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Céu, terra e riqueza na mitologia timorense®

Vicente Paulino®

Consideracdao prévia

Cada povo tem a sua forma prépria de conceber o Mundo,
ou seja, a Terra e a sua origem, como também o Céu e o
Universo, acerca dos quais a sua imaginagao criou mitos que
passaram a fazer parte das suas crencas ou as crencas dos
seus clds, que os tempos ndo apagaram, tendo sido
transmitidos de geracdo em geracdo até aos dias de hoje.
Com base nas circunstancias em que surgiram, 0S mitos
podem estar ligados ao Céu, a Terra ou a outros elementos

da Natureza (animais, plantas, rios, paisagens, astros).
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Consoante a diversidade étnica e cultural existente em Timor-
Leste, assim existe uma diversidade de mitos, muitos deles
convergentes em alguns pontos, mas reflectindo,
normalmente, a tradicdo cultural de cada grupo étnico. No
entanto, alguns mitos possuem temas em comum. S&o
exemplo disto os povos dos grupos entolinguisticos de
Mambae, Tétum e Bunak, que durante milhares de anos
conviveram, contrairam trocas de aliancas, compartilharam
alguns tragos culturais e assim criaram um conjunto de
caracteristicas comuns. Neste sentido, propfe-se uma analise
interpretativa dos mitos existentes em  Timor-Leste
relativamente a sua origem, sobretudo com base na crenga
religiosa popular sobre a existéncia do céu e da terra e as

suas riguezas, que variam consoante a divisao linhagista.

1. O céu e aterra

Existe em todos os grupos etnolinguisticos, embora de
forma diferenciada, uma tradicdo oral, que se transmite de
geracdo em geracdo, com grande interesse etnogréfico e
também com um verdadeiro conteudo literario. De modo geral,
as culturas orais na sociedade timorense tém um valor de
primordial importancia: hoje algumas delas estdo ja

devidamente documentadas.
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Uma sociedade sem escrita, dispensando o uso da escrita,
tem-se valido da linguagem oral nos seus processos de
comunicacdo. As expressdes orais tém sido utilizadas para
identificar imediatamente a existéncia de um objecto
observado. Nas sociedades de tradicdo oral — como no caso
da sociedade timorense — as palavras estdo associadas
directamente a ocorréncias, eventos e acontecimentos. Nas
sociedades sem escrita, ditas sociedades de tradicdo oral, ou
aquela que Malinowski (2009) chamou “primitiva”, porque o
seu sistema de comunicacdo é muito mais direccionado para
a accao imediata. Contudo, afirma Malinowski que a tarefa do
historiador da pré-histéria e do arquedlogo é reconstituir a
completa realidade vivencial de culturas passadas a partir de
indicios fragmentarios circunscritos aos seus residuos
materiais. Por conseguinte, a quota-parte cientifica de
gualquer trabalho antropol6gico consiste na teoria da cultura,
com referéncia ao método de observagdo em campo e ao
significado da cultura como processo e como produto.

A Palavra comporta o testemunho da memoria da prépria
existéncia humana; do poder ontolégico da fala que, ao
nomear faz existir; da transmisséo dos valores e interditos que
regulam as sociedades. Porque, dada por Deus, a Palavra é
divina e é, em simultaneo, sagrada, pois € através dela que o

mito de origem do Homem é mantido, numa recriacdo
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exemplar, como instrumento privilegiado que assegura a
tradicdo ab origine ad aeternum.

George Steiner (1993) afirma que todas as afirmacdes e
provas da existéncia ou néo-existéncia de Deus sé&o
linguagem e, portanto, passiveis de contradi¢cdo. Por isso, de
resto, é a liberdade de transformar todos os cddigos
semanticos da realidade, sendo a linguagem o0 mais
destacado porque fundamenta todos os tipos de cepticismo
filoso6fico e toda a critica epistemolégica a proposito de
relacbes eminentemente “puras” entre a palavra e o0 mundo.
Alids, no interior gramatico, os tempos do futuro, os optativos
e os condicionais sdo estruturas formais de um fenémeno
conceptual imaginario do ilimitado, que, possivelmente,
justificada pela fala humana, pois esta “tem ao seu alcance
sem fim de suposicdes visadas e sonhadas (um ato de
vontade € um sonho diurno). A conjuncdo se pode alterar,
recompor, por radicalmente, até mesmo negar O universo
conforme o homem percebé-lo” (Steiner, 1993, p.59). E uma
guestao de insolubilidade e interrogacdes metafisicas que o
homem deve resolver através da linguagem, pois, embora ela
seja uma “fronteira implicita”, pode enquadrar o pensamento e
a representacao imaginaria dos seres humanos.

Apesar de tudo, a palavra traduz o mundo, d4 nome as
coisas e aos sentimentos do ser humano. A linguagem €

poderosa, ela cria e compartilha sentidos. A mesma palavra
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pode explicar o sentido da vida, podendo, ao mesmo tempo,
limitar as possibilidades de sentido que a vida pode ter. A
poesia e a filosofia sdo disciplinas que nos fazem pensar
sobre a existéncia do Homem, da natureza, do poder e até
dos préprios limites da palavra. Nas culturas orais, as palavras
tém um grande poder sobre as coisas, um poder que esta
cada vez mais relacionado com a magia; por exemplo, na
sociedade timorense, a tradicdo oral ainda tem um grande
peso, em que todas as palavras ditas estdo associadas ao
mundo de ritualizacdo das coisas. Podemos inferir, entdo, o
enorme valor e a importancia funcional da oralidade em todos
os dominios do quotidiano em Timor-Leste, seja no contexto
pré-colonial, caracterizado por um forte entendimento
tradicional, seja mesmo apds as transformacdes resultantes
dos contactos coloniais e até pés-coloniais.

Para o mundo timorense, a tradicdo oral teve um papel
fundamental na constituicdo da lingua literaria. A antologia
das lendas, mitos e contos populares timorenses foi, pela
primeira vez, recolhida e compilada por Pe. Ezequiel Enes
Pascoal (1967), Eduardo dos Santos (1967) e Correia de
Campos (1967). Nas antologias destes autores, encontramos
a importancia dos mitos e dos simbolos veiculados pela
tradicdo oral na génese de um imaginario colectivo,
designadamente no que diz respeito as origens dos diferentes

povos de Timor. Timor-Leste € extraordinariamente rico em

Revista Veritas, n®1 -2013 107



tradicdes orais — as lendas, 0s mitos e 0s contos populares —
e isto indica a consciéncia de uma comunidade antiga.

Ndo é de estranhar que, na tradicdo oral timorense, as
lendas, os mitos e o0s contos populares tenham a sua
interpretacdo realista, mais ou menos, nos termos com que
tentaremos explicar algumas delas, deixando assim pista a
interpretacdo de todas as outras que pululam na terra de
Timor. Por motivos de conveniéncia, referimos ja algumas
lendas que contém factos histéricos, entre as quais
apresentamos “Os Irm&os Paran™, “A Mulher Cacatua” e “As
sete Irmas Cetaceas”, que foram publicadas em Seara —
Boletim Eclesiastico da Diocese de Dili, a partir do nimero
225, 42 série, Ano VII. Acrescem ainda algumas lendas do
povo bunak, das quais “Mau Sirak e Bui Sirak” e “Mau Raun e
Bui Raun” (O que se segue é da tradi¢cdo oral, narrado por
Matas Alipio da Conceicdo Marques — de Tapo — compilado

por Nuno da Silva Gomes)?. Reza assim a primeira lenda:

Nos tempos idos, quando o mar ainda era bravo, s6 havia seis pessoas.
Bui Sirak e Mau Sirak, Bui Guzu e Mau Guzu, Sesu Mau e Dudu Mau,
gue moravam juntos numa montanha chamada Bekali Annola. Eles

viviam miseravelmente, porque ainda ndo havia luz, a terra era seca, s6

! Esta lenda foi publicada na Seara — Boletim Eclesiastico da Diocese de
Dili, do ano 7-n°225 de 1972. Mas, o0 documento do respectivo nUmero nao
esté na colecgéo da “Sociedade Geografia de Lisboa”.

ZA descri¢éo original destas lendas esta escrita em lingua Tétum. O titulo
original da lenda “Mau Sirak e Bui Sirak” é “Lalehan ho Rai” (Gomes,
2008:46-47).
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existia aquela montanha, e ndo havia agua para beber. Por isso, Mau
Sirak subiu ao céu para pedir ajuda ao Hot Gol?, que lhe deu trés feixes
de langas (instrumento de guerra) para resistirem ao dono do mar.
Porém, eles ndo conseguiram derrotar o dono do mar, e o mar
continuava bravo. Mau Sirak subiu outra vez ao céu e disse que o mar
ainda continuava bravo, e Hot-Gol ofereceu-lhe mais sete feixes de
lancas, que ele levou para combater o dono do mar, e finalmente, o mar
comecou a acalmar; eles ganharam a batalha. Mas ainda viviam na
miséria e na escuriddo, porque ainda ndo existia o dia. Bui Guzu e Mau
Guzu subiram ao céu e pediram ao Hot-Gol para lhes oferecer um
clardo. E, a partir dai, comecaram a ter o dia e a noite. Mesmo assim,
eles continuavam a viver na miséria, porque sO existia uma fonte de
agua, e ainda para mais, o0 céu e a terra estavam demasiado perto. Sesu
Mau e Dudu Mau, com a ajuda do Hot-Gol, empurraram o céu para
cima, e cortaram o ‘Lete bul e Malas bul’. Deste modo, o céu e a terra

ficaram separados.

Esta lenda é conhecida como a origem da criagdo do
mundo e a luta do Homem contra o senhor do mal que estava
bem presente no mar bravo. O mar bravo simboliza o mal,
pelo facto de ter sido habitado pelo senhor das trevas. Esta
cultura oral comporta uma forte presenca de interditos morais
e religiosos, liga o presente ao passado e constréi um
enquadramento social para o individuo e para a comunidade.

O Homem existe na medida em que se assume como O

garante das tradicbes que recebe do pai e transmite ao filho,

% Na tradugéo literal: o “Filho do Sol”, e considera-o como o0 seu ente
supremo.
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formando uma cadeia continua de aprendizagem. Podemos,
entdo, perceber que em Timor-Leste sdo os velhos e as
criangas que tém a maior importancia. Os velhos como
portadores da heranca da sabedoria e as criangas como a
esperanca da continuidade do grupo. Nao ter filhos é a
possibilidade do anonimato, da morte social do grupo, do
apagamento da prOpria existéncia, como nos mostra o
exemplo presente nas narrativas da lenda de ‘Mau Sirak e Bui
Sirak’, em que os trés casais consideram o ‘Hot-Gol’ como
seu ente Supremo, ou seja consideram-no como ‘Pai’ e
executam as tarefas de acordo com a ordem de ‘Hot-Gol'.

Em termos de representacdo, nesta lenda de ‘Mau Sirak e
Bui Sirak’, encontram-se trés universos: o universo celestial
(céu — habitado por Hot-Gol), o universo terrestre (terra —
habitada por criaturas do deus Hot-Gol) e o universo dos
espiritos (habitado por espiritos maus e bons). O espirito mau
nesta lenda é o senhor do mar bravo que tentava destruir o
jardim do senhor ‘Bekali Annola’, confiado aos trés casais
referidos. A montanha ‘Bekali Annola’ continuara a ser — para
0 povo bunak de Timor-Leste, que vive na zona de Bobonaro
(Tapo, Léber, Holsa, Saburai, e outras zonas préximas
falantes da lingua bunak) — o paraiso “Eden”.

Em Timor-Leste, a juncdo do céu e da terra na historia da

criacdo encontra varias interpretagdes. “A terra e o céu
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ligados” — dizem algumas lendas mitoldgicas timorenses® —
como a lenda de “Mau Sirak e Bui Sirak”, é conhecida em
guase todo o territério, segundo a qual houve um tempo em
gue o homem ia ao céu ou vinha do céu a terra através do
‘Lete’ e do ‘Malas™® e por causa dos males causados pelo
senhor do mar bravo e da miséria que afectou os habitantes
de ‘Bekali Annola’.

A escada ‘lete’ e ‘malas’ foi cortada quando Sesu Mau e
Dudu Mau, com a ajuda de Bei-Hot-Gol, empurraram o céu
para cima e, desde logo, o céu separou-se da terra. Dai, a
terra que dantes era “til” (estreita) comecou “nola” (largo e
extenso) a alargar-se e, segundo Lucio de Sousa (2010,
p.100), “Til" e ‘Nola’ sdo marcadores de relagdes de tempo e
de espaco, sendo também os indicadores das éareas de
influéncia dos principais cargos politico-religiosos”; o autor
adianta ainda que “Numa perspectiva antropomorfica, a
povoacdo e 0 seu territério sdo designados por ‘pan gibis,
mug hilin — o umbigo do céu, o centro da terra’ (ver figura 1), e

a concepcado de Timor é a de um corpo que se estende, desde

* Lenda mitoldgica “Bagnut”’, narrada por Manuel, (lia-na’in e cucu-na’in —
espécie de sacerdote — de suco Hatu-Gau, sub-distrito Lete-F6ho). Esta
lenda foi recolhido e publicado por Pe. Ezequiel Enes Pascoal em A alma de
Timor vista na sua fantasia (1967).

5 “Lete” é “ponte”, “malas” é escadas. Normalmente, o “lete” e 0 “malas”
aqui sdo apresentados como metafora de um objecto que possibilita o
homem ir ao céu e vir do céu a terra. Nao podemos dizer o nome do objecto
de forma exacto porque ndo encontramos ainda nenhuma referéncia a estes
dois termos, porém, parece que o ‘lete” e o “malas” sdo do mesmo
significado, isto &, uma “trepadeira”.
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a cabeca, em Tutuala-Lautém, as pernas e aos pés,

localizados em Kupang Amarasi (Sousa, 2010, p.102).
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Figura 1 — Vis&o do mundo a partir do centro interior (Sousa, 2010,
p.101)

O lugar ‘Bekali Annola’ — para os Bunak — € uma “terra do
céu”, isto é, a terra vinda do céu. Por outras palavras,
designamo-lo como um campo de guerra para combater os
espiritos maus. Neste ambito, podemos dizer que estamos
perante uma crenga comum a todos os povos do mundo —
sejam cristdos, judeus, muculmanos e de outros cultos
religiosos — ou seja, a aplicacdo daquilo a que se pode
chamar um principio bésico do pensamento imaginativo
desses povos, simulando um acontecimento provoca-se a sua

realizacao. A questao de ‘lete bul’ e ‘malas bul’, ndo é vista s6
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na tradicdo do grupo étnico Bunak, mas encontra-se também
na histéria de outros povos, como o caso dos povos da
cordilheira do Ramelau que créem na existéncia de uma
“trepadeira” — caléic em Tétum — que ligava o céu a terra.
Segundo a tradicdo destes povos, em tempos idos “Uma
mulher que ‘1&’ subiu, um dia, para ir buscar fogo — como um
habito do homem da terra — tanto tardou em voltar que o
marido, indignado com a demora, cortou a trepadeira antes do
seu regresso. Desde entdo, a terra e 0 céu separaram-se para
sempre” (Pascoal, 1967, p.66).

A expressao ‘Ia’ na narrativa de “Mau Sirak e Bui Sirak”
refere-se ao espacgo infinito, para além da existéncia humana,
ou seja, ‘lalehan’ (céu). E que, até certo ponto — dizem os lia-
na’in dos povos da cordilheira do Ramelau — a ‘trepadeira’
(caléic) encontra-se no cimo de um dos seus montes até ao
monte Daro-Lau de Atsabe e, que a raiz é conservada ainda
hoje naquele sitio, sendo considerada como ‘lulik’. Conforme a
tradicdo oral narrada por alguns ‘kukun na’in — autoridade
ritual’, os habitantes de grande parte da costa sul consideram
que a ‘trepadeira’ subiu de Ria-Tu, e é um sitio ainda hoje
assinalado com uma laje. Os naturais do Matebian e aldeias
circundantes afirmam que era de Quelicai, onde ainda se
encontra o local da raiz, que se erguia a ‘trepadeira’. Os povos
de ponta leste da ilha, por seu turno, dizem ter sido de Mua-

Pitini, que o homem subia da terra ao céu, portanto, foi dali
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qgue se elevava a ‘trepadeira’ (Pascoal, 1967). Estas narrativas
mitolégicas e pré-histéricas ndo existem apenas no
pensamento dos timorenses, mas notem-se também essas
passagens pré-historicas em certos povos da Polinésia — que
alguns arquedlogos e antropllogos justificam como
antepassados provaveis dos timorenses — 0 mais natural seria
0 Céu e a terra estarem proximos.

Pensar o passado em funcdo do presente seria riqueza
enriquecedora para a humanidade, pois o passado ndo esta
apagado da histéria da humanidade, mas estd sempre
presente, porque faz parte de uma “funcao social do passado”
fundamentada pela tradicéo oral, ja que, durante muito tempo,
nomeadamente no dominio literario, de acordo com Jacques
Le Goff (1984), a oralidade continua ao lado da escrita e a
memoria € um dos elementos constitutivos da literatura
medieval. Tal dominio é particularmente verdadeiro para os
séculos Xl e Xll e para a cancdo de gesta que ndo so6 faz
apelo aos processos de memorizacdo por parte do trovador
(troubadour) e do jogral, como por parte de ouvintes que a
serem integrados na memoria colectiva como é o caso do
Her6i Epico que, segundo Paul Zumthor (1972:324): “o ‘her6i’
nao existe sendo no canto, mas nao deixa de existir também
na memoaria colectiva, na qual participam os homens, poeta e
publico”. E o mesmo que acontece com os heréis Bui Sirak

Mau Sira, Bui Guzu Mau Guzu, Sesu Mau Dudu Mau, que séo
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louvados através das recitacbes dos rituais porque eles

existem sempre na memoria coletiva do povo bunakenses.

2. O homem e o ‘tais’: resultado do encontro e

desencontro

O homem na sua plenitude humana € caracterizado como
um “animal social” e tem o seu valor individual e social. O
homem é um “animal social” porque tem uma condicdo de
“ser” pertencer a sociedade e de “estar” no mundo. Isto &, a
condi¢éo do nosso ser s6 se pode atingir a plenitude humana
através da cultura que engloba o “labor, trabalho e acgao”,
pois “a condicdo humana compreende algo mais que as
condi¢Bes nas quais a vida foi dada ao homem. Os homens
sdo seres condicionados: tudo aquilo com o qual entram em
contacto torna-se imediatamente uma condicdo da sua
existéncia” (Hannah Arendt, 2001:19-21). Nesta perspectiva,
Hannah Arendt faz-nos entender que é na interac¢cdo do
Homem (no sentido plural do termo) que existe uma “culture
as mental software” (Hofstede & Hofstede, 2005:3) que ele
“cria, produz e estabelece” (Paulino, 2009:4) um programa
colectivo da mente que podera distinguir os grupos
diferenciados a partir do jogo social. E possivel, portanto,
afirmar que na interacdo do homem com oS seus

semelhantes, pois ele € um produto de selecdo natural e
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pertence ao grupo de uma sociedade. Todavia, nés enquanto
humanos devemos conhecer e compreender o mundo em que
vivemos com as nossas esperancas e aspiracdes a medida
das nossas necessidades. Nesse processo de transformagéo
do mundo, a humanidade vive e partilha uma nova fase da
sua historia por meio de representacdo simbdlica que se
estendem progressivamente o ambiente humanizado.

Esta necessaria condicdo de reconhecimento e de partilha
pode delinear-se do seguinte modo: o homem é descrito pela
linguagem, logo a sua inteligéncia e atividade criadora
fornecem os desejos individuais e coletivos sobre os seus
modos de pensar e agir, tanto em relagdo as coisas de
natureza como as pessoas. Isto d4-nos uma justa explicagdo
que a relacdo humana com a natureza é “tanto mais que o
equilibrio e a realizacdo pessoal de cada um de nés depende
de um ambiente harmonioso que s6 se pode atingir através de
um desenvolvimento sustentavel e da preservacdo da
diversidade e da pluralidade de culturas” (Paulino, 2009, p.4).
A todas estas formas relacionais, o homem pode construir as
suas aspiracdes mais profundas e universais, isto é, as
pessoas € 0S Qrupos sociais expressam a sua opinido
livremente.

Entretanto, qual é o elemento constitutivo de certa
comunidade universal na historia da humanidade? A familia é

0 ndcleo comunitario primario, o esteio da tradi¢cdo e é nela e,
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nos mais ou menos complicados sistemas de parentesco, que
se baseia o Direito, ndo o direito da norma escrita mas o
direito gerontocrético, ordenado pela Palavra, pelo uso e pelos
costumes. Porém, Malinowski (1924, p.4) afirma: “Pois ‘a
familia’ ndo é a mesma em todas as sociedades humanas.
Sua natureza muda em grande medida com o grau de
desenvolvimento e a classe de civilizagdo de um povo e
também nédo € idéntica em diferentes etapas de uma mesma
sociedade, de acordo com 0 que se pensa ainda hoje na
antropologia popular”. E aqui que talvez, na norma
consuetudinaria, a oralidade sera, provavelmente, o elemento
com maior peso na caracterizagdo da cultura timorense. A
este propdsito, apresentamos as narrativas da lenda de “Mau

Raun e Bui Raun”, segundo a qual,

Nagueles tempos idos, o homem chamado Mau Raun vivia sozinho na
terra. Ele visitava diariamente a sua horta para limpar as plantas
venenosas para ndo estragarem as boas plantas. Na sua horta ja tinham
crescido muitas plantas de alimentacdo e etc. A historia repetiu-se
muitas vezes, um dia era da manha, ele visitava a sua horta para ver as
suas plantas que foram plantadas. E a tarde ja chegou, regressou a sua
casa e ficou surpreendido quando encontrou os alimentos bem
preparados. Mas ndo viu ninguém, aconteceu assim até ao sétimo dia.
Quando chegava o sétimo dia, Mau Raun fez um propdsito de néo visitar
a sua horta, mas ficou em casa para tentar descobrir o verdadeiro facto
de acontecimentos, entretanto, ele saiu e ficou escondido numa &rvore
perto da sua casa. A arvore estava densamente coberto pela folha de

betel, e por isso ele se escondeu dentro das folhas de betel, para
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espreitar com objecto de saber o que é se passava dentro de sua casa.
Tardou muito, pelo menos meia hora, ele viu um cacatua a voar perto da
sua casa, pousou-se na mesma arvore onde o Mau Raun estava
pousado. Julgava ela que ndo havia ali ninguém e desceu. Antes de
entrar na casa do Mau Raun, despiu as asas. O Mau Raun viu tudo isto
e observou de que a cacatua se transformava numa mulher bonita. Ele
desceu da arvore, afinou os passos devagarinho, com o fim de a seguir
a mulher que acabou de entrar na sua casa. Ele apanhou as asas da
cacatua que estavam mesmo junto da sua porta e escondeu-as de baixo
da lareira. E depois cumprimentava-a — oh mulher, o que tu estas aqui
fazer, e aquela mulher ficou assustada e correu para a porta para ver as
suas asas, mas ja ndo estava la. Perguntou aquela mulher ao Mau
Raun, viste as minhas asas, respondeu o Mau Raun, néo, eu néo vi. Ela
ficou a chorar, porque j4 ndo conseguiu regressar novamente a sua
origem, e entdo, a partir dai, Mau Raun recebeu-lhe como sua esposa e
deu-lhe o nome de Bui Raun. Tiveram quatro filhos, dois do sexo
masculino e dois do sexo feminino. Os seus filhos ja foram crescidos e
eles viveram em harmonia e paz. Mas a sorte do Mau Raun ndo durou
muito tempo, porque num certo dia, ele foi trabalhar na sua horta, como
fazem normalmente os agricultores, e a Bui Raun que estava sozinha
com os quatro filhos, mandou-os brincar para fora da casa e ela
comecava fazer limpeza da casa, ao mesmo tempo resolveu procurar as
suas asas, encontrou-as debaixo da lareira, e ficava contente por ter
encontrada, dai Bui Raun transformou-se de novo numa cacatua e
poisou-se em cima do telhado de sua casa. Ao ver este acontecimento,
os filhos comecaram a chorar, mas a cacatua ndo lhes ligou e nem
pensou o futuro dos filhos. A tarde, quando Mau Raun regressou a casa,
encontrou os filhos a chorar, e procurou as asas debaixo da lareira e ndo
as encontrou, e resolveu sair de casa a procura de Bui Raun. Ja era
meio-dia, 0 Mau Raun chegou a uma aldeia, mas ndo sabia de nada o

gue se passava daquela aldeia, na verdade que aquela aldeia ter sido
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conhecida como aldeia divina — ou seja, 0 mundo divino. E quando Mau
Raun chegou a frente do portdo da entrada a aldeia, viu os segurancas
em todo o lado. Mas, ao entrar, um dos segurancas da porta ndo o
deixou. Entdo, Mau Raun disse-lhe que ‘eu posso fazer tudo aquilo que
vocé manda’. O seguranga ouviu o que o Mau Raun estava dizer, entéo,
um dos homens da seguranga disse-lhe que ‘se queres encontrar a tua
esposa antes do pér-do-sol tens de apanhar todo o arroz que vamos
despejar em breve. Esta tarefa ndo era muito facil, mas uma tarefa
dificilima. Entdo, ele comegou pedir uma ajuda ao Manu-lin (pequena
ave que, em bandos, devasta os arrozais). Antes da noite, manu-lin
apanhou todo o arroz, e por isso, Mau Raun deu-lhe a autorizagéo para
comer primeiro arroz dos agricultores. Depois acabou de apanhar o
arroz espalhado na terra, o seguranga deu-lhe ordem para entrar e ao
mesmo tempo deu-lhe um sinal que 14 dentro tem outro seguranga, para
Ihe identificar novamente. Entretanto, Mau Raun conseguiu entrar e
encontrou-se com outro seguranca do portdo, o seguranga identificou-o
e autorizou-0 entrar, mas proibiu-o de pegar em coisas la dentro, e
quando ele entrou e viu logo o ouro espalhado no chao, eram muitos.
Ele n&do conseguiu evitar a tentacdo, e como ndo havia ninguém, entdo,
apanhou-o e escondeu-o dentro do ‘tais’ (traje timorense). Ao sair, 0
seguranga passou revista e encontrou o ouro dentro do seu ‘tais’. E
desse modo ‘Hot Gol’ ndo lhe deu Bui Raun, mas apenas o ‘tais’ para os
seus filhos e descendentes. Assim anos a anos de espera e pedir a
compaixao do ‘Hot Gol' para Ihe entregar Bui Raun, mas isso ndo foi
atendido por ‘Hot Gol’, até o dia em que Mau Raun morreu e os seus
filhos ja foram adultos e ja tinham esposas e tiveram filhos, assim eles

cresceram e multiplicaram e ocuparam a terra inteira.

Podemos interpretar as narrativas da lenda de “Mau Raun

e Bui Raun”, do seguinte modo: o primeiro, para os
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timorenses é o conceito da aldeia divina ou do mundo divino e

reveste-se de uma nocao de lugar infinito e longinquo, ou seja

0 mundo celestial. Temos exemplo disso, na peticdo do rito de

Aihun Antchia feita anualmente pelo “lulik na’in” do bunak:

“Ama nita oa Eme no esen; bai bin dele sa’e dele debel; no’mil

no tholo nén no tchula® (Soares, 1998, p.51). Temos ainda

outro exemplo na peticdo das chuvas feita anualmente pelo

“lulik na’in” do reino falante de Tétum, reino de Samoro (actual
Soibada) (Seara, 1972, n° 226, p.3).

Oi, ohin loron, ohin wain,

ami hodi hasa’e ibun, hasae lia,

ba nai fitun-oan, nai fulan-oan,

iha leten ai, iha as ai,

iha metan ai, iha lawat ai...

Tanba ohin loron, nudar iha rai claran,
ne’e nudar hodi loro at, ai, anin at ai,
sunu deit ami, lohi dei ami,

batar lai dikin o la matac ona,

fore lai diki o la matac ona,

ne’e foi ami hacau cabu sai-fini,

mai hamruhan ba Ita, hacmécin ba Ita,
lole ibu sae, lolo lia sae,

ba liu iha leten ai, iha as ai,

iha metan ai, iha lawat ai,

halo tulun uit, halo dodan uit bé,

halo cus-etu Maromac ai turu uit ba ami,

Hoje e neste momento,

no6s oramos e imploramos

aos inclitos filhos das estrelas e da Lua,
que estais 14 em cima, nas alturas,

na escuriddo, negrume celeste.

Neste tempo, cé na terra

um sol abrasador, um vento impetuoso
queima-nos, abrasa-nos.

as bandeiras do milho ja ndo enverdecem,
as de feijdo estdo ressequidas.

por isso, trazendo as sementes,

vimos implorar, interceder junto de vos,
vimos rezar e rogar,

as alturas celestes mais remotas.

Sitas 14 na escuriddo espessa,

Para que nos deis alguma ajuda, tenhais pena,

Fazendo com que a comida de Deus nos dé nos

beneficie,

®“O Pai esta no céu e a mie esta no paraiso; Sai e desce com sementes da
vida ao mundo; pds na minha m&o e no meu coragao”.
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lun-etu Maromac halo dai uit ba ami bé, A chuva divina chegue até nos,

halo batar laic icin o matamatac, que as bandeiras do milho se enverdegam,

fore laic dikin o matamatac bé, as do feijdo vinguem,

tinan ai t6o, mamenon ai téo, no tempo devido do ano,

ami hodi hanai dei, hahulu dei, a fim de que possamos, descansadamente,
honras,

hatetu dei, harani dei, oferecer sacrificios e adorar,

halo iha leten neba é as neba, dirigindo tudo para as alturas,

iha metan neba é lawat neba para o negrume do alto,

Hé, nai fitun-oan, na fulan-oan, a v6s, inclitos filhos das estrelas e da Lua,

Imi iha leten, iha as, v6s que habitais as alturas,

Acu la tabic, manu la souruc, onde ndo tendes que afugentar cées e galinhas,

Lalar la bega é néhec la buti, incomodar-se com moscas e formigas,

Atan ami, emar ami tanaat, a vos a quem levantamos as cabegas,

ulu-heti namecagi é fuc-lain namdahur, tanto que se soltam as amarras dos cabelos,

Lolo liman la téo é bi ain la dai. a vos que nao podemos atingir fisicamente.

O céu referido na peticdo das chuvas é um lugar muito
longe da terra, no além, na escuriddo celeste, enquanto a
aldeia divina ou o mundo divino na lenda “Mau Raun e Bui
Raun” é um espaco fora do mundo, é o mundo celestial. Deus
habita este espaco tdo distante dos humanos que as preces
destes ndo sdo ouvidas directamente por Ele, mas sé por
intermédio dos “inclitos filhos das estrelas e da Lua” (na
peticdo das chuvas). Na lenda “Mau Raun e Bui Raun”, as
preces do ser humano sdo encaminhadas pelo Filho do Sol e,
na peticdo de Aihun Ancia, os seres humanos dirigem as suas
preces directamente a Deus.

O céu, ou a aldeia divina ou 0 mundo divino habitado pela

mulher-cacatua €, de certeza, o céu dos “inclitos filhos das
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estrelas e da Lua”, ou “inclito filho do sol’. Os timorenses
sabem que apenas o alado pode escalar os céus, e sabe
também que entre as aves ha algumas que se parecem como
homem, pela facilidade em imitar palavras humanas. Destes
alados, h4 uma cacatua que, devido a brancura das suas
penas, simbolo de pureza espiritual, podia ser tomada, pela
crendice hiperbdlica dos homens da antiguidade, como vinda
do alto, ou do mundo do além, como um dos seres justos que
habitam o lugar seguro, onde reinam a paz, a felicidade e a
riqueza. A transformacdo de uma habitante do céu numa
cacatua, que depois se transformou numa mulher que veio ao
mundo dos homens solteiros para 0s apoiar nos trabalhos
domésticos é, numa linguagem figurada, uma mulher
imaculada e virtuosa que algumas vezes deixa 0 seu reino a
procura da perfeicdo terrena.

Consequentemente, os timorenses acreditam na virtude de
gualquer animal e qualquer sitio a quem chamam lulik,
entretanto, ha aqui uma fragmentacdo da prOpria natureza
gue faz o homem sentir, aceitar e crer na sua existéncia. A

propésito, explica Vasconcelos (1981, p.112):

Desde o momento que se creia na virtude misteriosa de certas
pessoas e de certos animais, cré-se também, pelo principio de que a
parte (...) representa o todo, que um 6rgdo ou um fragmento de

6rgdo pode conter as mesmas virtudes que a propria pessoa ou
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animal a que ele pertence, sobretudo se o 6rgédo é aquele em que se

cuida que a virtude principalmente reside.

Os timorenses sdo de certa forma monoteistas. Maromak
ndo é habitualmente objeto de culto branco, preto, ou moreno,
sendo este dirigido aos espiritos dos antepassados e aos lulik,
objetos que por determinados motivos séo considerados
sagrados. Estes sdo guardados nas casas sagradas (uma-
lulik, em tétum; deu pdh, em bunak). Ndo existem templos,
pois a Natureza € o templo da presenca dos deuses. Nao é de
estranhar que na lenda de “Mau Raun e Bui Raun”, |é-se
também uma frase que nos indica a origem do ‘tais’: “[...] Ao
sair, 0 seguranga passou revista e encontrou o ouro dentro do
seu ‘tais’. E deste modo ‘Hot Gol’ ndo lhe deu Bui Raun, mas
apenas o ‘tais’ para os seus filhos e descendentes”. Esta lenda
faz-nos crer que a origem do ‘tais’ também esta sempre
associada a uma ou mais lendas mitolégicas dos timorenses.
O ‘tais’ é o traje timorense feito com panos de algodao tecidos
em teares domésticos, bastante toscos, pelas mulheres
timorenses das varias regides de Timor. Os ‘tais’ tém,
normalmente dois a dois metros e meio de comprimento. As
suas cores e motivos sdao de qualidades artisticas, com a
performance de figuras lendéarias, como a figura do crocodilo,
do passaro ou do galo. Os ‘tais’ sdo muito apreciados pelos
timorenses que os classificam como marca da sua identidade

vestuaria, pois, segundo Paulo Castro Seixas (2008, p.15), “é
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a ‘pele’ dos antepassados que continuamente se tece para
cobrir os vivos, para os ligar em alianga, e até, para fazer a
vez deles”.

Entretanto, no caso concreto do casamento timorense, 0
‘tais’ constitui um objecto obrigatério da prenda com que a
familia da noiva retribui o dote dado pela familia do noivo. A
dimensio do uso neste solene ritual, “os tais tém um valor de
troca acima do valor de uso, valorizam com o tempo e tém um
alto valor simbdlico” (Seixas, 2008, p.78), isto é, o uso do ‘tais’
€ uma representacdo de caracter pratico e artistico. Deste
modo, o ‘tais’ € um produto nacional de Timor-Leste, que
actualmente estd na moda para aqueles que, pela primeira
vez, visitam o territério. Normalmente, os estudiosos
etnograficos ou analistas da arte interessam-se por
particularidades deste vestuario timorense, por exemplo, a
guestdo de representacdes das cores, o estilo da escrita e até
os desenhos figurados. Compreende-se, deste modo, “a
génese social de um campo, e apreender aquilo que faz a
necessidade especifica da crenca que o sustenta, do jogo de
linguagem que nele se joga, das coisas materiais e simbdlicas
em jogo que nele se geram, é explicar, tornar necessario,
subtrair ao absurdo do arbitrario e do ndo motivado, os actos
dos produtores e as obras por eles produzidas e ndo, como
geralmente se julga, reduzir ou destruir’ (Bourdieu, 2001, p.69)

0s objectos materiais e imateriais — como o0s belak mean
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(medalha de ouro), pulseiras de ouro, dinél, sarik-lulik (espada
sagrada) e outros — herdados pelos antepassados sao
venerados como coisas sagradas, por isso também sé&o
recolhidas e guardadas na casa sagrada e o0s ritos
normalmente sdo realizados no espaco aberto ou fechado.

Reflexdo final

Na tradicdo asiatica, sobretudo, na tradicdo timorense,
guando se pensa na ordem social pensa-se também na ordem
gue alguém tera organizado: um dat6 ou matas (detentores do
poder como legislador) sob a categoria de autoridade
tradicional; um grupo de conselheiros (ancidos) que
acompanhou o processo de contrato social. Na organizagéo
tradicional timorense, a autoridade tradicional (régulos, datos
e deu-guié-matas) é aquele que detém autoridade sobre os
outros é, como Weber baptizou um “amo pessoal” (cf.
Giddens 1994 [2000, p.80). Interacdo na tradicdo timorense é,
antes de mais, associada ao designio central de pessoas do
mesmo grupo étnico e associada também ao designio de
pessoas de outro grupo étnico em base de ordem social.

Todavia, a gestacdo e amadurecimento da condicdo
humana timorense foi um processo de que as praticas
culturais podem e devem estender-se efetivamente a todos

através da tradicdo e da natureza propriamente dita. E, por
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isso, necessario dizer que os timorenses na sua condicdo de
reconhecimento da existéncia da natureza e da tradicdo
criaram e estabeleceram uma nova fase de construgdo da
identidade. Nesse processo de reconhecimento dos
timorenses sobre as praticas rituais, ha “um paralelismo muito
importante” (Giddens 1994 [2000, p.73]) com a sua vivéncia
diaria. Neste termo, adianta-se que a propria condicdo
humana timorense, no ambito do seu reconhecimento com a
natureza e a tradicdo, parece tao significativo enquanto a sua
maneira de estar com 0 mundo (especialmente a natureza em
si) e com o Outro (especialmente com 0s grupos da mesma
tradicdo e de outra tradicdo), reproduzindo o que foi
transmitido “por uma combinacdo entre ritual e verdade
formular” (Giddens 1994 [2000, p.77]). Este tipo de
combinagédo é, acima de tudo, uma simetria de representacéo
imaginaria que deve designa-la “simetria primaria”, onde as
vidas do ser humano dependem da sua capacidade de falar a
esperanca, de confiar, as condi¢des hipotéticas e os tempos
futuros nos sonhos ativos como uma forma de “mudancga, de
progresso e de liberdade” (Steiner, 1993, p.60). Dai que a
binaria dos sonhos de progressos prevalece, quer nas
ciéncias, quer nos mundos da linguagem simbdlica (Steiner,
1992).

Revista Veritas, n®1 -2013 126



Referéncias bibliogréaficas

Anoénimo. 1972. Lenda da mulher Cacatua. In Seara, ano 7-
n°226.

Anoénimo. 1972. Lenda das Irmas Cetaceas. In Seara, ano 7-
n°227.

Arendt, Hannah. 2001. A condi¢do humana. Lisboa: Reldgio
D‘Agua Editores.

Bourdieu, Pierre. 2001. A economia das trocas linguisticas.
Séo Paulo: Editora Perspectiva.

Campos, Correia de. 1967. Mitos e Cantos do Timor
Portugués. Lisboa: Agéncia Geral do Ultramar.

Gomes, Nuno da Silva. 2008. Halibur Literatura Popular iha
Timor-Leste. Dili: Instituto Nacional de Linguistica — UNTL.

Goff, Jacques Le. 1984. Memoéria. In Enciclopédia Einaudi,
vol 1, Lisboa: Imprensa Nacional/Casa da Moeda, pp. 11-
50.

Giddens, Anthony. 2000. Viver numa sociedade pos-
tradicional. Beck, Ulrich., Giddens, Anthony & Lash, Scott.
Modernizacao reflexiva: politica, tradicdo e estética na
ordem social moderna. Lisboa: Celta Editora, 2000, pp.53-
104.

Hofstede, Geert & Hofstede, Gert Jan. 2005. Introduction:

The rules of the social game. In Geert & Hofstede, Gert

Revista Veritas, n®1 -2013 127



Jan. Cultures and Organizations: Software of the Mind.
New York: MgGraw-Hill professional, 2005, pp.1-36.

Malinowski, Bronislaw. 2009. Uma Teoria Cientifica da
Cultura. Traducgdo Marcelina Amaral, Lisboa: Edi¢cdes 70.

Malinowski, Bronislaw. 1924. Psycho-Analysis and
Anthropology. In Psyche: A Quarterly Review of
Psychology, 4 (4), 1924, pp. 293-332.

Pascoal, Ezequiel Enes. 1967. A alma de Timor vista na sua
fantasia. Braga: Braga: Barbosa & Xavier.

Paulino, Vicente. 2009. Identidade e Representagdo: uma
abordagem da cultura timorense (dissertacdo Mestrado
em Ciéncias da Comunicacao, Lisboa: FCSH-UNL.

Sousa, Lucio. 2010. An tia: partilha ritual e organizacédo
social entre os Bunak de Lamak Hitu, Bobonaro, Timor-
Leste (dissertacdo de doutoramento em Antropologia).
Lisboa: Universidade Aberta.

Seixas, Paulo Castro. 2008. Uma Timor, Uma Malae:
Traducéo de tradicado. Porto: Edicdo UFP.

Santos, Eduardo dos. 1967. Kanoik: Mitos e lendas de
Timor. Lisboa: Servico de Publicagbes da Mocidade
Portuguesa.

Soares, Cezario. 1998. Tradisi The'a Aihun - Ancia
Masyarakat Bunac Desa Tapo Kabupaten Bobonaro

(monografia de licenciatura). Dili: Universitas Timot Timur.

Revista Veritas, n®1 -2013 128



Steiner, George. 1992. No castelo do Barba Azul — algumas
notas para a redefinicdo da cultura. Traducdo de Miguel
Serras Pereira, Lisboa: Relégio d’Agua, 1992.

Steiner, George. 1993. Presencas reais: as artes do
sentido. Traducdo de Miguel Serras Pereira, Lisboa:
Editora Presenca.

Vasconcelos, J. Leite de. 1981. Religides da Lusitania.
Lisboa: Imprensa Nacional.

Zumthor, Paul. 1972. Essai de poétique médiévale. Paris:

Seuil.

Revista Veritas, n®1 -2013 129



