Este e outros lugares miticos estdo, para quem
os conhece, paradoxalmente muito Pr(’)ximos.

27 A expressao corresponde a ritual sete® vezes? ceriménia® sete’ vezes®.
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por trazer a riqueza encontrada, como dote, em vez
da sua mulher, que vai ficar para sempre no céu.

Quando chega a sua casa encontra os seus filhos e
por eles distribui a riqueza do céu, os nove e os dez,
que se espalharam pelas planicies e pelas montanhas.

A aventura de Mau Sirak Mali Sirak é contada com ex-
trema nostalgia e uma certa tristeza. Ele é o primeiro a fa-
zer um campo, a plantar o bétel e a areca e, na sua arvore,
captura a mulher-passaro. Ele ¢, também, aquele que sobe a
escada que ainda ligava o céu e a terra, lete’! sae? itu’, malas*
sae® itu’ (a escada! subir? sete’ a escada de bambu* subir?
sete’), a escada com sete degraus, a procura da sua mulher;
que executa pela primeira vez o ritual; e que define estatutos
a seres que partilham a vida com o ser humano, pensando
sempre nos seus filhos. Ao renunciar 2 mulher permite a
riqueza dos seus filhos (a humanidade) e a sua proliferacio.

Kaka Nase Bau Mau Sirak
Kae Nase Bau Mali Sirak

@ 4
AAOO

Sul Loe SosoOloPan  Sil Loe Sose Koe Tae

Diagrama 2 - A descendéncia de Kaka Nase Bau Kae Nase Bau e
Mau Sirak Mali Sirak. Fonte: préprio autor.

Toda essa riqueza acaba por ser um bem para a

humanidade, pois, noutra interpretacio, o matas Paulo
Mota identifica-a com os excrementos dos deuses, como a
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Lua e o Sol?®. A narrativa reflete, assim, simultaneamente,
a criacdo do proprio universo e do tempo, do dia e da noite
e da humanidade. Nio deixa de ser interessante constatar
a relevancia do papel do homem, como elemento ativo na
sua criacao.

No entanto, um dos pontos mais sensiveis da historia
nio ¢ pronunciado: o incesto dos irmios. Trata-se de um
assunto aludido com temor e circunspecio e que sé me foi
mencionado indiretamente, numa referéncia a situacio
manas - quente, que o heroi encontrou ao regressar. Na
realidade, ndo ¢é claro se o pai partiu para buscar a mulher
ou para procurar uma forma de reverter o incesto ja
existente entre os irmios. Seja como for, no seu regresso,
a distribuicio do dote permite “arrefecer” a situacio.
Esta cissio da casa sagrada original dara origem as duas
casas sagradas principais de Tapo, Mone Hitu e Namau,
descendentes assim da mulherpassaro, filha do pai Lua e
da mae Sol. E necessdrio ter em conta que, entdo, existe
apenas uma casa e uma so lareira.

Na altura a terra ainda estava escura e no se encon-
trava luz, a escuriddo e a penumbra continuavam
ainda ligadas, ndo se descortinava a noite do dia.
Surge entdo o zipil liulai magap liulai, que vai dar
luz, que vai oferecer a claridade. O dote de Kaka
Nasebau Kae Nasebau, a riqueza e a claridade, os
excrementos do Sol e da Lua, vao constituir as es-
trelas, a principio pequenas, vio dar a luz rarefeita
da tarde, mas era demasiado frio, e sio os excre-
mentos vermelhos, também parte do dote da Kaka
Nasebau Kae Nasebau que vio ser colocados por
uma cobra, a Lua é colocada e o Sol é colocado. E
esta a riqueza do mundo, sio estes excrementos do
Sol e da Lua trazidos por Mau Sirak Mali Sirak que
sd0 o kukun loman, a riqueza do mundo, tudo, toda
a riqueza, todo o dinheiro veio dos excrementos
de cima.

28 A lua e o sol sao materializados no kaibauk e no belak.
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A segunda gesta apresenta a demanda de Asa Gulo’ [e]
Mau Gulo’ (ou Asa Paran [e] Mau Paran®) pelas mulheres
porcos-selvagens e pelas mulhereslaranjas. E a narrativa
mais relembrada entre os Bunak, existindo diversas versoes,
recolhidas por Berthe (1971) e Friedberg (1972, 1986) e re-
gistada ainda por Almeida ([1976], 1994). Essa histéria men-
ciona a fase subsequente, na ordenacio do tempo, corres-
pondendo ao povoamento do mundo por esses dois irmios.

No contexto das versdes recolhidas, a surpresa da existen-
te em Tapo advém do facto de os irmios estarem apartados
de uma estrutura genealdgica. Sio meramente designados
como filhos do pai Lua e da miae Sol. Ambos surgem num
barco, e é essa dimensio que ¢ valorizada em Tapo, pois o
local onde o amarraram situa-se, justamente, no seu territé-
rio, na montanha, em kaliau lozon*®. No comentario do seu
aparecimento sio, muitas vezes, equiparados aos “Adios”
subsequentes a Mau Sirak Mali Sirak. Vamos apresentar a
sua aventura com base na magalia do matas Paulo Mota na
Casa Opa, recitada e registada no ano de 2003%, comple-
mentada pela realizada na Casa Namau Deu Gol, em 2003,
e pela entrevista com o matas Paulo, em 2004.

Um ponto sempre mencionado e que enfatiza, uma vez
mais, a centralidade de Tapo, é que os antepassados sdo
parte da primeira Casa, localizada no territério de Tapo,
onde ainda se encontrariam os filhos de Mau Sirak Mali
Sirak e Kaka Nasebau, e o préprio Mau Sirak Mali Sirak.

29 O nome desses antepassados é por vezes identificado como Asa Paran
Mau Paran ou Asa Gulo® Mau Gulo . Nas versdes recolhidas por Berthe
(1972) e Frieberg (1972, 1982, 1986), em Lamaknen o nome é Asa Paran
Mau Paran, mas a gesta ¢ conhecida como Mau Ipi Gulo". A dificuldade
em descortinar, nos nomes, a presenca de uma ou duas pessoas, ja foi
referido por Frieberg (1986).

30 A proximidade fonética de kaliau a “galedo” nio pode deixar de ser
apontada, bem como o facto de lozon (que pode ser decomposto em lo
- barco e zon - selvagem) se aproximar, igualmente, de Luzon. Até que
pontc; existira a hipotese de estarmos perante alusdes a viagens quinhen-
tistas!

31 Os versos orig;nais podem ser consultados nos anexos em Sousa

(2010: p.386-387
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Os irmdos moravam juntos e trabalhavam ambos o
mesmo campo. Um dia, quando regressaram do tra-
balho, descobriram a sua comida pronta, cozinhada.
Mas, ali nio havia ninguém. A situacio repetiu-se
por alguns dias até que, sem nada descobrirem, os ir-
maos discutiram como resolver a questio. Asa Gulo’
propds ao irmdo mais novo voltarem para trds quan-
do fossem para o campo, de forma a apanhar quem
quer que lhes andasse a cozinhar. Mas, Mau Gulo’
recusou-se e, por isso, s6 Asa Gulo’ voltou para trés.
Quando se aproximou da casa viu, espantado, duas
mulheres: uma carregava dgua e a outra cozinhava.
Viu também junto delas as peles de porcos-selvagens.
Percebeu, entio, que as mulheres eram porcos-sel-
vagens que tinham tirado a sua pele para poderem
trabalhar. Apanhou a pele de ambas, escondeu-as e
aprisionou as mulheres: mas afinal, para sua surpre-
sa, elas eram duas lindas mulheres, que nomeou de
Asa Lema e Lika Koli.

Quando o Mau Gulo’ chegou foi com espanto que
viu que o irmio tomara as duas mulheres e com elas
se casara. Pede, entdo, a Asa Gulo’ que lhe dé uma
das mulheres para sua esposa, o que o irmio recusa,
alegando que ele nio o tinha ajudado a capturar as
mulheres porcos-selvagens®? que sio designadas lika
luma®.

A forma como Asa Gulo’ apreende as esposas ¢é relatada
de varias formas. Numa das versdes recolhidas (magalia da
Casa Opa), a captura das mulheres porcos-selvagens nio é
feita por ele, mas por outra personagem, Solo o Ela, ao ati-
car seus cdes que cercam os porcos-selvagens nas planicies
de Maliana (sendo que Solo o Ela é associado & Casa Ho-
loa, a Casa dos Senhores das Sementes, cargo que lhe tera
sido atribuido pelos antepassados da Casa Namau). A ver-
sdo referida alude nio s6 as mulheres porcos-selvagens, mas,
sobretudo, a sua importancia como sementes e é associada
com o ritual an tia.

32 Embora as mulheres sejam identificadas como porcos-selvagens, na
narracio do matas Paulo Mota de 2004, elas sio designadas orel gol la lika
zon gol la luma: isto ¢, uma é orel (macaco) e a outra é zon (porco-selvagem).

33 Lika significa adotar ou criar e Luma tem o mesmo significado

(BERTHE, 1965).
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A historia que se segue ¢ contada com grande énfase
pelos oradores, embora tenha sido feita uma selecio daqui-
lo que foi dito. A facanha de Mau Gulo’ inicia-se com sua
tristeza por ter ficado solteiro, o que vai leva-lo, por meio da
dissimulacio e da sorte, a iniciar uma jornada para obter as
suas mulheres. E uma das histérias prediletas da audiéncia,
quando contadas ao vivo.

Triste, sem esposa, Mau Gulo’ parte com os seus
bufalos para o campo, a fim de os apascentar. Ali, o
passaro Lao Bau Koa Bau surge e comeca a bicar os
animais, provocando-lhes feridas nos seus dorsos.
Irritado, Mau Gulo’ dirige-se ao seu irmio (numa
das versdes dirige-se a Mau Sirak Mali Sirak) e pe-
de-lhe a zarabatana e as flechas de ouro que lhes
tinham sido dadas pelos seus pais do céu. Com a
zarabatana e as flechas de ouro na sua posse, parte
de novo para o campo com os seus bufalos. O pas-
saro negro surge novamente e comeca a bica-los,
uma vez mais.

Com a zarabatana pousada nos cornos de um dos
seus bufalos, sopra e atinge o péassaro que, ferido,
levanta voo e foge com a flecha de ouro espetada
no seu corpo. Assustado pela perda da flecha, Mau
Gulo’ corre atras do passaro até o ponto em que
este mergulha num lago. Entio Mau Gulo’, igno-
rante do caminho que o passaro levara, comeca a
chorar. Pouco depois surge, junto de si, o passaro
Silastu Berliku Kiri Biri Nama Loi, que lhe per-
gunta o que se passa, ao que este conta o sucedido.
Mau Gulo’ pergunta-lhe se ele sabe o caminho do
passaro negro. Ele responde que sim, que o ajudara
e pede-lhe para o alimentar, ap6s o que lhe diz para
saltar sobre o seu dorso e levanta voo. Ambos che-
gam ao topo de uma palmeira, a entrada do mun-
do inferior. Ali Mau Gulo’ observa e vé em baixo
uma mulher que tece um pano de tais, com a cara
virada para baixo e triste.

Atira em direcio 4 mulher um pedaco de folha,
mas esta nio se apercebe, torna a atirar de novo ou-
tra, ela também nio se apercebe. Por fim, atira de
novo e ela levanta a sua cabeca e o olhar. Por meio
dela sabe que o senhor daquele mundo estd mui-
to doente e, por isso, todos andam tristes. Ela pe-
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deldhe que desca e venha vé-lo pois talvez saiba de
algum remédio. Mau Gulo’ acede, desce e vai até
4 aldeia, a praca de danca Liu Mau mot Liu Mau,
onde todos estdo cabisbaixos e pesarosos. Dao-lhe
bétel e areca; apds o que o levam a ver o doente.
Quando ele se aproxima do nobre doente aper-
cebe-se de que no seu flanco estd espetada a sua
flecha de ouro e, intimamente, regozija. Prepara-se
entdo para fazer o seu remédio, solicitando bétel e
areca. Sozinho desloca-se até a porta da aldeia e ar-
ranca um pedaco de bambu fino, corta-o e da-lhe a
forma de uma flecha apds o que o unta com a mas-
ca vermelha da areca e do bétel dando-lhe a cor de
ouro. Voltando para junto do doente, aproxima-se
e simula que aplica o seu remédio, retirando, sem
que ninguém o veja, a sua flecha de ouro e escon-
dendo-a na dobra das suas roupas. Retira, entio, a
flecha de bambu, e mostra-a a todos, dizendo que
aquela era a razio da doenca do senhor.

Todos ficam contentes e o senhor melhora rapida-
mente. Entretanto, as noites sdo de festa, mas, ad-
mirado, Mau Gulo’ nio vé ninguém durante o dia.
Observa entio que a laranjeira que se encontra
junto a praca de danca est4 repleta de laranjas de
dia, mas, a noite, nao tem laranjas. Observa-a com
atencio e descobre, admirado, que ao entardecer
as pessoas descem da laranjeira e que, ao nascer do
dia, a ela regressam transformando-se em laranjas.
Quando o senhor se sente recomposto, chama
Mau Gulo’ para lhe pagar o seu remédio. Ofere-
ce-lhe bufalos e cavalos, ouro e prata, mas ele re-
cusa-os. Perguntam-lhe, entio, o que ele quer, ao
que responde que desejava as trés laranjas que se
encontravam no topo da laranjeira que estava na
praca de danca. Embora o senhor negue aceder,
Mau Gulo’ mantém o seu pedido. Por fim élhe
dada ordem para colher as laranjas, o que ele faz,
retirando duas com o pé completo e uma com o pé
rasgado. O senhor da-lhe um pano para as enrolar
e levar. Mau Gulo’ regressa e, a saida do mundo
inferior, descansa na fonte de boa dgua para tomar
banho. Ali se limpa sete vezes, masca sete vezes.
Entretanto, ouve atras de si risos, volta-se, mas ndo
vé nada. Os risos recomecam, adverte entdo que
ninguém deve tocar nas suas laranjas. Mas acaba
por ver trés lindas mulheres, que eram as proprias
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laranjas. Contente, d4-lhes nomes Olo Dale Soi
Dalen, Palu Lelot e Olo Lelot, desposando-as. E
todos regressam A casa, & casa original, & primeira
casa, onde todos ainda viviam em comum.

A versio da gesta de Mau Gulo’ nio termina aqui, ela
continua, numa dimensio mais tenebrosa, pois envolve a
luta de morte entre os dois irmaos*. Na verdade, nunca

presenciei a narracio publica dessa historia. Em 2004,
o matas Paulo Mota, em entrevista, explicou os seus
contornos gerais, enfatizando como os irmios engendraram
estratégias (politiku), para obter o que queriam. A versio que
se apresenta foi relatada, em prosa, pelo katuas Raul Asa, da
Casa Bosokolo:

Quando Mau Gulo’ chega a casa, o seu irmio, Asa
Gulo, fica admirado com a beleza das mulheres do
seu irmio mais novo e pede-lhe uma delas, sugerin-
dolhe mesmo uma troca. Mas Mau Gulo’ respon-
delhe que nio, que anteriormente também ele nio
lhe cedera uma das suas mulheres porcos-selvagens,
pelo que, agora ele nio lhe iria dar uma das suas mu-
lheres-laranjas. Enfurecido, Asa Gulo’ planeia matar
o seu irmio para, desta forma, se apossar das suas
esposas.

Convida-o a ir no dia seguinte a caca. Ambos partem
para a caca com os seus cies. Num determinado
local, Asa Gulo’ avista uma civeta e indica ao seu
irmao para subir 4 arvore e a apanhar. Quando ele se
encontra no topo da arvore, Asa Gulo’ corta-a e esta
cai com Mau Gulo’ na ravina; Mau Gulo’ morre. Asa
Gulo’ regressa a casa.

Entretanto, o tempo passa e as esposas de Mau
Gulo’, preocupadas, vio ter com Asa Gulo’ e per-
guntam pelo seu marido. Este responde que nio
sabe, que voltaram juntos. De volta a casa, as mulhe-
res de Mau Gulo’ encontram os cies que, entretan-
to, voltaram sem o dono e colocam-lhes ao pescoco
pequenos cestos com cinza. Desta forma, seguem o
rasto dos céies, que enviam a procurar o dono. Quan-

34 Facto que ja era do meu conhecimento pelos trabalhos de Berthe

(1972) e Friedberg (1986).
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do o encontram, o seu corpo ja estava em decompo-
sicio. Aplicam, entio, ao marido os remédios® que
tinham trazido do mundo inferior (numa das ver-
soes elas deslocam-se a0 mundo inferior para pedir
os remédios aos pais) e, pouco a pouco, insuflam-lhe
de novo a vida; lavam-no e ele ressuscita, resplande-
cente e mais belo do que antes.

Regressam todos a casa e quando o irmdo o vé fica
surpreendido e maravilhado com sua beleza. Pergun-
ta-lhe como ficou ele assim, ao que ele lhe respondeu
que as suas mulheres lhe tinham dado um banho es-
pecial. Asa Gulo’ pede-lhe para lhe darem um banho
assim. Mau Gulo’ acede e marca o dia seguinte para
o efeito. Entretanto, prepara um tabique de bambu
para o banho. Quando o irmio chega, coloca-se no
tabique e espera a agua, mas, do topo do tabique,
Mau Gulo’ faz depreender um bambu afiado que
entra na cabeca do seu irmdo e o mata, apds o que
regressa a casa.

E entdo a vez de as esposas porcos-selvagens de Asa
Gulo’ chorarem a morte do seu marido e ir junto das
mulheres-laranjas para obterem o remédio que possa
fazer ressuscitar o seu esposo. As mulheres de Mau
Gulo’ dizem-lhes para colocar 4gua a ferver sobre o
corpo. As mulheres de Asa Gulo’ assim fazem, mas a
pele sai; elas colocam mais agua quente e os muscu-
los acabam por se separar dos ossos, até que estes se
espalham pela terra. Asa Gulo’ esta morto.

Na versio recolhida em Tapo, as mulheres de Asa Gulo’
fogem. Completa-se, desta forma, a trilogia das esposas: a
péassaro (do céu), as porcos-selvagens (da montanha) e as
mulheres-laranjas (do mar). Na percecio local, na ideolo-
gia prevalecente, todas as Casas sio origindrias da mulher-
-passaro e das mulheres-laranjas. Foi convictamente negado
que as mulheres porcos-selvagens tivessem dado origem a
qualquer descendéncia. A relutincia verificada em relacio
as mulheres porcos-selvagens é complexa pois elas também
sio denominadas como sementes. Essas mulheres sdo perse-

35 O matas Paulo Mota explicou que o tratamento resultou da mistura
de 4dgua quente e fria, de zilu (a aleurite), e de il po* (4gua sagrada). O ar
foi de novo insuflado com a ajuda de um leque que elas tinham na sua
posse.
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guidas e capturadas durante a an tia. Elas sdo consideradas
como seres da montanha e possuem uma espécie de forca
teldrica, criativa e criadora.

Mau Sirak Mali Sirak ]

Asa Paran Mau Paran Asa Gulo® Mau Gulo'
L 4 L ¥
esen gol ‘oa gol lika gol fuma gol 2igi gol bul gol

tita oo kere tita 010
UEn
(Luka Bati Raidof)

Diagrama 3 - Os trés antepassados na Casa original. Fonte: préprio autor.

Da leitura destes textos ressalta para o tema em discus-
sdo trés aspetos em particular: a existéncia de um local, que
¢ ponte de passagem para o mundo superior; a presenca de
uma casa e de um campo, considerados os originais; e de an-
tepassados miticos, a partir dos quais advém a humanidade:
a mulher-pdssaro, as mulheres porcos-selvagens e as mulhe-
res-laranjas. O fundamento que é destacado localmente é o
facto de ser ali, em Tapo, que se encontram os locais onde
esses antepassados viveram as suas historias, o facto de eles
saberem onde se encontram esses locais e de saberem as
suas narrativas. Todos os locais sdo igualmente denomina-
dos pan! giral? muk® gug* (olhos 2do céu' rebentos* da terra’),
sobre os quais o conhecimento é tio procurado quanto as
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palavras, uma vez que se considera que sio lugares de inter-
cessdo entre o céu e a terra.

Estas trés historias compdem o alicerce sobre o qual se
fundamenta a origem dos seres humanos e dos antepassa-
dos de Tapo. Mas, nesse momento, a terra ainda é pequena,
pan! giral? pu® laba* , do tamanho do céu! do olho?, de uma
rodela* de areca’. Apds o surgimento desses trés “grandes”
antepassados e a conclusio da sua gesta, sucede-se, lenta-

mente, a expansio da humanidade pela terra.

395. hamo na gibug gonion bai
totug o

396. gua gonion bai dap o

397. Mali Sirak gie esen gol oa’
gol

398. Asa Gulo’ gie lika gol

luma gol

399. Mau Gulo’ gie zigi gol bul
gol

400. tita oto kere o tita deu
uen o

401. tita lete’ bul o tita malas

agora os trés caminhos estio
completos

as trés vias estao inteiras

a de Mali Sirak ¢ a dos filhos do

céu os filhos de cima

a de Asa Gulo’ é a dos filhos

criados os filhos adoptados

a de Mau Gulo’ ¢ a dos filhos de

baixo os filhos da base

todos juntos no primeiro fogo
todos juntos na primeira casa

todos juntos na base da escada

bul o

todos juntos na base dos degraus
Matas Paulo Mota, entrevista Z00

Nio deixa de ser interessante o facto de a historia relata-
da em Tapo se assemelhe muito & que ¢ relatada por Barnes
(1974), relativamente a Kedang, na vizinha ilha indonésia
de Lembata. A expansio da humanidade pela terra é men-
cionada no texto contado pelo matas Estalisnau Cerquei-
ra’®: pana' zol> mone® iel* (corrente’ da mulher' aumentar*
do homem?). Este texto, algo criptico, retrata a forma como

36 Que detém, igualmente, o cargo de girigon (opi giri po gon) - as pernas
e os bracos da montanha (alusio metafdrica aos responsaveis politicos-ri-
tuais). Alguns dos pormenores fazem parte de outros textos. Esse texto é
passivel de uma dupla leitura, mais enfatizada coloquialmente: a relacio
sexual envolta nas lancas e mares (elementos respetivamente masculino
e feminino).
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a humanidade, representada pelos trés irmios, se expandi-
ram pelo mundo a partir de trés montanhas: Kesi Mali Lole
Mali, Lubal Mau Lamelau e Sabuolo Lokgiral:

As montanhas surgiram através da lanca que foi arre-
messada contra os mares, formando trés locais: Kesi
Mali Lole Mali, Lubal Mau Lamelau e Sabuolo Lok-
giral. A terra era assim vasta. Depois de caminharem
até Kesi Mali Lole Mali, foram até Uma Atus e ali foi
feito o céu liurai e até a terra wetala e num bosok, com-
pararam as unhas e viram que eram da mesma mie,
que eram irmios. E ali se separaram, indo o irmio
mais novo para o mar profundo e o irmio mais velho
e a irma mais velha pela terra. O irmio mais velho e
a irma foram até Tutuala, Lautém, apds o que vieram
até ao céu de Lubal Mau, a terra de Lamelau, dali
vieram até Tae Beleg Mau Gel® e ali receberam os
titulos de mie e pai dos homens. Os dois foram en-
viados para o local do nascer do sol, outro aizante®® e
para o lado do por-do-sol. Assim, Mailat tornou-se a
mie e o pai dos homens e Usi Ilin Pan Po’* a mie e
o pai dos homens.

Este percurso que leva da montanha original as outras
montanhas, até Lautém, que marca a separacio entre trés
irmios, define um territério, o campo de influéncia moral
desses aizante, um dos quais exerceria a sua autoridade a
nascente e o outro, o de Tapo, a poente. A definicio da ter-
ra, tida como vasta e larga, marca a diferenciacio essencial
no pensamento histérico mitolégico. Até entdo, o espaco
terrestre era pequeno e circunscrito, assim como o nimero
daqueles que nele habitavam. Com a expansio no espaco e
o seu reconhecimento, por parte dos herdis miticos, assisti-

37 Proximo de Bobonaro.

38 O aizante corresponde a um dos quatro bei existentes em Tapo. Os bei
sdo chefes exteriores, cuja acio nio se pode imiscuir na dos matas, chefes
de casa sagrada, chefes interiores. O aizante é uma figura de autoridade
cujo poder nio se circunscreve ao territério limitado do suco, mas ao
territorio de Timor. O local onde o aizante deve viver é em Pan Po, po-
voacido do suco de Tapo, localizada a montante, numa cota mais elevada
da montanha.

39 Mailait e Pan Po correspondem a localidades, a primeira ¢ Malilait,
ja referida, e a segunda ¢ Pan Po, no suco de Tapo.
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mos a propagacio da propria humanidade. E neste contexto
que a usual dicotomia entre o irmio mais novo e o irmio
mais velho ¢ ampliada para dar lugar a um maior numero
de irmios, com a alusdo ao irmio china, ao australiano e
ao portugués, o ultimo a sair. O caminho dos outros ¢ co-
nhecido, mas o do irmio portugués esta envolto em misté-
rio, pois s6 se conhece o seu caminho até uma porta, dumi
tazu.®® A separacio do irmio mais novo e do mais velho é
feita através de um “juramento”.

Juntos, ainda na primeira Casa Luka Bati Raidol,
Mali Siral Mau Sirak vai fazer Sesu Mau Dudu Mau,
Lake Mau Apal Mau, os que vio abrir o caminho até
Lihuai Oe’ tala Zumalai Lokn Kulo, onde os irmao
se separam. Ali firmam uma fronteira. O mais novo,
Sina Lakateu Dare Malae, leva o papel e o lapis, e
entra para o mar, enquanto o mais velho fica com o
sandalo e a cera na terra firme, na terra seca. Sul Loe
Sil Loe fica em terra.

Sul Loe Sil Loe vai abrir caminho até a cabeca da
terra Tutuala, Lautem, de onde volta por Lamelau
Lubal Mau, sendo-lhe concedido dato* e volta ao
umbigo do céu a terra do centro, passa por Kala Bau
Soi Ama, ali fazem um campo.

E volta até Mazop*.

Neste juramento, o que é de realcar é o facto de ser atri-
buido a cada um dos irmios o exercicio de um poder especi-
fico. Ao irmio mais velho, Sul Loe Sil Loe, ¢ atribuido o po-
der sobre o turul (o sindalo) e a ezun (a cera), e ao irmao mais
novo, Sina Lakateu Dare Malae, o poder ukon! gol* eren® gol?
surat* (o papel’ - o poder' pequeno? o dominio® pequeno?
o papel*’). Surge, assim, pela primeira vez, a referéncia ao
ukon (poder). O okul o nalan, o ritual e cerimonia, que surge
aquando da deslocacdo de Nai Mai Sirak ao céu, é o poder

40 Em 2006 fui levado até esse local, situado na montanha, a montante
de Tapo.

41 dato corresponde também em tétum a um cargo de cariz nobilidrqui-
co, formando uma classe que elege o liurai.

42 Povoacio localizada a jusante de Tapo.
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ritual, anterior ao poder ukon, na légica da anterioridade
do okul perante os outros. O poder ukon, nesse contexto, é
o primeiro dos poderes terrenos e marca, de forma peren-
toria, a legitimidade do irmio mais velho pela terra. Mas a
este ir-se-4 juntar um outro poder, derivado da incorporacio
do irmio mais velho numa estrutura sujeita ao sen oe®, os
novos simbolos do poder, simbolo da sujeicio politica no
qual foram incorporados: o reino de Lamak Hitu.

4. Reflexdes finais: os senhores do sandalo e da cera e os
senhores do papel e do lapis

O principio axioldgico que enuncia a centralidade as-
senta na nocio de terra original, primeva: algures, na mon-
tanha de Lakus (a Sudeste de Tapo) emergiu o primeiro pe-
daco de terra das aguas que a tudo submergiam. Era nesse
local que, outrora, se localizava a ligacdo entre a terra e o
céu e ali foi edificada a primeira casa, e o primeiro campo,
onde os ancestrais viveram, onde as primeiras mulheres te-
ceram e procriaram e onde os primeiros homens trabalha-
ram. Esses lugares sio denominados pan' giral> muk’ gug*
(olhos? do céu! nodulos* da terra’). Seus nomes e a sua lo-
calizacio fazem parte do acervo mais restrito dos lal gomo
(mais experientes), e a quem se recorre em certos momentos
para a execucio de rituais.

A identificacio dos ancestrais nas narrativas estabelece
também um quadro temporal que situa a histéria da huma-
nidade. O periodo em que o céu e a terra estavam ligados
por meio de uma escada (ou liana, para alguns) de bambu
(ma), sendo possivel transitar entre ambos, ¢ denominado

43 Os se oe" correspondem a rotas, bastdes, simbolos de poder atribui-
dos pelas autoridades coloniais portuguesas as autoridades timorenses,
os seus liurais e datos, como forma simbolica de subjugacio. Todavia, ¢é
discutivel a existéncia de rotas pré-coloniais, ou concomitantes com estas,
usadas pelas estruturas de poder timorense. Para uma discussao da maté-

ria ver Roque e Sousa (2020).
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til (estreito), o tempo em que a terra e 0os homens existiam
em numero reduzido. Segue-se o periodo nola’ (largo e ex-
tenso), associado a expansio da terra e a dispersio da huma-
nidade, na qual os homens tiveram um papel central.

Mas, til e nola’ sio também os indicativos de dominios
de autoridade. Os matas, os chefes das Casas sagradas*, sao
considerados detentores do poder e autoridade til (vocacio-
nada para o interior da Casa e do doen*), enquanto os bei
sdo considerados como detentores do poder nola’ (dirigida
para o exterior das Casas sagradas e da relacio da comuni-
dade, tas, com o exterior). O poder dos bei (avos) e, simul-
taneamente, do cargo politico, foi formado, em tempos, em
duas partes:

bei gie tolo o lugar dos bei

mone balun pana balun parte sio homens parte sio
mulheres

mone Likosaen pana Wehali 08 homens~s§0 leos.aen as
mulheres sio Wehali

Numa escala mais abrangente, no que poderiamos
designar como periferia imediata, a anteposicio entre
Likosaen e Wehali marca uma relacio espacial, politica e
econdmica - era no centro (interior) que se encontravam
os desejados produtos de comércio, o sindalo e a cera,
dividindo a ilha em territérios de influéncia. A 4gua
reforca essa relacio espacial: o ano é marcado em Tapo
por duas grandes épocas de chuvas e uma breve estacio
seca. As chuvas to, mais fortes e intensas, sio consideradas
masculinas e marcam o inicio do ano agricola. A sua origem
¢ na montanha Lakus, onde se localiza Tapo, e o seu sentido

44 Tapo tem dezoito casas sagradas. A estrutura politico-ritual compreen-
de os mantas gonion, os trés matas, e os bei goni‘il, os quatro bei. Esses
matas sio Os responsiveis maximos no interior, os quatro bei lidam com
0 exterior.

45 Os doen compreendem um conjunto de Casas sagradas agregadas que
possuem em comum um campo e uma nascente.
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¢ descendente (tal como os homens originais, que dali
partiram). Por sua vez, as chuvas mais mitudas, designadas
holi, sio consideradas femininas e provém do mar, ao Sul.
Sio consideradas forasteiras e, por isso, sio associadas a
Wehali e aos estrangeiros, em geral.

Por fim, temos a periferia distante que marca a relacio
do lugar com o mundo mais vasto. O argumento parte, de
novo, de uma relacio de parentesco, mas agora de colate-
ralidade e precedéncia. Segundo as narrativas, foi na casa
sagrada original que nasceram os homens que vio dar ori-
gem a cada um dos povos que constituem a humanidade.
Esses homens sio irmios e o seu destino é marcado pela
mobilidade e a imobilidade. A mobilidade ¢ assinalada pela
existéncia dos caminhos que cada um seguiu e de “portas”,
marcadores liminares de uma separacio, mas que, pela sua
existéncia fisica em locais concretos, permanecem como dis-
positivos memoriais desse evento.

Enquanto o irmio mais velho permanece em Timor, de-
tentor do poder sobre a turul e ezun - o sindalo e a cera, os
varios irmios e, em particular, o irmio mais novo, associado
aos portugueses, é detentor do “lapis e papel”. No entan-
to, ao contrario de outros mitos similares sobre os irmaos
que ficam e os que partem (TRAUBE, 1986; HOHE, 2002;
SEIXAS, 2006), na versio recolhida em Tapo, o irmio mais
novo levou os seus objetos de Timor e nio os trouxe de
terras distantes como uma dadiva. A mobilidade do irmio
mais novo é caracterizada por um percurso migratorio que
o leva a retornar a origem e a algo que dali tinha levado.

Todavia, esse irmio ¢ ignorante em relacio as suas verda-
deiras raizes, ao contrario do mais velho, conhecedor e de
posse dessa sabedoria. Essa sabedoria ganha vida em con-
textos rituais e a sua continuidade permite reinventar a sua
relacio com o mundo. De facto, a enumeracio dos irmios
adquire uma plasticidade instrumental de acordo com os
contextos e interlocutores. Embora haja um consenso so-
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bre o ultimo irmdo, o portugués, a identificacio de outros
emerge em varias circunstincias. Numa das ultimas conver-
sas que tive com o matas Paulo Mota, este reconheceu algo
que nunca me tinha dito ao longo das nossas conversas de
virios anos: os indonésios também sdo irmaos. A reflexio
sobre as narrativas de origem também se fundamenta no
presente e este instiga a sua continuidade e reformulacio.
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1. Introducéo

Um dos mitos de criacio de Timor narra que no inicio
a ilha de Timor era como uma lua grande. Com o tempo,
esta foi-se separando em vdrios pedacos e as partes que esta-
vam flutuando foram-se afastando. Assim, a ilha de Timor
esta na origem de todas as terras habitadas, tornando-se na
pequena ilha na forma de um crocodilo. Seguindo esta es-
toria, todos os seres humanos estdo conectados entre si de
uma ou outra maneira a partir de suas raizes em Timor-
-Leste (SEIXAS, 2016, p. 420). Neste mito, a humanidade &
vista como uma familia gigantesca, cujas linhagens integram
um sistema internacional e interconectado, no qual todo
individuo encontra seu lugar. Nesse contexto, os estrangei-
ros que vém a Timor podem sempre ser vistos e recebidos
como parte da familia, como alguém que estd voltando para

casa (SEIXAS, 2016; ENGELENHOVEN, 2006 apud SEI-
XAS, 2008).
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Partindo desta estoria, propomos levantar algumas
questdes: as organizacdes regionais/internacionais como
a Comunidade de Paises de Lingua Portuguesa (CPLP), a
Association of all Southeast Asian Nations (ASEAN), en-
tre outras, sio compreensiveis por meio da imaginacio de
descendéncia e aliancas nos termos tradicionais do conhe-
cimento local timorense? Como a sociedade local de Timor-
-Leste se liga a esfera global? Como a globalizacio pode ser
entendida a partir de construcoes de conhecimento de bai-
xo para cima!? Existe apenas uma via de pesquisa que abor-
da a globalizacio de uma perspetiva modernista por meio
das relacoes estatais? As relacoes transnacionais dos estados
podem ser entendidas por meio de uma logica primordia-
lista?? Partindo do conhecimento local tradicional (CLT?),
quais os significados atribuidos a estruturas internacionais?
Existe uma relacio entre as perspetivas do Estado e do CLT
em relacdo as estratégias de enfrentamento das novas reali-
dades em termos de globalizacio? As regides internacionais
sio um tema ainda pouco explorado na Antropologia e é
exatamente essa possibilidade com base numa perspetiva
construtivista, partindo de repertérios primordialistas, e no
conhecimento local tradicional em didlogo com perspetivas
mais realistas, modernistas e positivas (burocraticas de rela-
cdes internacionais) que este texto procura propor.

Tendo em conta estas questdes, pretendemos abordar
esta via de pesquisa por meio do caso de TimorLeste. Va-
mos nos referir a globalizacio como uma arena de signifi-

1 Utilizamos aqui a concecdo do conhecimento a partir de baixo como a
hipotese de um construtivismo (BERGER & LUCKMAN, 1993) em que
mesmo complexidades sociais como as regides internacionais podem e
de facto sio compreendidas e, portanto, co-produzidas a partir dos seus
repertorios de conhecimento prévio.

2 Uma perspetiva modernista do Estado-Naciao concebe este como uma
construcio moderna, portanto recente, e em que o Estado produz a co-
munidade imagindria que a Nacio é. Numa perspetiva primoridalista a
Nacio é antes uma derivacio complexa de anteriores agregacdes (a tribo,
o cl4, a linhagem) e que tem na familia o primeiro elemento genealdgico
e é tal agregacio imaginaria que esta na base do Estado (SMITH, 1995).
3 Conhecimento Tradicional Local é uma expressio instituida em lingua

inglesa: Traditional Local Knowledge (UN, 1992; CURCI, 2010)
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cados de um ponto de vista construtivista. A globalizacio
pode, portanto, ser entendida como uma traducio conti-
nua (INGOLD, 1993), na qual o CLT das Sociedades de
Casas (LEVI-STRAUSS, 1982; SOUSA, 2010) parece ser
continuamente negligenciado.

O principal interesse deste artigo ¢ abordar como as
imaginacdes das Sociedades de Casas sio negociadas com
as perspetivas das sociedades estatais. No caso de Timor-
-Leste, as Sociedades de Casas ainda parecem desempenhar
um papel relevante (SOUSA, 2010; MCWILLIAM, 2005),
construindo uma imaginacio global nos seus proprios ter-
mos. Seguindo os mitos de origem timorenses e seus refe-
rentes internacionais, propomos que essa imaginacao seja
compreendida por meio do conceito do mito da carta (MA-
LINOWSKI, 1926 [1984]), ou seja, uma narrativa que pos-
sibilita estratégias de enfrentamento para novas situacoes e
novos tempos. Portanto, a nossa proposta é que essa ima-
ginacdo (assim como outras) estd abrindo caminho para a
construcio/compreensio das novas aliancas internacionais.

Em um texto anterior, Seixas (2016) procurou ver como
duas categorias socioldgicas timorenses (Uma Timor ou Casa
de Timor e Uma Malae ou Casa Estrangeira/Ocidental) es-
truturam relacoes nacionais e mesmo internacionais em
competicio com outras de natureza estatal importadas do
Ocidente, a partir da perspetiva do Estado-Nacio como um
conjunto de Casas, bem como o préprio panorama interna-
cional. Alids, o mesmo autor, em um outro texto (SEIXAS,
2008), conta uma experiéncia ritual em que foi colocado
como representante da Casa/linhagem europeia.

Sugerimos aqui, assim, que uma das mundivisdes timo-
renses se constrdi a partir da perspetiva de familias interna-
cionais tendo em conta os interesses de Timor-Leste face
aos vérios atores globais (ASEAN, CPLP, Forum do Pacifico
Asiatico, Common Wealth, entre outros). Esta perspeti-
va permite-nos propor as regides internacionais como um
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constructo por meio da nog¢do de “imaginacio de familias/
aliancas” ou “casas transnacionais”. Além disso, tentaremos
contextualizar a seguinte problemadtica: que didlogo existe
entre a imaginacio Estatal e a imaginacio local para dar
sentido as relaces internacionais e a globalizacdo? Assu-
mindo tais articulacdes, propomos que as relacdes interna-
cionais podem ser discutidas em termos de construcoes de
descendéncias e aliancas no Aambito regional-global. Nesse
sentido, os conceitos de gemeinschaftt (TONNIES, 1887), glo-
bal gemeinschaft (ROBERTSON, 1993), mundos imaginados
(APPADURALI, 1991), global ecumene® (HANNERZ, 1992) e
mundo e mundivisdes (PINA-CABRAL, 2007; 2014) pare-
cem-nos relevantes para a andlise.

Este artigo € uma pesquisa exploratoria dividida em
dois momentos: numa primeira seccio apresentamos uma
revisio da literatura (relevante) sobre relacdes timorenses
dentro-fora, incluindo a nivel Estatal, por meio do olhar
do CLT; de seguida propomos compreender as conexdes
internacionais em funcio da imaginacio local de linhagens
globais. Concluimos com uma discussio sobre uma possi-
vel nova via de andlise: pode o CLT ser relevante antropo-
logicamente na construciao do sentido em relacio as regioes
internacionais e como tal pode ser mais explorado?

2. Transnacionalismo, relacdes Dentro-Fora e Regides
Internacionais

Considerando as relacoes dentro-fora e as imaginacoes
relativas as regides internacionais como o nosso objeto de

4 Tonnies opde dois modelos ou tipo ideais de relacdes e sociedades: a
sociedade com base nos lacos de parentesco e alianca de tipo local (Ge-
meinschaft) e as relacdes e sociedades com base em contratos sociais e de
tipo estatal (Gesellschaft)

5 A Global Ecumene tal qual e usada por Hannerz remete para a imagina-
cio de um sistema internacional de conexoes/linhagens, as quais pare-
cem uma espécie de replicacio de narrativas ancestrais.
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pesquisa, o transnacionalismo surge como um dos concei-
tos a ter em conta. Mas sobre o que falamos quando usamos
o termo transnacionalismo no contexto de (potenciais) ima-
ginacdes de aliancas internacionais! O transnacionalismo
¢ um conceito amplo e complexo que deve ser considera-
do em multicamadas. Para o nosso proposito, sugerimos a
contextualizacio de acordo com Michael Kearney (1995),
cujo argumento propde que as estruturas transnacionais es-
tio ancoradas principalmente no quadro do estado-nacio
e, além disso, na transposicio das fronteiras nacionais. O
exemplo central de um processo transnacional é a migracio
através das fronteiras de um ou mais estados-nacio (APPA-
DURAI, 1996). Sio cruciais aqui, por exemplo, a escala
do estado-nacido e as condicdes socioculturais, politicas e
econdmicas predominantes. Como mostram os estudos
etnograficos, os estados-nacio ainda sio poderosos quanto
a influéncia das forcas e conexdes globais e transnacionais
(BURAWOY et al., 2000).

Por outro lado, imaginacdes e ideias sobre fendmenos
e processos globais estio cada vez mais a emanciparse da
influéncia dos estados-nacio (APPADURAI, 1996; HAN-
NERZ, 1996). Esta apresentacio do transnacionalismo -
ainda que muito reduzida - parece-nos relevante para discu-
tir conexdes trans e internacionais no quadro de eventuais
imaginacoes de descendéncia e aliancas que atravessam
fronteiras para além de Timor-Leste. Ainda assim, quere-
mos sublinhar mais uma vez que a dimensio do transna-
cionalismo é muito complexa e merece atencio e discussio.
Aqui o objetivo é estabelecer uma conexido entre o CLT,
sua imaginacio de linhagens e sua influéncia na percecio
de regides internacionais como estratégia de enfrentamen-
to a novas realidades dentro da esfera global. Dizendo isso,
consideramos legitimo questionar se existe esse vinculo e
explorar essa avenida por meio de pesquisa bibliografica.
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No que diz respeito as relacdes dentro-fora, temos dis-
ponivel uma ampla literatura antropoldgica em relacio a
Timor-Leste. Existem narrativas etnograficas que enfatizam
estruturas tradicionais, centrando-se no parentesco, em so-
ciedades de casas ou na imaginacio local e que evidenciam
uma projecio da organizacio da vida social de baixo para
cima - por exemplo: James Fox (1989), Andrew McWilliam
(2011), David Hicks (2007), Michael Leach (2012) e Elisa-
beth Traube (2011). Enquanto isso, h4d outras narrativas
dentro da disciplina antropologica que contextualizam as
instituicoes modernas, como o Estado, forcas de seguran-
ca, a Organizacio das Nacoes Unidas (ONU), Organizacoes
ndo-governamentais (ONG) - a exemplo de Kelly Silva
(2010), Daniel Simido (2012), Paulo Seixas (2010) e James
Scambary (2018).

Dizendo isto, as relacdes dentro-fora sio um eixo comum
que cruza essas duas narrativas e que apresenta uma gran-
de quantidade de evidéncias. As relacdes dentro-fora foram
usadas para discutir a construcio da Nacio e do Estado,
no entanto, na literatura quase nio existe uma perspetiva
antropolégica que vd além dessas dimensdes. Portanto, é
util questionar como as relacoes dentro-fora fornecem uma
base para discutir a percecio de regides internacionais. A
relevincia das relacoes dentro-fora em Timor-Leste pode ser
exemplificada pela narrativa de Waiwiku-Wehale como cen-
tro antigo (FOX, 1989; SCHULTE-NORDHOLD, 1971); a
narrativa da bandeira (TRAUBE, 2011); as relaces entre Ti-
mor-Leste e a ONU (SILVA, 2010; SILVA & SIMAO, 2012);
bem como pela construcio do Estado-Nacio (HOHE,
2002).

Uma importante pesquisa sobre sistemas locais em
Timor-Leste ¢ o livro Land and Life in TimorLeste
(MCWILLIAMS & TRAUBE, 2011), que contém uma
ampla variedade de ensaios etnogréficos em torno de nar-
rativas e imaginacdes a partir de baixo: construcdes de iden-
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tidade, sistemas tradicionais consuetudinarios, meios de
subsisténcia e articulacio de ontologias locais entram em
jogo. Além disso, estruturas domésticas, sistemas sagrados
e crencas sio amplamente discutidos e colocados no qua-
dro de estratégias contraestrutura de dominacio anteriores
(como a ocupacdo indonésia e a colonizacdo portuguesa),
ou no entendimento da organizacio social e interacio das
comunidades espalhadas por todo o pais.

As relacoes dentro-fora foram também exploradas pela
antropologa Elisabeth Traube, que fez virias pesquisas so-
bre narrativas locais relativas ao mito de origem e que se
referem muito a interconectividade com o mundo malae
(mundo ocidental). Apenas para mencionar um de seus
trabalhos mais influentes, em sua etnografia Planting the
Flag (2011), ela fornece uma analise avancada da imagina-
cdo a partir de baixo sobre linhagens ancestrais e relacoes e
associacoes globais, tendo em conta dados que ela coletou
nos anos 1970. Ela demonstra que em vdrios mitos de ori-
gem ha uma relacio com o mundo ocidental por meio das
concecdes timorenses. Traube refere-se a interconexio entre
interior e exterior que se traduz numa relacio entre tradicio
e modernidade. Nesse caso, ela apresenta a percecio timo-
rense em relacdo aos “estrangeiros que retornam” quando
se referem os malae (brancos) em suas narrativas. Portanto,
estrangeiros brancos sio entendidos como parentes descen-
dentes dos mesmos antepassados (TRAUBE, 2011, p. 120),
o que sera discutido mais detalhadamente numa secio a
seguir.

Para entender a ponte entre os mitos de origem e as
conexdes internacionais de Timor-Leste com o resto do
mundo, ¢é necessario discutir brevemente alguns dos signi-
ficados de tais narrativas. Seguindo um mito especifico de
origem, os timorenses acreditam que uma certa montanha
(Monte Ramelau), no territério dos Mambai, foi a primeira
terra seca, originalmente cercada por d4gua e mar. A propria
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montanha ¢ entendida como o cosmos, do qual todos os
seres descendem. A diversidade de habitantes do planeta
¢ classificada em trés tipos: i) nio humanos ii) irmaos mais
velhos iii) irmios mais novos. Os ancestrais humanos sio
diferenciados internamente. Por isso, Au Sa ¢ visto como o
primogénito na familia timorense, aquele que foi com mar-
telo e pregos vaguear pelo Ocidente (0 mundo dos brancos).
Ki Sa, por outro lado, é o ancestral fundador com pode-
res misticos que usa a sua sorte e fortuna para atravessar
os mares e confrontar o seu irmao malae mais novo (Loer
Sa). Loer Sa ¢ o ultimo nascido, aquele que ¢ descenden-
te do malae e desapareceu no mar do norte. Ele entrega a
Ki Sa (seu irmdo mais novo) o poder soberano em forma
de espadas, tambores e bandeiras e depois Ki Sa volta para
Timor. Seguindo este mito, desde entio, Timor-Leste estd
globalmente interconectado por meio de aliancas/parentes
(TRAUBE, 2011).

De forma similar, varios mitos de origem destacam a
rivalidade entre o irmio mais velho e o irmio mais novo.
Essa referéncia é usada com mais frequéncia em varias
etnografias ainda que em contextualizacdes diferentes
(TRAUBE, 2007; HOHE, 2002; VAN ENGELENHO-
VEN, 2010; etc.). Uma interpretacio aborda a problems-
tica das construcoes de identidade e diversidade cultural
em Timor-Leste. No cla Fataluku, imagina-se que o irmio
mais novo (Sorot Malae: o estrangeiro do livro) viajou para
o exterior, em uma jornada em busca do conhecimento.
Ele viajou para o exterior com um l4pis/uma caneta e um
livro/caderno para voltar mais tarde com a sabedoria do
mundo. Significativo aqui ¢ o “conhecimento do Outro”
trazido para Timor (VAN ENGELENHOVEN & SEIXAS,
2010). Portanto, o lapis/a caneta e o caderno/livro podem
ser entendidos como metaforas de capacitacio do poder e
governacio de uma sociedade. Tal pode também ser com-
preendido como uma estratégia de adaptacio a dominacio
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e opressio estrangeira, como no caso da legitimacio da go-
vernacio colonial portuguesa (MCWILLIAM, PALMER &
SHEPHERD, 2014).

Uma outra referéncia relevante nesta linha de pesquisa
sdo as categorias apresentadas por James Fox (1989) distin-
guindo as relacdes de dentro e as de fora. Waiwiku-Weha-
le é um espaco metaforico relevante em Timor percebido
como a origem de toda a vida. Essa narrativa aborda a imagi-
nacdo do rei estrangeiro que vem do exterior para governar
o reino Waiwiku-Wehale, que se ligava ao resto da ilha de
maneira hierarquicamente superior. Essa narrativa pode ser
vista como uma das primeiras relacdes historicas dentro-fora
(SCHULTE-NORDHOLT, 1971) e, porventura, como uma
imaginacio genealdgica especifica de regides internacionais.

Outra narrativa evidencia Timor como a origem de toda
a vida por meio do espirito animal, o crocodilo. A narra-
tiva conta que uma vez um crocodilo sagrado viajou pelo
mundo com um menino timorense. Ao retornar para a drea
geografica que hoje é conhecida como Timor, o crocodilo
morreu e tornou-se o abrigo (transformado na ilha na forma
do animal) para o menino e, posteriormente, para todos os
outros seres humanos (WISE, 2006, p. 211).

Os antropologos Kelly Silva e Daniel Simao (2012) for-
necem pesquisas fundamentais precisamente sobre a inter-
-relacdo dentro-fora e como ela ¢ estabelecida por meio de
narrativas e imaginacdes locais, baseadas na proximidade
emocional e nos sentimentos. Num estudo de caso especifi-
co, eles centram-se no papel que as instituicoes internacio-
nais t&m nos processos de identificacio local pela sociedade
de Timor-Leste (auto e hetero-identificacdes). Essa aborda-
gem ¢ um exemplo muito relevante de como o local e o
global estdo a ser negociados para a construcio de uma rea-
lidade social, considerando as duas dimensdes como impor-
tantes uma para a outra. Assim, eles analisam o papel dos
atores globais e suas agéncias (ONG, missdes de construcio
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da paz, entre outras) na formacio do Estado de Timor-Leste
(que serve como um estudo de caso) em situacio pos-co-
lonial (aqui especificamente pés-independéncia). Mais uma
vez, as percecoes locais surgem em primeiro plano quando
se trata da construcio de um contexto global com significa-
do; como Silva e Simio (2012, p. 374) afirmam, “as pessoas
da zona rural adaptam-se a interesses estatais e internacio-
nais”. Ao mesmo tempo, tal adaptacio tem um papel na
formacido do Estado e na dindmica dos processos de autoi-
dentificacio das pessoas.

Portanto, o que se destaca nessa pesquisa sio as negocia-
coes entre as identidades individual e coletiva sob o dilema
da formacio do Estado, que ¢ altamente influenciado pelas
forcas estrangeiras. Isso abre o caminho para analisar o lugar
do individuo no mundo como um todo, enquanto a Nacio
esta sendo imaginada por meio de certos sistemas e valores
sociais. Essa pesquisa ¢ fortemente colocada entre o urbano
e o rural; e como essas duas dimensdes foram incorporadas
no processo de construcio do Estado nessa nova era. Os
autores caminham entre a tradicio e a modernidade, desta-
cando que a realidade social das pessoas ¢ construida tendo
por base seus proprios termos cosmologicos em direcio ao
contexto global.

A cosmologia e a espiritualidade continuam a ser funda-
mentais para a sociedade e a vida social timorenses. Neste
sentido, é crucial entender tais contextos nas construcdes
politicas e nos processos de identificacio no 4mbito global.
Assim, uma crenca em herancas comuns, passados compar-
tilhados e um senso de parentesco ou aliancas pode unir
pessoas sob uma comunidade imaginada, ainda que impul-
sionada por processos especificos do capitalismo de impren-
sa, como o museu, o censo e o mapa (ANDERSON, 1983).
Da mesma forma, como propomos noutro texto (SEIXAS,
MENDES & LOBNER, 2019), podemos conceber também

a possibilidade de construcio de comunidades imaginadas
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internacionais (pelos medias internacionais de internet; pe-
los museus transnacionais; etc.).

Essas comunidades imaginadas internacionais podem
estar em construcio por meio de imaginacdes de interco-
nexdo global sustentando-se em tais repertdrios narrativos
dentro-fora. As relacoes dentro-fora sio claramente um dos
temas mais relevantes nas pesquisas antropoldgicas sobre
Timor-Leste, tendo em conta suas dimensdes sociais, eco-
nOmicas e politicas. Ainda assim, podemos questionar até
que ponto esse universo de significados consegue referir-se
a uma escala global. Os mitos de origem podem ser usados
como uma linguagem para enquadrar identidades sociais e
lidar com conflitos pds-coloniais, bem como relacdes inter-
nacionais entre entidades politicas.

A seguir, forneceremos alguns exemplos empiricos que
evidenciam as relacoes dentro-fora e abrem portas para a
compreensio da eventual construcio de imaginacdes sobre
regides internacionais.

l. Como referido anteriormente por meio de
um dos mitos de origem de Timor-Leste, o
pais ¢ entendido como uma grande lua que se
separou em vérias partes que flutuaram para
longe ao longo do tempo. Essa narrativa per-
mite compreender a globalizacio como um
mundo segmentado, porém interconectado,
o que Seixas (2008) prova por meio de um
exemplo de seu trabalho de campo. O autor
fez parte, como testemunha, de um “ritual de
instituicdo” de um académico holandés, Aone
Van Engelenhoven, como um timorense. Van
Engelenhoven tinha linhas ancestrais que re-
montam a Leti (uma ilha préxima a parte leste
de Timor-Leste). Ao longo de pesquisas sobre
a sua genealogia, Van Engelenhoven descobriu
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que seus antepassados tinham linhas de ascen-
déncia comuns em Leti e na ponta oriental
de Timor-Leste (Tutuala). Por meio dessa co-
nexio, ele foi aceito como parente por um cla
especifico em Tutuala. Apds as pesquisas que
evidenciaram as suas raizes nessa linha ances-
tral, a sua familia europeia (holandesa) tinha
que participar no ritual. Seixas, como co-pes-
quisador de Van Engelenhoven, foi aprovado
como um membro de sua familia devido a sua
ascendéncia europeia - o que lhe deu permissiao
para participar do ritual, acolhido/imaginado
pelo cli como parte da familia de Van Engele-
nhoven pela linhagem europeia:

Eu nio sei o quanto vocé ja sabe sobre os clas do
distrito, mas esta ¢ uma excelente oportunidade para
nos dois. Eu tenho trabalhado em Lospalos e fiz de
vocé meu parente através da minha esposa (ela tam-
bém ¢ europeia; isso é bom e suficiente para eles)”

(VAN ENGELENHOVEN, 2006 apud SEIXAS,
2008).

Para além de referéncias da pesquisa antropolé-
gica, evidéncias da area dos discursos politicos
e dos media podem também ser considerados.
Referindo-se a exemplos de conexdes politicas
internacionais, o ex-presidente brasileiro Lula
da Silva e o ex-presidente timorense (e ex-minis-
tro das Negocios estrangeiros) Ramos-Horta,
referiram-se nos media um ao outro como ir-
mao mais novo e irmio mais velho, que “estdo
sempre ajudando uns aos outros’(PORTAL
VERMELHO, 2008). No que diz respeito ao
fato de ambos os paises pertencerem a CPLP,
essa referéncia pode ser usada como outra evi-
déncia da metifora de uma ligacio estratégica
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entre estruturas familiares e aliancas interna-
cionais por meio do olhar politico. Também
podemos entendé-lo como uma articulacio/

interconexio entre o CLT e as estratégias do
Estado.

M. Em entrevistas realizadas no decurso de uma
nossa pesquisa em curso® que abordava a rela-
cdo entre Timor-Leste e as regides internacio-
nais, os entrevistados referiram-se 3 ASEAN
como familia, com a qual Timor-Leste deseja
casarse. Referindo-se ao contexto como um
todo, um agente do Estado foi questionado se
poderia haver um problema para a admissiao
do pais a ASEAN, tendo em conta a participa-
cdo ativa na CPLP.

Bem se estamos numa organizacio claro que segui-
mos as regras de compromisso de tal organizacio.
Mas isso nio quer dizer que nds como pais sqberano
nio podemos ser amigos de outra pessoa. E como
ao estar casada com o teu marido tal nio significa
abandonar todos os teus amigos. Ainda precisas de
ter amigos!” (CRISEA Research interview, 2018).

Este extrato de entrevista pode ser interpretado da se-
guinte forma: ao utilizar relagdes intimas tal como o casa-
mento e a amizade no contexto de regides internacionais,
a nog¢ao de familia e seus significados ganham relevancia e
parecem prevalecer a nivel macro. A referéncia a macroes-
truturas por meio de tais formas personalizadas de comuni-

6 Referimo-nos aqui ao projeto H2020 CRISEA (www.crisea.com) no
qual Paulo Castro Seixas ¢ coordenador da equipa portuguesa e Nadine
Lobner ¢ bolseira.

7 Traducio livre de: “Well if we are in an organization of course we are
following the rules of engagement with that organization. But that doesn’t mean
that as a sovereign country we cannot have friends with another person, like you
married your husband and that doesn’t mean that you abadon all your friends.
You need to have friend still (CRISEA Interview VI, September 2008).
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cacio parece evidenciar o imaginacio sobre o global a partir
de aliancas em termos de parentesco, ou seja, partindo do
CLT de Timor-Leste.

3. Uma nova linha de pesquisa: regides internacionais
através do imaginacio local?

Ao longo de nossa pesquisa bibliogrifica relativa a ima-
ginacdo timorense sobre as relacoes dentro-fora e a eventual
construcio imaginaria de regides internacionais por meio
delas, descobrimos que existe uma falha na literatura an-
tropologica. Considerdmos que pode haver uma conexio
entre a imaginacdo tradicional de parentesco e alianca e a
percecio local da escala global, o que pode ser entendido
por meio da participacio de Timor-Leste em certas regioes
internacionais. Como ponto de partida, abordimos essa
eventualidade relativamente a global players como a ASEAN,
a CPLP, entre ouros, entendidos por meio de uma imagina-
cdo de familia em que as narrativas do mito de origem sio
usados como mitos da carta MALINOWSKI, 1926 [1984)),
ou seja, como estratégia de adaptacio a globalizacio. Além
disso, parece relevante questionar o que significa para os
timorenses pertencer a uma comunidade/organizacio inter-
nacional e se existe uma relacdo entre as suas narrativas so-
bre a imaginacio de Timor como a ilha de origem, aliancas
e parentesco, e o transnacionalismo.

As varias narrativas apresentadas por uma ampla varie-
dade de etnografias na drea de Timor-Leste evidenciam co-
nexdes entre percecoes familiares e os modos como certas
regides internacionais sdo compreendidas. Elas evidenciam
também imaginacoes de um sistema de conexdes familia-
res/linhagens internacionais que emulam as narrativas an-
cestrais. Na proxima secio, serd fornecida uma discussio
dos dados demonstrados anteriormente. Na nossa revisio
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de literatura, tentamos propor uma eventual nova categoria:
a percecdo de regides internacionais por meio da imagina-
cdo local de aliancas globais.

O sistema mundial deve ser entendido como uma fon-
te de diversidade e interacoes que possibilitam a geracio
de novas realidades (HANNERZ, 1992, p. 225). O caso
de Timor-Leste ¢ disso exemplo, abrindo como hipdtese a
possibilidade da imaginacio que se volta para o regionalis-
mo internacional ser compreendida quer pela via de uma
perspetiva modernista das relacoes estatais, quer pela via de
uma perspetiva primordialista, ou seja, como uma familia
alargada. Tonnies (1887), Robertson (1995), Appadurai
(1991), Hannerz (1992) e Pina-Cabral (2014) podem servir-
-nos de guia nesta discussdo. A importancia de abordar esta
linha de pesquisa no quadro das perspetivas antropoldgicas
reside na analise da interconectividade global tal como ¢
entendida nas percecoes locais.

Gemeinschaft e Gesellschaft - ou Comunidade e Socie-
dade (TONNIES, 1887) - sio entendidos como projecoes
da vontade. Isso significa que pode sempre haver uma in-
terconexdo entre a vontade natural e a artificial (paixio e
interesse). Portanto, propomos que as relacdes internacio-
nais entre estados podem ser entendidas por meio da vonta-
de natural como no caso de Timor-Leste. As comunidades
(perspetivas de baixo) estio intimamente ligadas a socieda-
de como um todo. Isto leva a discussio de vérios tipos de
interconexdo social entre sociedades rurais/tradicionais e
estruturas urbanas/modernas - como propomos ser o caso
de Timor-Leste - e a imaginacio de aliancas internacionais
por meio da projecio de parentesco, seguindo a ampla va-
riedade de mitos de origem do pais.

O continuo Gesellschaft - Gemeinschaft (como tentamos
demonstrar no caso da percecio das regides internacionais
em Timor-Leste) pode ser relacionado com a nocio de glo-
calizacio, como Roland Robertson (1995) a denominou.
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Para além disso, a projecio no regionalismo internacional
de uma perspetiva de baixo com base em imaginacdes de
parentesco, pode ser porventura entendida como global ge-
meinschaft (ROBERTSON, 1995).

Appadurai (1991) estabelece um dialogo e uma dialética
entre homogeneizacio e indigenizacio. Essas perspetivas e
os seus fluxos (ethno,tecnho, ideo, media and finance) estio na
base de imaginacdes situacionais que surgem em uma di-
versidade de encontros. E essa hibridacio que procuramos
propor neste texto em relacio a imaginacio sobre regides
internacionais, enquanto resultado de projecoes de relacoes
estatais e projecoes de relacoes de linhagens.

Global Ecumene de Ulf Hannerz (1992), é também um
conceito que possibilita sustentar esta linha de pesquisa.
Os universos de significados por meio dos quais as pessoas
constroem suas realidades quotidianas fazem parte da for-
macido da organizacio social que possibilita lidar com os
novos tempos no Ambito global (HANNERZ, 1992, p. 228).
Como ele se refere a Wuthnow, o sistema mundial em ex-
pansio cria disttrbios nas areas periféricas que levam a for-
mas de revolucdes e novas estratégias de enfrentamento. A
expansio das influéncias econdmicas e politicas incentiva a
heterogeneidade cultural mais do que a homogeneidade ja
assumida da globalizacio (WUTHNOW, 1983, pp. 65-66
apud HANNERZ, 1992, p. 225). Tal analise permite enten-
der a construcio do regionalismo internacional na periferia
por meio da articulacdo entre a imaginacio local e o Ambito
global.

Pina-Cabral (2017) considera que o mundo se constréi
em funcio de imaginacoes que incluem o mundo enquanto
contexto de interacio. O fato das imaginacdes serem social-
mente construidas concede desde logo relevancia ao CLT
e ao parentesco/alianca como contexto social enquanto
base de imaginacio e de mundivisio. Podese porventura
mesmo propor que um aumento da consciéncia e intera-
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ciio entre imaginacdes internacionais de base estatal e ima-
ginacdes internacionais com base no CLT pode potenciar
as “proclividades”, propiciar novas “transcendéncias” e os
“movimentos estocasticos” propiciadores assim de uma
mais efetiva construcio de familias/aliancas transnacionais.
No seu texto sobre Lusofonia como ecumene, Pina-Cabral
(2014) aborda exatamente a relevincia de tais imaginacoes
como construcio social de novas realidades em novos tem-
pos. Ele usa o conceito de amizade (amity) para explorar o
que neste texto chamamos familias/aliancas transnacionais
em termos de ecumene (imaginacdes de baixo), o que tem
claramente raizes nas projecoes de parentesco e sentimentos
/emocdes comuns.

Ao usalo [o conceito de amizade], quero enfatizar
que o que estd em jogo nesses encontros ¢ um pro-
cesso de interacio que também é um processo de
constante construcio humana, semelhante e asso-
ciada aos processos de constituicio emocional que
caracteriza parentesco e amizade (PINA-CABRAL,
2014, p. 244).

Finalmente, na proxima secio, nas consideracoes finais,
apresentamos algumas perspetivas futuras relativamente a
relevincia de tais construcoes do mundo a partir do local/

CLT.

4. Perspetivas finais

Por meio deste artigo, tentamos apresentar a hipdte-
se de uma arena composta por varios sistemas de sentido
em relacio a esfera global. Acreditamos que Timor-Leste é
um estudo de caso relevante para explorar esse caminho e
este texto procura levantar algumas questdes de pesquisa:
as regides internacionais sio uma arena ideologica para al-
ternativos sistemas de significado? O caso de Timor-Leste
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¢ relevante para entender essa arena! As narrativas locais/
CLT e as narrativas de relacoes estatais sio compreensiveis
como dois sistemas de significado para apreender as regides
internacionais! Em caso afirmativo, as relacoes entre eles
podem ser uma estratégia de adaptacio/enfrentamento dos
processos de globalizacio? Pretendemos desenvolver essas
questdes em pesquisas futuras.

Em relacdo ao caso de Timor-Leste no contexto da cons-
trucio imagindria de regides internacionais, levantamos a
hipétese de que a sociedade do pais percebe-se globalmente
interconectada por imaginacdes de parentesco (e, portanto,
em uma rede familiar por meio da imaginacio de aliancas
internacionais, ancorada nos mitos de origem). Como as
pesquisas mostraram, existe uma narrativa local que possi-
bilita o contexto da interconectividade global de cada indi-
viduo tornando Timor-Leste a origem de todas as pessoas.
Quem chega a Timor-Leste pode ser visto como um irmio
ou irmi, “voltando para casa” (SEIXAS, 2016).

Assim, pode ser que o cardter discursivo (comunidade
imaginada) da construcio da Nacio funcione também para
além dela, por meio de processos de identificacio nos ni-
veis supranacionais definidos pelas identidades locais/CLT.
Propomos assim que uma circulacio de significados entre o
local e o global serve a (re)identificacio e¢/ou reconfigura-
cio de individuos no mundo.

No caso de Timor-Leste, propusemos que as Sociedades
de Casas podem ser vistas como um dos fundamentos
das conexdes transnacionais. Estas tltimas sido, por essa
via, vistas de forma metaférica como aliancas globais que
derivam das narrativas locais/mitos de origem timorenses.
No nivel macro, atores globais como CPLP, ASEAN e
Common Wealth - bem como a ONU ou parceiros de
investimento como o Banco Central Asiitico - podem ser
considerados partes nessas construcoes de aliancas. Além
disso, a um nivel micro, a imaginacdo individual de aliancas
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e parentesco, definida por meio de mitos de origem ou
narrativas locais, pode estar a enquadrar a relacio entre
a sociedade de Timor-Leste e os estrangeiros (estranhos;
quando se referem as relacdes internas/externas).

Uma questio fundamental ¢ a do nivel meso: os agen-
tes do Estado utilizam uma linguagem por vezes entre o
nivel micro e macro de forma consciente ou inconsciente
(como pode ser o caso no exemplo acima da comunicacio
entre os atores estatais brasileiro e timorense, Lula da Silva
e Ramos-Horta). E o estatuto desse saber e dessa linguagem
intermédia que deve também ser interrogado. Saber os sig-
nificados e as praticas relativamente a esse saber e a essa
linguagem, quer em relacio a sociedade timorense, quer no
que tange as instituicoes estatais, quer nas relacdes com as
novas regides internacionais ¢ uma questéo de pesquisa que
consideramos deve ser desenvolvida.

Neste texto levantamos entio a questio de saber se a
ASEAN;, a CPLP e outras regides internacionais podem ser
entendidas como familias/aliancas internacionais a partir
das imaginacoes e construcdes da sociedade em Timor-
Leste e como isso pode ser apreendido a partir do local/
CLT. Precisamos, no entanto, continuar a questionar
se pode haver uma ligacio entre a imaginacio local e as
interconexdes transnacionais tendo por base abordagens
antropolégicas. Tal problematica abordando a arena de
imaginacdes do mundo na sociedade de Timor-Leste sera
nossa preocupacio em pesquisas futuras.
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A semelhanca de outros povos,

0 imagindrio dos povos timorenses
encontra nas lendas e mitos
fundacionais uma fabulosa forma de
expressto narrativa e de conexio com
elementos simbdlicos naturais como

0s astros, a dgua, as plantas ou os
animais, atores que desempenham
papel determinante no estabelecimento
de uma nova ordem, no nascimento dos
microcosmos e do cosmos.



Vitor José da Costa Barbosa

O mito é uma fala.
Roland Barthes, Mitologias

1. Da fala ao mito!

Na sua relacio com o cosmos e com os seus elementos
naturais, o ser humano procurou, ao longo dos tempos,
nio apenas adaptar-se — alimentar-se, resistir aos fendmenos
naturais e aos potenciais predadores - como também se co-
municar para expressar necessidades, sensacdes e emocdes.
Foi a comunicacio, primeiro por meio da fala, e mais tar-
de com o recurso a outras formas de expressio (a escrita, a
iconografia), que permitiu a evolucio do homo sapiens, quer
enquanto espécie bioldgica, quer enquanto ser pensante.

Serve esta pequena introducdo para nos colocar perante
o fenémeno da literatura oral, a capacidade de contar ou
narrar o visto e o explicavel, e de fabular o que esta para la
do entendimento humano: a criacio do mundo, dos seus

1 O texto que aqui se apresenta surge na sequéncia da dissertacio de
mestrado, com o titulo Relatos Fundacionais do Imagindrio Timorense, que
apresentamos a Universidade Aberta, em dezembro de 2014. Cf. https://
reporitorioaberto.uab.pt.
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elementos e do proprio ser humano. E no imaginario e na
capacidade de fabulacio, isto ¢, na possibilidade de criacio
a partir da fala como forma de expressio artistica, em que o
signo (a palavra) ganha contornos de simbolo representativo
de uma realidade ou fenémeno, que nasce o mito (a narrati-
va de origem), uma fala ancestral, um rio ininterrupto, um
tais multicolor que vai sendo tecido por geracoes e geracdes.
Ricouer (1995, p.35) afirma que “o simbolo possui uma
dimensdo semantica, passivel de significacdo e interpreta-
cio, e uma dimensio nio semantica, impossivel de traduzir
conceptualmente”. Para responder a essa impossibilidade,
o homem recorre & metaforizacio e a mitificacdo, recursos
do imagindrio transpostos para a literatura oral. Metafora e
mito possibilitam, portanto, formas de estabelecimento de
analogias entre entidades, seres e realidades aparentemente
tio diversos como corpo, casa e cosmos, a titulo de exem-
plo, num jogo metaforico de procura de alargamento das
curtas fronteiras da significacio literal da palavra, um jogo
de inferéncias, de transferéncia de sentidos e de qualidades
entre realidades, objetos ou seres. Em Metaphors We Live
By, os investigadores americanos Lakoff e Johnson (2003)
explicam o uso e o poder da linguagem metaférica no quo-
tidiano humano, no seu imagindrio e pensamento:

Imaginacio, em um de seus muitos aspectos, envolve
ver um tipo de coisa em termos de outro tipo de coi-
sa - o que nés temos chamado de pensamento meta-
forico. Metéfora ¢é assim a racionalidade imaginativa.
Desde que as categorias de nosso pensamento quo-
tidiano sio amplamente metaféricas e nosso racio-
cinio quotidiano envolve implicacdes e inferéncias
metafdricas, a racionalidade comum ¢, portanto,
imaginativa por sua prépria natureza (2003, p. 193)%

2 Traducio livre de: Imagination, in one of its many aspects, envolves
seeing one kind of thing in terms of another kind of thing - what we
have called metaphorical thought. Metaphor is thus imaginative rational-
ity. Since the categories of our everyday thought are largely metaphorical
and our everyday reasoning envolves metaphorical entailments and in-
ferences, ordinary rationality is therefore imaginative by its very nature

(2003, p. 193).
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Metifora e mito surgem como mecanismos de associa-
cio e de analogia, construcdes linguisticas assentes em uni-
dades simbolicas, processos criativos que se traduzem em
explicacdes de fendmenos e acontecimentos. A semelhanca
de outros povos, o imagindrio dos povos timorenses encon-
tra nas lendas e mitos fundacionais uma fabulosa forma de
expressio narrativa e de conexio com elementos simbélicos
naturais como os astros, a 4gua, as plantas ou os animais,
atores que desempenham papel determinante no estabele-
cimento de uma nova ordem, no nascimento dos microcos-
mos e do cosmos. Com efeito, é o relato fundacional que
permite aos diferentes grupos etnolinguisticos a explicacio
e o enquadramento de suas relacdes com o meio natural
e, assim, mitos e simbolos adquirem uma natureza lulik
(sagrada) porque ligada ao primordial, permanentemente
atualizada e relembrada sob a forma de ritos e relatos. Uma
literatura oral integrada e em perfeita harmonia com outras
manifestacdes artisticas como a danca, a musica, a pintura
ou a escultura (veja-se, a titulo de exemplo, as esculturas
de madeira de crocodilos ou de figuras antropomorficas,
as pinturas das grutas de Tutuala) - elementos imagéticos
que sdo, simultaneamente, personagens de contos, fabulas,
lendas e mitos. Todo esse corpus etnogrifico desemboca em
identidades singulares, muitas vezes envoltas em secretismo,
forma de ndo contaminacio e de preservacio da cultura do
grupo que vé na manifestacio e na expressio de seu imagi-
nério a perpetuacio da ancestralidade e das suas raizes. Dai
também advém a sua sacralidade e religiosidade, o lulik, as
casas sagradas e o totem, formas de ligacio do ser humano
timorense as origens e A natureza, o seu sentimento de fi-
liacio para com os astros: “nds somos os filhos do sol e da
lua!” MENDES, 2004, p.39).

Neste ensaio apresentaremos trés relatos fundacionais
representativos da singular e fantistica literatura oral e tra-
dicional timorense, aqui objeto de uma hermenéutica trans-
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disciplinar e de um dialogismo intertextual, a englobar nio
apenas a literatura, como também a antropologia, a sociolo-
gia, a etnologia e a psicanalise, na linha de Durand (2002,
p.40-41) e de seus estudos sobre o imaginario, na procura
dos trilhos do “trajeto antropoldgico”, aquele que relaciona
“as pulsdes subjetivas e as intimacdes objetivas que emanam
do meio cosmico e social”.

O estudo que aqui se apresenta deriva, primeiramente,
da observacio de diferentes geografias culturais e do
contacto, em contexto de formacio de professores’, com as
populacdes das regives de Viqueque, Dilor, Maubisse e Hato-
Builico. Aquando da nossa passagem por esses territorios,
pudemos aferir, quer em manifestacdes culturais (dancas,
trajes, cantigas), quer na convivéncia com a literatura oral,
trabalhada em sala de aula, da riqueza patrimonial dos
diferentes grupos locais, no respeitante a uma literatura de
conteudo simbélico tio diversa como fabulosa. Intrigou-nos,
no entanto, o facto de nio existir um estudo que observasse
a literatura oral e a relacionasse com o imagindrio e as suas
diversas formas de expressio. A nossa tese de mestrado*
e este pequeno ensaio pretendem, humildemente, alertar
para todo esse patriménio por descobrir e interpretar, em
leituras uni ou multidisciplinares, mais localizadas ou mais
abrangentes. Pela nossa parte, deixamos aqui uma analise
de dois mitos fundacionais em que a ilha de Timor surge
como eixo central na criacio do planeta ou do universo e
uma lenda de natureza mais regional, esta mais ligada ao
territorio da regido de Viqueque, onde vivemos cerca de trés
anos.

3 Nas aulas de lingua portuguesa, nos cursos de formacio de professores
timorenses, fomos soﬁcitando a recolha e leitura de lendas e mitos e
percebendo que estdvamos perante uma literatura oral de grande riqueza
simbolica e que importava dar a conhecer.

4 Veja-se: BARBOSA, Vitor, Relatos Fundacionais do Imagindrio Timorense,
Ur};iversidade Aberta, dezembro de 2014. Cf. https://reporitorioaberto.
uab.pt.
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A escolha desses trés relatos nio ¢ aleatdria, justifica-se
nio apenas pela sua originalidade e representatividade sim-
bolica (podemos encontrar uma multiplicidade de simbolo-
gias), mas também porque dois deles resultaram de pesquisa
e recolha local, depois de solicitados aos seus narradores,
que os redigiram em lingua portuguesa e fizeram o favor de
os entregar para publicacio.

2. O primeiro homem

A ilha de Timor aparece em varios mitos como lugar
sagrado porque primordial, sendo que muitos dos seus po-
vos explicam a origem do mundo por meio de narrativas
que colocam o gerar do universo em locais como o Tata-
Mai-Lau (o Avd dos Avos) ou a regido de Lautém. E nessa
regido, mais precisamente na zona de Tutuala, que estio as
grutas sagradas de Ilikerekere com as suas pinturas ances-
trais cheias de motivos representando humanos e animais.
Alguns mitos dessa regido fabulam acerca do aparecimento
do cosmos como fruto de diluvios ou cataclismos primor-
diais, outros explicam a origem do universo como obra de
Maromak, numa aproximacio aos textos biblicos, de que ¢é
exemplo este que nos chegou da regiio de Tutuala:

Segundo o mito, ¢ em Tutuala que surge a lingua
primeira, o Macu’a, sendo que no mito “O Primeiro
Homem®”, a terra, nos primordios, era uma grande
extensdo de lamacal, vazia e inabitada. Entio, Deus
colocou o primeiro homem sobre esta terra, mas
num local seco. Tendo-lhe ordenado que permane-
cesse neste lugar, Deus deixou-lhe apenas um copo
de agua para ele beber durante sete dias. O homem
ficou satisfeito, mas quando Deus o visitou, depois
de sete dias, pediu-lhe que cobrisse a terra com mon-

5 Mito recolhido, redigido e gentilmente cedido pelo senhor Albino da
Silva, da regido de Lautém. Conhecemos o senhor Albino através da se-
nhora Dulce, proprietaria da livraria Livros & Companhia, em Dili. Solici-
tamos a sua colaboracio, explicando-lhe a finalidade do nosso trabalho.
O texto aqui apresentado foi adaptado a partir do original (redigido pelo
senhor Al inog.
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tes, montanhas e drvores, e que a terra e 0 mar se
enchessem de seres vivos. O homem passou a habi-
tar numa caverna numa montanha. Depois deste se-
gundo encontro, Deus voltou aos céus, deixando ao
homem, como da primeira vez, um simples copo de
agua. O homem vendo-se s6 no mundo, resolveu pe-
dir a Deus que lhe desse companhia, ou seja, outros
homens parecidos consigo. Passados sete dias, Deus
apareceu e feito o pedido do homem, desceram a um
lugar chamado lori, que significa em lingua fataluku,
pantano ou lagoa. Neste local, Deus ordenou ao
homem que fizesse lama e amassando-a construisse
sete bonecos semelhantes a si. Concluido o trabalho,
Deus mandou-o colocar os bonecos dentro de uma
mala deixando-lhe, como de costume, um copo de
agua. Passados sete dias, voltou Deus como promete-
ra e junto com o homem desceu a montanha, a fim
de abrirem a mala e verem os bonecos. O homem
abriu a mala e viu que aqueles se articulavam como
lombrigas (latu-poro”, na versio fataluku). Deus orde-
nou-lhe que fechasse a mala e, depois de subirem a
montanha, deixou-lhe um copo de dgua e disse-lhe
que voltaria ao fim de sete dias. Deus voltou nova-
mente e ordenou ao homem que abrisse a mala, para
que visse que os bonecos se tinham transformado
em criancas do sexo masculino. O homem deixou
a mala aberta, a pedido de Deus, e voltou para o
cimo da montanha, tendo Deus, como de costume,
deixado um copo de agua e dito que regressaria ao
fim de sete dias. Por fim, regressou Deus e fez ver ao
homem que as criancas eram agora seres humanos
perfeitos. O homem ficou contente, mas fez ver a
Deus que nio havendo forma de comunicarem, seria
dificil o entendimento entre eles. Deus compreen-
deu o pedido e deu ao homem a fala, de forma a
poderem comunicar entre si. Essa fala ou lingua tem
o nome de Macu "a e ainda hoje ¢ falada por muitos
habitantes da regido. Vendo que tudo estava bem,
Deus voltou para os céus.

O mito, resumido em cima, apresenta muitas similitu-
des com os textos do Antigo Testamento®, que abordam a

6 No livro do Génesis pode lerse: “o Senhor Deus ainda nio tinha feito
chover sobre a terra, e nio havia homem para a cultivar, e da terra brotava
uma nascente que regava toda a superficie, entdo o Senhor Deus formou
o homem do p¢ da terra [...] Depois, o Senhor Deus plantou um jardim
no Eden, ao oriente, e nele colocou 0 homem que tinha formado. Veja-se
Biblia Sagrada, Lisboa/Fatima, Difusora Biblica, 2009, p. 26.
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criacdo do universo e o aparecimento do homem na Terra’.
Os pontos de contacto podem ser estabelecidos, primeiro
pela relacio instituida ab initium e a partir da fala, do Verbo
primeiro que possibilita o entendimento e a comunicacio,
quer entre um ser superior, Maromak, e o ser humano, quer
entre os seres humanos de tempos remotos; depois pelos
elementos que participam e originam a criacio do universo:
a 4gua e a terra; por fim, pela simbologia do nimero sete®
associado a perfeicio dinadmica, & mudanca de ciclo ou a
renovacio positiva. O sete pode ainda expressar a juncio
do numero quatro, que simboliza a terra, com o numero
trés, que representa o céu, ou seja, o sete traduz a totalidade
do universo em movimento e surge em diferentes mitos e
lendas da literatura oral timorense.

As similaridades entre esse mito da ponta leste da ilha e
as Sagradas Escrituras do catolicismo poderdo ser interpre-
tadas como resultado da colonizacio portuguesa e da sua
evangelizacio! Foram os relatos fundacionais timorenses
“contaminados” pela visio evangelizadora dos sacerdotes
europeus’? Ou estamos perante um conjunto de coincidén-
cias que apontam para a chamada memoria coletiva, que
foi sendo erigida ao longo de séculos? Sabemos que o mito
¢ sempre uma criacio inacabada e permanentemente em
mutacdo, capaz de perpassar culturas e civilizacdes, e nio
deve ser observado somente no plano histérico, ja que nos
transporta para o tempo indeterminado, aquele em que
o ser humano resulta de criacio divina, aquele em que o
Verbo foi gerado e permitiu a arte de fabular.

7 A este proposito confrontem-se mitos e lendas recolhidos pelos sacerdo-
tes portugueses Artur Basilio de Sa e Ezequiel Enes Pascoal e publicados,
primeiramente, no jornal Seara. O padre Pascoal escolhe para titulo de
um dos seus relatos recolhidos o sugestivo “Do Manu Coco ao Génesis”.
Veja-se PASCOAL, p. 45.

8 Confronte-se Diciondrio dos Simbolos, Jean Chevalier et al.ain Gheer
brant, Lisboa, Teorema, 1994.

Veja-se a este respeito alguns ensaios de Vicente Paulino, particular-
mente “Os vultos de Timor-Leste de Manuel Ferreira: entre glorificar
e afirmar a identidade lusitana no Timor Portugués”, in http://www.
historyanthropologytimor.org, consultado em 20 de novembro de 2020.
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O mito “O Primeiro Homem” serve, também, para
determinar a lingua Macu "a enquanto fundacional, com
origem numa dadiva divina, logo sagrada, nio admirando,
por isso, que seja a escolhida pelos senhores da palavra
(os lianain da regido), aquando dos rituais dos Fataluku,
descendentes dos primeiros habitantes da regiio de
Lautém. A originalidade da cosmogonia decorre, ainda, do
didlogo estabelecido entre o primeiro ser humano e Deus
seu criador, que tudo faz para lhe facilitar a vida terrena,
ensinando-lhe as artes da fabricacio e da criacio - primeiro
no contacto com a terra e com a agua, depois na forma
como o conduz a comunicacio verbal.

Para além dos elementos referenciados, encontramos
a montanha e a caverna, locais conectados com a luz e o
transcendente e, concomitantemente, unidades de grande
profundidade simbolica, presentes em mitos de geografias
diversas e considerados eixos geradores de nascimento, de
criacdo e de ligacdio com o mundo do alto, como observa-
mos no relato apresentado.

3. A Lenda do Uran Uaki - Timor espaco central de nas-
cimento do cosmos

A centralidade de Timor" enquanto espaco primordial,
onde nasceu o ser humano e a Terra ndo é exclusiva do
povo macu’a e de seus descendentes fataluku. Também
do imaginario galolen brotam mitos cosmogdnicos como
o “Uran Uaki!"” (ou “Grande Panela”), uma narrativa que
explica a origem do mundo por meio da analogia de Timor,
espaco onde viviam todas as criaturas, a uma grande panela
suportada pelas montanhas Curi e Maneo (do reino de

10 A proposito da centralidade de Timor e de algumas das suas regices
(Laclubar, Atsabe, entre outras) veja-se estudos de Judith Bovensiepen
(2011 e de Andrea Molnar (2011).

11 Mito retirado do livro Radiografia de Timor Lorosae, do padre Francisco
Fernandes (2011, p. 80-85), editado postumamente. Texto aqui adaptado.
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Laclo), Maubere (do reino de Laclubar), Matebian (do reino
de Baguia), Ramelau (do reino de Same) e Mano Coco (do
reino de Atauro):

Diz o mito que foi neste espaco que Deus colocou a
reinar Lacoloik e Cololoik, casal que devia manter
um clima de paz e harmonia. Para se conseguir tal
desiderato, Deus ordenou-lhes que cada habitante
devia comer apenas um grio de arroz por dia, além
de frutas disponiveis, sendo que o arroz devia ser
descascado a4 mao. Havia uma velha cozinheira do
Liurai Amak, chamada Birubi, a qual tinha muitos
familiares para alimentar diariamente. Uma vez que
o descasque do arroz se tornava um trabalho penoso,
Birubi resolveu arranjar forma de o facilitar. Para tal,
decidiu ir a0 mato e cortar um tronco delgado, do
qual fez um pildo (alo) e um almofariz (nessun), onde
colocou grande quantidade de arroz que comecou
a pilar. Ao levantar o pildo, Birubi atingiu o céu, a
tampa da panela, quebrando deste modo a harmonia
existente no universo, e sendo responsavel pelo
desprendimento do céu, que se separou para sempre
da terra. Surgiu entiio a lua, resultante do buraco
feito pela ponta do pilio de Birubi, e as estrelas
nasceram dos grios de arroz saidos do almofariz e
agora espalhos pelo firmamento.

Mito fantastico e fabuloso esse que explica a nova
ordem atual, o cosmos tal como hoje o conhecemos. A
literatura oral e tradicional timorense encontra nesse
mito um exemplar prodigioso da arte narrativa, capaz de
explicar tio genuinamente a origem do mundo numa
linguagem metaférica carregada de simbolismo, expresso na
intervencdo de simples objetos familiares e do quotidiano,
que surgem como catalisadores de mudanca, de uma nova
ordem. O pilio e o almofariz!? aparecem também em
iconografias de diferentes latitudes, podendo ser associados
a sexualidade (veja-se forma félica do pilao) e, por isso, vistos

12 Veja-se Diciondrio dos Simbolos Jean Chevalier et al.ain Gheerbrant,
Lisboa, Teorema, 1994, p. 526.
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como geradores de um novo ser, da criacio e da organizacio
do mundo e da sociedade. O pilio pode também conectar-
se com o pilar e a arvore dada a sua forma geométrica, sendo
observados pelo imaginario como eixos verticais capazes
de suportar o universo, e de funcionar como canais que
permitem a comunicacio com o alto, com o transcendente.
O pilar ocupa no imaginario e no quotidiano timorenses um
papel central, o que é facilmente constatavel na construcio
da casa tradicional dos diferentes povos ou em cemitérios
da regiao de Lautém, onde surgem adornados com chifres
de bufalo a expressar a fertilidade e a fecundidade:

Na estrutura da habitacio revela-se o simbolismo
cosmico: a casa ¢ a imagem do mundo, a sua
cobertura é o Céu, o pilar ou poste principal é
assimilado ao eixo do mundo que sustenta o tecto
celeste e desempenha um papel ritual importante: ¢
na sua base que tém lugar os sacrificios em honra do
ser supremo, Mardmac®

Falamos em cima da associacio muitas vezes estabelecida
metaforicamente entre 0 cosmos, a casa e o corpo humano.
Na iconografia timorense, a ilha de Timor é frequentemente
observada enquanto corpo: o vocdbulo “praia” traduzse
por tasi ibun (a boca do mar); a regido de Tutuala representa
no imaginario timorense a cabeca do crocodilo (a partir de
diferentes lendas nas quais é protagonista'#); a regiio de
Laclubar aparece em diferentes mitos como o “umbigo”, a
parte central do corpo, da ilha. David Hicks (1976), na sua
passagem pela ilha de Timor, na década de 70, comprovou
a associacio entre a casa e o corpo humano, na regido
de Viqueque, onde o grupo falante de tétum vé a forma
retangular da sua habitacio como um corpo composto por
olhos, ossos, cabeca, pés e pernas.

13 Confronte-se Cinatti et al. (1987, p
14 A este groposno Almeida (1994 }lap 494 508) apresenta diferentes

lendas ligadas a simbologia do crocodi
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4. A Lenda do Homem-Cobra - personificacio e
zoomorfismo

Os animais e as plantas representam papel relevante na
iconografia e no lendario fundacional de diferentes regides
do atual territério leste-timorense. Pequenas aves, drvores de
grande ou pequeno porte, répteis, cies, elementos da flora
ou da fauna locais participam enquanto protagonistas nes-
sas narrativas. Atores integrantes do imaginario dos povos
timorenses, que os observa e lhes conhece as carateristicas,
transportadas depois para os mais variados relatos: fabulas,
contos, lendas, cantigas ou mitos. Como forma de exem-
plificar essa relevancia, recorremos a “Lenda do Homem
Cobra”, relato originario da regido de Viqueque. O mesmo
chegou até nos, depois de solicitado a professora Silvia Soa-
res, nossa formanda do curso de formacio de professores,
em Viqueque, nos anos de 2000-2002, que o recolheu e es-
creveu. Pedimos a sua colaboracio, aquando da redacio da
nossa tese de mestrado, devido aos seus conhecimentos nao
s6 linguisticos, como também da cultura da regido.

Conta a lenda que um velho chamado Leki vivia
com as suas sete filhas e tinha por vizinha a velha
Hare. Certo dia, quando Hare foi buscar lenha ao
mato e quando juntava um monte de paus, encon-
trou enrolada uma grande cobra. Assustada a velha
ouviu a cobra a pedirlhe que a levasse consigo para
a sua casa. Mais tarde a cobra transformou-se num
belo e forte rapaz que tratou com afinco da horta da
velha Hare. O rapaz reparou nas raparigas vizinhas
e pediu a Hare que intercedesse junto de Leki para
ele permitir o casamento com uma das suas filhas.
O velho Leki sentiu-se ofendido com tal proposta,
pois era um homem de classe superior. No entanto,
uma das suas filhas, Bui Iku, procurou saber quem
era esse rapaz, tendo-se apaixonado por ele. O jo-
vem continuou a trabalhar, ganhando o respeito de
todos, tendo até viajado para conseguir melhorar a
sua condicio econdmica e social, apds o casamento
com Bui Tku, que se consumou apesar da nio con-
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cordancia de seu pai e suas irmids. Uma das irmis
de Bui Iku, de nome Kassa, decidiu entdo intervir,
ja que sabia que o rapaz tinha origem numa cobra,
podendo voltar a qualquer momento a sua condicio
de animal predador. Certo dia, estando ji Bui Iku
gravida e enquanto tomavam banho numa praia,
Kassa tentou afogar a sua irma. No entanto, Bui Tku
apenas perdeu os sentidos, tendo sido arrastada para
uma pequena ilha deserta. Certo dia, Bui Iku viu
um barco aproximar-se e pds-se a gritar por socorro.
Nesse barco viajava o seu marido que quando ouviu
os lamentos depressa a salvou. Chegados a casa sdos
e salvos, Kassa nio escondeu a sua raiva, tentando
roubar e destruir os bens trazidos da viagem pelo
marido de sua irma. Entio, Bui Iku matou Kassa
com uma faca, enterrando-a depois no quintal. Nes-
se local nasceu uma planta de beringela, que sempre
estendia os seus espinhos e feria quem dela se aproxi-
masse. Entretanto, o filho do casal nasceu e cresceu,
indo brincar perto da beringela, que o ameacava,
dizendo:

- Sai daqui filho de cobra, se os meus espinhos te
ferirem, tu morres imediatamente!

Sabendo destas ameacas, Bui Iku e o marido decidi-
ram cortar a planta de beringela e chegar-lhe fogo. O
marido de Bui Iku continuou a trabalhar e a ganhar
o respeito de toda a comunidade que dada a sua sa-
bedoria o elegeu como chefe da aldeia. Ele resolvia
todos os problemas com sentido de justica, ajudando
0 seu povo, pois tinha conhecimentos de medicina
tradicional e de agricultura. Dizia-se que todos essa
sabedoria derivava da sua ascendéncia de cobra. Os
anos foram passando e ele foi envelhecendo, prepa-
rando o seu filho para lhe suceder, como era a in-
tencdo dos habitantes da aldeia. Quando viu chegar
a sua hora de morrer, chamou os seus familiares e
amigos e disse-lhes:

- Sinto a minha hora a aproximar-se, dizme o meu
instinto de cobra. E a lei da natureza e nenhum
animal nem os homens a podem evitar. Antes de
morrer, transformar-me-ei em cobra e vocés devem
esfolar a minha pele e seci-la durante uns dias, de-
pois guardem a minha pele dentro da hoka (grande
saco de arroz com casca) para nio se estragar, e assim
terdo sempre uma forma de se recordarem de mim.
Entretanto, o meu corpo voltara a transformar-se em
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corpo de homem e eu morrerei definitivamente. O
meu corpo deve ser enterrado num lugar alto, onde
toda a gente o possa ver e testemunhar que eu fui
homem, filho de cobra e que morri como homem.
E assim, um més depois, o homem cobra morreu.
O seu filho Mane Mesak sucedeu-lhe como chefe da
aldeia e governou tio bem como o pai. Mais tarde,
conta-se que a sua descendéncia governou aquela
terra durante geracdes, e sempre havia prosperida-
de porque os chefes e o povo estimavam e cuidavam
da natureza, que sempre lhes dava o necessério para
viveremP.

Lenda carregada de simbologia, desde logo pela presenca
da cobra ou serpente, animal com lugar destacado na mito-
logia timorense, associado ao mundo inferior, mas também
a fertilidade, 2 morte e a capacidade de renascimento e de
regeneracdo, com poderes superiores e mdgicos, € presente
em muitos relatos fundacionais de varios povos timorenses,
como os Fataluku. No lenddrio destes ultimos, conta-se que
um rapazinho de compleicio débil, apds ter sido devorado
por uma serpente, foi vomitado sete dias depois j4 homem
forte e com atributos de chefia. Ainda no imagindrio fata-
luku’® ha o mito de que os seus primeiros habitantes (dois
irmaos, um rapaz e uma rapariga), depois do diluvio primor-
dial, desceram do coqueiro e da arequeira, onde se tinham
refugiado e viram apenas carcacas de serpentes empilhadas.

Os mitos de origem da guerra de Wehali e de Likusai
falam também de uma “serpente de ouro” transformavel
em homem?!. A origem de muita da toponimia explica-se,
no imagindrio de muitos povos timorenses, com o recurso a
relatos onde a cobra, a serpente ou a enguia ocupam papel
determinante, aparecendo normalmente associadas a dguia

15 Dada a extensdo do texto, optamos pela transcricio de um resumo
o mesmo,. Confronte-se o texto integral inserido em Barbosa, 2014,

pp. 182-186.

16 Veja-se relatos recolhidos por Gomes (1972) e Pascoal (1967).

17 Confronte-se a este proposito Ruy Cinatti, Motivos artisticos timorenses

e a sua integragdo, Lisboa, Instituto de Investigacio Cientifica Tropical,

Museu de Etnologia, 1987, pp. 145-146.
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ou ao milhafre, & 4gua ou a mulher. Esta ligacdo entre o
humano e o mundo animal, muito comum na literatura
oral tradicional, leva a analogias e a uma metaforizacio, ad-
quirindo, por vezes, o ser humano caracteristicas proprias
dos animais ou dando-se, pelo contrario, uma personifica-
cdo, vulgar em fabulas, em lendas e mitos. No imaginario de
diferentes grupos etnolinguisticos do atual territdrio timo-
rense, esta relacio pode ser comprovada se pensarmos no
tremendo poder simbélico de galos, bufalos ou crocodilos,
como facilmente se percepciona, nos nossos dias, em trajes,
dancas, musicas, esculturas, pinturas e relatos orais.
Voltando ao texto apresentado assistimos a uma morali-
dade, com a planta de beringela a representar a oposicio,
a forca maligna, tendo origem no comportamento negativo
da personagem feminina sacrificada’® (Kassa), o obstaculo
vencido pelo poder da cobra, o herdi personificado em for-
ca benigna, o protétipo adoptado pelo homem, que ganha
aqui qualidades que o engrandecem: a perseveranca, a saga-
cidade e a inteligéncia. Outro elemento simbolico, muito
frequente nas mitologias dos povos das regides costeiras, é o
barco, aqui a permitir o salvamento de Bui Iku e meio que
possibilita a saida e consequente procura de riqueza e de
conhecimento, também associado aos povos primeiros que
aportaram 2 ilha de Timor, particularmente em relatos da
regido dos fataluku. E aqui percebemos que a arquitetura da
ponta leste reflete esse imaginario ficcional, representado
em casas tradicionais com um formato comparavel ao de
barcos invertidos (veja-se casas da regido de Lautém, orna-
das com motivos marinhos como peixes ou buzios). Outros
mitos explicam a origem das casas fundadoras de determi-
nados grupos como resultantes de povos que aportaram na
ilha e ai fundaram a casa real de Wehali (regido oriental da

ilha).

18 O sacrificio de figuras femininas aparece em muitos relatos funda-
cionais timorenses. Veja-se alguns exemplos em relatos compilados em
Lendas e Fdabulas de Timor-Leste, Dias (2009).
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Um outro elemento de forte carga simbélica é o fogo,
meio vital e catalisador na evolucio humana, e que aparece
nesta lenda como purificador e destruidor da forca maligna,
a planta de beringela e os seus espinhos venenosos, o mal
fomentado por Kassa que foi preciso eliminar para se atin-
gir a harmonia, a paz resultante dos atributos da cobra, aqui
colocados ao servico do homem e da sua comunidade, que
se vé a prosperar, apds o pacto e consequente fusio entre o
humano e o animal.

Lenda carregada de elementos de grande carga simboli-
ca e com um fundo moralista e pedagdgico, num enredo
de personagens antagénicas em confronto, tendo como ve-
tor fundamental a apropriacio por parte do ser humano
de caracteristicas proprias de um animal do seu quotidia-
no, animal, simultaneamente, fascinante e assustador. O
imaginario da regiio de Viqueque inculcou, ao longo dos
tempos, a cobra enquanto elemento da sua paisagem fisica
(muito ligada a atividade agricola) e imagindaria, ser poten-
ciador de morte e de renascimento, representante do mun-
do natural e capaz de estabelecer a comunicacio entre o
mundo inferior e o mundo terreno, gerador de riqueza, ja
que o homem ganharia em segui-la e em apropriarse das
suas faculdades. A metamorfose, entre o ser humano e o
animal, retrata o eterno retorno e a transformacio ciclica
da natureza, criadora de prosperidade e de ensinamento.

5. Conclusio

O fascinio e a curiosidade do ser humano perante o cos-
mos e os seus fendmenos conduziram-no ao mito (narrativa
de origem), forma de expressio na busca de explicacio e de
harmonizacio. Mito onde o ser humano procurou, desde
sempre, um equilibrio na conexdo com o natural e com o

369



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

césmico e que se manifesta por meio de rituais, de relatos
ou de cantos.

O imagindrio e a memoaria do ser humano, que viveu no
territorio da ilha de Timor, foi atualizando através de rituais
e de costumes ancestrais esse imagindrio, possibilitando, as-
sim, a chegada até aos dias de hoje de um corpus cultural
multicolor de uma riqueza invulgar, expresso em manifes-
tacOes artisticas como a musica, a literatura, a pintura ou a
escultura, formas de afirmacio de identidade do grupo ou
da comunidade, muitas vezes fechadas ao olhar do malae®,
mas, concomitantemente, meio de preservacio e de guarda
do ancestral.

Este texto teve por objeto uma abordagem do simbolis-
mo de alguns elementos no lendario fundacional timoren-
se, onde procedemos a uma leitura interdisciplinar e ob-
servamos esse lenddrio na sua relacio com o quotidiano e
com outras formas artisticas, mecanismos de transmissiao
de uma literatura de natureza oral que merece ser estudada,
nio apenas por académicos?®, mas também pelas novas ge-
racoes de estudantes, sob pena de muito desse patrimonio
imaterial se perder.
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Observando Dom Boaventura:
Historia e Nacdio nas imagens de um
rei timorense

Daniel De Lucca

Fotografia: Daniel De Lucca, 2015.




Com forte penetracdo na
imaginacdo popular fimorense, o icone
pode ser idenfificado hoje em pinturas,

posteres, bonés, camisetas e capas

de livro. Mais que um emblema, a
serializaciio da imagem do herdi parece
sugerir a prépria personificacdo da
Nacio que nela se espelha num plano
ainda mais difuso e irrefletido, por
meio de suas exibicdes dispersas em
tamanhos e lugares variados.



Daniel De Lucca

1. Introducdo: visdes da Nacao

Neste capitulo, examino o campo da producio visual as-
sociado a figura de Dom Boaventura, relacionando a cons-
trucio de sua imagem publica a diferentes narrativas na-
cionais incorporadas em Timor-Leste. Reconhecido como
principal lider da Grande Revolta de Manufahi, ocorrida
entre 1911 e 1912, Dom Boaventura Sottomayor transfor-
mou-se em um her6i nacional de primeira grandeza, in-
tegrante do pantedo civico da Republica Democritica de
Timor-Leste. Nascido em fins do século XIX, filho do liurai
do Reino de Same, Dom Duarte, Boaventura estudou na
Missao Catolica de Lahane e sabia ler e escrever em por-
tugués - uma habilidade que lhe foi util nas negociacoes
travadas durante o conflito que protagonizou. O fim de sua
vida é fonte de controvérsia. Em seu livro A Guerra de Ma-
nufahi, o Bispo Dom Ximenes Belo (2012) levanta algumas
versdes sobre a vida do rei depois do conflito. Apos escapar
do cerco no monte Kablac, Dom Boaventura teria sido pre-
so na comarca de Aipelo, ou entio em Batugaté, ou mesmo
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teria sido capturado e enviado para a ilha de Atauro. Outras
versdes sugerem que ele teria se refugiado no outro lado da
fronteira, no Timor holandés, tendo formado familia e vi-
vido por l4 até falecer. Em Dili também escutei histérias de
que o corpo de Dom Boaventura estaria enterrado na entra-
da do cemitério de Santa Cruz. Em todo caso, meu objetivo
aqui ndo ¢ apresentar a histéria desse rei nem de sua guerra,
algo que pode ser encontrado em outros estudos (GUNN,
1999; PELISSIER, 2007; SOUSA, 2016). Minha proposta é
examinar as imagens do liurai, considerando seus contextos
de uso e as diferentes narrativas nacionais que as envolvem,
por meio de um didlogo entre histdria e antropologia visual.

Entre os anos de 2012 e 2014 vivi em Dili, e em 2015
retornei a capital para aprofundar a pesquisa de campo e de
arquivo para minha tese de doutorado (DE LUCCA, 2016).
Atuando também como professor de histéria e antropo-
logia na Universidade Nacional Timor Lorosa’e (UNTL),
aprendi sobre o potencial comunicativo e pedagdgico da lin-
guagem visual em Timor-Leste. E, nas eleices de 2012, um
enorme banner no bairro de Becora, chamou-me a atencio.
Ele retratava Dom Boaventura ao lado do entio candidato
presidencial, Jos¢ Ramos-Horta que, trajando o tais, kae-
bauk e belak, também se colocava encostado 4 uma imagem
de Francisco Xavier do Amaral vestindo uma de farda verde.
A montagem das fotografias apresentava o candidato entre
dois herois nacionais, um associado aos antigos reinos da
ilha e outro, proclamador da republica, recém imortalizado
pelo falecimento (e luto nacional) ocorrido naquele mesmo
ano. Foi aquela coabitacio de imagens e temporalidades
num mesmo suporte visual, que me alertou, pela primeira
vez, para os usos politicos da imagem de Dom Boaventura.

Outros estudos antropolodgicos ja destacaram a importin-
cia das imagens em Timor-Leste (SOUSA, 2011, SIMIAO;
ROCHA; RODRIGUES, 2015). Dada a reciprocidade ceri-

monial existente entre as pessoas e as coisas na ilha, o valor
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ritual dos objetos - presente na adoracio (hamulak) de esta-
tuas, pedras e outras imagens - chegou a ser rotulado como
“animista” pelo saber colonial. A prépria Igreja Catolica,
na ansia da missionacio, desenvolveu priticas iconoclastas,
perseguindo e destruindo artefatos e imagens consideradas
lulik (sagradas) pelos ilhéus (ROSA, 2012). As primeiras fo-
tografias da coldonia datam de fim do século XIX e inicio do
século XX, quase sempre relacionadas as atividades militares
de portugueses em campo ou a confeccio de postais (SOU-
SA, 2018). Posteriormente, outras tecnologias imagéticas fo-
ram incorporadas na ilha como forma de reconhecimento
e controle da distante colonia. Estes registros afirmavam a
presenca metropolitana no territorio e o inseria num siste-
ma de poder e numa forma de saber através do aparato das
cameras. A fotografia de Dom Boaventura é uma, dentre
outras tantas imagens deste acervo colonial, que perdurou,
adquirindo durabilidade e atualidade, sendo amplamente
difundida no século XX e entrando no XXI com reconhe-
cido destaque.

Dom Boaventura constitui um poderoso persona-
gem conceitual timorense. Fonte de narrativas multiplas
e objeto de apreciacio coletiva, ele ¢ “bom para pensar”.
Aqui, abordo sua figura como um posto de observacio
privilegiado para se apreender as dindmicas da imaginacio
nacional timorense e analisar a construcio de sua imagem
publica, examinando para isso a iconografia associada a esse
rei de Timor.! Sua producio e reproducio visual sdo sinais

1 Para administracio portuguesa os reinos de Timor eram vistos como
unidades encabecadas por um chefe politico, o rei, o liurai, também
chamado de régulo. No século XIX, estes reinos constituem entidades
emergentes na zona de contacto entre a cultura politica timorense e o
poder colonial portugués. Luis Filipe Thomaz (f994), identifica nesta
relacio um sistema do tipo “semifeudal”, articulado por cadeias de su-
serania e vassalagens. Por sua vez, Ricardo Roque (2010) destaca o as-
ecto “simbidtico” existente nestas interacdes, caracterizadas por um
‘parasitismo mutuo». A despeito da diferenca de enquadramento destes
dois historiadores, ambos reconhecem que a construcio historica do
poder colonial no Timor Portugués, até o inicio do século XX, esteve
necessariamente ancorada nas divisdes politicas autdctones existentes.
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tanto da manipulacio politica, dependente de mecanismos
institucionais, quanto de uma imagem mitica, inscrita no
difuso imaginario coletivo. fcones nacionais nio sio esco-
lhidos livremente, devem fazer sentido para os coracdes, as
almas e também aos olhos dos nacionais, podendo fornecer
enquadramentos e visdes de mundo que ajudam a legiti-
mar e justificar regimes politicos, sobretudo em contextos
de transformacio. Proponho entio uma leitura serial e de
contraponto das imagens atribuidas ao rei de Manufahi, de
modo a identificar continuidades e variacdes na construcio
visual desse personagem num processo histérico de longa
duracio. Comecemos entio com a imagem do liurai mais

difundida.

2. Imagens da metrépole

A figura se apresenta sentada, com os olhos nos miran-
do frontalmente. A claridade do grande e redondo belak sob
o peito contrasta com o fundo escuro da veste que cobre seu
torso. A forma circular do objeto atrai a atencio do observa-
dor para as proximidades de sua face. Apoiada ao ombro do
fotografado, uma longa espingarda pederneira (kilat fatuk)
se escora verticalmente. A extremidade do cano da arma
alcanca a altura do topo de sua cabeca, coberta por tecidos,
enquanto a coronha apoia-se na base do chio, entre os pés.
Adornados com tornozeleiras, os dois membros inferiores
se abrem para as laterais. Com os dedos a mostra, os pés
tocam o solo. Estio descalcos. As amarracoes dos panos em
sua cintura encontram-se no centro na imagem. Do meio da
faixa de tecidos na horizontal, a ponta de uma banda cai,
verticalmente, por entre suas pernas. Paralelamente a cintu-
ra, se vé uma espada (surik) sob o colo. Dois punhos ador-
nados com braceletes (kekes) a sustentam. A mao direita,
fechada, segura firme a bainha enquanto a esquerda, com
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os dedos entreabertos, apoia a base do cabo. Uma leitura
estrutural da imagem revela que as duas alongadas armas
se cruzam e fornecem simetria 4 composicio. Linhas retas
que se encontram mas nio chegam a formar quadrantes
perfeitos. Tanto a espingarda, na vertical, quanto a espada,
na horizontal, projetam-se mais para a direita da figura. E
o braco direito, quase completamente coberto por tecidos
(tais), que tem o maior controle sobre os artefatos de guerra
exibidos na imagem.

Figura 1: foto “original” de Dom Boaventura.
Fonte: Album Alvaro Fontoura (1939)?

2 Em: http://amrtimor.org/multimedia/fontoura/album/pag_intei-

ras/142.htm. Acesso: 06/2015.
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O enquadramento do fotografado, seus gestos e a dis-
posicio dos objetos revelam um retrato. O retratado estd
em pose para a cAmera, tem consciéncia de sua presenca,
compde com ela. A imagem expressa alguma forma de cum-
plicidade entre retratado e retratista, um acordo que ritua-
liza a cena e constréi o personagem em pose suntuosa e
guerreira. Os tons de branco e preto da imagem chamam a
atencio para a temporalidade da cena e nos fazem pergun-
tar sobre as circunstincias e os procedimentos envolvidos
na producio da fotografia. Além disso, os acessorios e as
armas exibidas evidenciam nio apenas uma distincia tem-
poral, mas também cultural, na medida em que apresentam
convencoes de poder e prestigio, artefatos da tradicio que
revelam proeminéncia e autoridade em Timor. A imagem ¢
atribuida 2 Dom Boaventura, sendo que a sua autoria e as
condicdes de sua feitura permanecem, por enquanto, des-
conhecidas.

Esta imagem integra o célebre Album Alvaro Fontoura,
uma colecio de 522 fotografias produzida no Timor
Portugués e que hoje constitui o mais precioso acervo visual
da colénia que retrata o periodo anterior ao ciclo de des-
truicio que marcou a invasdo japonesa (1942-1945). Feita
pela Missio Geografica e Geologica de Timor entre os anos
de 1936 e 1939, o conjunto das fotografias que compdem
o Album foi levado para Portugal, por Alvaro Fontoura, go-
vernador de Timor a época. La foram exibidas na Exposicio
do Mundo Portugués, em 1940, um evento voltado para
educacio e propaganda politica do Império, onde europeus
poderiam ver e apreciar as coldnias portuguesas com seus
proprios olhos. Apresentada publicamente com outro titu-
lo de capa - Coldnia Portuguesa de Timor - a colecio aca-
bou se tornando mais conhecida pelo nome do governador.
Alexandre Oliveira (2006), em seu detalhado estudo sobre

esse acervo, atentou para o particular lugar da imagem de
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Dom Boaventura no Album. Inserida na secio intitulada
“Trajos, ornamentos, pertences e armas’, a fotografia nio ¢
acompanhada por nenhuma especificacio do personagem,
mas apenas por uma legenda: “régulo Dom Boaventura de
Manufai”. Sendo que na mesma pagina encontram-se as fo-
tografias do “régulo D. Carlos de Alas” e do “régulo Dom
Aleixo Corte-Real”, também sem especificacio. No entan-
to, entre a imagem de Dom Boaventura e essas ultimas, ha
uma distincia de mais de 25 anos. Alexandre Oliveira in-
terpreta essa presenca “‘como uma emulacio da autoridade
de D. Boaventura (...) o que ¢ mais dificil de entender ¢
a auséncia da indicacio no 4lbum sobre o historial de D.
Boaventura, apresentando-o como apenas mais um entre os
muitos régulos leais de 1939” (OLIVEIRA, 2006, p. 331).
Ao que tudo indica, a foto é a unica do Album que nio
foi registrada na década de 1930. Além disso, a presenca das
fotos de Dom Carlos de Alas e Dom Aleixo ao lado de Dom
Boaventura, na mesma pagina, sugerem alguma oposicio
entre os datos timorenses: de um lado os “pacificados” e
do outro, o “selvagem”. Uma relacdo interessante, pois nio
se situa apenas no plano da representacio imagética. De
fato, aqueles dois régulos, respectivamente, o rei de Alas e o
de Ainaro, combateram as forcas de Dom Boaventura pela
bandeira de Portugal na citada Guerra de Manufahi. Inclu-
sive parte das terras do reino derrotado foi passada para os
reinos vizinhos de Ainaro e de Alas. Apds a revolta, Dom
Aleixo Corte-Real, personagem de destaque no Album Al-
varo Fontoura, granjeou simpatia e respeito entre os por-
tugueses, tornando-se no Timor Portugués a “menina dos
olhos do império”. Apods a sua morte, durante a invasio
Japonesa, Dom Aleixo se tornou um martir da pétria lusi-
tana, exaltado como régulo fiel a bandeira portuguesa (AN-
TUNES, 2011). No periodo pds-guerra, ele foi condecorado
com o titulo péstumo de Comendador da Ordem Honori-
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fica portuguesa Torre e Espada, tornou-se o primeiro indivi-
duo timorense a ser representado em papel moeda, ganhou
uma biografia propria, também um monumento edificado
em sua homenagem no distrito de Ainaro, além de ser inse-
rido no material escolar colonial como um heréi’.

Figura 2: Dom Aleixo Corte-Real em nota de cem escudos, (1963)*

Se Dom Aleixo Corte-Real era o herdéi portugués, Dom
Boaventura representava seu justo oposto: liurai inimigo da
bandeira, indigena rebelde a ser civilizado. Se ambos ha-
viam lutado em frentes antagdnicas nos campos de batalha
em 1912, as fotografias do Album Alvaro Fontoura expres-
savam tal antagonismo no plano das representacoes visuais
do préprio documento imperial. Eram figuras situadas em
posicdes simetricamente opostas, articulando valores anti-
nomicos. Mas a polaridade desses termos seria invertida nos
anos 1970, momento em que a figura de Dom Boaventura
passou a ser construida localmente como um novo objeto
de apreciacio, respeito e homenagem.

éradeco a Goncalo Antunes pelas indicacoes a respeito de Dom Alei-
orte-R
https://www.facebook.com/Lifau.500.sonhos/photos

ga 1522 7144907334820/1527745284001449/type=3& theater. Acesso
24/4/2020.
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3. Imagens do nacionalismo timorense
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Figura 3: Capa do livreto As Elites em Timor.
Fonte: Araujo (1973, p. 1).

Na década de 1970, Dom Boaventura emergiu como
uma figura-chave do emergente nacionalismo timorense.
Um primeiro uso da fotografia, associando Dom Boaven-
tura a um sentimento de unidade nacional em formacio,
encontra-se na capa do livreto As Elites em Timor, uma es-
pécie de manifesto-panfleto que, com apenas sete paginas,
conta a historia de Timor através de trés geracoes da elite ti-
morense. O livreto foi escrito e publicado por Abilio Araujo
no ano de 1973, quando o autor ainda era um jovem estu-
dante de economia na metrépole. Segundo relatou-me, nas
entrevista efetuadas em 2015, Abilio Araujo utilizou uma
maquina de ciclostil, aparelho de copias da Associacio dos
Estudantes da Faculdade de Ciéncias da Universidade Lis-
boa, segundo ele, uma das poucas associacoes nio espiona-
da pela PIDE (Policia Internacional de Defesa do Estado),
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principal aparato repressivo e de informacoes do regime
portugués. Uma primeira edico foi feita com apenas 150
exemplares. Posteriormente, fotocépias do livreto foram
efetuadas e difundidas. Alguns anos depois, uma traducio
para a lingua inglesa, preparada por Jill Jolliffe, permitiu
que o material chegasse também a Australia.

Além da reproducio da antiga fotografia de origem colo-
nial, o livreto possuia duas breves passagens que evocavam o
nome de Dom Boaventura. Uma situada logo na capa: “D.
Boaventura de Manu-Fahi, chefe da revolta de 1912, chama-
do de ‘“traidor’ e ‘rebelde’ pelo colonialismo portugués por
sempre se ter recusado a pactuar”. Qutra passagem localiza-
da numa nota de rodapé indica: “D. Boaventura foi liurai
de Manufahi e chefe da maior revolta contra o colonialismo
portugués em 1912. Através do pacto e juramento de sangue
conseguiu a alianca de todos os liurais de Timor. Mas quan-
do desencadeou a revolta alguns deles trairam-no”. Os dois
trechos explicitam a inversio simbolica da figura na narrati-
va historica. Enquanto a primeira citacio descreve o régulo
como “traidor”, a segunda o coloca como “traido”, agora
sob o ponto de vista dos reinos timorenses. De inimigo do
colonialismo, o liurai passa entio a ser apresentado como
um lider que defende os interesses dos timorenses unidos,
um protagonista na luta pela independéncia. Ao perguntar
a Abilio Araujo sobre a figura do régulo, respondeu:

Penso que eu que desenterrei Dom Boaventura, nin-
guém falava sobre ele. Ninguém conhecia a foto de
Dom Boaventura. Eu que trouxe para ca (Timor)
pela publicacio d‘As Elites’. (...) Os colonialistas co-
nheciam a foto, mas nenhum timorense conhecia.
Coloquei na capa para marcar a primeira geracio da
elite. Teve um efeito grande. Ajudou na divulgacio
do texto (...) Lembro que encontrei a foto num alfar-
rabio em Lisboa, mas o homem nio me deixou levar.
Ele desconfiou de mim. Era na época do fascismo.
Entio fiz uma fotocopia da foto. Ia 14 varias vezes a
procura de livros e quando encontrei a foto de Boa-
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ventura, nossa... nunca tinha visto aquela imagem.
Ela estava ali, separada, quase solta no livro. (...) Nio
foi no Album (Alvaro Fontoura). Nio sei que livro
era. Nao lembro, mas ela estava 4. (...).

Em seu relato, Abilio Aradjo afirma ter sido o princi-
pal responsavel por tornar a imagem de Dom Boaventura
acessivel aos timorenses, projetando-o como heroi nacional.
Segundo conta, quando voltou a Dili, em 1974, apos o 25
de abril, no contexto politico de transformacio da ASDT
(Associacdo Social Democrata de Timor-Leste) em FRETI-
LIN (Frente Revolucionaria Timor-Leste Independente),
encontrou cépias d’As Elites de Timor nas mios de outras
pessoas, circulando na coldnia. Segundo ele, “a imagem da
capa ajudou na divulgacio do texto”. Em verdade, a apari-
cdo da imagem fornecia visualidade a um personagem que
ja era objeto nio apenas de histérias orais contadas entre
os timorenses mais velhos, mas também entre agentes co-
loniais que viam naquela revolta uma experiéncia amarga.
Dom Boaventura encontrava-se vivo na oralidade timorense
antes mesmo da foto 14 chegar. Um personagem que até en-
tio era narrado, depois reapareceu como objeto visual, pas-
sando a ocupar um lugar chave na imaginacio nacionalista.
A fotografia que primeiramente foi deslocada a metrépole
pelos designios do império, no final da década de 1930,
agora retornava a Timor por novos circuitos anticoloniais
que emergiam no inicio dos anos 1970.

Na ilha, o poder das historias vinculadas ao nome do
régulo e da guerra de Manufahi foi bastante mobilizado nas
campanhas da FRETILIN da época. Nesse contexto, a figura
de Dom Boaventura fazia sentido e parecia exercer poder so-
bre as proprias liderancas politicas timorense que chegaram
a organizar visitas a segunda esposa do liurai, a vitiva Dona
Maria de Manufahi, no suco Kakuit. Assim, jovens naciona-
listas da capital deslocavam-se ao interior montanhoso para
se associarem as velhas historias de glorias e lutas contra os
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poderes coloniais. E nesse deslocamento espacial uma cone-
xdo temporal entre diferente geracoes era tecida.

sl H Al

Figura 4: FRETILIN encontra vitva de Manufahi.
Fonte: ARAUJO (1977, p. 9).

4. Imagens da ocupacio

No contexto da ocupacio indonésia, a imagem de Dom
Boaventura foi mobilizada estrategicamente como manobra
de aproximacio entre a narrativa nacionalista indonésia e
aquela gestada pelos quadros da FRETILIN. Indonésios
afirmavam, entio, a existéncia de um passado comum com
Timor-Leste: os dois territérios haviam sido objeto de explo-
racdo do colonialismo europeu e contra ele os reinos locais
haviam lutado. Além disso, a historiografia oficial indoné-
sia associava a origem de seu pais a gloria do império Maja-
pahit, o dltimo reino Hindu do arquipélago malaio, centra-
do em Java e que antecedeu a presenca colonial holandesa.
E nesse caso, uma ligacdo ancestral com Timor se impunha,
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visto que Nagarakertagama, as cronicas da historia javane-
sa, escritas em 1365, descreviam a ilha como politicamente
integrada ao reino de Majapahit. Com isso, a propaganda
indonésia podia afirmar que “a chegada dos colonizadores
dividiu a unidade e a unificacio Indonésia, um resultado
disto foi o isolamento de Timor-Leste da Indonésia”. Lacos
anticoloniais e pré-coloniais foram os aspectos mais desta-
cados pelo Estado ocupante, este anunciava nas escolas do
agora Timor Timur, e também em contextos internacionais,
que a anexacio do territério vizinho “era como o retorno
de um irmio perdido ha muito tempo” (traducio minha.
REPUBLIC OF INDONESIA, 1980, pp. 7-8).

Nesse ambiente, a imagem de Dom Boaventura foi mo-
bilizada pelo Estado indonésio, sobretudo por meio da
construcio de monumentos edificados no Timor ocupado.
O historiador Jacques Le Goff nos lembra que a palavra lati-
na monumentum associa-se ao verbo monere, que significa “fa-
zer recordar”, “avisar”, “iluminar”, “instruir”. Segundo ele,
“monumento tem como caracteristicas o ligarse ao poder
de perpetuacio” (LE GOFF, 2013, p. 486), ¢ mais que um
sinal do passado, ¢ um documento carregado de intenciona-
lidade, uma testemunha imponente e material. Apresento
a seguir trés monumentos atribuidos a Dom Boaventura e
os trato como expressio visual da busca pela legitimacio da
ocupacio indonésia por meio da construcio de um passado
comum. Comecemos com o monumento mais conhecido.

Localizado numa centralidade urbana da capital, na pe-
quena praca que hoje se encontra entre o Hotel Timor e o
Porto de Dili, 0 monumento performa um rei guerreiro,
trajando vestes tradicionais caracteristicas, com tais (tecido),
kaebauk (meia lua de metal) na cabeca, belak (disco) pen-
durado ao peito e segurando uma surik (espada) na mio
esquerda. Tal como como aparece na capa de um livreto
de propaganda indonésia (REPUBLIC OF INDONESIA,

1980, p. 1), o personagem porta uma bandeira na mio di-
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reita, mas nio é possivel identificar seu contetudo. Hoje esta
bandeira nio existe mais. Importa que sua postura é aparen-
temente de furia. Sugere movimento, um grito a0 mesmo
tempo em que rompe e arrasta as correntes que prendiam
seus punhos e pés. Correntes quebradas que podem ser in-
terpretadas como um gesto de libertacio do dominio colo-
nial. Um documento indonésio, datado de 1980, assinala
a existéncia da estitua e a descreve como “simbolizando
a integracio de Timor-Leste na Republica da Indonésia”
(traducdo minha, REPUBLIC OF INDONESIA, 1980, p.
1). Erguido logo nos primeiros anos da invasio, o artefato
evidencia um esforco urgente de invencio do passado pela
poténcia ocupante, um rdpido empenho na producio visual
de uma origem comum.

Figura 5: Monumentu integrasaun’

so: 0

5 Fonte: http://ozoutback.com.au/East_Timor/dili/index.html. Aces-
4/2015.
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O pesquisador Michael Leach (2006) afirma que essa
obra seria uma representacio de Dom Boaventura articu-
lada intencionalmente pelo governo indonésio de modo a
se apropriar de imagens-chave do nacionalismo timorense,
mas ndo apresenta suas fontes. Em minha pesquisa nio en-
contrei nenhuma referéncia que confirmasse isso, contudo,
indaguei inimeras vezes aos passantes do entorno sobre o
significado da estitua e obtive pelo menos trés tipos de res-
postas: sim, ele seria Dom Boaventura; outros afirmaram
que a figura representava Dom Aleixo Corte-Real, o ja cita-
do liurai fiel aos portugueses; e também obtive respostas que
apontavam para algum liurai aswain (rei guerreiro) genérico,
ou mesmo um “Dom la iha naran” (Dom sem nome). O arte-
fato ¢ usualmente conhecido como monumentu integrasaun,
uma imagem de celebracio da anexacio a Indonésia e nem
por isso é desvalorizado. A praca onde ele se situa foi refor-
mada e inaugurada no ano de 2009, e recebeu o titulo de
Jardim 5 de maio, data em que foi feito o acordo entre Indo-
nésia e Portugal, no ano de 1999, para o estabelecimento do
referendo que decidiu o futuro do pais. Atualmente esse dia
integra o calendario oficial do pais como feriado nacional e
compde parte das marcacdes de um tempo especificamente
timorense. Observemos uma segunda imagem.

Na entrada de Same, municipio de Manufahi, ¢ possi-
vel identificar na estitua, j4 muito danificada, elementos
que caracterizam uma imagem particular do liurai. Sobre
um chafariz que nio mais funciona, mas cujo estilo arquite-
tonico dialoga com outras construcdes indonésias, a figura
carrega uma lanca e um escudo no braco esquerdo, além
disso apresenta o tronco nu. Sua cabeca esta coberta por
algo semelhante a um capacete e sua cintura estd forrada
por tecidos também presentes no ombro direito. O artefato
¢ frequentemente referenciado como o “tltimo liurai de Ma-
nufahi”. O que mais destaca no monumento é uma possivel
aproximac¢do com a cultura lusitana, manifesta na barba e
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bigode do personagem, e também no escudo com brasio. O
escudo ¢ da monarquia portuguesa, o que demonstra uma
representacdo unica na qual o liurai estaria combatendo néo
exatamente o colonialismo portugués, mas especificamente
a recém instaurada Republica de Portugal, de 1910, e que,
segundo algumas interpretaces, teria sido uma das causas
para a Guerra de Manufahi. Curiosamente, a feicio do per-
sonagem assemelha-se mais a representacoes ibéricas, como
Dom Quixote, do que a de reis tradicionais de Timor.

Figura 6: Monumento na entrada de Same®

Um terceiro monumento atribuido a Dom Boaventura,
feito durante o tempu indonesia, encontra-se proximo a mes-
quita de Fatuhada, bairro situado na zona oeste da capi-
tal. Localizado em ambiente sem nenhum destaque, atras

6 Fonte: http://fotos.sapo.pt/sapotimorleste/fotos
tua-dom-boaventura-entrada-same/?uid=MhOPBUS8Co]yTHR6¢cbg-
6T&aid=91#grande. Acesso:
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da embaixada australiana, o artefato encontra-se disposto
num pequeno cruzamento de trés ruelas de terra. De to-
das as estdtuas do liurai analisadas até aqui é a tnica que
apresenta o nome “Dom Boaventura” inscrito no proprio
objeto. Também ¢ a tinica que estd desarmada, apesar de
estar apontando para frente o dedo indicador esquerdo,
sugerindo poder, mando e determinacio. A mio direita,
no entanto, encontra-se abaixada, com o punho fechado e
apresenta um pequeno sulco, sugerindo que ali talvez fosse
um recepticulo para alguma arma ou utensilio. Trajando te-
cidos na cintura e em torno do braco esquerdo, sua cabeca
esta coberta por panos e possui um kaebauk na testa. Nesse
adorno ¢ que se pode ler o nome do personagem. Vestindo
colete sobre o peito nu, ele lembra a figura de marujos do
arquipélago malaio.

Figura 7: Monumento de Fatuhada.
Fonte: Daniel De Lucca, 2015.
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Conversei com os vizinhos da estitua e ouvi uma histo-
ria curiosa. Segundo me foi narrado, o0 monumento teria
sido encomendado pelo governo da provincia de Timor Ti-
mur no ano de 1998 e o artista responsavel por sua feitura
era um indonésio que vivia ali, no bairro de Fatuhada. O
planejado era, depois de pronto, alocar o artefato no meio
da rotunda que d4 para o aeroporto da capital, onde hoje se
encontra outro monumento, o de Nicolau Lobato. No en-
tanto, terminada a construcio da imagem, no ano de 1999,
a capital ja se encontrava em ebulicio devido ao referendo
popular organizado pela ONU. Com os tumultos, o criador
da peca abandonou o territério, voltou para a Indonésia
e a deixou por l4, no quintal de sua casa. Moradores do
bairro encontraram a estitua abandonada e decidiram que
iriam leva-la a um sitio onde pudesse ser melhor apreciada
e valorizada.

O senhor Anténio, cuja casa situa-se em frente ao mo-
numento, contou que foi o principal responsavel pela orga-
nizacdo coletiva do trabalho de instalacio do artefato. Ele
teria oferecido seu préprio dinheiro e pedido contribuicio
para varias familias do bairro que, com o recurso, construi-
ram uma base de concreto no centro do pequeno cruzamen-
to. Num final de semana, reuniram-se varios homens que
carregaram e instalaram o monumento. “Foi um trabalho
em comunidade”, segundo maun Anténio que afirma ter
“orgulho de viver proximo do hersi”, contando ainda que
muitas pessoas passam por ali para ver a imagem de Dom
Boaventura e isso tem dado fama ao bairro. Segundo ele, as
pessoas perguntam sobre a estatua e demonstram interesse.
Uma vez chegaram a lhe oferecer uma grande quantia de
dinheiro para levarem a imagem do liurai para o distrito de
Viqueque. Maun Anténio afirma, no entanto, que “Dom
Boaventura ¢ de Fatuhada, nio sai de Fatuhada”. Perguntei
entio se a estatua, por ter sido feita sob propdsitos indoné-
sios, ndo seria a valorizacio da memoria do invasor. Mas ele
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respondeu que “nio importa quem fez, ¢ um heréi de Ti-
mor, patriménio de Timor, é importante para a historia de
Timor”. Das conversas que tive com os vizinhos do monu-
mento, fiquei com a impressio de que aquele artefato cons-
tituia mais um patrimonio comunitario que propriamente
nacional. Com pouca acessibilidade urbana e visibilidade
publica, a imagem do heroi era sobretudo motivo de valori-
zacio local. Contudo, nem por isso deixa de encarnar um
simbolo nacional, apropriado por poucos, mas querido por
muitos timorenses que viam ali um objeto de apreciacio.

As trés estatuas relacionadas a Dom Boaventura ergui-
das no periodo da ocupacio indonésia sio muito distin-
tas umas das outras, mas possuem em comum o fato de
nenhuma delas ser inspirada na antiga fotografia colonial.
Particularmente, na segunda obra, localizada na entrada de
Same, ¢ dificil identificar acessérios locais. Ela nio porta
belak, tampouco kaebauk, ornamentos centrais para iden-
tificacdo dos notaveis em Timor. O escudo da monarquia
portuguesa destoa mais ainda, deixando a interrogacio so-
bre as intencoes e condicoes de producio do artefato. Ja na
ultima representacio de Dom Boaventura, aparentemente
ha um esforco de aproximacio do personagem timorense
com outras manifestacdes e experiéncias historicas ligadas
ao mundo malaio.

No contexto da ocupacio indonésia, a figura de Dom
Boaventura ja nio parecia corresponder tanto as necessida-
des e aspiracdes coletivas do nacionalismo timorense. Talvez
isso explique o fato de seu nome e sua figura nio terem sido
tao mobilizados pela resisténcia timorense no periodo, mes-
mo aquela situada na diaspora. Seu poder como simbolo
da unidade nacional nio exercia a mesma eficicia como no
contexto do colonialismo portugués, pois mesclava-se com
a narrativa do inimigo, produzindo, em relacio ao discurso
indonésio, mais semelhanca que propriamente diferenca.
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5. Imagens pds-independéncia

Com a Restauracio da Independéncia, em 2002, Dom
Boaventura retomou seu lugar de destaque como primeiro
heréino pantedo nacional de Timor-Leste. E, nesse processo,
a fotografia do periodo colonial reapareceu como referéncia
principal nas representacdes imagéticas articuladas em
torno do liurai. No ano de 2012, a Republica Democratica
de Timor-Leste comemorou o centendrio da guerra de
Manufahi na base de Luak, a cerca de seis quilémetros
de Same, onde Dom Boaventura assentou arraiais para
lutar contra a ocupacio portuguesa cem anos antes. Esse
grande ritual de Estado foi dedicado ao tema da unidade
e reconciliacio nacional, e foi um momento especial para
Dom Boaventura ser projetado politicamente como figura
chave da imaginacio nacional timorense. Em todo o pais
grupos de pessoas se deslocaram a Manufahi para participar
da celebracio. Eram novas peregrinacoes a terra do liurai
revoltoso, estabelecendo formas contemporineas de culto
e propagacdo da imagem. No dpice do cerimonial publico,
programado para coincidir com a solenidade de uma década
de Restauracio da Independéncia, estava a inauguracio de
um novissimo monumento do heréi. O Estado pds-colonial
propunha, assim, uma politica de memoria que sincronizava
distintos tempos da historia nacional. Duas datas do
calendirio eram sobrepostas: os cem anos da Guerra de
Manufahi e os dez anos da Restauracio da Independéncia.

Para o cerimonial em Manufahi, foi inaugurado o Par-
que Dom Boaventura, onde localiza-se 0 monumento. Nos
arredores desse, foi criada uma exposicio com pecas e obje-
tos da cultura material timorense em um também nomeado
Espaco Dom Boaventura. Além disso, o grupo musical All
Star havia composto uma cancio intitulada “Dom Boaven-
tura” que frequentemente se podia ouvir na radio. A época
dos acontecimentos, encontrava-me trabalhando em Dili
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como professor da UNTL e recordo que meus estudantes
queriam discutir sobre o rei de Manufahi, sendo que mui-
tos deles abandonaram as aulas para participar das festivi-
dades no interior do pais. Em classe, chegaram a afirmar
que o rei era o “fundador da Nacdo”. Saviu Ma’averu, um
jovem historiador timorense contratado pelo governo local
para escrever um texto oficial para ser divulgado no even-
to, contou-me que nio lhe parecia adequado o titulo de
“fundador da Nacdo”. Também achava estranho “fazerem
uma comemoracio historica sem a participacio de nenhum
historiador”. Disse que teve apenas uma semana para pre-
parar o texto, “a organizacio s6 percebeu que precisava de
um historiador para escrever a histéria de Dom Boaventura
quando estava tudo ja pronto”.

As celebracoes centendrias também foram acompanha-
das por um ritual nahe biti boot, literalmente, “estender o
grande tapete”’. Segundo o discurso oficial, a ceriménia
buscava reconciliar o passado de conflito, quando ha cem
anos liderancas timorenses guerrearam umas contra as ou-
tras na Guerra de Manufahi. Nesse sentido, foram lancados
treze fogos de artificio que simbolizavam a unido dos treze
distritos ali presentes. Em torno da monumental imagem
de Dom Boaventura celebrava-se a unidade nacional e seu
passado. Autoridades aproveitaram a oportunidade para re-
lembrar niao apenas a Guerra de Manufahi, mas também
o encontro dos integrantes da FRETILIN com a viuva do
liurai, como o fez Taur Matan Ruak, entio presidente da
Republica. Mas nem tudo era consenso. Jodo Noronha, que
se apresentava publicamente como sobrinho neto de Dom
Boaventura, defendeu na televisio uma versio prépria a
respeito da cerimodnia. Seu objetivo seria “pedir desculpas

7 Embora variem em funcio dos diferentes contextos empregados, os
nahe biti boot sio modos locais de mediacio voltados a reconciliacio entre
grupos em conflito, momento especial no qual os lia nain (porta vozes,
donos da palavra) estabelecem formas rituais de discurso publico para
negociacio das partes em litigio (BABO, 2004).
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aos descendentes de Boaventura por nio terem apoiado sua
luta”. Além disso, aproveitou a oportunidade para reivin-
dicar a localizacio da campa de seu avd e reclamava que
apenas o governo portugués sabia do paradeiro do corpo
do liurai®.

Figura 8: Novo monumento de Dom Boaventura’

Figura 9: Populacio presente a inauguracio

do novo monumento de Dom Boaventura'®

8 Um blog especifico para o evento foi criado, 100 Anos Manufahi, com
depoimentos, textos, imagens e videos da inauguracio: http://100anos-
manufahi.blogs.sapo.tl/2012/11/?page=2. Acesso: 11/2018.

9 Fonte: http://100anosmanufahi.blogs.sapo.tl/2012/11/?page=2. Aces-
so: 01/2016.

10 Fonte: http://100anosmanufahi.blogs.sapo.tl/2012/11/?page=2.
Acesso: 01/2016.
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O monumento inaugurado foi claramente inspirado
na fotografia colonial. Seu enquadramento, sua pose e os
ornamentos dispostos revelam continuidade em relacdo a
primeira imagem reproduzida do liurai. Além disso, a nova
figura é muito maior que as estituas indonésias anteriores.
A escala ampliada monumentaliza Dom Boaventura. A des-
peito de sua proximidade com a fotografia colonial, uma
diferenca ganha destaque: a disposicio de seu rosto, vira-
do para o lado e nio mirando frontalmente. Tal detalhe
ndo passou incolume e fez toda diferenca para alguns timo-
renses criticos. Esses chegaram a reclamar nio ser aquela a
“imagem original”. Houve quem afirmasse que se trataria
de uma tentativa de aproximacio do simbolo nacional ti-
morense com o do vizinho: a Garuda Indonésia''. Tal des-
confianca se devia ao fato de que o novissimo monumento
nacional fora confeccionado por uma empresa indonésia,
localizada em Bandung. Encomendado e financiado pela
RDTL como a mais nova imagem nacional, o artefato da
historia timorense viera do antigo Estado ocupante.

Outra importante reproducio da imagem do liurai, ela-
borada em funcio do centendrio da Guerra de Manufahi,
encontra-se na moeda metalica equivalente a um délar. Em
Timor-Leste o délar norte americano ¢ a tinica moeda legal,
mas desde 2003 passaram a circular também moedas meta-
licas confeccionadas com temas locais cujo valor sao subu-
nidades de cinco, dez, vinte e cinco e cinquenta centavos
de dolar. Em 2012, como parte integrante das celebracoes
do centenirio, foi lancada a nova moeda de 100 centavos.
Num pais quente e imido, notas de papel de grande circu-
lacdo, como as de um dolar, se deterioram facilmente. Essa
nova moeda metalica viria, assim, dar mais durabilidade a

11 Trata-se da “Aguia Indonésia” simbolo nacional que sintetiza em seu
corpo o Pancasilla, conjunto das doutrinas fundadoras do Estado e cria-
das nos anos 1950. Contudo, o tinico ponto em comum entre o referido
monumento de Dom Boaventura e a Garuda Indonesia, ¢ que ambas
figuras olham para o lado, contudo, para direcdes opostas.
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uma unidade que frequentemente é manuseada em “fran-
galhos” no territorio.

Figura 10: Dom Boaventura na moeda de 100 centavos'?

Tal como o grande monumento do liurai, a moeda tam-
bém nio foi produzida em Timor-Leste e sim pela Casa da
Moeda de Portugal. Vése entio que os dois mais impor-
tantes suportes contemporaneos feitos para a representacio
nacional da imagem de Dom Boaventura - a moeda, que
circula por todo territério, e a estatua, fixada em Manu-
fahi - foram produzidos fora de casa. E, com isso, a figura
que serve de importante referéncia para a auto-apreciacio
da soberania nacional nio deixa de ser também um arti-
go cultural importado das duas ex-metrépoles. Criados em
contextos diferentes, esses dois géneros de objeto podem se
opor em tamanho e proveniéncia, mas analisados juntos,
em Timor-Leste, eles estabelecem uma composicio. A reto-
rica da monumentalidade, explicita de modo evidente na
estitua de Manufahi, ndo ¢ elaborada apenas em funcio de
seu tamanho. Ela também se evidencia pelo contraste com
o pequeno que a agiganta. Dai o efeito promovido pelas
inimeras imagens em miniatura incrustadas nas moedas
distribuidas pelo pais. Sobre isso Néstor Canclini argumen-
tou que a monumentalizacio e a miniaturizacio sdo osci-
lacoes complementares: a “reuniao de miniaturas, quando

12 Fonte: http://revistalusofonia.pt/economia/artigo.phplid=vale_um_
dlar_americano. Acesso: 9/2015.
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a estratégia discursiva engrandece o significado, pode ser
um modo de monumentalizar” (CANCLINI, 2006, p. 181).
Assim, a singularidade da grande estatua erguida para a
peregrinacio e contemplacio em Manufahi parece se com-
pletar na multiplicidade incontavel dos pequeninos “Dom
Boaventura” que sio passados de mio em maio, circulando
na capilaridade das pequenas trocas econémicas e partici-
pando da tessitura do cotidiano nas reciprocidades da vida
nacional.

6. Conclusdes: Modulacoes do heroi

Imagens sio argumentos nido linguisticos dotados de
forca e sentido. Sio formas de pensamento que dialogam
entre si e podem integrar narrativas nacionais. A producio
e a reproducio das imagens de Dom Boaventura articulam
representacdes do passado em diferentes momentos
histéricos e em funcido de projetos politicos especificos. O
conjunto dessas praticas historicas sugere, inclusive, um
sistema autorreferencial proprio. No tempu portugués, Dom
Boaventura foi apresentado como um régulo revoltoso,
enquanto em Timor permaneceu como um nome Vivo
na tradicio oral. Nos anos 1970, o personagem adquiriu
visibilidade na ilha por meio da reproducio de uma foto
colonial na capa de um panfleto timorense vindo de Lisboa,
e fomentou a peregrinacio de jovens liderancas nacionalistas
a Manufahi. No tempu indonesia, a figura do liurai adquiriu
corpo em ferro e bronze, encarnando os sentidos da luta
anticolonial por meio de monumentos planejados para se
situarem em localidades estratégicas. Com a Restauracio
da Independéncia do pais, as representacdes indonésias
foram ressignificadas e a antiga fotografia foi reafirmada
como imagem oficial do liurai pelo Estado leste-timorense.
Tal reposicionamento da imagem colonial indica uma
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forte vinculacio simbolica da Nacdo com as representacdes
coloniais produzidas pela antiga metrépole. Esse vinculo,
ja destacado por outros estudos (ALMEIDA, 1999; DE
LUCCA, 2017), ¢ aqui evidenciado na relacio entre as
homenagens prestadas a Dom Aleixo Corte-Real, pelo
Estado colonial portugués, e aquelas ofertadas a Dom
Boaventura, pelo Estado poés-colonial leste-timorense.

Para ambos os liurais foram construidos memoriais
publicos em seus respectivos reinos de origem: o monumento
a Dom Aleixo Corte-Real em Ainaro (obra que, todavia,
nio assumiu caracteristica antropomorfica) e o mais
recente monumento de Dom Boaventura em Manufahi.
Além disso, os dois liurais tiveram suas imagens estampadas
na moeda local. Dom Aleixo Corte-Real figurou na nota
colonial de cem escudos e Dom Boaventura encontra-se
hoje representado na moeda nacional de cem centavos.
Também, se o primeiro foi introduzido no material didatico
de histéria portuguesa no periodo tardo-colonial, o segundo
encontra-se presente no material diddtico de histéria de
Timor-Leste no periodo pos-colonial. Enquanto o régulo
prédusitano teve uma biografia propria publicada, a cada
dia que passa novas historias sdo contadas e escritas sobre os
feitos do liurai de Manufahi. No ano de 2016, anunciou-se
em Dili a mudanca do nome de algumas importantes ruas
da cidade, e a via que até entio chamavase Dom Aleixo
Corte-Real foi rebatizada como Dom Boaventura. Além
disso, Dom Aleixo Corte-Real foi condecorado, apds sua
morte, com o titulo da Ordem Honorifica Torre e Espada,
a mais elevada ordem honorifica portuguesa. Hoje, a mais
alta Ordem Honorifica da Republica Democratica de
Timor-Leste recebe o nome de “Dom Boaventura”, é o
préprio liurai que a intitula.

A regularidade das oposicoes ¢ de fato marcante. Tudo
se passa como se esses dois personagens fossem objeto de
praticas rituais simétricas, de homenagem e comemoracio.
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O primeiro tratado como heroi pelo Estado colonial portu-
gués e o segundo pelo Estado pds-colonial leste-timorense.
Hoje a imagem de ambos ¢ facilmente identificada entre
timorenses, ainda que o conhecimento sobre cada um seja
muito varidvel. Importa destacar que as duas figuras esta-
belecem fortes relacdes de oposicio e complementaridade,
o que revela como o liurai de Manufahi parece se espelhar
inversamente no “heréi de Timor” criado pelo Estado por-
tugués. Tanto o imaginario colonial portugués quanto o na-
cionalista leste-timorense constituem, portanto, mitos que
tém algo de importante a conversar entre si.

Ora, Dom Boaventura parece ter se transformado numa
espécie de fonte modelar de heréi nacional leste-timorense,
servindo como pardmetro para a construcio de outros he-
r6is. A propria Ordem Honorifica Dom Bom Boaventura
adquire tal funcio. Nicolau Lobato, segundo presidente do
pais, foi por ela condecorado postumamente, sendo que um
enorme monumento seu foi erguido justamente na rotunda
em frente ao aeroporto (hoje batizado “Presidente Nicolau
Lobato”), mesma localizacio em que seria colocado o ter-
ceiro monumento indonésio de Dom Boaventura aqui dis-
cutido. A figura do antigo “rei guerreiro” (liurai aswain) foi
entio modulada, e a monumental imagem de Nicolau Lo-
bato emergiu como um gigante “lider guerrilheiro”, vestin-
do farda e portando metralhadora em maos. Vemos entio
como lugares da memoria, imagens e convencdes dialogam
entre si na construcio de um pantedo civico timorense do
qual Boaventura ¢ figura iconica central.

O mais notdvel é que a fotografia colonial de Dom Boa-
ventura ¢ hoje tratada naturalmente como “a imagem ori-
ginal” sem que se questione ou se saiba algo a respeito de
sua origem. E talvez esse seja o siléncio mais poderoso pro-
duzido pela imagem, o apagamento de sua criacio. Mesmo
sendo a primeira representacio visual a aparecer, de muitas
outras que sucederam e lhe derivaram, ela foi elaborada
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num contexto espaco-temporal especifico do qual pouco se
sabe e que, de um ponto de vista mais rigoroso, seria ne-
cessario ampliar as fontes ja pesquisadas para fortalecer o
argumento de que o retratado corresponde de fato ao liurai

de Manufahi.

Figura 11: Outra foto “original” de Dom Boaventura®

Uma nova versio da fotografia de Dom Boaventura
apareceu num site do Banco Central de Timor-Leste!. A
imagem ¢ um reflexo intimo da anterior, mas ha diferencas

13 Fonte: https://www.bancocentral.tl/uploads/rte/100cent_1.jpg
Acesso: 24/4/2020.
14 Agradeco a Lucio Sousa pela indicacio desta fotografia.
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notéveis. Comparada com a do Album Alvaro Fontoura, ela
apresenta-se em tons sépia, destacando mais as indument-
rias e o ambiente contextual da cena, e, além de trazer um
Dom Boaventura um pouco mais curvo, exibe um segun-
do personagem, uma crianca sentada ao canto. Ali pode-se
apreciar melhor o dedo arrebitado do pé esquerdo e uma
construcio de madeira ao fundo, aspectos estes indiscerni-
veis na imagem anterior, mas presentes, respectivamente,
no novo monumento de Manufahi e na moeda de 100 cen-
tavos. Isso sugere que essa foto foi o modelo utilizado para
as duas reproducdes mais contemporineas do liurai. Mas
teria a foto anterior sido “amputada” e “esticada”; ou seria
apenas uma ma reproducio dessa segunda’ Seria esta uma
alteracio da mesma foto ou entio uma outra chapa? Enfim,
quais as origens dessas fotos! Sio questdes que ficam em
aberto para investigacoes futuras.

Contudo, mais importante que a origem da imagem de
Dom Boaventura, neste texto pretendi refletir sobre seu
poder de disseminacdo. Por meio da reprodutibilidade téc-
nica, de que fala Walter Benjamin (1994), a fotografia de
Dom Boaventura foi transformada hoje numa imagem-logo
cujas diferentes escalas articulam-se em funcio de diferentes
modos de exposicio, projecio e uso. Com forte penetracio
na imaginacio popular timorense, o icone pode ser identifi-
cado hoje em pinturas, pdsteres, bonés, camisetas e capas de
livro. Mais que um emblema, a serializacio da imagem do
heroi parece sugerir a propria personificacio da Nacdo que
nela se espelha num plano ainda mais difuso e irrefletido,
por meio de suas exibicdes dispersas em tamanhos e lugares
variados. A frequente copia e repeticio da imagem colonial
parece lancd-la para uma dimensio do continuo, que beira
o infinito, tornando desnecessaria a propria localizacio de
um ponto de origem. Tal como um mito, ela estd em todo
lugar e, portanto, nido partiu de lugar nenhum.
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1. Introducéo

Propde-se desenvolver uma reflexio sobre o estatuto
conferido as narrativas orais nos manuais de ensino Temas
de Literatura e Cultura (RAMOS et al., 2012), empregados
no Ensino Secundario Geral (ESG), em Timor-Leste. Nota-
se que os manuais realizam uma simplificacio excessiva da
literatura oral timorense, de modo a contrastd-la com os
objetos culturais consagrados no repertério da lusofonia que
se constitui, assim, como uma ideologia linguistica, sendo
apresentada como identidade e como ideal civilizatério
por meio do material diddtico. Em consequéncia, hd a
objetificacio da literatura oral timorense e o silenciamento
das referéncias culturais locais nos manuais de ensino.

Os manuais Temas de Literatura e Cultura formam um
canone do qual fazem parte obras da literatura escrita de
varios paises luséfonos, e textos da literatura oral timorense.
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Para a composicio da coletdnea da literatura oral timoren-
se!, as narrativas orais escolhidas sio descontextualizadas e
classificadas segundo categorias simplificadoras, como a das
“formas simples” (JOLLES, 1972)%. Esse procedimento ins-
creve a literatura oral timorense dentro de escalas de valor,
a partir das quais ela ¢ definida como simples e tradicional,
em oposicio a literatura escrita representante da lusofonia,
apontada como complexa e artistica.

Para descrever o modo como a literatura oral timorense
¢ apresentada pelos manuais Temas de Literatura e Cultu-
ra, recorreremos ao conceito de arcializacdo, que consiste
no processo de enquadramento estético de um objeto que
antes nio era compreendido como dotado de propriedades
estéticas. E um conceito filosofico definido e explicado
por Alain Roger (1997), derivado de seus estudos sobre a
transformacido da paisagem na pintura. Como mostram os
estudos de Sauvagnargues (2016), posteriormente a sua de-
finicio por Roger, o conceito de arcializacio passou a ser
usado no campo da estética para descrever o modo como
as obras sdo traduzidas como sendo arte para um publico
definido e mediante a acio de um ator social.

1 A escolha do termo literatura oral timorense se da devido a sua utiliza-
cio pelos manuais Temas de Literatura e Cultura (Ramos et al. 2012, p.
61). O termo, usado no decorrer deste artigo, mereceria uma genealogia
ue passa pela comparacio de termos locais de narracio e de seus usos.
%onsiderando a funcio da na narracio oral na constituicao da pessoa no
Sudeste Asiatico, os textos orais se enquadram mais nos termos de uma
poética oral do que de literatura. Tal como define Paul Zumthor (1983,
p-39), o termo “literatura” delimita a producio artisticas de textos escri-
tos e que circulam em meios especificos desde o século XVII. A literatura
seria, portanto, uma modalidade artistica ao lado da poética oral.
2 A referéncia a Jolles como critério de analise se encontra na pagina 71
do manual do aluno (Ramos et al. 2012). Jolles « reconhece” supostas
formas universais e autbnomas em textos de proveniéncia oral. Ele divide
estas formas em nove variacoes do que chama de «formas simples»: mito,
lenda, caso, conto, memoravel, chiste, saga, adivinhacio e ditado. Para
cada forma haveria uma “disposicio mental” da qual resulta um “gesto
verbal” com as suas particularidades. Entretanto, reconhecimento de for-
mas estéticas nos textos orais nio ¢ suficiente para lhes dar a classificacio
de objetos artisticos. O fato de a literatura oral ser “simples” marca bem
aldisg'}ngéo entre estes textos e a literatura artistica, considerada “com-
plexa”.
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Nesse sentido, defendemos que, de modo a serem ad-
mitidas no canone de literatura nos manuais, as narrativas
orais timorenses precisam ser descontextualizadas e trans-
formadas em objetos dotados de forma artistica segundo
categorias europeias. Assim, atribui-se-lhes um estatuto
artistico de baixo valor estético dentro de uma escala que
define a literatura escrita luséfona como sendo de alto valor
estético. Nesse sentido, consideramos que a arcializacio das
narrativas orais se d4 como uma operacio que qualifica a
lusofonia como ideologia linguistica dominante.

Nas palavras de Keane, “ideologia linguistica ¢ um sis-
tema de ideias sobre relacdes socio-linguisticas, junto com
sua carga de interesses politicos e morais” (KEANE, 2007 p.
16). Assim, temos que a definicio de literatura oral nos ma-
nuais segundo determinadas categorias artisticas responde
a necessidades de estabelecimento de uma moral segundo a
qual a lusofonia figura como um ideal de civilizacio e erudi-
cdo a ser alcancado pelos timorenses.

Ancorados no preceito de que a emergéncia de campos
artisticos (BOURDIEU, 1983) ¢ um processo histdrico com-
plexo e de longa duracio, Silva e Sousa (2015) nos fornecem
pistas de onde posicionar os manuais Temas de Literatura
e Cultura em relacio a um horizonte mais largo. Os antro-
pologos apontam para a emergéncia de novos orientalismos
e de processos de mediacio, locais e internacionais, na de-
finicdo do campo artistico em Timor-Leste, em decorréncia
de préticas de apropriacio politica do discurso sobre a arte,
feita por varios atores. Influenciados pelo trabalho de Silva
e Sousa (2015), em nossa analise, nds mostramos como a
arcializacdo feita pelos manuais caracterizam processos de
longa duracio de “invencio, transposicio e subversio da
modernidade” (Ibidem, 2015, p. 99), diretamente ligados a
construcio dos estados coloniais e pos-coloniais.

Assim, o presente artigo foi dividido em trés partes. Na
primeira, propomos apresentar 0s manuais em sua génese e
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composicio técnica. Na segunda parte, mostraremosl as pos-
turas valorativas feitas em relacio a literatura oral timorense
no Manual do Aluno de 10° ano (RAMOS et al., 2012).
Essas posturas consistem em descontextualizacio, classifica-
cio e, por fim, ordenacio da literatura oral timorense em
relacdo a literatura escrita. Na terceira parte, mostraremos
como essas posicdes nos permitem verificar a atuacio da
lusofonia como uma ideologia linguistica segundo a qual
a identidade luséfona ¢ fortalecida com a simplificacio da
literatura oral timorense.

2. Os manuais Temas de Literatura e Cultura

Primeiramente, interessa-nos evidenciar algumas particu-
laridades técnicas dos manuais Temas de Literatura e Cultu-
ra. Em 2010, o Ministério da Educacio de Timor-Leste deu
inicio a reestruturacio curricular do Ensino Secundario Ge-
ral (ESG), com o apoio da Fundacio Calouste Gulbenkian
(FCG). Nesse contexto, a FCG e o Instituto Portugués de
Apoio ao Desenvolvimento (IPAD), apoiados pela Universi-
dade de Aveiro, prepararam e apresentaram conjuntamente
a instituicio Fundo da Lingua Portuguesa um projeto para
a reestruturacio curricular e elaboracio dos manuais, que
foi aprovado para financiamento (RAMOS & TELES 2012
p- 2). Na estruturacio do curriculo do Ensino Secundério
Geral, o programa de ensino de literatura em Timor-Leste
foi dividido em Temas de Literatura e Cultura, de modo a
abranger os trés anos do Ensino Secunddrio.

Os elaboradores estabeleceram algumas condicoes para
a estruturacio do ensino de literatura, entre as quais o Pla-
no Curricular do Ensino Secundério Geral de 2012 (ME-
-RDTL, 2010) ressaltava que o governo timorense precisava
dar a devida importincia a elaboracio de manuais escolares
para alunos e guias didaticos para os professores. Foi assim
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que se iniciou a producio e a distribuicio de manuais esco-
lares em Timor-Leste (BARBOSA & CASSIANI, 2016 p.
2). A distribuicio dos manuais nas escolas timorenses ainda
estad em andamento, com varidveis graus de sucesso, sendo
que os manuais do aluno referentes ao 10° e ao 11° ano de
escolaridade podem ser consultados na internet e estio dis-
poniveis para download?.

Os manuais Temas de Literatura e Cultura foram elabo-
rados por uma equipe composta de quatro autores e de uma
coordenadora. Sobre o processo de producio dos manuais,
Barbosa & Cassiani (2016) percebem que “a construcio
curricular do ESG, assim como os manuais dos alunos, se
deu principalmente por equipes estrangeiras e teve pouca
participacdo dos timorenses” (2016, p. 2). Nesse sentido,
talvez seja relevante considerar que na contracapa do Ma-
nual do Aluno do 10°ano da série Temas de Literatura e
Cultura, consta o nome completo dos autores estrangeiros.
Contudo, a Unica referéncia a colaboracio de professores
timorenses € feita sem citar nomes: “Colaboracio das equi-
pas técnicas timorenses da disciplina” (RAMOS et al., 2012,
Contracapa). A consideracio ou nio da experiéncia de en-
sino dos professores timorenses ¢ relevante, na medida em
que as principais reclamacdes dos docentes timorenses sio
de que eles nio foram consultados em nenhum momento
para a elaboracdo do curriculo de ensino de literatura, e de
que eles nio se identificam com os contetidos apresentados
nos manuais.*

Esse conjunto didatico compde-se de trés manuais do
aluno e trés manuais do professor, distribuidos nos trés
anos do Ensino Secundario Geral (10°, 11°, e 12°). Eles

3 Em: https://issuu.com/universidade-de-aveiro/stacks/e029
529393407f9d52ad40426£2e96. Acesso: 10/2017.

4 Durante o més de maio de 2017 realizamos entrevistas, de duracio de
uma hora cada, com 10 professores da UNTL, atuantes no departamento
de Lingua Portuguesa. /Es entrevistas fazem parte do trabalho de campo
da tese A importancia da vocalidade no ensino de literatura em Timor-Leste,
que esta sendo realizada na Universidade Paris Nanterre, com apoio da

CAPES.
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apresentam um cidnone composto de textos predominante-
mente de literatura escrita e uma pequena colecio de textos
de literatura oral, concentrada no Manual do Aluno de 10°
ano.

Manual do Aluno

TEMAS DE

LITERATURA E
CULTURA

12.° ano de escolaridade

Regabivea Democraica de Teomas Leste
LU T e Y

Figura 1: Capa do manual do aluno Temas de Literatura e Cultura.

O Manual do Aluno de 10° ano se divide em quatro
unidades tematicas: 1 - Diagnostico (RAMOS et al., 2012,
pp. 12-20), que consiste em uma apresentacio técnica do
livro enquanto objeto, e de um diagnéstico sobre as leituras
prévias dos alunos; 2 - Projeto individual de leitura (Ibi-
dem pp. 24-31), que enfatiza a importincia do ato de ler;
3 - Identidade (Ibidem, pp. 36-57), abertamente focado na
incorporacio de uma identidade luséfona; e 4 - Tradicio
(Ibidem pp. 60-109), onde se busca definir “Lendas, mitos e
contos tradicionais” e fabulas, o que responderia pelo con-
teudo de cultura timorense, na proposta Temas de literatura
e Cultura do programa.
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Unidade Temdtica

Identidade

36 1 Atividade - Mapa-rmdndi

37 I Atividade - 10 Razdes para aprender portuguiis

38 3 Atividade - "Complexsos”

39 4 Atividade - Excerto do Livio do Desaisossego

40 & Atividade - Excerto © Expopo do invisivel 5

40 6 Atividade - "Perguntas & Lingua portugueia”™

42 7 Atividade - "A Nossa Lingua Portuguess”

A4 B Abividade - "Lingua Materna™

46 9 Atividade - "Sobre & necessdria reinventio da lingues portugueeis™
47 10 Atividade <A lingua portuguesa em Timor-Leste”

48 11 Atividate - Excena de A Descoberta do Mundo

50 12 Atividade - "A Lingua Portuguesa™

5@ 13 Atividade - Excerto de A Substdncla do Amer ¢ Outras Crdnicos
54 14 Atvidace - Texto de imprensa @ Publicidade

57 15 Atividade - Noticia

Figura 2: Trecho do sumério do Manual do Aluno do 10° ano

Na unidade tematica 4, Tradicdo, concentram-se os con-
tedos definidos como literatura oral timorense, compostos
por um total de 24 textos. Em vez de buscar fontes prima-
rias de narrativas orais, os autores dos manuais recorrem a
recolhas ja feitas, algumas por padres durante o periodo
colonial portugués - em particular Ezequiel Enes Pascoal

(1967) e Artur Basilio de S4 (1961) - e outras feitas por es-

critores timorenses:

No que a literatura timorense diz respeito, no 10°
ano sdo apresentadas, por exemplo, versdes recolhi-
das oralmente de textos da tradicio oral timorense
(Eduardo dos Santos, Ezequiel Enes Pascoal, Artur
Basilio de S4, e outros), mas também versdes lite-
réarias da Lenda de Timor por Fernando Sylvan e
Luis Cardoso, “O crocodilo que se fez Timor” e “O
crocodilo fezse ilha”, respetivamente, permitindo a
comparacio e a reflexdo sobre questoes ligadas as
reescritas, por exemplo, mas também a intertextua-
lidade, que surge reforcada através da presenca do
poema “Avé Crocodilo”, de Xanana Gusmio, que

alude 4 mesma lenda. (RAMOS, 2017, p. 336)
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Dos 24 textos, 13 sdo versdes da histéria do avé crocodi-
lo, agrupados tematicamente como Contos sobre a origem de
Timor-Leste. O exemplo abaixo ¢ referenciado como “versio
andénima, a circular online [revista e corrigida]”:

Em tempos passados, vivia na ilha Celebes um cro-
codilo velho que nio conseguia apanhar peixes para
se alimentar. Resolveu, por isso, procurar algum por-
co distraido nas margens para matar a fome. Tanto
procurou, sem nada encontrar, que acabou por cair
exausto e entristecido, sem conseguir voltar para a
agua. Um rapaz que passava teve pena do crocodilo
e resolveu puxa-lo pela cauda, levando-o até a 4gua.
Em retribuicio, o crocodilo prontificou-se a levé-lo
as costas sempre que fosse necessario. Ambos se tor-
naram grandes amigos mas, apesar disso, ao sentir
fome novamente, o crocodilo pensou em devorar o
rapaz. Antes de o fazer, porém quis ouvir a opiniio
dos outros animais, que se mostraram revoltados
com a ingratiddo do crocodilo. Dominado pela ver-
gonha, o animal mal-agradecido resolveu mudar-se
um local onde ninguém o conhecesse. Como o seu
Unico amigo era o rapaz que o salvara, convidou-o
para irem juntos em busca de um disco de ouro que
flutua nas ondas. No meio do caminho, o crocodilo,
cansado, precisou de parar um pouco para descan-
sar. Porém, ndo conseguiu voltar a seguir viagem,
transformando-se numa belissima ilha. O rapaz tor-
nou-se homem e viu, preso ao seu peito o disco de
ouro com o qual o crocodilo sonhara. Decidiu que
viveria nessa ilha a que deu o nome de Timor, que

significa “Oriente” (RAMOS et al., 2012 p. 61).

No eixo 4, Tradicdo, os textos orais dividem espaco com
vinte textos introdutorios visando definir a literatura oral
timorense. Nesses textos, a literatura oral timorense é re-
ferenciada por meio de categorias de grande abrangéncia,
como “tradicio” e “povo”. Essas categorias prejudicam a
contextualizacdo precisa das narrativas orais.

Por exemplo, entre as metas de aprendizagem a serem
atingidas no eixo 4, estd que “o aluno deve ser capaz de re-
conhecer diferentes textos da tradicdo oral” (ibidem, p. 58),
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sendo que nio ¢ dada nenhuma especificidade material ao
termo “tradicdo oral”. Até o final da unidade, o termo “tra-
dicdo oral” ¢ usado em uma escala nacional, como se em
Timor-Leste houvesse apenas uma tradicio. Além disso, o
termo “tradicio” € usado para referenciar a literatura oral
timorense em oposicio a literatura considerada escrita e ar-
tistica, conforme veremos mais adiante. As narrativas orais
também sio enquadradas dentro da categoria de “povo”:
“o0s textos que circulam oralmente estio ligados & memoria
coletiva dos povos” (RAMOS et al., 2012 p. 60). Mas nio é
possivel saber se povo faz referéncia a nacdes, a etnias ou a
comunidades linguisticas.

A aplicacio de termos como esses, nos manuais, contri-
bui para o apagamento do contexto inicial de circulacdo dos
textos orais. Isso, na medida em que, bem que nas recolhas
de Pascoal e S4 seus interlocutores sejam nomeados, essa re-
ferenciacio ndo aparece nos manuais, e os termos de grande
abrangéncia tendem a prevalecer como referéncia. Soma-se
a isso que a literatura oral ¢ tratada como fendémeno a-histé-
rico: “cuja origem se perde no tempo” (ibidem, p.60).

J4a o corpus de literatura escrita apresenta-se separado do
corpus de literatura oral e figura nos manuais subsequentes,
do 11° e 12° anos de escolaridade. Compdem-se de obras
escritas por autores consagrados em varios paises luséfonos,
inclusive de Timor-Leste, entre os quais nomes como Ma-
nuel Antonio Pina, Lobo Antunes, Luis Cardoso, Clarice
Lispector, Ferreira Goulart e Miguel Torga e José¢ Eduardo
Agualusa estdo entre os escolhidos. Nesse sentido, um dos
critérios que guiam a escolha do corpus de literatura oral e
da literatura escrita é sua representatividade em relacio a
lusofonia’. Dentro da lusofonia, contudo, os elaboradores
dos manuais separam a “matriz cultural timorense”, identi-
ficada com o corpus de literatura oral:

5 Lusofonia pode ser definida como a referéncia da lingua portuguesa,
ou seja, as reftéréncias culturais dos paises onde se fala lingua portuguesa.
Para uma leitura critica do conceito, ver Couto (2009); Fonseca (2%13) e
Lourenco (2004).
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Os textos visam dar a conhecer diferentes formas de
ver e de pensar o mundo e a realidade envolvente,
funcionando como convite ao conhecimento dos
diferentes rostos da lusofonia. Se foi concedida par-
ticular atencdo a especificidade da matriz cultural ti-
morense, nem por isso se dispensou a sua necessaria
inscricdo na cartografia geocultural e linguistica mais
ampla do mundo luséfono [...]” (RAMOS et al., 2012
p. D).

Em resumo, a literatura é separada em oral e escrita nos
manuais, e ambas sdo apresentadas como sendo luséfonas,
sendo que a literatura oral timorense ¢ classificada por meio
de categorias de grande abrangéncia, como “tradicional” e
colocada em um capitulo a parte, no comeco do primeiro
manual. Em oposicio a literatura tradicional, de matriz cul-
tural timorense, ha a literatura escrita dos paises luséfonos,
que compde substancialmente o conteido dos manuais do
aluno de 11° e 12°anos.

3. Simplificacdo das narrativas orais

Conforme mostraremos abaixo, para poder fazer parte
do manual e da lusofonia, as narrativas orais timorenses
sofrem um processo de simplificacio radical. Dividiremos
abaixo esse processo de simplificacio em trés etapas:

1. Descontextualizacio;
Arcializacdo, em referéncia a atribuicio de um esta-
tuto artistico de baixo valor estético a literatura oral
timorense e;

3. A descricio do critério que guia arcializacio nos
manuais.
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3.1. Descontextualizacdo

Os manuais fornecem poucos dados contextuais sobre
as recolhas dos textos orais. Nio se precisa quem narrou os
textos orais, em que situacio nem quando. Também nio se
precisa qual é a cultura timorense que se identifica com as
narrativas orais apresentadas, nem o modo de relacio com
os objetos culturais dessas culturas. Também nio se explica
o papel dos narradores tradicionais (lia-na’in®) na producio
e circulacio de narrativas orais e nem como se dé a trans-
missdo de conhecimento dos mesmos em cada uma das cul-
turas de Timor-Leste.

Nio se evidenciam as denominacdes locais para
diferentes tipos de narrativas orais e seus usos preferenciais,
nem as poéticas orais a elas relacionadas e muito menos
os modos pelos quais a producdo, uso e circulacio das
narrativas sio estruturadas e estruturam relacdes de poder
e hierarquias sociais. Soma-se a isso que todos os textos de
literatura oral sdo escritos em portugués, mas nio se indica
de quais linguas esses textos foram traduzidos, sabendo-se
que em Timor-Leste ha uma pluralidade linguistica imensa’.

Descontextualizada, a literatura oral timorense é torna-
da objeto da acio daqueles que as escreveram e as fizeram
circular. Desse modo, ela passa a ser permanentemente as-
sociada aqueles que a publicaram por escrito, para esforcos
de classificacio, a fim de sobrevalorizar suas caracteristicas
estéticas, como os padres Ezequiel Enes Pascoal (1967) e
Artur Basilio de Sa (1961). Apds esse processo de simpli-
ficacdo, os textos orais timorenses sdo categorizadas como
“formas simples”.

6 Do tétum, “dono da palavra”. Sio os narradores tradicionais, dotados
de autoridade narrativa.

7 Em Timor-Leste, além da lingua portuguesa, do bahasa indonésio e do
inglés, pelo menos dezesseis linguas de origem timorense coexistem no
territorio com a lingua portuguesa, o bahasa indonésio e o inglés (HULL;
ECCLES, 2001)l. Isso, sem considerar os numerosos dialetos.

419



Olhares sobre as narrativas de origem de Timor-Leste

Keane (2007, p. 15) vé a descontextualizacio como
uma parte do processo de objetificacio que reforca a auto-
ridade daquele que classifica, oferecendo-lhe uma posicio
transcendental para avaliar os objetos culturais do outro. A
descontextualizacio também pode colocar as fontes, inten-
¢oes ou a sinceridade de um trecho de discurso em questio,
descreditando todos aqueles que poderiam usilo. Aqui
temos um aspecto que mostra a atuacio de uma ideologia
linguistica, no sentido em que, para fazer parte da lusofonia,
as narrativas orais timorenses precisam ser desvinculadas de
seus contextos de producio.

3.2. Arcializacdo: o problema das forma simples

Apds descontextualizadas, as narrativas orais sido clas-
sificadas por meio de esquemas e férmulas sem nenhuma
relacio com as dinidmicas simbolicas das comunidades de
origem dessas narrativas®. Denominamos esse procedimen-
to de arcializacio (ROGER, 1997), que consiste na classi-
ficacio estética de um objeto que antes nio era definido
como estético dentro de um sistema social de producio e
de recepcio.

Nesse sentido, de forma a enquadrar a literatura oral em
“esquemas facilmente reconhecidos por todos” (RAMOS et
al., 2012 p. 60) os autores do Manual do Aluno do 10° ano
classificam as narrativas orais timorenses segundo as catego-
rias estéticas das formas simples (RAMOS et al., 2012 pp. 64
- 71). As formas simples sio um grande género esquematico
dentro do qual é possivel identificar uma série de formas
pré-estabelecidas: “[...] cada texto contém, em termos de for-
ma e conteudo, caracteristicas mais ou menos nitidas que
permitem classifici-los como contos populares, lendas, mi-
tos, provérbios, ditos populares, apodos adivinhas...” (RA-
MOS et al., p. 64)

8 Ver Manuais Temas de Literatura e Cultura: manual do aluno de 10°

ano (RAMOS et al. 2012 p. 78)
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Nos manuais, o termo “formas simples” é usado para
definir as narrativas orais timorenses “opondo-se, pois, a
forma artistica, elaborada por um autor, tnica” (RAMOS
et al., 2012 p. 71), usada para definir a literatura escrita.
Também utiliza-se o termo “conto tradicional” para se re-
ferir a literatura oral, em oposicio a literatura “artistica”.
Com esta classificacdo, introduz-se a literatura oral timoren-
se dentro de um sistema moral de valores. Esse sistema se
baseia em uma dualidade dentro da qual as narrativas orais
seriam formas estéticas simples, pois sio avaliadas segundo
valores da literatura escrita. Em funcio do contraste com
a literatura oral, a literatura escrita figura como complexa.

A lusofonia passa a se constituir dessa comparacio mo-
ral, dentro da qual a “matriz cultural timorense” se identi-
fica com literatura simples e recebe um estatuto de baixo
valor estético. Em contraste, as obras de literatura escrita,
que serdo introduzidos pela agéncia dos proprios manuais,
sdo consideradas de alto valor estético e apontadas como
referéncias universais da lusofonia.

Quadro 1 - Referéncias lusofonas

Obras de baixo Obras de alto

valor estético valor estético

Literatura escrita

Literatura oral timorense . .
(universalmente aceitas como

(matriz cultural timorense)

luséfonas)
Tradicional Artistico
Simples Complexo

Fonte: proprio autor.
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3.3. Do oral ao escrito, o critério que guia os manuais

Um outro problema decorrente do uso da categoria de
formas simples é que ela sempre vai colocar a narrativa oral
em uma relacio de dependéncia da literatura escrita. O
proprio autor do conceito de formas simples, Jolles (1972),
afirma que cada uma das formas simples deriva de uma
forma da literatura escrita, por exemplo, a adivinha deriva
do romance policial, o conto do conto “literdrio”. Essa de-
pendéncia da literatura oral em relacdo a literatura escrita
¢ explorada nos manuais em sua estruturacio, criando um
efeito de progressio, no qual a literatura oral é apenas uma
etapa para a literatura escrita.

Esse efeito de progressio se manifesta no modo como os
textos sio organizados nos manuais dos 10°, 11° e 12° anos.
Os conjuntos de textos orais sdo organizados a partir de um
critério de complexidade, de modo a introduzir a literatura
escrita. E estabelecida uma progressio textual visando um
percurso que se complexifica a cada ano de aprendizado. Os
autores esclarecem:

Optou-se, considerando quer as dificuldades de aces-
SO a0s textos, quer a sua selecio em funcio de um
recomendavel critério crescente de complexidade,
pelo formato de antologia de excertos, prevendo, em
anos curriculares subsequentes, um recurso cada vez
mais assiduo a leitura do texto integral (RAMOS et
al., 2012).

Dessa forma, na organizacio estabelecida, nota-se que as
narrativas orais timorenses sdo todas colocadas no inicio da
progressio de unidades dos manuais, no quarto eixo, Tradi-
cao, do Manual do aluno de 10° ano, de modo a introduzir
a literatura considerada complexa e artistica, a escrita, que
vem nos livros posteriores. H4 uma progressao na aprendi-
zagem da literatura, na qual as narrativas orais timorenses
sdo substituidas por um ideal artistico tido como de maior

412



Daniel Batista Lima Borges

complexidade a medida que o conteudo avanca. Essa pro-
gressio coincide com a consolidacio progressiva de uma
identidade lus6fona, como veremos a seguir.

4. A lusofonia como ideologia linguistica

O modo de tratamento dos textos orais timorenses ex-
posto acima reforca a identidade e a autoridade da lusofo-
nia como uma ideologia linguistica dominante. Isso porque
a descontextualizacio e a arcializacdo de textos da literatura
oral timorense responde a interesses morais do sistema de
ideias que compde a nocdo de lusofonia. Esse sistema de
ideias ¢ formado por relacoes sociolinguisticas que nio cor-
respondem com os usos linguisticos reais em Timor-Leste,
mas mesmo assim sio propostos como norma sociolinguis-
tica dominante no sistema de ensino.

Segundo os autores dos manuais, o “programa assenta
na potenciacio da relacio com a lusofonia [...]” (RAMOS et
al., 2017, p. 3). A lusofonia é apresentada como uma iden-
tidade que se afirma tanto pelo uso da lingua portuguesa,
quanto pelas obras de literatura apresentadas no manual.
Nesse sentido, no Manual do Aluno de 10° ano, a unidade
tematica 3, Identidade (RAMOS et al., 2012, p. 36), ¢é toda
dedicada a mostrar as evidéncias da identidade lusofona
em Timor-Leste e os beneficios de se aprender portugués.
A unidade é composta de atividades, divididas em diversas
propostas de exercicios, textos e imagens. Das catorze ati-
vidades propostas, doze tém a lusofonia como tema; nelas
todos os doze textos apresentados falam sobre lusofonia e
lingua portuguesa.

Em uma concepcio na qual identidade se iguala a lingua,
a unidade tematica Identidade nio faz nenhuma conside-
racdo a diversidade linguistica e identitaria constituinte da
realidade atual timorense. A esse respeito, Keane observa
ser caracteristico de ideologias linguisticas nio expressarem
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diferenca social. Elas atuam produzindo, objetificando e
neutralizando as categorias pelas quais a diferenca social é
compreendida e avaliada. (KEANE, 2007 p. 17). Assim fa-
zendo, a lusofonia se impde como uma autoridade, em uma
narrativa que visa abarcar as diferencas por meio de uma
unidade que supostamente vai além de limites historicos,
culturais e politicos.

Em um exemplo, no Manual do Aluno de 10° ano, na
pagina 39 (RAMOS et al., 2012), ha a citacio direta de um
poema em prosa de Fernando Pessoa/Bernardo Soares, de
sua obra Livro do Desassossego: “Nao tenho nenhum senti-
mento politico ou social. Tenho, porém, num sentido, um
alto sentimento patridtico. Minha patria é a lingua portu-
guesa” (PESSOA apud RAMOS et al., 2012, p. 39). Niao ha
contextualizacio do texto de Fernando Pessoa, fica apenas o
subentendido da extensdo entre pétria e lingua portuguesa,
sendo que a lingua ¢ inscrita em uma esfera a-historica e
a-politica (RAMOS et al., 2012 pp. 36-57). Entre as paginas
37 e 54 do referido manual, a frase “a minha pétria é a
lingua portuguesa” ¢ repetida quatro vezes, em diferentes
contextos.

E importante salientar que o fato de fazer referéncia
a lusofonia nos manuais de ensino, no eixo Identidade,
nio constitui um problema em si. Isso porque hd, até
certo ponto, uma presenca referencial historica da lingua
portuguesa em Timor-Leste. Mas é preciso considerar que o
argumento de autoridade da lusofonia no territério nio tem
base real, poucos timorenses falam portugués em Timor
Leste” e o portugués é s mais uma lingua entre as dezenas
de existentes no pais. Isso torna a insisténcia exclusiva na
lusofonia nos manuais uma contradicio.

9 A lingua portuguesa é oficial em Timor-Leste desde 2002, como lin-
gua de trabalho e de comunicacio, ao lado do tetum, lingua de origem
timorense. O Censo Nacional de 2010 apurou que cerca de 90% da po-
pulacdo usa tétum diariamente. Uns 35% sido utilizadores fluentes do
indonésio e, 23,5% falam, léem e escrevem portugués. Este ¢ um ntimero
extremamente otimista se comparado ao Censo Nacional de 2002 5%
dos timorenses dizia compreender portugués. (HORTA, 2012)
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Os manuais resolvem essa contradicio projetando a
identidade luséfona para o futuro, dependente de um “in-
vestimento na educacio” (fonte?), que coincide com o en-
sino do portugués. Assim, fica patente uma progressio no
ensino, segundo a qual Timor-Leste s6 tera identidade apos
uniformizar a pratica da lingua portuguesa, em sua modali-
dade escrita, no pais por meio do sistema educacional.

Um exemplo desse tipo de projecio é o texto Reintrodu-
cdo da lingua portuguesa em Timor vai ser reforcada (RAMOS
etal., 2012, p. 57), ainda no eixo Identidade do Manual do
Aluno de 10° ano. O texto fala sobre o trabalho da Universi-
dade Nacional de Timor Lorosa’e (UNTL) para introduzir o
portugués no pais. H4 uma relacio direta entre o futuro e a
identidade do pais por meio da educacio : “Naturalmente,
o futuro e a identidade de um pais dependem, também, do
investimento na educacio e na qualificacio profissional dos
seus cidadios” (Ibidem, p. 57).

Com isso, a progressio que estabelece uma literatura
simples e outra complexa coincide com a progressio da im-
plantacio da lingua portuguesa no pais. Isso porque, se a
lusofonia coincide com um conjunto de obras de alto valor
estético a serem ensinadas na aula de literatura, a propria
lusofonia seria o Unico meio dos timorenses entrarem em
contato com a literatura escrita e “artistica”. Por outro lado,
enquanto essa uniformizacio lusofona e escrita nio acon-
tece em Timor-Leste, os timorenses permanecerio apenas
com sua literatura oral “simples” e tradicional.

Silva (2012), ao descrever uma palestra na Feira do Livro
Lusofono, ocorrida em Timor-Leste em 2002, mostra como
certos representantes de entidades de origem portuguesa
utilizam a lusofonia como ideologia linguistica. E exemplar
em sua descricio como a entio presidente do Instituto
Camdes “inscrevia a lingua portuguesa como constitutivo
sine qua non da existéncia de Timor-Leste como unidade
politico-cultural auténoma” e “condicdo para a manutencio
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da soberania do pais e para o sucesso do processo de
construcio do Estado-Nacdo” (Ibidem, p. 125). Silva
também mostra uma necessidade constante de descrever
uma imagem da lingua portuguesa segundo a qual a lingua
“vem colada uma ideia de carater”. Em uma atualizacio
do lusotropicalismo de Gilberto Freyre (1998), a lingua
portuguesa se colariam todos os valores de predisposicio
ao ambiente tropical, e “sua vocacio civilizacional para criar
espacos ditos multiculturais” (Ibidem, p. 151).

Nos manuais, essa vocacio civilizacional ¢ investida so-
bre uma colecio de obras escritas e eleitas como artisticas
e complexas, dentro de um ideal educacional a ser atingi-
do. A literatura oral timorense sé pode fazer parte disso
como uma introducdo, mas sua arcializacio ja representa
um pressuposto de multiculturalidade, mesmo se ela é des-
contextualizada, simplificada e classificada como sendo de
baixo valor estético.

Dessa forma, a lusofonia transforma a ideia de “cultu-
ra”, que ¢ o que se pode depreender do programa Temas
de Literatura e Cultura, em “civilizacio”. Isso porque ela
estabelece um ideal civilizacional a ser construiido progres-
sivamente, substituindo a “baixa cultura” da matriz tradi-
cional timorense pelos objetos considerados como da “alta
cultura” lusofona.

5. Consideracdes finais

Em Timor-Leste, existem diferencas que marcam as his-
toria social das diversas préticas de narracdo oral, e nio ¢ di-
ficil verificar que essas diferencas estio muito presentes no
cotidiano da maioria dos alunos e professores timorenses.
Mas com a abordagem da literatura oral feita pelos manuais
Temas de Literatura e Cultura, e com a forma com que se
afirma uma identidade lusofona, diferencas que marcam as
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distintas literaturas orais em Timor-Leste sio silenciadas.
Como ressalta Keane (2007, p. 16), uma ideologia linguis-
tica ndo reflete sobre a linguagem como ela ¢ dada, “ela
opera valores morais precisos e pessoas agem baseadas nes-
sas reflexdes. Eles tentam mudar ou preservar certas formas
de falar e criticar outros falantes”!®. Nesse sentido, com a
ampliacdo da circulacio dos manuais no sistema de ensino,
h4 uma probabilidade muito grande de que os valores mo-
rais estabelecidos pelo manual Temas de literatura e cultura
para a literatura oral timorense se evidenciem na forma de
exclusoes e de conflitos identitarios.
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1. Introducio

Nio € raro ao estrangeiro que viaja a Timor-Leste ouvir,
em algum ponto de sua jornada, que se dirige a ou aporta na
“Ilha do Crocodilo”. Em Dili, capital do pais, a presenca do
animal se impde seja por vias imagéticas ou narrativas. Uma
das principais companhia de telecomunicacoes' do lugar
usa-0 em parte de sua comunicacio visual; caminhando
pelas ruas da cidade, ¢ comum ser abordado por ambulantes
vendendo pequenos crocodilos articulados de madeira em
meio a bonés e bandeiras com as cores da Nacio (vermelho,
preto e amarelo) e; da praia de Areia Branca, um de seus
cartdes-postais, na regiio de Metiaut, as montanhas que
circundam as areias e que tocam o mar, com o Cristo Rei’
em uma de suas pontas, parecem conformar a cabeca do
animal em proporcdes agigantadas.

Caso tenha alguma sorte ou permaneca no territdrio
em uma estadia mais prolongada, é possivel que assista ao
alvoroco da populacio local quando um crocodilo chega a

1 Timor Telecom.

2 O Cristo Rei é uma estatua que apresenta Jesus Cristo de bracos abertos
em direcio ao oceano, com mais de 27 metros de altura, inaugurada
durante o periodo de ocupacio indonésia.
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costa, reverente e excitada ao mesmo tempo’. Nas ruas e em
encontros os mais diversos, ouve que € ele o avd, o ancestral,
um animal sagrado, aquele cujo auto-sacrificio conformou
a ilha, o territério, a base para a existéncia da vida local.
E, em algum ponto desses encontros, descobre diferentes
versdes da histéria do menino e do crocodilo, sejam elas
orais ou escritas. Na paisagem de Dili, esse conto circula
amplamente como uma narrativa que funda o territdrio
timorense e, por isso mesmo, torna-se facilmente assimilével
a discursos que se esforcam por forjar uma imaginario de
nacdo, compreendida como uma comunidade simbolica,
capaz de se reconhecer afetivamente e de se perceber
amalgamada por um passado e um futuro comuns.
Proponho, neste texto, abordar o processo de
transformacdo dessa narrativa em mito fundacional da
Nacdo leste-timorense como parte de uma operacio
discursiva que, na perspectiva de Stuart Hall (2000), esforca-
se por criar homogeneidade em um terreno notadamente
heterogéneo, na medida em que o gesto politico, a criacio
do Estado, parece exigir, em simultineo, o reconhecimento
de uma base afetiva e simbodlica comum, a Nacido. Decido
por fazélo em dois atos: primeiro, apresentando a
narrativa e seus possiveis meios de producio e circulacio;
segundo, abordando o0 modo como compde as Cerimdnias
de Restauracio da Independéncia!, o ato fundante do
aclamado mais jovem pais criado em principios do século
XXI, no qual foi encenada como parte de suas celebracdes.

3 Todavia, esses encontros nem sempre sio pacificos, como o demonstra
o numero de mortos resultantes de ataques de crocodilos. Fonte: https://
internacional.estadao.com.br/noticias/nytiw,mortes-por-ataques-de-
crocodilos-preocupam-populacao-no-timor-leste, 70002870136.  Acesso
em 20/12/2020.

4 As referéncias desse texto as Cerimonias de Restauracio da
Independéncia foram produzidas por ocasiio da qualificacio no
doutorado, em outubro de 2017, a partir da anilise de um acervo
audiovisual constituido pela retransmissio televisiva do evento pela Radio
e Televisao Portugal (RTP), registros do Centro de Audiovisual Max Stahl
Timor-Leste (CAMSTL) e do TheCommunity.com. Posteriormente,
parte desse material veio compor minha tese, defendida em fevereiro de

2020 (APOEMA, 2020).
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2. A narrativa e seus modos de circulacdo

Vicente Paulino (2017) mapeia algumas versoes
escritas da narrativa produzidas ainda no periodo colonial
portugués, na primeira metade do século XX, entre as quais
a mais antiga ¢ a de Julio Garcez de Lencastre, nomeada
“Lafaic, o Crocodilo Timorense”, de 1934°, seguida por
Joana Fradique com “Como nasceu Timor”, de 1955°.
Entre as mais conhecidas da mesma época, também citadas
pelo autor, encontram-se as versdes de Arthur Basilio de
Sa (1961), apresentada tanto em portugués como em
tétum’, intitulada “Timor despontou como as folhas do
bétele, como o caule da arequeira”, e de Ezequiel Enes
Pascoal (1967), “O primeiro habitante de Timor”. Como
o proprio Paulino indica, ¢ uma historia que vem sendo
reeditada diversas vezes, por distintos autores, mantendo,
contudo, a mesma estrutura e seu tema central: a jornada
de um menino, sua relacio de amizade e tensdes com um
crocodilo e a fundacio de um territorio.

Na versio de S4 (1961), uma primeira que escolho para
introduzir a estrutura basica do conto, por apresentar-se
tanto em portugués como na lingua vernacula, certa vez um
rapazote (labarik oan®) da regiio de Macassar encontra longe

5 LENCASTRE, Julio Garcez. Lafaic, o Crocodilo timorense. O Mundo
Portugués (4), 1934.
6 FRADIQUIE, Joana. Como nasceu Timor. Selecges Femininas, marco

e 1955.
7 Sa (1961) apresenta a palavra grafada como “teto” e ele trata,
particularmente, das variedades locais do idioma, ressaltando que as
versOes que traz foram escritas em “teto-loos”, uma variacio da lingua
especialmente falada pelas autoridades rituais. Comumente usa-se o
termo tétum térik para se referir a variedade vernacula do idioma de
modo a distingui-lo do tétum praca, aquele constituido a partir do
contato com o portugués, e que se tornou idioma oficial do pais. Neste
texto, sempre que cito apenas a palavra tétum, sem qualificativos, refiro-
me s suas versdes vernaculares.
8 Labarik significa “crianca” e oan, “filho”, podendo servir, nesse caso,
como diminutivo do primeiro nome, o que indica, de fato, um sujeito
em sua infincia, distinto da versio de Pascoal, em que ele anuncia ser um
jovem rapaz aquele que encontra o crocodilo.
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do mar um “netinho crocodilo” (lafack oan’), ji exausto e
sem forcas para voltar ao seu habitat natural. Apiedado, ele
toma o animal nos bracos e o devolve as dguas. Agradecido,
o crocodilo se oferece para levar o menino a viagens
entre ribeiras e mares sempre que assim o desejar. Nesse
momento, sela-se entre 0 menino e o crocodilo um laco de
amizade, que também seria possivel compreender como o
estabelecimento de uma relacio de ddadiva e contradadiva:

De hoje em diante seremos grandes amigos. Ai do
crocodilo que ousar molestar-te!... Desejando passear
pelas ribeiras ou pelos mares, basta que me chames e
digas: amigo, lembra-te do bem que te fiz; e eu virei
logo oferecerte 0 meu dorso para viajares por onde

te aprouver. (SA, 1961, p. 16).

E, por muitas vezes, viajaram juntos. Mas em uma dessas
incursdes, o animal faminto pensa em devorar o rapazote.
O crocodilo, no entanto, busca se aconselhar com seres do
mar e da terra e, diante de sua pergunta - “a uma pessoa
que nos valeu, devemos fazer bem ou mal?” (SA, 1961, p.
18) - todos lhes respondem que o bem deve ser feito. Por
ultimo, pergunta ao macaco que o repreende de tal maneira
que ele, envergonhado, nio volta jamais a pensar em
devorar o companheiro. Até que certo dia, indo em direcio
ao oriente, ele diz:

Meu bom amigo, o favor que fizeste jamais o poderei
pagar. Dentro em breve eu devo morrer; deves
voltar para terra, tu, os teus filhos, todos os seus
descendentes, e comer a minha carne em paga do

bem que me fizeste (SA, 1961, p. 20).

Ao que Sa acrescenta:

9 Lafaik significa “crocodilo” e o acréscimo do termo oan, filho/crianca,
indicando que se trata de um jovem crocodilo, que Sa (1961) opta
por traduzir como “netinho crocodilo”. Outras versdes da narrativa o
apresentardo como velho desde o principio da historia.
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Baseados nesta lenda, os velhos afirmam que a ilha
de Timor, principiando em Lautém e acabando em
Cupio, ¢ esguia como o corpo de um crocodilo, e
a parte central assemelha-se-lhe a barriga (SA, 1961,
p. 20).

Na versio de Ezequiel Enes Pascoal, em quase tudo
similar aquela assinada por S4, o heroi é apresentado
como um jovem rapaz aventureiro, “ardia-lhe no peito -
afirma o autor - a 4nsia do desconhecido” (1967, p. 260).
Ja o crocodilo, a quem em principio ajuda sem interesses
outros, em um gesto de genuina bondade, torna-se essa
possibilidade de desbravar o mundo, seu transporte, sua
possibilidade de movimento. Por salva-lo do risco de morrer
sob o sol escaldante, o crocodilo o retribui com toda uma
nova possibilidade de existéncia, e, como ultimo gesto, com
sua propria vida, metamorfoseada em territorio.

O crocodilo andou, andou, andou. Exausto, parou
por fim, sob um céu de turquesa, e - oh! Prodigio -
transformou-se em terra e terra para todo o sempre
ficou - terra que foi crescendo, terra que foi se
alongando e alteando, sobre o mar imenso, sem
perder, por completo, a configuracio do crocodilo.
O rapaz foi o seu primeiro habitante e passou a

chamarlhe Timor (PASCOAL, 1967, p. 260).

Duas questdes chave a serem evocadas em relacio a
narrativa diz respeito A sua origem e aos seus modos de
circulacio. Nio ha, entretanto, informacdes precisas sobre
essas questdes. Sa recolheu sua versdo junto a falantes de
tétum e informa que é particularmente em meio a essa
comunidade que “ela é mais conhecida e divulgada” (1961,
p. 10). Considera, contudo, que a despeito de existirem
outras narrativas locais que tratam da origem da vida na
ilha, ¢ a “lenda do crocodilo” aquela que parece correr o
territorio de modo mais abrangente e menos regionalizado.
Pascoal, a seu turno, principia a sua versio da narrativa,
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localizando-a junto ao reino de Uai-Hali'®, sugerindo que
a regiio onde se localiza, a oeste da ilha, atual Indonésia,
tenha sido, possivelmente, uma das primeiras a serem
ocupadas por “povos vindos de arquipélagos situados mais
ao oriente” (1967, p. 258).

Em termos historicos, Frédéric Durand (2009) indica
que os primeiros vestigios de presenca humana no territorio
datam de pelo menos 42 000 anos atras, possivelmente a
partir de vagas migratorias melanésias; havendo outro
importante fluxo por volta de hia 4500 anos de origem
austronésia, donde se originou diversos idiomas hoje
localizados em Timor-Leste, entre os quais o tétum, um
dos mais abrangentes. Sa (1961), em sua obra sobre o
tétum, indica uma série de variantes que desenhavam suas
fronteiras entre o oeste da ilha, no Timor Indonésio, regido
onde se situava o reino de Uai-Hali, adentrando o territério
de colonizacdo portuguesa, chegando a regides da costa sul
como Viqueque.

O reino de Uai-Hali ¢ frequentemente associado a um
poder simbolico e espiritual que perdurou pelo menos até
meados dos anos 1920, cuja influéncia, mesmo se situando
em territorio indonésio, se estendia sobre todos os povos
falantes do tétum, adentrando vastas proporcdes do Timor
Portugués (MATTOSO, 2011). Em uma narrativa que
trata da conformacio desse reino, Armando Pinto Corréa
conta sobre quatro tribos oriundos da Peninsula de Malaca
que se lancaram ao mar “em demanda por Timor” (2009
[1935], pp. 238-239). Enfrentando uma série de intempéries
ao longo de sua jornada, uma de suas mais importantes
paradas foi na ilha de Macassar - mesmo local de origem do
menino que singra os mares no dorso do crocodilo - onde,
segundo informa, receberam a acolhida amistosa dos locais.

10 Pascoal (1967) grafa o nome do reino como Bé-Hali, sendo ainda
comum encontrar referéncias nomeando-o como We-Hali (com ou sem
hifen). Na construcio desse texto optei pela grafia proposta por Dom
Carlos Filipe Ximenes Belo (2013), Uai-Hali.
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Em Macassar, chegam niufragos e combalidos, o mar
havia tragado, por essa ocasiio, “livros e papéis”, em
virtude do que “os futuros povoadores de Timor perderam
o conhecimento das letras e da arte de as escrever”
(CORREA, 2009[1935), pp. 238-239). Uma dessas tribos,
liderada pelo mais velho de quatro irmios, trouxe consigo,
ao longo de todo o percurso, um gondio, ai-hali em tétum,
até hoje considerada uma 4rvore sagrada em Timor-Leste,
donde adveio o nome do reino ao qual deu origem, Uai-
Hali. Aos seus reis eram atribuidos potencialidades divinas,
sendo chamados de Maromak Oan!' e, segundo o que
afirma Corréa (2009[1935], pp. 240-241), constituiram um
império cuja autoridade se estendeu a diversos outros reinos
que integravam a época grande parte do Timor Portugués.
Ao poder espiritual de Uai-Hali, - frequentemente
atribuido ao irmio mais velho mesmo em outros grupos
etnolinguisticos do territério!? - contrapunha-se de modo
complementar o poder politico, exercido no periodo pré-
colonial pelo reino de Sombai e, posteriormente, pelas
poténcias colonizadoras. Ao poder politico comumente
esteve associada a imagem do irmio mais novo, sendo este
essencialmente dependente do poder espiritual, portanto,
do irmao mais velho MATTOSO, 2011).

Tendo em vista essa cena possivel de ser tecida apenas
em um exercicio de bricolagem, na composicio de um
mosaico onde se reinem pecas miticas e historicas, faco
uma primeira proposicio em relacio as origens e aos modos
de circulacio da narrativa sobre o menino e o crocodilo.
Mesmo que nio tenha necessariamente origem no seio tétum
e em vinculacio com o reino de Uai-Hali, - pelo territério

11 Maromak significa “Deus” e “oan”, filho, logo, o termo pode ser
traduzido por “filho de Deus/da divindade”.

12 Diversos autores tratam do tema da narrativa do irmdo mais velho e
do irmdo mais novo; o irmio mais velho sendo aquele que fica enquanto
o mais novo parte em direcio a outros continentes e volta com o
conhecimento do escrito. Em tais narrativas, ao irmao mais velho cabe o
poder espiritual enquanto ao mais novo cabe o poder politico (SEIXAS,

2007; SILVA, KELLY; SOUSA, 2011; TRAUBE, 1986).
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correm outras historias que tém no crocodilo uma de suas
personagens, inclusive dada a prevaléncia do animal em
sua costa (BARBOSA, 2014; DURAND, 2009) - ¢ possivel
perceber que ela se adere a uma narrativa de aventura e de
enfrentamento do mar em nome de um sonho nomeado. A
“demanda por Timor” era a demanda pelo nascente, pelo
que havia na direcio do Sol, lembrando que “Timor” tem
por origem a palavra malaia timur®, que significa “leste”. A
constante ameaca de morte, de ser consumido pelo mar e
suas tempestades, repete-se no risco de ser engolido pelo
animal - que é também um representante das aguas, da
natureza e de seu cardter selvagem. Mesmo o menino que
parte de Macassar no dorso de um crocodilo ¢ uma imagem
poética e simbolica de um espirito de esperanca renovado
em relacio a aventura e 4 nova terra.

A passagem do conto narrado por Corréa (2009[1935]),
emqueanunciaodesaparecimentonomardoslivroseescritas,
informa a natureza do conhecimento que se constituira
em Timor em seus primérdios: fundamentalmente oral.
Logo, ainda que seja aparentemente obvio afirmar que a
circulacio do conto em suas origens se d4 em uma cena
similar aquela narrada por Pascoal (1967), com velhos em
torno da fogueira, emoldurando com suas vozes o conto
e entregando-o aos ouvidos de outros, particularmente
dos mais jovens, em uma rede de partilha de saberes e
de construcio de sociabilidades, talvez seja possivel tecer
algumas consideracdes que permitam ampliar as fronteiras
do aparentemente inequivoco.

Primeiro ¢ preciso nio tomar como dado o fato do conto
ser mais difundido pelo territério em comparacio a outros,
de outros grupos étnicos, de caricter mais local. Nao parece
ser por acaso que essa disseminacio seja mais perceptivel na

regido de abrangéncia do tétum (PASCOAL, 1967), aquela

13 Fonte: https://ciberduvidas.iscte-iul.pt/consultorio/perguntas/
timor-timur/937. Acesso em 20/12/2020.
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mesma de influéncia do reino de Uai-Hali, cujo poder era
de ordem espiritual, a que se atribuia preponderancia em
relacio ao poder politico MATTOSOQO, 2011), ressaltando-
se que a histéria do menino e do crocodilo assemelha-se
a uma versio poética e mistica da jornada dos imigrantes
da Peninsula de Midlaca em direcio a Timor (ao leste)
narrada por Corréa (2009[1935]). Nesse sentido, o titulo
que S4 (1961, p. 12) d4 a histéria é muito sugestivo: “Timor
despontou como as folhas do bétele, como o caule da
arequeira”. A areca e o bétel (bua ho malus) sio simbolos de
aliancas e estio presentes em todos os rituais e encontros
entre 0s vivos, entre os vivos e 0s ancestrais, entre todos e a
divindade (SOUSA, 2019). Tomando essa chave, portanto,
o conto anuncia que o territorio se funda a partir de uma
alianca representada pela amizade entre o menino e o
crocodilo, refletindo, de certa maneira, os modos pelos
quais o proprio Reino de Uai-Hali expande sua influéncia
ilha adentro.

Na versio de Sa (1961), o sacrificio é evidente, o
crocodilo oferece a sua carne a0 menino como um elemento
de nutricdo. A alusdo ao territorio ¢ feita em termos de
semelhanca, sendo Lautém, a cabeca, e Kupang (Cupio) a
cauda. Ja em Pascoal (1967), anuncia-se uma metamorfose:
velho e cansado, em alto mar, o animal se petrifica,
transforma-se em rocha e solo, alarga-se, avoluma-se e torna-
se ele proprio a ilha. Colocadas lado a lado, a nutricio e a
terra, bases da existéncia, se equivalem, ambas resultado de
um sacrificio, a partir do qual o animal ¢ alcado a ancestral,
tornado sagrado, dando continuidade ao ciclo permanente
de d4divas e contradddivas.

A circulacio por meios orais tem suas proprias
caracteristicas. Primeiro, ela ¢ liquida. Paul Zumthor diz
que “o correr da voz se identifica, segundo um sibio banto,
com o da 4gua, do sangue, do esperma” (2010, p. 15); o que
a caracteriza ¢ a sua dimensio molddvel, ajustivel a cada
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novo habitat que atravessa sem que, contudo, perca sua
estrutura. Quem reconta um conto, quem integra as redes
pelas quais uma narrativa circula, torna-se obrigatoriamente
seu coautot, responsével pela constituicio de uma memoria
que, mesmo diante do siléncio, é capaz de fazé-la reemergir
em som e, assim fazendo, produz, a partir de sua propria
palavra, contornos proprios. Essa mesma caracteristica
torna suas fronteiras pouco definiveis e ainda que abarque
vastos territorios, ele se localiza no momento da enunciacio,
o que permite inclusive a convivéncia com outras narrativas
e epistemologias. Manuela Carneiro da Cunha chama
de “tolerantes” aos saberes tradicionais - acervo ao
qual as narrativas de origem pertencem - na medida em
que “acolhem frequentemente com igual confianca ou
ceticismo explicacdes divergentes, cuja validade entendem
por puramente local” (2012, p. 301). Essa caracteristica,
por sua vez, se contrapde a toda ideia de universalidade
e homogeneidade tio cara ao pensamento ocidental
moderno.

Sa narra um didlogo que um missiondrio teve com
Dom Aleixo Corte-Real", no qual tenta demonstrar-lhe o
disparatado da historia do menino do crocodilo, a que o
régulo responde: “Amo, a minha inteligéncia ja percebeu,
mas o meu coracio resiste ainda” (1967, p. 10-11). Ora, Dom
Aleixo pertence a familia real de Ainaro, onde circulam
outras narrativas de origem. Uma delas afirma que, no
principio, a regido de Ainaro era coberta por dguas, ficando
do lado de fora apenas o Monte Ramelau. Nessa época, dois
irmaos trabalharam para tirar a 4gua do lugar; um deu origem
aos povos das montanhas, tornou-se o rei das montanhas,
e outro deu origem aos povos da costa, tornando-se ai o
governante (APOEMA, 2020). Pascoal (1967), por sua vez,

traz em sua coletinea uma narrativa que conta a origem da

14 Dom Aleixo Corte-Real foi um liurai de Ainaro aliado da coroa
Fortuguesa, considerado heroi por sua atuacio na Guerra de Manufahi

DURAND, 2009).
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propria familia real de Ainaro, de acordo com a qual ela
seria descendente de homens que surgiram das profundezas
da terra. Nesse contexto de circulacio oral, proponho que
a narrativa cumpre menos a funcio de definir e anunciar
uma origem comum e mais a de comunicar simbolos que
produzem significados para todos: a necessidade de aliancas
e do regime de dadivas e contradadivas por consequéncia
para a manutencio da vida e a sacralidade da existéncia em
uma espacialidade partilhada por humanos e nio humanos.
Simultaneamente, também nessa cena, o tecido narrativo
nio ¢ homogéneo, mas, ao contrario, plural.

O tétum, esse idioma pelo qual a narrativa do menino
e do crocodilo parece ter circulado de um modo mais
intenso, deu origem, por sua vez, ao tétum praca, uma
espécie de lingua franca, com a incorporacio de palavras do
vocabuldrio portugués, base da comunicacio entre nativos
e estrangeiros (HULL, 2000; GEOFFREY & ECCLES,
2005) e, atualmente, lingua oficial de Timor-Leste ao lado
do portugués. No prélogo de seu livro, Sa justifica a sua
publicacio, chamando ao tétum do “dialecto cristio da
ilha”, dado ser em tétum “que [rezavam] a Deus cerca de
85 000 cristaos de entre os seus 510 000 habitantes” (1967,
p. IX). E, portanto, o idioma do intercimbio, principal via
- ainda que nio Unica - por meio da qual os estrangeiros
acedem ao territdrio e aos seus acervos culturais.

Em 1914, as fronteiras tal qual as conhecemos hoje
foram finalmente delimitadas, apds longo periodo de
negociacoes e tensdes com a Holanda (DURAND, 2009).
Nos anos seguintes, como informa Vicente Paulino, o conto
do menino e do crocodilo seria impresso em diferentes
versdes escritas, passando a circular de um modo distinto e
para um publico outro, o estrangeiro. Destaca-se, nos titulos

15 A época, a Holanda colonizava a Indonésia, denominadas entio de
Indias Orientais Holandesas, e disputava com Portugal, desde 1859, a
definicdo da fronteira, e, sobretudo, a dos enclaves existentes em ambos

os territorios (FIGUEIREDO, 2011, pp.61-67).
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das versoes elencadas por Paulino (2017), j4 mencionados
anteriormente, a construcio imaginaria de um territdrio
que nio ¢ mais apenas o da ilha em sua totalidade, mas sobre
o qual se projetam também e particularmente as fronteiras
definidas durante o periodo de colonizacio portuguesa e
que hoje correspondem a Republica Democratica de Timor-
Leste (RDTL). Luis Cardoso, em um conto em que narra
o encontro entre um velho de Maubisse e um portugués
que retorna ao territério vinte e cinco anos depois de
ter partido, sugerindo a distincia temporal que separa o
Timor Portugués do Timor independente, assim o conclui:
“finalmente, cumprido o destino, devolvida a bandeira,
despido o mito, a ilha voltou a ser verde e vermelha como
era no principio, quando o velho crocodilo cansado de
tanto mar se fez terra para se eternizar” (CARDOSO, 2001,
p. 174).

O Timor que se refunda nessas transposicoes da
narrativa oral para a escrita, bem como o timorense
anunciado como seu primeiro habitante, torna-se singular,
diferencia-se nio apenas do todo do territério, mas também
frente ao outro, o estrangeiro. Paulino comenta acerca
da circulacio de diversos textos das tradicoes orais de
Timor por diferentes “meios de comunicacio do periodo
colonial portugués” como modos de “consolidacio deste
imaginario lend4rio”, cujos elementos viriam “também a
ocupar o imaginario (...) dos timorenses na formacio de sua
identidade cultural e nacional”, sendo a narrativa sobre o
menino e o crocodilo considerada a partir dai “um amplo
mito colectivo timorense, que se projeta do passado até a
contemporaneidade” (2017, p. 168).

Parece ocorrer um processo de clivagem entre as versoes
do conto que circulam por meios orais desde tempos
imemoriais aquelas que passam ao escrito, notadamente em
lingua portuguesa, a partir em particular da primeira metade
do século XX. No lugar do impresso, a origem comum é
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reificada, os contornos do territdrio - em tltima andlise, do
préprio corpo do crocodilo - imaginariamente se ajustam
as fronteiras definidas ainda no periodo colonial portugués
e, por fim, nesse transito, produzse uma nova funcio a
ser cumprida pela narrativa, que ¢é vincular o passado a
contemporaneidade, nos termos de Paulino (2017), sendo
nessa nova cena alcado a nacional. Nesse outro modo de
circular, por fim, estabelece certa hegemonia, como um
tecido que aparentemente se estende por todo o territorio,
invisibilizando ou silenciando outras narrativas de origem
e, por consequéncia, outras possibilidades de compreender
as origens do territorio e dos povos que o habitam, sobre
o que Teresa Cunha comenta: “a forca desta pequena e
encantadora alegoria tem sido tio arrebatadora que outras
explicacdes e outras narracdes mitoldgicas parecem desfazer-
se ou, entdo, simplesmente sio desativadas” (2012, p. 159).

Mais do que um qualificativo dado, no entanto, esse
atributo de nacional dado a narrativa do menino e do
crocodilo precisa ser compreendido como um continuo
trabalho de producio que se situa em um certo devir
historico para o qual contribuem uma série de elementos: 1)
suas origens e circulacio em territorios orais, possivelmente
de predominincia do tétum, associada ao Reino de Uai-Hali
e sua influéncia espiritual sobre vastas porcoes da ilha e,
nesse lugar, a coexisténcia com outras narrativas de origem
locais, com as quais compartilha referentes simbolicos; 2)
a relacio de maior proximidade das instincias coloniais
(entre as quais o préprio Estado colonial e a Igreja) com o
universo politico, linguistico e cultural tétum; 3) a producio
de versdes por escrito em lingua portuguesa por portugueses
e com circulacio em solo lusitano ji projetando, de certo
modo, as fronteiras nio mais apenas da ilha, mas da coldnia,
futura RDTL; 4) por fim, sua aderéncia a necessidade
de afirmacio de uma identidade nacional como um
processo de diferenciacio e distincio do outro estrangeiro
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e colonizador, dando contornos ao jovem Estado-Nacio
leste-timorense, tantas vezes questionado com relacio a sua
viabilidade, demandando, por isso mesmo, legitimacio e
reafirmacio das origens, bem como o estabelecimento de
pontes entre o passado longinquo e a contemporaneidade,
a que o conto vem atender',

3. As Cerimonias de Restauracio da Independéncia e
o lugar que nelas ocupam a narrativa do menino e do
crocodilo

Stuart Hall (2000) concebe a nacio como uma operacio
discursiva destinada a produzir um senso de pertencimento,
bem como de identidade. A ideia de nacdo ¢ ainda, para
o autor, um sistema de representacdes que se esforca por
filiar o individuo nio apenas a uma dada entidade politica,
o Estado, mas torna-o também participe de uma ideia,
de quem se espera engajamento e lealdade. Por operacio
discursiva, compreendesse que a nacio e a identidade
nacional, seu desejado consequente, nio se tratam de um
dado natural, mas de processos continuos de producio em
que uma série de estratégias sio mobilizadas a fim de se
constituir uma comunidade simbolica.

Entre tais estratégias, Hall (2000) elenca: 1) a narracio
da nacio, incluindo seus percursos e percalcos historicos;
2) a constituicio de uma linha que conecta o passado ao
presente, cuja énfase estd nas origens e na continuidade; 3)
a “invencdo” de tradicdes, cujo objetivo é reforcar o ponto
2, cultivando ideais de atemporalidade; 4) a identificacio
de um mito fundacional, ou seja, que remonta a existéncia

16 Nio se analisa aqui os usos da lenda na diaspora, matéria que ainda
se encontra por estudar, mas vale mencionar o fato de que a narrativa foi
capa da Cantolenda Maubere, publicada por Fernando Sylvan em 1998,
com edicio da Fundacio Austronésia Borja da Costa, assim como no
numero | da revista Coral, revista da mesma organizacio publicada em

dezembro de 1991.
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dessa comunidade simbdlica a uma era ancestral e; 5) a
reificacio do povo como homogéneo e original. Todas essas
estratégias, segundo o autor, esforcam-se por criar uma
ideia de unidade e homogeneidade a partir de experiéncias
plurais.

Nesse sentido, as Cerimonias de Restauracio da
Independéncia oferecem um interessante quadro de
observacio de algumas dessas estratégias em movimento,
articulando elas proprias uma certa trama discursiva que
busca fundar e celebrar a Nacio leste-timorense, para a qual
a imagem iconica do menino sobre o dorso do crocodilo
foi convocada a compor a cena. Nesta segunda parte do
texto, proponho um breve sobrevoo por sobre esse evento,
ocorrido na passagem do dia 19 para o dia 20 de maio de
2002, cujo grande objetivo foi promover a transferéncia de
poderes da UNTAETY para o governo recém-instituido da
Republica Democratica de Timor-Leste (RDTL).

Essa demarcacio temporal, o fim de um dia e o inicio
de outro, inserese em uma determinacio explicita no
sentido de se criar uma fronteira entre o passado desenhado
por diferentes processos de colonizacio e ocupacio
estrangeiros e um novo momento de autodeterminacio,
de reconhecimento da Nac¢do Timor-Leste, Timor Lorosa’e.
Com ela, outras fronteiras sio imaginadas, de guerras a
reconciliacdes, da precariedade materialao desenvolvimento,
sugerindo ai também a entrada na modernidade. Léron, em
tétum, significa simultaneamente “dia” e “Sol”. Lorosa’e ¢ o
Leste, onde o Sol nasce e, quando o Sol nascesse naquele
dia novo, haveria de encontrar um pais katak ukun rasik-an
(que governa a si proprio, independente).

As Cerimodnias de Restauracio da Independéncia
aconteceram em duas etapas. A primeira, chamada cultural,

17 United Nations Transitional Administration in Timor-Leste
(Administracio Transitéria das Nacdes Unidas em Timor-Leste),
responsavel pela governanca do territério logo apos o referendo e a saida
do governo Indonésio.
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foi constituida pela palavra de liana’in(s)® de diversos
distritos!®, além da ilha de Atadro, pela encenacio de
uma parte da histéria do menino e do crocodilo como
mito fundacional de TimorLeste, pelas homenagens
aos combatentes e aos mortos (aqueles que tombaram),
bem como aqueles que contribuiram para o processo de
independéncia do pais. O que conecta cada uma de suas
partes como um berco que as acolhe sdo a poesia ritual, as
cancoes e as dancas tradicionais. Na segunda, assiste-se aos
discursos das representacdes internacionais e das principais
autoridades timorenses, a declaracio formal de Restauracio
da Independéncia, ao icar da bandeira e ao entoar do hino
nacional.

Nessa primeira parte das Cerimonias, diversos elementos
estéticos e culturais locais ocupam a cena: mulheres e
homens usam o tais?, também aderecos como o belak e
o kaebauk?, além da presenca de instrumentos musicais,
de dancas e cancdes. A abertura ¢ anunciada pelo som
profundo e grave do karau dikur??, seguido pela marcha de
guerreiros tradicionais e pela oferta simbdlica de produtos
agricolas e de um galo. Em seguida, ouve-se a palavra
dos liana’in(s), em um momento intitulado Hamulak?,
composto por béncios a nova Nacio, por meio das quais
eles reconstituiram e celebraram as fronteiras territoriais e a
unidade afetiva, rememoraram a experiéncia da resisténcia
e estabeleceram conexdes entre nomes e locais sagrados e o
apoio a0s Novos governantes.

18 Autoridades rituais.

19 No periodo de transicio, Timor-Leste dividia-se administrativamente
em distritos, uma heranca do periodo de ocupagio indonésia.
Atualmente, a organizacio do territorio se da por municipios em acordo
com a Lei 11,/2009.

20 Tecido tradicional local.

21 Belak apresenta o formato de um sol, um circulo, e ¢ normalmente
usado pendurado ao peito. O kaebauk possui o formato de meialua e ¢
usado amarrado a testa, podendo ambos ser de ouro ou cobre.

22 Chifre (dikur) de bufall)o (karaw), similar a um berrante.

23 Béncio ou oracio proferida por autoridades rituais.
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Oh terra mie e terra pai

Nacio Timor (...)

De Leste a Oeste

(de onde nasce o Sol até onde ele se poe)
Hoje estamos juntos, reunidos

Com uma s6 alma

(de todo o coracio)*

Ap6s uma primeira declaracio de unidade proferida pela
palavra dos lia-na’in(s), em termos das experiéncias comuns
que parecem conectar a todos os povos de Timor-Leste, desde
as conexdes ancestrais as agruras das lutas que travaram
para a conquista da independéncia, a cena ¢ tomada por
diversas representacdes circulares. O circulo como imagem-
palavra-dramatizacio cénica ¢ uma representacio simbolica
comum em rituais indigenas, em dancas populares,
em representacdes visuais e miticas ancestrais dos mais
diferentes povos ao redor do globo. Para Carl Gustav Jung
(2008), associa-se a totalidade e a divindade em um esforco,
inclusive, de alcancar pela palavra ou imagem um conceito
que extrapola as possibilidades de enunciacio. E o circulo
uma figura comumente associada aos povos originarios e
a uma certa experiéncia comunitaria na medida em que é
uma forma perfeita, sobre a qual Victor Pinto afirma: se
damos vuelta alvededor del circulo siempre estaremos equilibrados
en el mismo espacio en relacién a su centro (2012, p. 28).

A representacio circular aparenta ser, por tudo isso,
perfeita & nocio de unidade na medida em que conecta
a tudo e a todos a partir de seu centro, simbolo também
de participacdo, estar na roda é estar vinculado, é fazer
parte do todo. No momento que se segue a palavra dos
liana’in(s), as demonstracoes circulares aparecem em cada
uma das apresentacdes em cena, em particular no Tebe

24 Trecho da prece ritual proferida por lia-na’in sira do distrito de Oecussi
em baikeno, transcrito e traduzido para o tétum por Ozorio Obet Rud
Anuno e traduzido do tétum para o portugués por Justianos Belo Pinto,
ambos jovens timorenses que estudam no Brasif7 em julho de 2016.
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Gigante (o circulo gigante) e, ainda, na dramatizacio da
historia do menino e do crocodilo, cuja cena escolhida
para ser encenada ¢ a do garoto sobre o dorso do animal
navegando mares em direcio ao Sol. O grande circulo, o
Tebe Gigante, central nessa etapa das Cerimonias, traz a
cena dancas e cancdes de praticamente todos os distritos.
Luis Costa traduz o vocibulo tebe como “danca e descante
noturno, executado em circulo por mulheres e homens,
ao som de cantos e ritmos dos pés, acompanhados de
[certos] movimentos do corpo” (COSTA, 2001, p. 315),
podendo ser reconhecido como um género das tradicoes
orais de Timor-Leste e, em particular, um género ritual, ja
que normalmente desempenha um papel em cerimonias
tradicionais como aquelas realizadas durante as colheitas e
nas boasvindas a visitantes (COSTA, 2014; SARMENTO,
2015).

Em dado momento das celebracoes circulares, um grupo
de mulheres posiciona-se no centro da arena, elas usam a
lipa e a cabaia®. Logo, comecam a dancar tracando um
percurso espiralado lideradas por um homem que usa uma
capa que remete a couraca do crocodilo e uma mascara que
representa o animal. Pouco a pouco comecam a conformar
um circulo que, em instantes, se tornara o nucleo de um
sol. Grupos menores entram organizados, cada qual, em
duas fileiras. Posicionam-se em torno do circulo central
e compdem os raios solares, cada raio correspondendo a
um dos doze distritos, além da ilha de Ataudro, ficando de
fora apenas Manufahi. O grande circulo/sol nio apenas
celebra, mas comunica dimensdes existenciais da vida dos
povos de Timor-Leste. Entre seus raios, no decorrer de suas
apresentacdes, também circula, rodeia-o, cruza-o o crocodilo
gigante com o menino montado em seu dorso. O crocodilo
entra na arena precedido por um cardume de peixes e por

25 A lipa e a cabaia sdo, respectivamente, uma saia comprida e uma blusa
feminina de mangas compridas que podem ser feitas de um pano mais
comum, usualmente estampado, ou com o tais.
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um sol cenograficos. Em seu dorso, o menino acena para
a multiddo, sdo os lacos de amizade ali celebrados. Ficam
de fora, no entanto, do drama trazido a arena, dois dos
elementos talvez mais sedutores e que talvez mais apelem a
uma imaginac¢io de nacdo, a conformacio do territorio e a
compreensio de que a experiéncia de perigo e de tensio faz
parte da propria constituicio de seu povo (o menino e seus
descendentes).

Fotografias 1 e 2: Cenas da encenacio do mito do menino e do

crocodilo. Fonte: RTP, 19/05/2020.

Apesar do mito, em suas origens, no territério da
oralidade, evocar uma unidade que abarca toda a ilha, de
leste a oeste, de Lautém a Kupang (Cupio) (SA, 1961), na
medida em que transita de meios de circulacio orais para
escritos, de experiéncias internasao territdrio paracomunicar
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também ao outro colonizador o outro estrangeiro, o sentido
de unidade parece ele proprio atravessar uma metamorfose
passando a emular nio mais os contornos da ilha, mas da
Nacio, da terra Timor, rai Timor, referida em vérias das
béncdos proferidas pelos liana’in(s) e cancoes. O menino
e o crocodilo colocam-se, ao final, no dpice das celebracdes
circulares, reafirmando a origem comum e ancestral do pais.

Nas Cerimonias de Restauracio da Independéncia,
narra-se a Nacio, seja por meio da palavra dos liana’in(s),
das homenagens aos combatentes, das expressdes culturais
diversas em cena e ainda por meio dos discursos politicos
que constituirio a segunda parte do evento. Em tal narrativa,
a terra Timor ¢é ancestral, enfrentou enormes desafios,
combateu e, ao fim, conquistou o direito de governar a si
prépria. O mito fundacional alcado a categoria de nacional,
o menino e o crocodilo, reverbera simbolicamente essa
jornada, constituindo tanto a narrativa histérica como a
narrativa mitica linhas imaginarias que conectam o passado
ao presente, ambas fontes de legitimacio do direito de
Timor-Leste existir como Estado-Nacido, anunciado tanto
internamente como externamente.

Concomitantemente, a narrativa recobre o territério
do pais, reconhecido pela sua diversidade de grupos
etnolinguisticos, como um manto que, por um lado,
singulariza o leste-timorense frente ao outro estrangeiro e,
por outro, unifica-o, um sé povo, “uma sé alma”, como
recitaram alguns dos lia-na’in(s) nas béncios a Nova nacio.
Observase, desse modo, na perspectiva de Hall (2000),
tanto nas Cerimonias de Restauracio da Independéncia
como no lugar nela destinado a narrativa do menino e
do crocodilo, toda uma operacio discursiva destinada
a estabelecer as bases da identidade e do sentimento de
pertenca ao territorio do pais, ao que se reajusta inclusive o
corpo do crocodilo, da ilha a Nacdo.
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4. Conclusdo: configuracdes contemporineas da
narrativa e um caminho para pensar a Na¢io

Um dos efeitos das operacdes discursivas construidas em
torno da ideia de nacdo, retomando Hall (2000), ¢ o esforco
por tornar homogéneo a diversidade de experiéncias,
epistemologias e mesmo sentidos de pertencimento
experimentados por diferentes individuos e grupos em um
dado territorio: reificada a ideia de um sé povo, um sé
coracdo, uma histdria que se elege como mito fundante da
nacdo. Outro efeito ¢ a naturalizacio dessas construcdes,
como se nio repousassem sobre devires histéricos e nio
implicassem em eleicdes politicas e simbdlicas.

Pareceme que em Timor-Leste hd dois fluxos -
retomando a metifora da 4dgua - pelos quais correm a
narrativa do menino e do crocodilo. O primeiro aproxima-
se da experiéncia ancestral, circula por redes orais de
producio e reproducio de saberes. Seus destinos, nesse caso,
dirigem-se ao interior, circulam por dentro do territorio e,
em tais percursos, cruzam e convivem com outras natrativas
de origem. Nesse correr de 4guas, sua funcio estd mais
vinculada a rememoracio e reatualizacio de elementos que
cruzam diversos grupos etnolinguisticos de Timor-Leste
tais como a relacio entre humanos e nio humanos, os
regimes de dadiva e contradddiva, a sacralidade da terra e
da existéncia.

Outro fluxo, nio contraditério, mas distinto, dirige-se
para fora, além fronteiras, e volta em outra materialidade, a
escrita, sendo reincorporada pelas elites locais na construcio
dos discursos de nacio. Ela contribui, como Paulino (2017)
afirma, para a conformacio de um imagindrio que desenha
as fronteiras do pais. Sua funcio, nesse caso, ¢ criar uma
percepcio de continuidade, emular raizes ancestrais, fincar
uma origem mitica e, em certa medida, espiritual. O que
parece ser possivel encontrar de similar em ambos os fluxos,
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além da estrutura da histéria que permanece a mesma, é o
fato de que sua disseminacio vincula-se a preponderancia
de determinadas forcas: seja quem sabe o reino de Uai-
Hali e a area de abrangéncia do tétum bem como de uma
determinada autoridade espiritual, seja, mais recentemente,
a importincia do portugués e de instituicdes como a Igreja
Catolica, sejam as elites intelectuais e politicas educadas em
Portugal que circulam e leem o pais por ambos os fluxos.

Nio é um fato incomum a convocacio de acervos das
tradicoes orais e populares, consideradas um testemunho
das raizes de um povo, para compor e dar forma as
identidades nacionais. A Europa, a titulo de exemplo,
assistiu a esse movimento entre os séculos XVI e XIX, no
processo de formacdo de seus estados nacionais, quando
intelectuais retornaram aos campos para ouvir e recolher
as velhas cancoes e histérias (BURKE, 2010). Contudo,
Timor-Leste distingue-se por experimentar a emergéncia
desse segundo fluxo que se volta para a Nacio, quando o
primeiro ainda circula com certa vitalidade, sendo possivel
os intercimbios simbolicos entre um e outro. De fato,
contemporaneamente, nota-se que, mais do que apenas
representar a unidade nacional, o conto contribui para
estabelecer um terceiro fluxo que pensa o pais e suas tensdes
entre a tradicio e um projeto possivel de modernidade. Ou
seja, mais do que uma construcio discursiva que serve a
ideia de Nacio, ele também pode operar como tradutor das
realidades locais.

As vésperas de realizacio do referendo, Xanana Gusmao
compds um poema em que diz: “Do fundo do mar/um
crocodilo pensou buscar o seu destino/e veio por aquele
rasgo de luz. /Cansado, deixou-se estirar no tempo/e suas
crostas se transformaram/em cadeias de montanhas/onde
as pessoas nasceram e onde as pessoas morreram (1998, p.
20)”. Em finais de 2006, Paulo Seixas (2007) refletiria a crise

que colocou em duvida a unidade nacional a partir de duas
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narrativas, entre elas a historia do menino e do crocodilo,
elaborando e traduzindo, a partir delas, as tensdes e os
referentes culturais que deflagraram os conflitos daquele
ano. Algo antes, em 2002, Luis Cardoso publica uma versiao
do conto em que a protagonista ¢ uma menina.

Rendido a evidéncia da morte quis a grandiosidade.
As suas patas alongaram-se e cravaram bem fundo
nos corais. O corpo distendeuse e as placas
ganharam elevacio surgindo florestas, colinas e
ravinas, planaltos e planicies. Uma voz surgiu entio
do centro do ainda crocodilo quase terra:

- Sou velho e vou morrer. Tu és linda. Serds mulher
e cuidards de mim e das florestas de sindalo.

(CARDOSO, 2002, p. s/p)

Em todas as versdes, morre o crocodilo tornado territorio,
mas ¢ Luis Cardoso, em sua escrita, quem acrescenta um
ponto a mais de inflexdo, “(...) brevemente chegarao. Uns
principes em busca da tua beleza e outros do cheiro do
sandalo salutifero e cheiroso” (CARDOSO, 2002, s/p).
Tais principes questionariam, ao longo de séculos, os locais,
os descendentes, seus saberes e a posse do proprio corpo-
territério, que, por sua vez, os povos de Timor acabariam
por reivindicar em nome de uma anterioridade mitica e
tendo por base exatamente esse acervo de conhecimentos,
praticas e valores compartilhados, em ultima anilise, o
crocodilo e todo o aporte simbolico que ele representa.
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Timor-Leste é um pais cuja diversidade etnolinguistica
tem, entre seus fundamentos, um amplo campo
epistemoldgico de base oral e ancestral, no qual as
narrativas de origem se constituem como um de seus
elementos fulcrais. Tais narrativas, compreendidas
como modos de apreensio do mundo visivel e nio
visivel, apresentam-se como dispositivos dindmicos de
interlocucdo e mediacio entre grupos e Casas, tanto
internamente, com os de dentro, como com outros, 0s
de fora, colocando-se também, por isso mesmo, como
chaves interpretativas para compreender e acessar
as realidades locais em suas multiplas dimensdes,
inclusive politica.

Este livro retine artigos de pesquisadores de Timor-
Leste, Brasil, Portugal, Espanha e Austria com o
objetivo de apresentar e discutir tais narrativas a
partir de suas dindmicas de manutencio, circulacio e
recriacio, em dialogo com distintos cenarios historicos
constitutivos das diversas realidades comunitarias e da
Nacio. Dividido em quatro grandes tematicas, o livro
aborda as narrativas de origem em suas relacoes com:
a Casa, suas redes de alianca e o territorio; as praticas
rituais e conceitos de identidade e pertencimento
a elas vinculadas; o outro, a alteridade e, por fim;
a propria contemporaneidade em movimentos de
continuidade e reinvencdo.
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