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Resumo

A presente tese apresenta diversas questdes relacionadas com a tematica da
morte no grupo etno-linguistico dos varhonga, nas suas crencas: 0s prendncios
da morte, os ritos funebres em funcéo do estatuto do defunto, conforme se trate
do chefe de familia, de esposa, de nado-morto, de recém-nascido ou de morto
por afogamento, etc. a imposi¢cdo do simbolo do luto, a passagem social de
defunto a ancestral. A tese coloca em dialogo a Filosofia, a Antropologia e a
Literatura para a actualizacdo dos estudos realizados por eruditos religiosos
como Henrique Junod, do séc. XIX, cujas obras sdo constantemente revisitadas
para a definicdo de modos e culturas enddégenas das comunidades Tsonga.
Neste sentido, a tese atesta a permanéncia da mitologia bantu contemporanea
no imaginario do grupo etno-linguistico dos varhonga, no qual os mortos
participam na vida social, fendmeno que prevalece mesmo depois da longa
vigéncia de doutrinas importadas de fora do continente africano. Para testar a
manutencdo desta linha de pensamento, valendo-nos da nossa condicdo de
docente universitario, decidimos reunir, acompanhados de estudantes e de
outros docentes, textos produzidos de encontros com pessoas mais velhas, de
diferentes comunidades de influéncia cultural varhonga. As conversas
circunscreveram-se aos hébitos perante a morte de um ente querido. A
perpetuidade dos habitos culturais endégenos bantu indica o vinculo social que
se mantém com os antepassados, cultura historicamente interdita no sistema
das instituicdes de ensino, as quais o0 modo de entender o conheci-mento oral
do passado e o estudo da simbologia, para além de Mo¢cambique, pode situar as
praticas regionais dentro de um sistema arquetipico. Como contributo didactico-
pedagdgico, a tese reposiciona o mito e a filosofia africana no centro das préticas
de educacdo. Em contexto de sala de aula, a superestrutura € compreendida a
luz da mitocritica, capacitando o aluno a identificar os valores do seu passado
histérico através dos simbolos universais e integrando a cultura quotidiana na
escola através da recolha e producéo de textos orais e escritos, que reflectem a
identidade subjectiva e colectiva, conferindo dignidade as novas geracoes.

Palavras-chave: mito, morte, hermenéutica simbdlica, mitocritica, ritual.

Abstract

The present thesis brings different issues interecting with death related topics in
the varhonga etno-linguistic group, in their beliefs: the death signs, the funeral
rites, according to the death statute, as well it’s about the head of the family, the
wife, the stillbirth, new-born child or killed by drowning, etc. the symbol mourning
imposition, the social translation defunct ancestor. The thesis put in dialog the
Philosophy, Anthropology and Literature for actualization of the studies of
religious scholars like Henrique Junod of the 19th century whose works are
always visited for modes defining and the Tsonga's communities traditions. In
this case, the thesis proof the bantu's mythology permanence in the
contemporary varhonga etno-linguistic group imagery, in which the ancestors
take part in the social life, phenomenon which prevails even after the imported
doctrine long presence out of African continent. To proof the maintenance of this
line of thoughts, using our condition of university teacher, we decided join, in the
company of students and other teachers, texts which have produced in meetings
with elders of different communities of varhonga cultural influence. The
conversations circumscribed in the habits of dead loved ones. The traditions
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perpetuity indicate the social bond which remains with ancestors, historically
culture interdict in the teaching institutions systems, for which the past oral
knowledge understanding mode and the symbology studies, apart from
Mozambique can situate the regionals practices in the archetypic system. As
didactical-teaching input, the thesis reposition the myth and the African
philosophy in the education practices central. In the context of the classroom, the
superstructure be understood in the light of mitocritics empowering the students
to identify the values of their historical past through universal symbols and
integrating the everyday culture in the school through collating and production
written and oral texts, which expressed in the subjective and collective identity,
assing dignity to a new generations.

Key words: mity, deadh, simbolyc hermeneutics, mitocritics, ritual.
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INTRODUCAO

A nossa pesquisa, designada “A mitologia literaria da morte entre os
varhonga: para uma analise critica” toma como referéncia os trabalhos de
Gilbert Durand! (1985, 1988, 1989, 1996, 2003 e 2004), na sua linha de
abordagem anglo-americana, a partir de um corpus recolhido na provincia de
Maputo, nos distritos de Matola, Marrakwene, Boane, em Mahubo, e Matutwine,
em Khatwane, embora neste ultimo tenhamos encontrado, maioritariamente,
pessoas que, conguanto se identificassem, culturalmente, com os varhonga, em
termos de origem, apelidos e espaco historico-geografico, ao nivel linguistico,
usam, preferencialmente, o Zulu. Na interpretacdo dos elementos simbdlicos
partimos do que descrevem Jean Chevalier? & Alan Gheerbrant® (1994), por
constituir um estudo valioso para quem pretenda interpretar fendmenos e
simbolos miticos enddgenos e exdgenos de qualquer povo, uma vez que
abrange varios povos em varios continentes, o que suscita a necessidade de
procurarmos pontos de encontro e de discordancia com a comunidade que

constitui alvo dos nossos estudos.

Uma vez que o mito esta intimamente ligado a religido e as mundividéncias
de indole mais variada, buscamos suportes nos trabalhos de Eliade (1966, 2000,
2003, 2004), dada a riqueza dos seus estudos sobre a matéria em pesquisa.

A nossa pesquisa circunscreve-se a linha designada literatura e estudos
culturais no ensino de linguas. Primamos por uma perspectiva interdisciplinar,
colocando em dialogo varias disciplinas através da intercepcao da antropologia,
filosofia e literatura. Consideramos a area da antropologia através do uso do
método etnografico para a colecta de aspectos do homem enquanto ser cultural.

Na area da filosofia, tomamos aspectos de indole cultural para o levantamento e

1 Gilbert Durand foi um professor universitario francés, que se notabilizou em trabalhos sobre o
imagindrio e a mitologia.

2 Jean Chauvelier foi um escritor filésofo e tedlogo francés, mais conhecido pela co-autoria do
Dicionério de Simbolos (Dictionnaire des Symboles), impresso pela primeira vez em 1969.

3 Alan Gheerbrant foi um escritor, editor, poeta e explorador francés conhecido por sua expedicédo
dentro das bacias dos rios amazonicos. Foi co-autor do Dicionario de Simbolos, com Jean
Chevalier.



13

interpretacdo simbdlica dos mitemas. Na literatura, através de mecanismos de
identificacdo da reflexdo metaférica imanente em cada interpretacdo simbdlica
dos mitemas e a consequente conjugacdo da hermenéutica com a mitocritica?,
como critica literaria. Acrescentamos a aplicacdo pedagogica desse
conhecimento no contexto de Ensino/Aprendizagem da literatura ao servico do

desenvolvimento da competéncia linguistico-cultural.

Fizemos a recolha de material diverso e submetemo-lo a uma triagem com
vista a classificar apenas o adequado a nossa pesquisa. Selecionamos o0s
mitemas e submetemo-los ao modelo mitocritico, do campo da critica literaria,
com finalidade pedagogica. Para conferir credibilidade a recolha, como se
recomenda, por meios ainda mais subtis, empreender a critica intima da cultura
endogena de qualquer povo, quando se conhece a tipologia dos testemunhos
transmitidos e a técnica da literatura oral com 0s seus esteredtipos, as suas
metaforas e as suas férmulas esotéricas® confrontdmo-la com a feita por

Henrique Junod®.

E assim que definimos como objecto da nossa pesquisa o mitologema’ da
morte, sendo que a delimitacdo se circunscreve ao grupo etno-linguistico dos

varhonga.

Esta pesquisa insere-se no ambito do doutoramento em ciéncias da
linguagem aplicadas ao ensino de linguas. Constitui continuacao e afunilamento

do tema do mestrado, o qual culminou com a aquisicao do grau académico de

4 Para Durand, (1985, p. 247), mitocritica significa: “O emprego de um método de critica literaria
(ou artistica), em sentido estrito ou, em sentido ampliado, de critica do discurso que centra o
processo de compreensao no relato de caracter mitico inerente a significagéo de todo e qualquer
relato”.

5 Cf. KI-ZERBO, Joseph, (2009). Historia da Africa Negra. Portugal, Biblioteca Universitéria,
Publicacdes Europa-Ameérica, p. 21.

6 Henrigue Junod (Henri Junod) foi um missionario sul-africano nascido na Suica, etnégrafo,
antropélogo, linguista e naturalista durante grande parte da sua carreira na Esta¢@o Missionéaria
de Shiluvane, nos arredores de Tzaneen, na Provincia de Limpopo.

7 Os mitologemas representam a soma dos elementos antigos, transmitidos pela tradicdo e
constituem a trama da composi¢ao mitica, possuindo um valor simbélico fundamental (Pinheiro,
2011, p. 35). Observando a mitologia classica em consonancia com este conceito, certos deuses
e outras figuras miticas sao interpretados como arquétipos de diferentes aspectos da vida
psiquica.
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Mestre em Educacéo / Ensino de Portugués. Foi um tema da literatura oral: “A
oratura no ensino da literatura infanto-juvenil e os manuais escolares”. Na altura,
constatamos que a literatura oral (oratura) nas escolas mocambicanas €
leccionada com recurso a textos escritos ou transcritos e, por isso, apelamos
para a introducéo da figura do contador de histdrias orais, para uma diversidade
de actividades de oralidade e, até, de escrita em sala de aulas ou a partir do
trabalho de casa. Neste momento, elegemos apenas um dos géneros da
literatura oral, o mito, do qual escolhemos um mitologema, a morte, num
determinado grupo etno-linguistico, os varhonga, sobre o qual se cinge a nossa
pesquisa, cuja estrutura se encontra repartida, por razées de indole didactico-
metodoldgico, em sete capitulos, a saber:

e Capitulo I, da introducado, no qual, em linhas gerais, anunciamos o
tema da nossa pesquisa, sua motivacao e pertinéncia, referimo-nos
ao ambito do surgimento do nosso interesse pela pesquisa
subordinada a este tema, colocamos o problema de pesquisa com
as perguntas de partida, arrolamos os objectivos da pesquisa,
apresentamos as hipoteses, a teoria de base, a estrutura do
trabalho e as palavras-chave;

e Capitulo IlI, dedicado aos procedimentos metodolégicos da
pesquisa, em que detalhamos as praticas metodoldgicas que
seguimos, desde a recolha do corpus a elaboracéo final, seguindo
cumulativamente varias abordagens da pesquisa qualitativa em
ciéncias sociais, em que partimos da abordagem etnografica, a qual
agregamos as abordagens fenomenolégica, hermenéutica e
mitocritica. Recorremos, igualmente, a fontes bibliogréficas
principalmente os escritos de Henrique Junod (1974) e a reedicao
de 1976. Foram de muita valia também os textos recolhidos durante
a “Campanha nacional de preservacéao e valorizacéo da cultura”, de
1982, realizada pelo servico nacional de museus e antiguidades
para a recolha de corpus, por serem 0s Unicos que fizeram uma
recolha sistematizada sobre o grupo etno-linguistico dos varhonga,
alvo da nossa pesquisa. Diversas obras tedricas sustentaram a

nossa linha de pesquisa;
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O Capitulo Ill, dedicado aos pressupostos teoricos, onde
discorremos sobre concepcdes do mito, ja que constitui o foco da
nossa pesquisa. Verificamos o termo em funcdo das acepcdes
propostas por diferentes autores e percebemos ser dificil
encontrarmos uma definicdo consensual. Reflectimos sobre as
funcbes do mito, como precedente e como exemplo, como
regulador da sociedade, o que fornece explicacbes sobre
fendmenos da natureza, procura manter a hierarquia dentro da
sociedade e justifica a distribuicdo de tarefas pelos membros do
grupo. A morte é o objecto da nossa pesquisa, pelo que nos
sentimos no dever de propor uma reflexdo sobre ela, na forma como
€ vista em diferentes perspectivas: nas visdes do mundo das
civilizagbes endbdgenas africanas, na religido e na ciéncia, e a
respectiva variagdo conceptual em fungéo das dinamicas sociais,
do desenvolvimento cientifico e do aparecimento de novas crencas
religiosas. A morte é analisada especificamente em contexto
africano, com as diferentes formas de visdo do mundo, sendo que
o direito a vida é tido como pertenca exclusiva dos deuses.
Avaliamos os prenunciadores da morte, no geral, visto que em todas
as sociedades os prenuncios da morte constituem uma realidade,
mas depois descemos para o contexto africano, dado que também
a morte africana comecga sempre numa antevisao simbolizada por
diferentes factores, em funcdo das crencas de cada grupo etno-
cultural. Ainda na linha prenunciadora, distinguimos os
pertencentes ao mundo onirico, sazonais ou efectivos, dos do
mundo animal. Para dar corpo a interpretacdo que sugerimos sobre
os diversos ritos e rituais inerentes a morte dentro do grupo etno-
linguistico em pesquisa, colocamos em relevo a visdo conceptual
sobre a hermenéutica simbdlica e, para sermos mais concretos,
também a hermenéutica simbdlica africana.

Capitulo IV, em que apresentamos 0 grupo etno-linguistico alvo da
nossa pesquisa, do ponto de vista historico, geografico, econémico,

linguistico e cultural.
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Capitulo V, intitulado “mitocritica do mitologema da morte como
dimensa&o literaria da cultura no grupo etno-linguisto dos varhonga”,
em que arrolamos diferentes rituais da morte neste grupo e
procuramos a interpretacdo de cada passo dos mitemas.
Verificamos a dimenséo literaria dos diferentes indices mitémicos
em que se constitui cada um dos rituais do mitologema da morte, a
partir dos prenunciadores do mundo onirico e do mundo n&o onirico.
Na prossecucdo, detalhamos a hermenéutica simbdlica dos
prenunciadores do sub-mundo animal felino, canino e a toupeira; de
seguida, o sub-mundo avicola, tomando, nomeadamente, o0s
pombos, o mocho e a coruja. Mais adiante, o0s répteis
prenunciadores da morte. Ainda no contexto deste capitulo,
abordamos a hermenéutica simbolica: dos procedimentos do
momento imediato de pods-morte, dos rituais do funeral,
procedimentos em caso de morte de esposa, lobolo da defunta,
funeral de mulher estéril, do nado-morto, de recém-nascido falecido,
de morto por afogamento, ritos de purificacdo de pds-morte,
imposi¢do do simbolo do luto, investigacdo das razbes da morte,
ritual da busca do espirito do defunto, rituais de purificacdo para a
retirada do simbolo do luto, outras variantes sobre o ritual da
retirada de luto, vistos como dimensao literaria da cultura.

Capitulo VI, designado relevancia da hermenéutica da morte no
contexto didactico-pedagdgico, no qual propomos uma série de
actividades possiveis para a aplicacdo da abordagem mitocritica em
sala de aulas no Ensino Secundario Geral, visando conciliar
diversas perpectivas de educacao para a formagdo do homem
integral. Sugerimos a apresentacdo de um excerto da transcricao
de um texto sobre o tema da morte, seguida da analise dos indices
mitémicos do mesmo excerto, actividade de producédo do texto
poético a partir do texto em estudo e o reconto em didlogo com
outras actividades.

Capitulo VII, da concluséo, no qual fazemos uma retoma sintética
da sumula do que foi sendo abordado ao longo da nossa tese,

realcamos os pontos importantes, verificamos a validade das
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hipoteses definidas como ponto de partida, integramos propostas e

recomendacdes diversas em funcao da pesquisa realizada.

1. Motivacéo

A existéncia de vestigios, principalmente no dia da realizacdo do funeral,
denota ter havido algum ritual na véspera. Outros sdo observados depois do
funeral, o que faz emergir a curiosidade que nos leva a buscar respostas sobre
0S rituais reservados para as realizacbes paralelas, mas néo publicas.
Comecamos a pensar que, se essas praticas continuam a ser necessarias
mesmo havendo ocorréncia simultdnea de outras lideradas pela religido
revelada, denota alguma parte mitica, que move a crenca ndo coberta pela
religifio revelada. E justamente essa ddvida que gerou o interesse que nos
impeliu para a pesquisa® dos rituais relativos ao mitologema da morte como mito

cosmogoénico, alinhado nos géneros da literatura oral.

O conhecimento dos mitos no grupo étnico-linguistico em que vigoram
permite fortalecer algumas virtudes essenciais para a democracia, a saber: o
respeito pela personalidade humana, que se estende desde 0s vivos até aos
mortos cuja memoéria torna permanentemente viva a sua personalidade,
intimamente ligada a sua vivéncia, que continua a inspirar 0os vivos, de uma
maneira geral, e 0s mais novos, em particular; o culto territorial, que se estendera
a patria, o que constitui o civismo, a ajuda mutua e assisténcia humana, ou seja,
a solidariedade. Estes aspectos congregados foram determinantes para a

criacdo do interesse em enveredarmos nesta pesquisa sobre a mitologia literaria.

8 Cf. SEVERINO, Antoénio Joaquim (2006). Metodologia do Trabalho Cientifico. 222 Edicéo, S.
Paulo, Cortez Editora, p. 75.
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2. Pertinéncia do tema

O tema que elegemos para a presente pesquisa revela-se pertinente uma
vez que a Educagéo em Mogambique tem estado em mudancas profundas como
resultado da necessidade de se adequar o curriculo a exigéncia do
desenvolvimento do pais, tendo em conta 0s aspectos sécio-culturais que devem

estar reflectidos nos textos literarios.

A cultura e todos os valores sociais sdo facilmente disseminados se
tivermos em mao textos de indole cultural, como é o caso dos mitos que
tomamos como elementos marcadamente culturais. Neste momento em que é
aposta do governo a expanséo do Ensino Bilingue, a inser¢cdo dos mitos de cada
uma das comunidades €é de valor inquestionavel. Por estas razoes,
consideramos pertinente o estudo dos mitos a nivel nacional e tomamos como
modelo apenas um grupo etno-linguistico, a partir do qual se pode, através da
comparacao e enriquecimento, completar o estudo, estendendo-se o campo a
outros grupos etno-linguisticos. Neste momento de globalizacdo, até se pode
partir desta pesquisa para um estudo comparativo com as manifestacfes

culturais de outros povos em todos 0s continentes.

Entendemos que a necessidade da reforma da sociedade, mais do que
nunca, se torna num imperativo que nao pode mais esperar. Numa sociedade
gue assiste a queda gradativa de valores, € necessario uma viragem visando
buscar a identidade nacional através da reestruturacdo dos mitos que, ao lado
de todos os outros sistemas de educacéo e religido, procuram formar o homem
integral, o cidadao, o patriota.

3. Problema de pesquisa

Observando os diferentes rituais realizados pelos varhonga,
principalmente em relagdo a cerimonia restrita, reservada exclusivamente aos
familiares mais directos, apercebemo-nos de que quando ocorre uma morte em
alguma familia, as ceriménias funebres desdobram-se: uma é realizada diante

de todos os participantes, vizinhos, familiares e amigos, mas saltam a vista
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vestigios de outra ndo presenciada sendo por um grupo restrito. Os rituais
realizados diante de todos sdo, normalmente, dirigidos por alguma das igrejas

reveladas (cristds, maometana, budistas, animistas, evangélicas e outras).

Tal como toda a pesquisa social exige, devem ser verificadas diferentes
implicacdes: relevancia, oportunidade e comprometimento. Procuramos conciliar
dois aspectos essenciais, que se resumem no fornecimento de respostas a
problemas determinados por interesses intelectuais e também por interesse

pratico®.

Foi nesse ambito que buscamos a bibliografia ligada a esses aspectos,
tendo constatado a exiguidade de pesquisas ligadas a nossa linha, pois a critica
literéria dos mitos, geralmente trabalha sobre mitos ja recolhidos e transcritos.
Nossa perspectiva foi na linha da busca directa do mito da comunidade com vista
a estuda-lo para descobrir os contornos literarios neles imanentes. Raramente
se abordou a morte antes, para além de simples concepcdes, descricdes,
estratificacbes e opinides sobre ela, sem se procurar compreender o0s
mecanismos que podem motivar uma ou outra interpretacdo subjacentes aos
seus rituais. Ciente de que a relevancia € subjectiva, ainda assim consideramos
que o estudo desta natureza € pertinente no sentido em que ajuda a explicitar as

direccBes possiveis de uma pesquisa e suas consequéncias”.
E assim que formulamos o seguinte problema:

e Em que medida o conhecimento dos mitos e seus diversos rituais pode
impulsionar o estudo da literatura e contribuir, assim, para o

desenvolvimento da competéncia linguistico-cultural?

Se, mesmo depois que a religido revelada conquistou a hegemonia face
as religidbes endogenas bantu de Mocambique, ofuscando-lhes as praticas, suas
cerimonias continuam a merecer o respeito dos membros das respectivas
comunidades sendo secretamente realizadas para ocultar as crencas miticas,

geradoras de desprestigio no grupo, podemos entender que as necessidades do

9 Cf. GIL, Anténio Carlos (2014). Métodos e Técnicas de Pesquisa Social. 62 Edicdo, S. Paulo,
Editora Atlas, p. 35.
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grupo néo sao plenamente pela religido revelada, exdégena. Isso deve-se a busca

de visibilidade na religiao revelada.

Consideramos a existéncia de algo maior a mover a resiliéncia face ao
choque provocado pela imposicédo das confissdes religiosas. Nesse caso, urge
descobri-lo, razdo pela qual nos surgiu a ideia de desdobramento do problema

que levantamos, através de colocacéo de questdes que nortearam a pesquisas:

1. Quais os rituais que se realizam fora dos que sao dirigidos pela religido
revelada em caso de morte?

2. Como se processavam os rituais ligados ao mitologema da morte antes das
diversas igrejas reveladas assumirem a hegemonia com procedimentos
litirgicos?

3. Que mecanismos literarios subjazem em cada um dos rituais do
mitologema da morte?

4. Como é que o conhecimento dos diversos rituais do mitologema da morte
podem proporcionar a compreensdo dos aspectos sécio-culturais da
Literatura Oral?

5. Que valor literario se pode depreender dos rituais, palavras, actos, objectos

e simbolos empregues em situacdo de morte nos varhonga?

4. Objectivos da pesquisa

Para a realizacdo de qualquer trabalho cientifico deve haver algum
objectivo a ser alcancado. Dada a exiguidade de trabalhos alinhados com a
nossa perspectiva, pretendemos trazer algo de novo na maneira em que se faz
a abordagem dos mitos, bem como dos diversos géneros da literatura, numa
dimensado de critica literaria, visando resolver uma questdo até ao momento
pouco estudada em Mocambique, se considerarmos o facto de que néo existe a
critica literaria institucionalizada. Chegamos a conclusédo de que os inUmeros
trabalhos disponiveis sobre 0 mesmo tema que abordamos divergem da nossa
pretensao por um de dois motivos: (i) ou limitam-se a fazer um mero roteiro dos
fendbmenos miticos e ndo buscam descortinar as razdes literarias subjacentes,

(i) ou tomam como base mitos oriundos de obras escritas. Isso reforca a
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relevancia da tese como contribuicdo no enriquecimento dos conhecimentos
humanos existentes. Nesse ambito, apresentamos uma proposta de abordagem
que pretende ser peculiar e, quic4, trazer uma nova percepc¢ao sobre 0s mitos e
as diferentes formas de visdo do mundo, principalmente dos povos considerados
“menos civilizados” simplesmente por possuirem uma civilizagao diferente, mas

caracteristica.

Existe polémica sobre a colocacéo do problema de pesquisa e da pergunta
de partida. Uns defendem que aquele tem primazia sobre a pergunta, outros,
pelo contrario, apregoam que a pergunta de pesquisa € que detém primazia em
relacdo ao problema de pesquisa e mais posicoes. Nao pretendemos entrar
nesse campo de discussdo mas assumimos que, para a elaboracdo da nossa
pesquisa, as perguntas de partida estdo aliadas aos objectivos que definimos e

que a seguir apresentamos:

4.1. Objectivos gerais

o Compreender os fendmenos ligados a diversos indices mitémicos do

mitologema da morte no grupo etno-linguistico dos varhonga,

o Desenvolver a andlise mitocritica como factor necessério para a educacao

e a formacéo integral do Homem.

4.2. Objectivos especificos:

o Caracterizar os fenbmenos ligados ao mitologema da morte, do ponto de

vista dos membros do grupo etno-linguistico dos varhonga;

o Explicar os indices mitémicos subjacentes aos rituais do mitologema da

morte no grupo etno-linguistico dos varhonga;

o llustrar a universalidade dos mitos dos varhonga;
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o Sintetizar o conhecimento sobre o mitologema da morte numa perspectiva
mitocritica e interdisciplinar do ensino da literatura ao servico da lingua

portuguesa em contexto sdcio-cultural mogcambicano;

o Propor estratégias didactico-pedagodgicas visando o aproveitamento dos
diversos mitos recolhidos pelos alunos em actividades dos estudos literarios

indispensaveis para o desenvolvimento da competéncia linguistica.

5. HipGtese da pesquisa

Tendo reflectido sobre o problema que levantamos e observando as
qguestdes que definimos, a partir das quais orientamos a nossa pesquisa sobre
0s mitemas latentes e patentes ligados ao mitologema da morte no grupo etno-
linguistico dos varhonga, colocamos algumas hipdteses, tomadas como
proposicdes que pode ser colocadas a prova com vista a determinacdo da sua
validade. Sendo seu papel fundamental sugerir explicacbes sobre factos,
optamos por direcionar a pesquisa sobre um determinado género da literatura
oral, neste caso, o mito, buscando explicitar os fenbmenos que cercam o
mitologema da morte. Na escassez de pesquisas relevantes sobre a linha em
que pretendemos direcionar a nossa, a partir de textos recolhidos dos falantes
em seu contexto socio-cultural, optamos pela construcdo de uma hipo6tese
oriunda da observacdo de factos, como fonte, mesmo reconhecendo suas
limitacbes. A observacdo dos factos constitui o principal procedimento na
construcdo de hipoteses, enquanto o estabelecimento assimétrico de relacdes
entre factos do dia-a-dia € que fornece os indicios para a solu¢ao dos problemas
propostos pela ciéncia (Gil, 2014, p. 46).

Foi seguindo estes conceitos que chegamos as seguintes hipoteses de

trabalho:

o O estudo da lingua e a disseminacao dos valores socio-culturais serdo mais
proveitosos se o0s professores possuirem um conhecimento que os habilite a uma
escolha da literatura oral adequada a abordagem interdisciplinar visando a

formacdo do Homem integral,
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E essencial que os professores, ao planificarem suas aulas de literatura,

partam do conhecimento dos alunos sobre a literatura oral da sua comunidade,

para um estudo de critica literaria mais pratico e ligado ao mundo do aluno.

6. Constrangimentos

Houve constrangimentos de varia ordem:

As pessoas com conhecimento ndo apresentam disposicdo para falar
sobre um assunto ja de si bastante mitico, cujos rituais, na sua maioria, ja
sofreram alteracdes por influéncia das igrejas reveladas.

A dificuldade em situar os eventos no tempo, pois os informantes nao se
referem ao tempo em que as préticas descritas vigoraram, se ainda
continuam a vigorar ou ndo. Considere-se também que sdo praticas
familiares, ndo sendo, por isso, de acesso facil a outras pessoas para
além das envolvidas ao nivel familiar.

Gostariamos de ter consultado o régulo Matrolo, na aldeia de Radio
Marconi, distrito de Boane, mas devido a situacdo evolutiva do
alastramento da pandemia da Covid 19 e as consequentes restricoes
impostas pelo Estado de Calamidade Publica tornou-se pouco prudente,
factor que nos levou a adiar para outra ocasido, em futuros trabalhos.
Porém, tendo adquirido bibliografia relevante, o facto de ndo nos termos
deslocados nédo afectou a elaboracao da tese.
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PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS DA PESQUISA

A pesquisa partiu da experiéncia empirica na percepcéo da existéncia de
um fendmeno, baseada no nosso conhecimento prévio sobre alguns rituais
endogenos africanos de Mocambique sobre o mitologema da morte no grupo

etno-linguistico dos varhonga, do qual somos parte integrante.

Depois de uma reflexdo sobre diversos aspectos acoplados a cerimonias
funebres, com rituais muitas vezes orientados por diversas igrejas, despertou-se
uma curiosidade, visto que a Igreja esta localizada no tempo, mas a morte é

anterior a ela.

Foi necesséria a adopcao de um método de pesquisa, entendido como
formalizacao particular “do procedimento, percursos diferentes concebidos para
estarem mais adaptados aos fendmenos ou dominios estudados” (Quivy &
Campenhoudt, 2008, p. 25).

Fizemos a “delimitacdo do territério alvo, que € o referente aos vahonga,
seguido do levantamento dos vestigios, indicios da presenca dos mitemas
latentes e patentes. Escalarmos, em pequenos grupos, 0S seguintes locais:
Matola (Bairro da Liberdade, Matola-Gare e Cidade da Matola), Marrakwene,
Boane (Mahubo e Xinonankila) e, ja com turma toda, o distrito de Matutwine, em
Khatwane.

Na viagem a Khatwane, fizemo-nos acompanhar de quatro docentes de
diferentes cadeiras do “minor”, nomeadamente: xirhonga, Temas transversais,
Morfo-sintaxe das linguas bantu, o director do curso e docente da area de
Linguistica. Foram prestativos, viabilizando a subdivisdo da turma em sub-

grupos, conforme o nimero de docentes.

Um dos sub-grupos dirigiu-se a escola local, onde interagiu com 0s
professores e alguns alunos, de forma personalizada, ndo havendo espaco para
conversa em grupos, tanto de professores como de alunos. Outro sub-grupo
actuou no mercado local, interagindo com vendedores e compradores. Outro
ainda dirigiu-se ao campo da pastoricia, onde interagiu com pastores que

guardavam o gado, enquanto outro ia de casa em casa, para interac¢do com as
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pessoas no seu ambiente. Um ultimo grupo dirigiu-se a paragem, onde se
encontravam concentradas determinadas pessoas que, gentilmente, acederam

a conversa.

A conversa decorreu de forma livre, em ambiente natural. Tomamos notas

gue permitiram a posterior reorganizacao dos elementos recolhidos.

A recolha n&o foi direccionada exclusivamente ao objecto de pesquisa,
para evitar o choque que, eventualmente, poderia constranger alguns
informantes ao anunciarmos que o tema seria a morte. Por essa razao, foi

possivel uma diversificada recolha.

Fizemos a triagem, seleccionando para a presente pesquisa o relevante
para o tema, deixando para posteriores trabalhos outros textos como contos e

outros mitologemas néo referentes a morte.

Em outros locais, os estudantes funcionaram de forma mais independente,
cada um entrevistando uma pessoa ou um grupo de pessoas para, mais tarde,
transcrever a conversa no papel e remeté-la para nés através do correio
electrénico. E desse resultado que compilamos o material de base para a nossa

tese.

Uma vez regressados de Khatwane, em Matutwine, Ultima etapa da
digressao pelo campo, fizemos a compilagdo dos dados, de forma organizada e
complementar, de maneira a que, a partir de diversas intervencdes
independentes, reconstituissemos um saber mais abrangente, congregando as
diversas manifestacfes rituais de cada comunidade dentro do grupo. Nesse
sentido, encontramos similaridades e complementaridade, o que nos permitiu um

ponto de partida para a pesquisa que pretendemos apresentar.

Assim, arrolamos os indices mitémicos organizados em diferentes rituais
referentes ao mitologema da morte no grupo etno-linguistico dos varhonga. De
seguida, procedemos a categorizacdo, visando chegar a forma criteriosa e
metodoldgica de interpretacdo mitocritica, tanto dos gestos, como das palavras,

das atitudes e dos simbolos.



27

Partimos da analise estrutural, uma vez que nos permite aceder a
semantica profunda do mito, aos seus nucleos figurativos, o que move o
alargamento do nosso horizonte existencial enquanto interpretante. Araujo
(1997, p. 16) postula que: “... do contacto com as estruturas figurativas do texto,
deve resultar uma espécie de aura religiosa para a nossa vida, ou seja, uma
solugcéo exemplar, porquanto ela revela um mundo transpessoal, transfigurativo
e significativo, porque é obra dos deuses e de Deus”. De seguida, optamos pela
abordagem mitocritica por ser a que nos permite analisar o fenomeno do
mitologema da morte do ponto de vista da literatura oral como argumento para a

realizacdo da critica literaria do mito.

1. Pesquisa qualitativa

No presente trabalho utilizamos a pesquisa qualitativa, através do recurso
a diferentes modalidades, partindo do estudo fenomenolégico que, no entanto,
pareceu ndo responder a todas as necessidades investigativas referentes ao
tema e a nossa forma de abordagem. Isso remeteu-nos a redefinicdo
metodolégica. Tomamos a abordagem etnografica associada a teoria
fundamentada, o que facilitou que passassemos a andlise interpretativa dos
fendmenos observados, remetendo ao recurso congregado das abordagens

hermenéutica e mitocritica.

Descrevemos, de seguida, 0 ambito em que foram concebidos as diversas
abordagens utilizadas na presente pesquisa, para ndo cairmos na imprecisdo
motivada pela polissemia propria dos conceitos cientificamente definidos por

diferentes autores.
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1.1. Abordagem etnogréfica

A abordagem etnografica € um método descritivo originariamente da
Antropologia. Serve, principalmente, para explicitar os modos de vida e as visbes
do mundo dos grupos etno-culturais. Varias disciplinas inspiram-se nele e
adaptam-no ao seu contexto, razao pela qual o convocamos para suporte na
busca da metodologia para a nossa pesquisa. Tendo o mito como objecto e,
sendo elemento eminentemente cultural, ndo podiamos ignorar esse método,
visto que se apoia no conceito de cultura e procura compreender um sistema
cultural do ponto de vista daqueles que a partilham'®, como é o caso do grupo-

alvo.

Com a pesquisa, penetramos no sistema de conhecimentos culturais
através da busca das convic¢des grupais e individuais sobre o funcionamento de
diferentes indices mitémicos ligados ao mitologema da morte, que se
circunscrevem nas expressodes linguisticas e na interpretacdo de gestos e

objectos culturais presentes nas interacc¢des sociais.

Nesta abordagem, admitem-se varias fontes de dados, desde a
observacdo, a fotografia, a coleccdo de artefactos, as entrevistas, etc. No
entanto, privilegiamos a entrevista informal ndo estruturada junto de membros
do grupo, em virtude de serem pessoas imersas na cultura, com idades acima
dos cingquenta anos, pois interessava também que fossem pessoas que
dominam a linguagem dessa mesma cultura. Esta abordagem pode ser
concebida como estudo de um grupo etno-linguistico, das suas condutas e de
accoes, interpretadas no contexto da cultura. E nessa ldgica que nos propomos
estudar o mitologema da morte, com 0s seus rituais, para compreendermos as
razdes de determinadas condutas individuais e grupais, interpretarmos suas
accoes e propor sua integracao no sistema oficial de educacao escolar visando

a formagéo do homem integral.

Recorremos ao apoio de estudantes membros do grupo, o que facilitou

sobremaneira a nossa pesquisa, pois todos dominamos a lingua e a linguagem

10 cf. AAMONDT, (1991) apud FORTIN, Marie Fabienne (2009). O Processo de Investigacéo: da
Concepcao a Realizacdo. 5% Edi¢cdo, Lusociéncias Técnicas e Cientificas, p.153.
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intra-grupal utilizada, viabilizando o acesso a fontes. Assim, pela observacao
participante, fomos prestando atencdo a pormenores dos acontecimentos,
accoOes, atitudes, interac¢fes e codigos utilizados pelo grupo. Fomos buscando
dos membros mais velhos as possiveis interpretacées dos eventos, uma vez que
grande parte da populacéo abdica do uso de tais praticas em conformidade com
a prética da religido revelada. Soubemos que varios eventos ofuscados pela
Igreja continuam sendo praticados em ambientes cada vez mais restritos,
reservando-se 0 evento publico para a religido revelada, o que denota a

dualidade religiosa do africano.

Com a técnica da entrevista informal ndo estruturada, tomamaos facilmente
a posicdo de permanente pesquisador, em qualguer momento de contacto
social, programado ou ndo, como membro integrante do grupo etno-linguistico

observado.

1.2. Abordagem fenomenoldgica

E verdade que a escolha do método de abordagem depende dos
objectivos a alcancar mas na pesquisa de um fendmeno referente a praticas
miticas de um grupo etno-linguistico, os objectivos s&o diversos e,
simultaneamente, concomitantes. E nesta linha que tomamos o estudo
fenomenolégico para compreendermos diversos fendmenos ligados ao
mitologema da morte, o qual se encontra composto por diversos indices

mitémicos como iremos demonstrar ao longo da tese.

e

Historicamente, a fenomenologia € um movimento que provém dos
filésofos existencialistas alemaes, franceses e holandeses desde a segunda
metade do século XIX até ao século XX, sobre a constituicdo do mundo e a forma
como o ser humano o experiencia através de actos conscientes, 0 que significa
descobrir a esséncia dos fenbmenos, a sua natureza intrinseca e o sentido que
os grupos humanos lhe atribuem?!!. Essa posicédo torna essencial o uso dessa

abordagem para a presente pesquisa, pois o mito € um fenébmeno cultural, por

11 Cf. VAN MAANEN, (1990) apud FORTIN, Marie Fabienne (2009). O Processo de Investigacao:
da Concepcao a Realizacdo. 52 Edicéo, Lusociéncias Técnicas e Cientificas, p.148).
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iISso mesmo, objecto de interpretacdo pelos membros da sociedade, assumindo,
entre varias fungdes, a de regulador da sociedade. Os referidos autores alemées,
franceses e holandeses contribuiram bastante para que este movimento se

transformasse em método de investigacao.

Neste sentido, aproximamo-nos da experiéncia do grupo-alvo, umas vezes
directamente e outras através dos estudantes do “minor” em ensino de linguas
Bantu, com o objectivo de descrevé-la, nas palavras dos préprios participantes
da pesquisa. De seguida, explicitamo-la o mais fielmente possivel, antes de a
podermos comunicar, assumindo que “os participantes deste tipo de estudo sdo
0S que, verdadeiramente, vivem a experiéncia: a analise fenomenoldgica implica,
assim, uma descrigao fina, densa e fiel da experiéncia relatada” (Benner, 1994
apud Forin, 2009, p. 149).

Fomos ter com os membros integrantes do grupo etno-linguistico dos
varhonga para uma interaccdo visando recolher a sua experiéncia, a qual
pretendemos transmitir de forma fiel e analiséd-la de acordo com o foco da

pesquisa.

Embora esta modalidade de abordagem seja, em geral, significativa, para
a presente pesquisa mostrou-se insuficiente quanto a interpretacdo dos
fenémenos recolhidos no campo, o que nos fez repensar e buscar outra
abordagem, ndo que anulasse esta, mas que com ela se complementasse.

Elegemos, para a interpretacdo, as abordagens hermenéutica e mitocritica.

Assim, podemos falar de uma fenomenologia hermenéutica, que se
fundamenta na compreenséao e interpretacao pelas quais as coisas se mostram
ao buscar tornar visivel a estrutura do ser-no-mundo. Sobre a compreensao em
ciéncias humanas pode-se entender num sentido especial remetendo para o
poder de captar as possibilidades que cada individuo tem no contexto do mundo.
Ao basear-se na estrutura prévia da compreensdo, no pré-reflexivo e na
ontologia, 0 modo de investigacdo fenomenoldgico, Esposito (1977, p. 81)
defende que tem como objectivo fazer com que “o ser ou a coisa interrogada se
revele, sendo que as chaves para 0 acesso a compreensao nao podem ser
buscadas na manipulacdo e no controle (proprios ao método cientifico), mas,

sim, na participacao e na abertura ao outro e ao mundo”. Neste sentido, o que



31

pretendemos alcancar ndo é o simples conhecimento factual, mas a experiéncia

vivida de forma significativa, ou seja, a sabedoria.

1.3. Abordagem hermenéutica

Na actualidade, o estudo da cultura tende a abandonar a linha da
abordagem etnogréfica sobre temas culturais como principios organizadores do
sistema cultural. Procura-se o estudo da cultura como um sistema de
significacdes, tal como analisamos o mitologema da morte no grupo etno-
linguistico dos varhonga, composto por diversos rituais com significacdes
especificas, decompostos em indices mitémicos. Isso facilita a atribuicdo e
interpretacdo de significagbes, remetendo a uma abordagem interpretativa
herdada da hermenéutica, ou ainda, segundo diversos métodos retirados da

analise dos textos literarios!?

A leitura de um texto implica a configuragcdo de um segundo, que constitui
um meta-texto analitico-intuitivo, como primeira fase da busca do sentido. Na
segunda, ensaiam-se diferentes maneiras de interpretacdo do texto, de acordo
com os varios ramos (Gadamer et al, 2004, p. 166). Assim, quando se cria um
texto, cria-se também o seu o mundo, coloca-se ao servico do receptor uma
perspectiva arbitraria, que regula a sua conduta interpretativa como entidade
multipla, se tomarmos em conta a concepc¢ao segundo a qual o texto € uma soma
de textos. No caso especifico do texto oral, utilizado com 0 acompanhamento de
praticas e objectos simbdlicos, é inegavel a multidimensionalidade e a
plurissignificagdo, tanto das palavras, como dos simbolos e dos gestos

utilizados.

Atendendo que a nossa pesquisa esta virada essencialmente para a critica
literaria e sendo que a hermenéutica averigua o sentido exacto do texto, néo

podiamos ser felizes sem recorrer a uma abordagem critica exequivel, através

12 Cf. GEERTZ, (1973) apud FORTIN, (2009, p. 153) e SAILLANT, (1998) apud, FORTIN, Marie
Fabienne (2009). O Processo de Investigacdo: da Concepcdo a Realizacdo. 52 Edicao,
Lusociéncias Técnicas e Cientificas,p. 153).
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de um bom “conhecimento do vocabulario e da linguagem do autor, das
circunstancias historicas, ambientais e de pensamento que influenciaram a obra,
da formacéo, mentalidade, caracter, preconceitos e educacéo do autor'®”. Neste
caso, em que os textos analisados foram recolhidos directamente de fontes orais
na comunidade, os aludidos conhecimentos sdo imprescindiveis, visto que as
linguas Bantu de Mogambique se encontram ainda em fase de estudo. H&
apenas duas décadas que se acordou a ortografia dessas linguas e que h&
alguns anos comecaram a entrar no sistema de ensino oficial. Por estas razoes,
€ imprescindivel o conhecimento do vocabulario, mas também do funcionamento
da cultura, pois muitas informacdes recolhidas precisam de conhecimento

simbdlico dos gestos e dos objectos usuais neste grupo etno-linguistico.

1.4. Abordagem mitocritica

Para desenvolvermos a presente pesquisa, cujo objecto-fenémeno é
marcado pelo papel dos fendmenos e pela sua remissdo para a mitocritica,
partimos do conhecimento adquirido na comunidade etno-linguistica dos
varhonga, valorizado e assumido como consciéncia colectiva. Procedermos a
recolha de diversos rituais inerentes ao mitologema da morte. Penetramos nos
elementos simbdlicos construidos e, com base na abordagem mitocritica
aplicada ao mitologema, chegamos a percepcéao, estética ou ndo, da mensagem
por detras da simbologia dos fenbmenos, com o objectivo de chegar a inter-
penetrabilidade com a literatura oral e com as outras ciéncias afins, como é o
caso da Antropologia e a Filosofia. Reconhecemos, assim, que as diversas

dimensdes e facetas da realidade estéo interligadas e séo inter-dependentes.

Todos os fenbmenos, objectos da nossa pesquisa, sdo susceptiveis de
serem observados no campo da filosofia. No entanto, ndés optamos pela analise
através de uma abordagem mitocritica, critica susceptivel de ser interpretada
como a sintese construtiva das diversas criticas aplicadas ao campo literario e

artistico. No fim, as conclusdes sdo colocadas ao servico da mesma

13 Cf. MARCONI, Maria de Andrade & LAKATOS, Eva Maria. (2015). Metodologia do Trabalho
Cientifico. 72 Edicdo, S. Paulo, Editora Atlas, p. 49.
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comunidade, com a funcéo reguladora, remetendo-se, assim, ao campo da
antropologia, o0 que consolida a nossa pretensao de uso interceptivo de diversas
areas do saber.

Elegemos a abordagem mitocritica dada a sua amplitude e abrangéncia,
0 que propicia a analise de aspectos de percepcdo complexa, tanto de signos
verbais, quanto de fendmenos e signos ndo-verbais. I1sso permite estabelecer
um dialogo fecundo entre as linhas representativas da tradi¢éo filosofica e as
escolas fundamentais da filosofia académica contemporanea: o estruturalismo e
a hermenéutica para configurar uma abordagem bi-direccional: a mitocritica4,
como a que permita a analise do relato fundamental (mito) e, a partir deste, a

histéria e a sociedade através da sua expressao dinamica e polimorfal®.

Dada a dinamica que caracteriza qualquer grupo etno-linguistico, a
evolucdo e o desenvolvimento em funcdo das rela¢cdes com outros grupos, 0s
mitos vao sofrendo mutagdes e reinvencdes no decurso da histéria da cultura.
Os varhonga convivem com membros de varios outros grupos etno-linguistico,
com a preferéncia constatada em Khatwane sobre a lingua e alguns habitos dos
mazulo em detrimento dos pertencentes aos varhonga. No entanto, a mitocritica
aborda a esséncia do mito, no confronto entre o0 seu universo e o universo da
compreensao do intérprete, considerando que os mitos estdo profundamente
relacionados com 0s comportamentos, os valores e os padrdes da cultura a qual
pertencem. Por isso é que se mostra pertinente um estudo sobre o conhecimento
cultural endégeno de diversos grupos enquanto ainda for possivel reconstituir
mesmo as praticas em perigo de desaparecimento.

No amago da mitocritica, como do mito, situa-se, pois, 0 mitema, como a
unidade minima miticamente significativa de discurso, sendo de natureza
estrutural (arquetipico ou esquematico) e seu contetudo tanto pode ser um
motivo, um tema, um cenario mitico, um emblema, ou uma situacdo dramatica.

Assim, com a mitocritica pretendemos realizar uma aproximacéo dos contrastes

14 Cf. GADAMER, H.G., DURAND, G., RICOEUR, P., VATTIMO, G., PANIKKAR, R,
ARANGUREN, J. L., DUSSEL, E., TRIAS, Y OUTROS, (2004). Dicionario de Hermenéutica.
Universidade de Deusto, Bilb&o, p. 380.

15 Capacidade que certas substancias possuem de poder tomar variadas formas.
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através da interpretacdo consciente das produc¢des culturais, neste caso, orais,
como representacdes simbolicas das experiéncias vividas pelo grupo etno-

linguistico dos varhonga, em que 0 nosso estudo se centra.
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CAPITULO IlI
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PRESSUPOSTOS TEORICOS

Neste capitulo, apresentamos o referencial béasico crucial para a
compreensao da nossa pesquisa e dos limites estabelecidos pelos significados
gue subscrevemos em cada conceito. Assim, discutimos, a partida, o conceito
de hermenéutica simbdlica, na medida em que cada conceito pode ter varios
semas, 0 que justifica que sua utilizacdo suscite adverténcia ao receptor sobre
sua abrangéncia no contexto. Na mesma senda, o simbolismo é determinante
para 0 nosso estudo, dado que, na mitologia, a questdo dos simbolos €&
incontornavel. Para dar substancia a nossa pesquisa, focalizamos, outrossim, a
guestao do mito e as respectivas func¢des, a morte, que constitui o cerne, a viséo
da morte no contexto africano, os prenunciadores da morte, a hermenéutica

simbolica, hermenéutica simbdlica africana e os rituais da morte.

Se a morte € analisdvel na perspectiva ateia, como um fim definitivo da
existéncia humana, em que o homem se desagrega e nada resta do que foi,
diversas crencas religiosas apregoam perspectivas diferentes, defendendo o
desmembramento da matéria e do imaterial na morte. Porém, a nossa pesquisa
circunscreve-se no passado da crenca do grupo etno-linguistico dos varhonga
sobre a morte. Para o grupo-alvo, a morte é passagem de uma vida a outra, de
um mundo ao outro, de uma dimensao a outra. O membro deste grupo etno-
linguistico vale, depois da morte, pelo que tiver sido durante a vida, como factor
determinante para o memorial que vai ser celebrado por todos em sua honra nos
diversos rituais que se sucederdo apos sua morte. Assim, a forma como o
individuo tiver procedido durante a vida, determinara a forma como diferentes
pessoas da familia e da comunidade poderdo procurar manter e reviver sua
memoria, se tiver sido uma pessoa do bem, ou relega-la a uma simples memoaria,
se tiver sido uma pessoa ma ou bastante controversa. Este € um factor que

auxilia na manutencdo da ordem moral na familia e na comunidade.
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1. Mito

Ao pretendermos abordar os mitos, sentimo-nos na contingéncia de referir,
desde cedo, que estamos diante de uma questdo imbuida de dificuldades de
varia ordem. Mesmo assim, julgamos importante apresentar a nossa reflexdo em
torno do conceito do mito, dado que o tema da nossa pesquisa é a ele relativo,
mais concretamente, ao mitologema da morte, como mito cosmogonico.
Considerando que as perspectivas de visdo em seu redor sdo diversas, é
importante discutir os diferentes significados e pontos de vista para, na
sequéncia, nos debrucarmos sobre o verdadeiro objecto da pesquisa, o
mitologema da morte. A prépria palavra apresenta dificuldades ndo sanaveis a
partir da definicdo fornecida por um dicionério, pois este refere que 0os mitos sédo
fabulas, ficcbes alegodricas, especialmente em matéria religiosa, estando,
portanto, muito aquém do que se pode assumir, realmente, como mito, que

também foi definido como significando histérias de divindades fabulosas.

Pouco a pouco, aliado as limitacdes das definicbes propostas pelos
dicionarios, na vida quotidiana o termo foi adquirindo um sentido pejorativo, com
sinbnimos como algo falso e indemonstravel, como personagem, facto ou
particularidade que, n&o tendo sido real, simboliza ndo obstante uma
generalidade que devemos admitir; coisa ou pessoa que nao existe, mas que se
supde real; coisa s6 possivel por hipotese. Em contrapartida, ha também
sinbnimos mais elogiosos, como algo fabuloso, quimérico, que o tornam

carregado de inequivocos e ambiguidades.

Conforme referem Gadamer et al (2004), o facto de haver diferentes
conotacdes atinentes ao termo mito faz com que haja, actualmente, outras
acepcoes, divergentes da mais antiga. Estes estudiosos tomam como exemplo
a “forma como o termo ¢é utilizado por alguns escritores marxistas e por alguns
estruturalistas como Rolland Barthes”, e chamam a atencio: “convém notar que
é frequente que, na literatura especializada, antropoélogos, filésofos, psicélogos
e historiadores das religides o termo se va tornando restrito, dependendo de
cada escola. Sao muitas as definicdes do mito”. As mais simplistas caracterizam-

no como referindo-se sempre ao sagrado.
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Tendo em conta a morfologia dos mitos e a sua funcdo social, ndo é
possivel encontrar uma definicdo capaz de englobar todos os casos reais dos
diferentes mitos, como afirma Eliade (2000, p. 12): “seria dificil encontrar uma
definicdo de mito que fosse aceite por todos os estudiosos e, a0 mesmo tempo,
acessivel aos nao especialistas”, e questiona em tom meramente retérico: “alias,
sera possivel encontrar uma unica definicdo susceptivel de abranger todos os
tipos e todas as fungbes dos mitos em todas as sociedades arcaicas e
tradicionais?” Porém, ao mito, ndo sendo possivel que se lhe confira uma unica
definicdo assumidamente satisfatéria para todos o0s intervenientes e
interessados, manifesta-se como uma realidade cultural complexa, susceptivel
de abordagem e interpretacdo em perspectivas mdltiplas, por vezes,

complementares.

Antes de se debrucar a fundo sobre os mitos e lendas a que se prop0e,
Rodrigues (2012, p. 13) faz alusdo a mitologia como podendo apontar para o
estudo dos mitos em si, mas também podendo referir-se ao corpus mitologico.
De seguida, reconhece a dificuldade com que se depara pretensédo de definir
mito, porém coloca o que considera forma sintética e simplista, apresentando a
proposta segundo a qual “os mitos consistem em narrativas tradicionais, que o
sdo porque tém um certo significado ou qualidades perenes”. O mesmo autor

chama a atencéao para o facto de que:

guando essas narrativas se fundam em grandes acontecimentos histéricos,
ou tidos como tal, entdo sdo entendidos como ciclos mitoldgicos ou sagas.
Por outro lado, quando se trata de pequenas narrativas ficticias acerca de
uma personagem ou de um lugar real, com um contexto real, entdo séo

geralmente chamadas de lendas (Rodrigues, 2012, p. 13).

Embora Gadamer et al (2004) tenham reconhecido a dificuldade, ou até
mesmo a impossibilidade de uma definicdo geral do mito, capaz de responder a
todas as situacdes para as quais o termo € utilizado, postularam uma definicéo
referente unicamente ao sentido em que eles o usaram na sua obra, propondo
“‘uma definicdo minima, que tem em conta as cautelas e adverténcias criticas”.
Neste sentido, definem-no como “um relato tradicional que conta a actuagao

memoravel de personalidades extraordinarias, num tempo prestigioso”.



39

N&o pretendemos alimentar o debate sobre esse conceito, pois ndo é o
mito na forma abstracta o nosso objecto, mas representado num mitologema
especifico, a morte. No entanto, com a definicdo pragmatica proposta pelos
referidos autores, assume-se que todo o mito € um relato ou narracdo que
reflecte acgdes referentes a um tempo passado remoto, 0 que justifica que seja

um agregado de simbolos e sequéncias narrativas.

Uma das suas caracteristicas inegaveis é que pertence a memoria das
pessoas, 0 espaco da mitologia, portanto, € a memoaria popular. Assim, nem
mesmo um grande escritor e fildsofo como Platdo teria inventado mitos, mas,
mais provavelmente, tenha feito uma recriagao de relatos tradicionais da corte,
seguindo um determinado esquema. “Neste sentido, os mitos platonicos nao
passam de mitos secundarios, derivados de mitos pertencentes a memoéria da

colectividade, que seriam os mitos auténticos” (Gadamer et al, 2004, p. 374).

Mesmo sem nos agregarmos a classificacdo que alia 0 mito e o rito ao
primitivismo, porque ndo somos apologistas dessa classificagdo das sociedades
em primitivas, barbaras e modernas, consideramos importante o reconhecimento

de que os mitos e os ritos ndo devem ser dissolvidos.

Com o advento do positivismo, 0 mito caiu em depreciacao, o que implicou
que, durante muito tempo, fosse subalternizado. Como teoria do saber, o
positivismo nega-se a admitir outra realidade que ndo sejam os factos, e a
investigar outra coisa que ndo sejam as relacdes entre os factos. Pelo menos no
que se refere a explicacao, o positivismo sublinha decididamente o como e evita
responder a 0 qué, ao porqué e ao para qué. Junta-se a isto, naturalmente, uma
decidida aversdo a metafisica a um extremo tal que, por vezes, se considerou
que este trago caracteriza insuperavelmente a tendéncia positivista. Mas o
positivismo rejeita ndo sO o conhecimento metafisico e qualquer conhecimento
“a priori’, mas também qualquer pretensao a uma intuigao directa do inteligivel.
O positivismo pretende ater-se ao dado e nunca sair do dado. Disto derivam
véarias caracteristicas: hostilidade e qualquer constru¢do e deducéo, hostilidade
a sistematizacao, reducéo da filosofia aos resultados da ciéncia e, finalmente,
naturalismo. O positivismo, no seu sentido mais restrito e de harmonia com o seu

significado histérico, “designa a doutrina e a escola fundada por Auguste Comte,
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que compreende ndo s6 uma teoria da ciéncia, mas também, e muito
especialmente, uma reforma da sociedade e uma religiao” (Mora, 1982, p. 279).
Foi a fase em que, por causa da competicdo movida pelas explicagbes
cientificas, o termo mito passou a ser utilizado como sin6nimo de crenca
ampliada, embora falsa, ou de uma patranha, situagdo que prevaleceu até “as
reflexdes politicas de G. Sorel (1908), a sociologia tipoldégica de Max Weber
(1905), a estética de Nietzsche (1880), a "Filosofia das formas simbdlicas" de E.
Cassirer (1925) e, sobretudo, ao desenvolvimento da psicandlise de Freud
(1897), de O. Rank (1904) e, enfim, a psicologia profunda de Jung'® (1916), em
gue a nocédo de mito passa a ser revalorizada. A partir dessa altura, a nogéo
consolidou-se, epistemologicamente, pelos trabalhos de antropologos (fil6logos,
historiadores das religides, etélogos?’, psicélogos, etc.) que viriam a dar uma
definicdo operatoria do mito, tornando a situa-lo no amago de toda prospeccéo

antropolégica moderna.

O mito pode ser entendido como um relato, que envolve um discurso
mitico, colocando em cena personagens, situacdes e cenarios, regra geral, ndo
naturais (divinos, utopicos, etc.) que podem ser segmentados em sequéncias ou
reduzidos a mitemas. De modo necessario, esta investida uma crenga, o que se
designa pregnancia simbdlica, contrariamente ao que acontece numa fabula ou
num conto. Tal relato faz funcionar uma logica que escapa aos classicos

principios da l6gica da identidade.

Os mitos podem ser definidos como narrativas que foram utilizadas pelos
antigos para explicar factos da realidade e fendmenos da natureza, tais como as
origens do homem, recorrendo a simbologia de personagens sobrenaturais,
deuses e herdis, misturados com factos reais e pessoas que existiram. Se a
origem se circunscreve ao contexto do mito cosmogonico, é l6gico admitirmos a
morte no mesmo mito, dado que ela também surge no ambito da Criacéo, possui

a idade de todo o ser, animal ou vegetal. Referimo-nos a criacdo dos mundos e

16 Carl Gustav Jung foi um psiquiatra e psicoterapeuta suico que fundou a psicologia analitica,
tendo proposto e desenvolvido o0s conceitos de personalidade extrovertida e introvertida,
arquétipo e inconsciente colectivo.

17 Estudiosos da Etologia ou Etografia como ciéncia ou tratado dos costumes, caracter e paixao
dos povos (Novo Dicionario Lello da Lingua Portuguesa, 2011, P. 663).
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dos homens. Subscrevemos Eliade (1969, p. 35) quando afirma que “nada pode
durar se ndo for animado, dotado de uma alma, através de um sacrificio: o
prototipo do rito de construcdo € o sacrificio efectuado na altura da criagdo do
mundo”. Na senda da criagdo, acrescenta: “primeiro, a realidade do lugar é
obtida pela consagracao do terreno, isto €, pela sua transformacdo num centro;
em seguida, a validade do acto de construcdo é confirmada pela repeticdo do
sacrificio divino”. Assim, 0s mitos sempre existiram, transmitiram conhecimentos
e foram pioneiros, antes da ciéncia, a dar explicacGes sobre diversos factos da

natureza, recorrendo a rituais em cerimoénias, com dancas, sacrificios e oracdes.

Mulundwe & Tshahwa?® (2007, p. 2), em harmonia com a forma como eles
abordam os mitos e tendo em vista os mitos por eles seleccionados, chamam a
atencao para o facto de que: “o mito €, também, sinénimo de grito de revolta,
clamor de insurgentes em colera, porque privados de discurso, ndo sao
considerados cidaddos completos”. A esse respeito, resta-nos esclarecer que
aliar o mito ao grito de revolta sé funciona como conclusdo resultante de uma
analise de uma manifestacdo de um mito especifico, e ndo como um conceito

geral.

Em outra perspectiva, Malinowski!® (1884-1942) apud Mulundwe &
Tshahwa (2007, p. 3) defende a transcendéncia do mito & histéria porque, nas
suas palavras, “perscruta o passado, justifica o presente e prefigura o devir do
homem e seu proprio destino.” Nessa légica, o mito ndo € pura ficcdo, pois
afirma-se como elemento essencial de todas as civilizagdes, o0 que o torna num
signo, contendo em si uma explicacéo total do mundo e do homem. Constitui-se
de um “modo de pensar universal comum a todos os povos do mundo’
(Malinowski apud Mulundwe & Tshahwa, 2007, idem).

Desta forma, esta formulado o convite para a revisdo das atitudes hostis

ao direito do mito e da mitologia, visto que chegamos a ideia de que o0 mito €

18 Assistentes na Universidade de Lubumbashi, na Republica Democratica de Congo.

19 Bronislawe Malinowski foi um antrop6logo polaco, considerado um dos fundadores da
Antropologia Social. Fundou a Escola Funcionalista. Suas grandes influéncias sdo: James Frazer
e Ernst Mach.
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uma linguagem fundamental de toda a cultura, pois, no dizer de Mayele apud
Mulundwe & Tshahwa (2007, ibidem):

ha uma certa estrutura mesclada acerca dos mundos: o visivel e o invisivel.
Ela convida, entdo, o homem a situar-se em relacdo ao seu lugar, de verdade,
no mundo, entre a materialidade e a espiritualidade, enquanto um animal

espiritual ou espirito encarnado.

Os mitos sdo parte integrante do sistema religioso de um grupo etno-
linguistico e cultural e proporcionam um suporte narrativo as crengas centrais de
uma comunidade. Constituem a base de todas as relacdes e interac¢des sociais
através do imaginario individual e colectivo, que se situa na consciéncia humana,

na sua linguagem e relacdes com a realidade, dos homens ou da natureza.
Como escreve Durand, (1985, p. 247):

Desde que o mitema integra um sistema estatistico que define um mito
observa-se uma dupla utilizacdo possivel desse mitema estrutural, segundo
os recalques, as censuras, 0s costumes ou ideologias actuantes numa época
e num meio dados: um mitema pode manifestar-se e semanticamente agir de

dois modos diferentes, um modo patente e um modo latente.

7

O modo patente é relativo a repeticdo explicita de seu ou de seus
conteudos homologos: situacdes, personagens, emblemas, etc. Contrariamente,
o modo latente é representado pela repeticio de seu esquema de
intencionalidade implicita. Embora as personagens mitologicas sejam
susceptiveis de andlise socio-histérica, 0 que remete indubitavelmente a uma
acepcgao socioldgica, podemos, a partir do conhecimento acedido por essa via,
passar para a interpretacdo simbdlica rumo a uma analise mitocritica. Por detras
de todos os indices mitémicos, ha uma intencdo comunicativa elaborada, seja
entre os membros do grupo, quanto destes para com as suas divindades

(ancestrais).

Os especialistas fizeram a distingéo entre varias classes de mitos, como é
0 caso dos cosmogonicos (que procuram explicar a criacdo e o ordenamento do
mundo), dos teogonicos (que relatam a origem e o nascimento dos deuses), dos

antropogonicos (que narram a criagcdo do homem) e dos fundadores (nascimento
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das cidades), entre outros. Uma vez que a morte ndo é exclusiva do homem,
assumimos este mitologema como parte integrante do mito cosmogonico,
porque a morte esta ligada as origens, a criacdo do mundo e do homem, e com
ela se entrecruzam diversos elementos da natureza, animais, plantas e demais
fendbmenos, como iremos demonstrar adiante através dos prenunciadores da
morte. Concordamos com Eliade (1969, p. 35) quando advoga que “‘com a
repeticdo do acto cosmogobnico o tempo concreto em que se passa a criagao é
projectado no tempo mitico em que decorreu a criagdo do mundo”. Nao ha
duvidas de que a morte esteja ligada ao tempo mitico da criacdo, tanto na visao
das religibes reveladas, quanto na 6ptica das varias visdes do mundo. Pelos ritos
atinentes ao mitologema da morte passa-se do profano ao sagrado, o que explica
a realizacéo de diversos rituais visando a transformacéo do espectro das trevas
da morte a esperanca de uma vida melhor, pura, de luz junto do Criador, sai-se

do efémero e do ilusério rumo a realidade e a eternidade (Eliade, 1969, p. 33).

2. Funcdes do mito

Acima de qualquer tendéncia de categorizacdo ou classificacdo dos mitos,
OU Mesmo a pesquisa sobre as possiveis origens de cada um, o estudo da sua
estrutura e funcdo na experiéncia espiritual da humanidade arcaica parece
detentor de primazia. Qualquer que seja a sua natureza, 0 mito € um precedente
e um exemplo, ndo s6 em relacdo as suas acc¢des — sagradas ou profanas — do
homem, mas também em relacdo a sua prépria condigcdo, ou melhor: um
precedente para os modos do real em geral (Eliade, 2004, p. 12). Por isso, 0s
mitos funcionam como reguladores da sociedade, na explicagdo de fenébmenos
da natureza, na manutencédo da hierarquia, na distribuicdo de tarefas, nas
dancas, etc. Podemos afirmar que “os mitos tém uma fungao social, por isso séo

dignos de mencgao em certas cerimonias” (Gadamer et al, 2004, p. 374).

A sua maneira, 0 mito oferece uma explicacdo sobre o0 mundo e sobre a
sociedade, a qual pode ser suficiente ou simplesmente fantastica, capaz de, em
determinada época, funcionar como reguladora da sociedade e,

simultaneamente, mostrar-se pertinente dado o facto de conseguir, ao longo da
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sua vigéncia, conferir mais naturalidade ao homem e dotar de um sentido
humano a processos e causas que se encontravam para além da sua
capacidade de entendimento a ndo ser por intermédio da explicagdo mitica.
Como afirma Durand (1996, p. 246):

O mito é um modelo matricial de toda a narrativa, estruturado pelos esquemas
e arquétipos fundamentais da psique do Sapiens sapiens, a nossa. E,
portanto, necessario procurar qual (ou quais) o mito (ou mitos) mais ou menos
explicito(s) (ou latente), que anima(m) a expressdo de uma linguagem

segunda, ndo mitica.

Essa identificagdo do mito que anima a expressao da linguagem né&o
mitica é fundamental para que pautemos pela andlise dos indices mitémicos

arrolados em sintese dos diversos rituais do mitologema da morte.

3. Morte

A morte, entendida por muitos como a separagéo entre o corpo (carne,
matéria) e a alma (o imaterial), sempre constituiu, na sua esséncia, uma grande

incégnita para todos, em todas as geracgoes.

Ha tentativas de definicdo, de entendimento e de explicacdo da morte,
como um processo irreversivel de cessacédo de actividades biologicas nucleares
para a definicdo do individuo como vivo. Em todos 0s casos, permanece um
espaco tenebroso que ninguém consegue ainda desvendar. Como afirma Airés
(2003), a nocado e a percepcado da morte tem sofrido mutacdes ao longo dos
tempos na historia da existéncia humana, principalmente no intervalo entre os
séculos X e XX, tendo sido o primeiro foco relacionado com a morte do “eu”,

passando o interesse, mais tarde, para a morte do outro.
Segundo uma posicéo apresentada por Morim (1970, p. 25):

A morte é, portanto, a primeira vista, uma espécie de vida que prolonga, de
uma forma ou de outra, a vida individual. De acordo com esta perspectiva, é
nao uma ideia, mas sim, uma imagem, como diria Bachelard, uma metafora

da vida, um mito, se quisermos.
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Para a Biologia, a morte é a cessacdao total das actividades em todo o
organismo, ou apenas em uma parte dele, devido a impossibilidade do processo
homeostatico?®. Isso explica a possibilidade de que determinadas células
individuais do organismo, ou até determinados Orgdos, possam cessar
definitivamente suas funcdes e, ainda assim, 0 organismo como um todo

continuar vivo.

A divisdo celular promove a constante substituicdo das células, definida
pelo tamanho dos teldmeros que, depois de um certo niumero de divisbes,
cessam e deixa de haver a renovacdo das células vivas no organismo. Com a
cessacao da renovacao celular, o organismo comecga a funcionar com um
namero cada vez menor de células, o que determina o desempenho cada vez
menor dos 6rgaos, num processo degenerativo, até que, definitivamente, deixe
de haver a necesséria propagacao de sinais quimicos preponderantes para a
prossecucdo das funcgles vitais do organismo. O gradual definhamento das
células justifica o envelhecimento, que orienta para a cessacao definitiva das
funcdes vitais, definida como morte por velhice. Por essa linha, Scheler (2017,

p. 22) elucida:

aquilo a que chamamos vida em sentido bioldgico, apresenta-se com um
Unico e mesmo facto, sob dois aspectos: como um grupo de fendmenos
peculiares de forma e de movimento, na percepgédo exterior de homens,
animais e plantas, e como um corpo, como um processo dado num particular
modo de consciéncia, que se desenrola na base de uma constante
essencialmente presente, a saber, o corpo como pano-de-fundo de todas as
chamadas impressdes orgéanicas, e que é dado num peculiar modo de

consciéncia.

Na senda da visao de Scheler (ibidem), ja se considerou, no passado, que

a morte, enquanto evento, podia ser definida como a paragem cardiaca e

20 Referente ao processo pelo qual um organismo consegue a constancia do seu equilibrio. A
morte resultante do processo da homeostase ou homeostasia € aquela em que, naturalmente,
pela idade, o equilibrio entre as células que se vao degradando e as que véo surgindo pela
divisdo e para a renovacao e substituicdo daquelas se vai perdendo, devido a cessacao desta
diviséo celular devido ao seu tempo de vida, causando envelhecimento, perda de forgas motivada
pelo facto de o organismo estar a funcionar com um namero decrescente de células vivas e,
numa fase mais avancada, a morte.
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respiratoria, mas €, hoje, um facto que existem varios casos de ressuscitacao
cardiopulmonar?! e a desfibrilacédo. A desfibrilagdo consiste no tratamento das
contracdes das fibras do coragéo, quando rapidas e desordenadas (fibrilagao),
por meio de choque elétrico. E um processo cujo objectivo é fazer cessar uma
fibrilacdo cardiaca mediante descarga eléctrica através do térax com ajuda do

desfibrilador ou pela administragdo de drogas.

Actualmente, € definida como morte clinica, morte cerebral ou paragem
cardiaca irreversivel. A morte cerebral caracteriza-se pela descontinuidade da
actividade eléctrica do cérebro, incluindo o tronco encefalico, responsavel pelo
controlo das actividades vitais indispensaveis para a vida humana, podendo-se
citar como exemplos os batimentos cardiacos e a respiracdo. No cérebro
encontra-se o neo-cortex, responsavel pela consciéncia. No entanto, hoje em
dia, ainda que a pessoa ndo possa mais respirar por si, pode ter acesso a
respiracdo através de meios artificiais, garantindo até uma vida com alguma

qualidade.

De acordo com Howarth & Leaman (2004, p. 15), a propdsito da morte, a
alma, “no Judaismo, esta ligada ao espirito ou sopro da vida. O corpo é como a
roupagem da alma, sendo que esta viaja entre 0 céu e a terra durante doze
meses até que o corpo esteja inteiramente dissipado”. Os mesmos autores
referem-se ao Budismo como que encarando com suspeicao a nogao de “alma
enguanto entidade persistente com realidade objectiva de um modo geral, e ndo
apenas a alma”. E uma visdo que contrasta sobremaneira com algumas das
varias doutrinas do Hinduismo sobre a alma, que “interpretam esta entidade
como algo de continuo de umas vidas para outras, apesar das mdultiplas
mudancgas de aparéncia exterior nesse percurso” (Howarth & Leaman, 2004, p.
15). Acrescentam ainda que muitos budistas entendem que o estado da
consciéncia na altura da morte € decisivo na definicdo do renascimento do
individuo: se a mente esta serena e em paz, entdo o renascimento é feliz, e vice-

versa” (idem).

21 Que concerne ao coracao e aos pulmdes.
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Os mesmos autores, Hwarth & Leaman (2004, p. 358), afirmam que:

a morte fisica da-se quando ocorre uma supressao irreversivel da circulacédo
de sangue no corpo, a morte cerebral acontece supostamente quando todas
as funcdes do cérebro cessam irreversivelmente, ainda que a actividade

cardio-vascular continue.

Na teologia islamica constitui um grande debate a questao da imortalidade
da alma, questionando se esta se refere unicamente a alma ou se abrange
simultaneamente a alma e o corpo, tendendo a considerar certa a segunda
hipotese. Isto contradiz a convicgao de fildsofos islamicos que argumentavam
que: “depois de um corpo morrer e entrar em decomposi¢cdo havia ocorrido um
processo natural e irreversivel, pelo que a vida apés a morte estaria apenas ao

alcance da alma” (op cit, p.16).

Desde os tempos remotos, varias foram as vis6es em relacdo a morte,
Seus processos e 0 que a seguir a ela acontece. O estudo da cultura de um povo

nao pode ignorar as concepcdes desse povo-alvo em relacdo a morte.

Ainda sobre a crenca na existéncia de uma vida depois da morte, Yunes
(2005, p. 236) refere que tem sido uma carateristica da evolu¢cdo humana desde

cerca de 100 mil anos a.C. e aponta Liberman (1991) como tendo afirmado que:

... funerais de tumbas com posses pessoais significam claramente praticas
religiosas relacionadas com a vida posterior a morte. Estes rituais religiosos
apresentam-se universalmente desde 35 mil anos a.C. A maioria dos
cientistas consideram que os conceitos de Deus ou deuses, fundamentais a
religido, como agentes que possuem algumas caracteristicas humanas, e
outras que superam toda a regra l6gica, tém origem em determinados

“mddulos” mentais como um produto colateral.

A ciéncia parece nao se preocupar muito com a tematica da existéncia de
uma outra vida pos-morte, ou da sobrevivéncia da consciéncia humana depois
da morte, justificando-se pela auséncia de evidéncias que se refiram a existéncia
do espirito ou de qualquer outra coisa com funcdo similar a daquele, que
sobreviva depois da morte da matéria, da carne _ visdo monoista. Todavia, a

préopria ciéncia assume a existéncia da consciéncia, e reconhece que ndo esta
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integralmente atrelada & matéria. E assim que considera a existéncia da
consciéncia como resultado de correlagbes de materiais, o que significa que a

vida deixa de existir justamente no momento da morte.

Os defensores da doutrina de reencarnacéo estéo alinhados a ideia da
nao existéncia da consciéncia de origem material, mas que a consciéncia &
transcendental a matéria, tendo na carne o instrumento de expressao: visao

dualista.

Sobre a questdo do pluralismo de visdes sobre mesmo tema, Durand
(1996, p. 176) observa:

tal como todos os objectos antropoldgicos das sociedades sdo complexos,
feitos de sub-conjuntos que tipificam as divisbes do trabalho, das castas, dos
sexos, dos escalbes etarios, das hierarquias, etc. Esta complexidade €, pois,
sistémica, ou seja, implica tensbes ou mesmo conflitos. Recorrendo a termos

politicos, digamos que implica uma oposicao.

Assim, ndo € de estranhar que haja dentro do mesmo grupo etno-
linguistico pessoas que se colocam a margem das regras dessa comunidade.
Ademais, determinados ritos e rituais podem suscitar divergéncias dentro do
grupo. E assim mesmo como funcionam todas as comunidades, todos os grupos,

todas as sociedades, etc.

Na optica de Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 460), a morte pode ser vista
em sentido lato, designando o “fim absoluto de qualquer coisa de positivo: um
ser humano, um animal, uma planta, uma amizade, uma alianga, a paz, uma
época’. E assim que ndo se fala de morte de uma tempestade mas, em

contrapartida, pode falar-se da morte de um dia bonito.

A morte pode ser analisada enquanto simbolo, no sentido de aspecto
perecivel e destruidor da existéncia. Nesse sentido, ela indica o que desaparece
na inelutavel evolucdo das coisas: liga-se a simbologia da terra, mas €,
outrossim, a introdutora nos mundos desconhecidos dos infernos ou dos
paraisos, o que mostra a sua ambivaléncia, assim como a da terra, e aproxima-
se, de alguma forma, dos ritos de passagem. “Ela é a introdugao e a revelagao”
(Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 460). Segundo estes:
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A morte tem um valor psicolégico: liberta das forcas negativas e regressivas,
desmaterializa e liberta as forcas ascensionais do espirito. Os misticos, de
acordo com os médicos e 0s psicologos, observaram que em todos o0s seres
humanos, em todos os seus niveis de existéncia, coexistem a morte e a vida,
uma tensao entre forgas contrarias. A morte num nivel é, talvez, uma condig&o

duma vida superior num outro nivel” (ibidem).

Embora Hoarth & Leaman (2004, p. 365) procurem analisar a morte de
uma forma linear, "como algo que se encontra no final da estrada da vida”, nas
sociedades africanas, o direito a vida e, correlativamente, o direito a morte,
pertencem aos deuses. Nessas sociedades, a morte tem diferentes significados:
“libertadora das penas e preocupac¢fes, a morte ndo € um fim em si, ela abre o
casso ao reino do espirito, a vida verdadeira, a morte € assim assumida como a

porta da vida” (Chevalier & Gheerbrant, op cit, p. 461).

Um outro sentido, ndo menos importante, é o esotérico, em que a morte é
simbolo de uma mudanca profunda que o homem sofre devido a um rito de
iniciacdo. Nesta Optica, o profano deve morrer para renascer para a vida nova
conferida pela iniciacao, de tal maneira que se nao morrer para o seu estado de

imperfeicdo, impede para si préprio todo o progresso iniciatico.

4. Visdo da morte no contexto africano

Para nos debrucarmos sobre a visdo africana da morte, partimos da
afirmacéo de José de Queirds Alves, Arcebispo do Huambo, patente no prefacio

do livro de Tempels (2012, p. 17), segundo a qual:

€ bem claro que cada homem tem a sua viséo filos6fica e axioloégica do
homem e do mundo. Através das suas tradicGes, dos seus ritos, das suas
instituicbes vemos uma interligacdo de realidades que formam um conjunto

harmoénico e uma maneira de enfrentar o mundo e a vida.

No contexto das diversas visdes do mundo, a tematica da morte figura
entre as que suscitam muitos rituais entre todos 0os povos e, em particular, nos

povos africanos.
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Os povos Bantu de Angola e de muitos outros paises africanos nao
encaram a morte na Optica de separacgdo entre o corpo e a alma, pois o homem,
para eles, ndo comporta a antinomia carne/espirito, mas distinguem nele “o
corpo, a sombra, o sopro (sinal aparente de vida) e o homem em si mesmo”
(Tempels, 2012, p. 54). Isso deve-se ao facto de que: “0 comportamento dos
Bantu centra-se na ideia da energia vital”: ser forte, reforgar a propria vida, ser

poderoso (Tempels, 2012, p. 55).

5. Prenunciadores da morte

Conquanto reconhecamos e respeitemos a propalada diferenca entre
signo e simbolo, consideramos que, no contexto cultural, ha situacées em que
essa diferenca seja irrelevante, havendo signo em acto e signo em poténcia

como concorrentes para a definicdo do simbolo.

As representagfes simbolicas estdo intrinsecamente ligadas a cultura, que
insere em si a literatura oral, o que exige, para além da recolha das
representacdes inerentes a cultura de uma sociedade, o conhecimento do
significado de todos os actos e rituais miticos, bem como a mensagem que se
pretende comunicar com toda a simbologia utilizada nos rituais compostos por
mitemas ou indices mitémicos. Na prossecucdo, exige também a busca das

razdes literarias subjacentes nas interpretacées de cada mitema.

6. Prenunciadores da morte no contexto africano

Reza, a Historia, que o Egipto Antigo dava um valor premonitorio aos
sonhos, defendendo que Deus 0s criou com o0 objectivo de indicar o caminho aos
homens sempre que eles ndo pudessem ter a no¢ao sobre o seu futuro. Por isso
a existéncia, nos templos, de onirocriticos (ou mesmo Sacerdotes-leitores

escribas sagrados), que interpretavam os simbolos dos sonhos, segundo chaves
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transmitidas através dos tempos. Esta oniromancia?? era praticada em toda a
parte. Para o povo Bantu do Cassai (bacia congolesa), afrmam Chevalier &
Gheerbrant (1994, p. 617), “alguns sonhos sao produzidos pelas almas que se
separam dos corpos durante o0 sono e vao conversar com as almas dos

mortos23”.

A andlise clinica da Psicanalise ou Psicologia Clinica aventam hipéteses
que remetem para sonhos aliados a informacfes recalcadas, teoria que esta
longe de explicar de forma isenta a ocorréncia das “confirmacgdes dos mitos”,
aquilo a que Eliade (2000, p. 535) designa “prova mitica”, para as comunidades
que neles acreditam. Criam-se novas imagens e fantasmas ao nivel da Ciéncia,
na tentativa de explicar o que, para o mito, parece explicado a partir da

convivéncia com 0s ancestrais. Porém, como afirma Sousa (2002, p. 69):

O confronto de tais complexos de imagens e de fantasmas, fixados e
classificados pela analise clinica com tais figuras e situagfes, permanentes
sob a véaria complexidade dos mitos, revivificou a fecunda hipétese de

construirem os motivos mitolégicos, elementos estruturais da psique humana.

Fora dos prenunciadores oniricos, existem os que acontecem durante o
dia ou durante a noite, de ordem diversa, como é o prenunciador do mundo
animal, por se referir a animais diversos, entre aves, felinos, caninos, répteis,
prenunciadores humanos, correspondente a bebés e o mundo interior do adulto.
Analisamos os diferentes rituais referentes ao mitologema da morte, com a carga
ideo-pedagodgica imanente, observando, em primeiro lugar, os indices mitémicos
referentes aos prenuncios da morte até a consumacéo da mesma e a respectica

comunicacao aos vizinhos e familiares.

22 Adivinhacgéo pelos sonhos.

2 (vide também Foruche-Tiarko & Morlighem, 1939, p. 66).
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6.1. Prenunciadores do mundo onirico

Sendo consensual que o homem teve sempre preocupagéo de conhecer
o significado dos seus sonhos, interessa-nos abordar o sonho durante o sono, ja
que aquele termo suscita varias percep¢des. Como afirma Benedi (2013, p. 9),
“de modo geral, durante seis a oito horas diarias, os adultos entregam-se a uma
actividade particular perante a qual tudo perde importancia”, actividade essa de
repouso, em que nos dirigimos a cama com o intuito de nos esquecermos de
toda a actividade que norteou o nosso dia e tentarmos restaurar as forgas, pois
o corpo se manifesta fatigado. Ele afirma ainda que “ precisamos de descansar
para repor forcas”, mas depois observa: “esta fase misteriosa, acerca da qual
muito se desconhece e muito se imagina, esta associada a noite, a escuridao,
porque € normalmente essa parte do dia que lhe reservamos” (Benedi, 2013, p.
9s). A explicacdo que nos adianta € a de que, no escuro, com a reducao do
alcance da visdo, cresce a imaginagdo na tentativa de compensar a lacuna

perante a necessidade de ocupar a mente com imagens.

Depois de distinguir varios conceitos que se tém manifestado de uso
indiscriminado, quando, na verdade, designam realidades diferentes: imaginar,
fantasiar, sonhar e dormir, Benedi (2013, p. 11) refere o termo sonhar como
relativo a “actividade, também chamada onirica, involuntaria e, normalmente,
nao consciente, cuja organizacdo e emotividade intrinsecas se tornam confusas
para a memdria consciente; as representacfes mentais que produz sao
normalmente conhecidas por sonhos ou contetidos oniricos”. E, pois, com esse
sentido que queremos abordar, referindo-nos aquele que nos aparece durante o

Sono.

Varios tém sido os estudos dos sonhos em todas as épocas: primeiro, de
forma empirica, foram sendo realizadas diversas interpretacdes muito ligadas
aos mitos, até que, pouco a pouco, esses conhecimentos foram sendo
sistematizados, ligados ao fendmeno da comunicacdo entre os deuses e 0s
homens. Depois, diversos estudos continuam sendo feitos, na sequéncia dos
quais varias linhas de pensamentos vao sendo desenvolvidas. Porém, tudo
quanto é informacéo disponivel indica que ainda ndo existem consensos sobre

a interpretacdo do sonho: a linha de Freud encara-o como a expressao, e até
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mesmo como a realizacdo de um desejo recalcado, enquanto Jung (1946)
encara-o como a auto-representacao, espontanea e simbdlica da situagéo actual
do inconsciente; porém, J. Sutter apud Chevalier & Gheerbrant, (1994, p. 616)
considera o sonho como um “fenémeno psicolégico que se produz durante o
sono e constituido por uma série de imagens cujo desenvolvimento representa
um drama mais ou menos seguido”. Nesta pesquisa, pretendemos seguir a linha
de Jung, embora em constante intercepcdo com a de Sutter, por serem as que
mais se ajustam a nossa pesquisa e a nossa propria concep¢ao. Os mesmos
autores citam Roland Cahen como corroborando com este conceito de Jung,
afirmando que escreveu uma espécie de sintese nos seguintes termos: “o sonho
€ a expressao desta actividade mental que vive em nés, que pensa, sente, prova,
especula a margem da nossa actividade diurna e, em todos os niveis, do plano

mais bioldgico, do ser sem que o saibamos”.

Observemos os prenunciadores referentes ao mundo onirico que, entre as
varias subdivisbes, possui 0 que designamos onirico sazonal, pelo facto de se
referir a produtos agricolas e frutos tipicos de determinadas épocas do ano. Sao
elementos considerados prenunciadores de mau agoiro fora do seu tempo
normal de colheita; o prenunciador considerado efectivo, pelo facto de,
diferentemente do anterior, ser um prenunciador que independe da época.
Assim, como testemunham Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 616):

Frederic Gausseb disse claramente sobre o sonho: simbolo da aventura
individual, tdo profundamente alojado na intimidade da consciéncia que
escapa ao seu proéprio criador, 0 sonho aparece-nos como a expressao mais
secreta e mais impudica de n6s mesmos. Pelo menos duas horas todas as

noites nés vivemo-las nesse mundo onirico dos sonhos.

O sonho € o nosso companheiro fiel de todas as noites, mesmo que de
muitos deles ndo nos lembremos, mas sonhamos e sempre. Umas vezes
gostamos tanto dos nossos sonhos como verdadeira aventura, que ficamos com
pena de acordar; mas outras, até nos arrependemos de termos ido a cama,
termos adormecido, porque o sono foi o veiculo facilitador do sonho. E nesse
sentido que o sonho se encontra alojado na nossa consciéncia, mas esta fora do
nosso comando. Ndo podemos prever quando é que o sonho aparece, nem

guando termina. Enquanto vigora, leva-nos a viver uma verdadeira aventura,
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umas vezes lindissima, outras perigosissima, independente da nossa vontade.
Se nos pudéssemos lembrar de todos 0s sonhos, serviriam como uma grande
fonte de conhecimentos porque neles operamos grandes coisas, que depois se
perdem ao acordarmos. Felizmente, hoje em dia, tanto as ideias sobre o0 sonho,
como as ideias sobre o simbolo, evoluiram bastante e podemos usar diferentes
fontes para percebermos tanto o fenémeno do sonho, como a hermenéutica do
simbolo, porque ambos s6 tém valor se poderem funcionar como objecto de

interpretacao.

6.2. Prenunciadores oniricos efectivos

Os prenunciadores oniricos efectivos sao as culturas, coisas e eventos
com os quais, independentemente da época, sonhar é prentncio de morte. E
como afirma Jung (2002: 39): “um sonho, em nada se parece com uma historia
contada pela mente consciente”. Todos temos experiéncias que confirmam a
discrepancia entre o sonho, do mundo inconsciente, e a realidade, o mundo
consciente, por isso mesmo, a interpretacdo dos sonhos, varias vezes, foge da
l6gica do consciente, para assumir nova logica, a légica simbélica. O sonho, do
mundo inconsciente, dispde de material diametralmente diferente do material

consciente, com uma textura, vezes sem conta, complicadissima.

Foi a atitude freudiana para com o sonho que constituiu o primeiro exemplo e
o modelo de interpretacdo do sonho. As teorias “cientificas“ do sonho
tentaram explica-lo como fenomeno da vida mental, invocando uma redugéo
da actividade psiquica, um relaxamento das associa¢des. Algumas definiam
0 sonho como actividade especifica, mas nenhuma levava em consideracéo
0 seu conteudo e a relagdo entre este e a histéria. Em contrapartida, os
métodos de interpretacao do tipo “chave dos sonhos” (Antiguidade, Oriente)
ndo desdenham o contetdo do sonho e reconhecem nele um significado
(Fontes, 2001, p. 246).

E neste ambito que funciona a convicgido dos varhonga, em que o sonho
vale pela simbologia que apresenta e, sobretudo, pela interpretacédo que se da a
esse conteido simbodlico. E nessa interpretacdo simbolica que se gera o
significado legitimado pela prova mitica.
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6.3. Prenunciadores efectivos do sub-mundo animal

Para a pesquisa em curso, consideramos varias espécies de animais, que
ascendem a mais de 5500, dos quais tomamos um numero bem menor, sendo
que o critério € ter sido nomeado pelo grupo-alvo da pesquisa. Comegamos
pelos mamiferos que, apesar de serem muito préximos do homem, constituem
prenunciadores da morte quando assumem determinado comportamento: o
gato, o cao, e terminaremos pela toupeira, mamifero mais afastado e raro de se

encontrar. Posto isso, passamos a outras espécies e familias de animais.

O gato € um mamifero placentério, da espécie dos felinos, geralmente

doméstico, embora existam alguns gatos selvagens.

Ainda na ldade Média, 0os europeus comecaram a considerar o gato
bastante agil e o empregaram para cacar ratos que ameagavam suas culturas,
pratica aplicada até aos nossos dias em varias partes do mundo, sendo exemplo

disso Mocambique, onde o gato partilha da vida quotidiana com seus donos.

No concernente a religido, o gato esteve, na Europa, associado ao culto
demoniaco, o que gerou sobre ele umaimagem negativa. No pensamento grego,
os demonios séo seres divinos ou semelhantes aos deuses por um certo poder.
O demonio de qualquer um foi, assim, identificado com a vontade divina e, por
conseguinte, com o destino do homem. Depois, 0 termo passou a designar 0s
deuses inferiores, e, por fim, os espiritos maus (Chevalier & Gheerbrant, 1994,
p. 258).

Em tempos remotos, os egipcios tinham muita preferéncia pelo gato, pois
reza a historia que foram eles que o domesticaram pela primeira vez e o tinham
como um animal veneravel, chegando até a haver ceriménias funebres em sua

honra.
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O céo contém um simbolismo de aspectos antag6nicos que nem as
culturas todas conseguiriam resolver. Segundo Chevalier & Gheerbrant (1994,
p. 152), “a primeira fungcdo mitica do cado universalmente atestada € a de
psicopompo, guia do homem na noite da morte, depois de ter sido seu
companheiro no dia-a-dia da sua vida”. Essa € uma carga mitica que cerca o
animal, fiel companheiro do homem. Adstrito a esse facto, muitos outros atributos
sdo chamados para o animal, colocando-0, muitas vezes, em posicdo muito

préoxima das divindades, com funcbes sagradas.

Consta que 0s antigos mexicanos enterravam juntamente com o corpo do
seu defunto um céo destinado a acompanha-lo e guia-lo rumo ao Além, ou

simplesmente o cado era sacrificado sobre a tumba do seu dono para o ajudar.

Além disso, conta-se que na Guatemala, ainda hoje, os indios depositam
aos quatro cantos das suas sepulturas quatro figurinhas de cao feitas de folhas
de palmeira.

Como escrevem Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 152): “quando uma
mulher morre de parto, levam ndao sé um, mas dois caes, pois é preciso garantir
a viagem de duas almas”, considerando-se aqui que a crianga morre também
juntamente com a mae. Assim, ha muitos exemplos que demonstram a face
diurna do cao, podendo-se acrescentar o facto de, para alguns povos, a sua
carne ser utilizada na preparacao de remédio contra a esterilidade e contra a ma

sorte.

Ja em Africa, na Bacia congolesa, os Bantu do Casai sdo referidos como
utilizando um método de adivinhacéo através do hipnotismo, colocando o céo,
para o qual o invisivel é tao familiar, a servir também de intercessor entre este
mundo e o mundo dos mortos, servindo de intérprete quando 0s vivos interrogam
0s mortos e as divindades subterraneas da mansdo dos mortos. Nessa regiao,
sonhar com um céo € aviso de que em algum sitio alguém esta operando a magia

da feiticaria, conforme contam Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 152).
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Toupeira

A toupeira, que vive debaixo da terra, de onde raramente sai, é “um animal
ctoniano como h& poucos. Simboliza todas as forgas da terra. O seu nome grego
liga-o ao lagarto e a coruja, benéficos e cegos como ela” (Chevalier &
Gheerbrant, 1994, p. 650). Este facto € compreensivel na medida em que,
vivendo debaixo da terra, a toupeira ndo poderia precisar da visdo, pelo menos
em condi¢des normais em que se reconhece a funcéo dos olhos, que dificilmente
estariam permanentemente abertos debaixo da terra. Relativamente a coruja,
ave nocturna, parece circular facilmente no escuro, sem precisar dos olhos para
o reconhecimento do caminho ou dos lugares, da mesma forma que a toupeira
nao precisaria deles pois vive no escuro do subterrdneo. Todavia, o0 NOVO
DICIONARIO LELLO DA LINGUA PORTUGUESA (2011, p. 1536) considera que
a toupeira seja um pequeno “animal insectivoro, que tem os olhos pouco
desenvolvidos, com as patas anteriores largas e robustas, que |lhe permitem
cavar galerias debaixo do solo, onde caca insectos e vermes”. Como se pode
depreender, considera a posse de olhos, ainda que pouco desenvolvidos,
embora outros optem por considerar que 0s ndo possui, pois deles nem sequer

precisa.

No campo mitico, Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 650) afirmam que
“Asclépio, deus da cura, seria originariamente deus-toupeira, como também o
era, na india Rudra, deus arqueiro-curandeiro”. Esta afirmacéo leva-nos a
entender qudo mitico € este animal, miticismo abundantemente influenciado

pelas suas caracteristicas e pelo seu habitat.
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6.4. Prenunciadores da morte do sub-mundo animal avicola

Em relacdo ao comportamento avicola prenunciador da morte, podemos
recorrer a constatagéo segundo a qual “a ave € uma imagem muito frequente na
arte africana, principalmente nas mascaras. Simboliza a forca e a vida. Muitas

vezes é simbolo da fecundidade” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 101).

Em grego, a propria palavra ave foi sinOnima de pressagio e de mensagem
do Céu. O seu voo sugere, metaforicamente, a leveza, a libertacdo do peso
terrestre, porque, na concepcao da dualidade corpo/alma, o corpo aprisiona a
alma, que so se liberta, efectivamente, quando chega a morte. Nessa logica, a
fuga dos pombos é prenunciadora da libertacdo de uma das almas prisioneiras
do corpo, metafora da morte, porque “ave € a figura da alma a sair do corpo”
(Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 99).

Coruja
A coruja € uma ave nocturna que, em diversas partes do mundo, é
relacionada com a lua. Ela ndo suporta a luz do Sol, facto que a pode ter tornado
em ave nocturna, mas é bastante perseguida devido a sua reputacdo de
agoirenta e dela faz-se um emblema de fealdade. Alguns circulos a consideram
“o simbolo do conhecimento racional, percepg¢ao da luz (lunar), por reflexo,
opondo-se ao conhecimento perceptivo, percepcdo directa da luz (solar)”
(Chevalier & Gheerbrant, op cit, p. 234). Como ave de Atena, a coruja simboliza
a reflexdo que domina as trevas. Segundo 0s ja citados autores:
a coruja é, tradicionalmente, um atributo dos adivinhos. Ela simboliza o seu
dom de clarividéncia, mas através dos signos que eles interpretam. Na
mitologia grega, a coruja é representada por Ascalafo, filho de Aqueronte e
da ninfa da escurido. E ela que vé Perséfone provar um fruto do inferno (um
bago de romd) e denuncia-a, tornando impossivel, sem o saber, toda a

esperanca de um dia voltar a ver a luz do dia.

Segundo Chevalier & Gheerbrant (ibidem), “ainda nos nossos dias, a
coruja € divindade da morte e guardia dos cemitérios para numerosas etnias

indo-americanas”. A mitologia grega considera a coruja intérprete de Atropo,
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uma divindade que se considera que corta o fio do destino, ao lado das outras

duas da mesma crenca.

Mocho

O mocho é uma das aves carregadas de misticismo em diversas partes do
mundo, derivado, principalmente, do facto de ser uma ave nocturna, tal como o
€ a coruja, visto que ndo suportam a luz solar. Na China Antiga, o mocho era
considerado um animal terrivel, capaz de devorar a propria mée. Manifestava-se
no solsticio de Verdo. Estava também relacionado com a forja, sendo conotado

como o animal que provocava a seca.

Acreditava-se que as criangas nascidas no dia do mocho (solsticio) tinham
caracter violento, talvez parricidas?4, por isso eram distribuidas pelos vassalos,
nesta data, da sopa do mocho, como um rito de prova, de purificacdo, de
comunh&o. E um dos simbolos mais antigos da China, pois remonta desde as

épocas ditas miticas.

6.5. Prenunciadores efectivos do sub-mundo animal réptil

Os répteis sdo animais ectotérmicos®®, vivem, em geral, nas regiées
quentes, sendo uma das suas caracteristicas mais marcantes o facto de
possuirem a pele coberta de escamas e placas resistentes ao calor. A maioria
dos répteis tem suas actividades durante o dia, periodo relativamente mais
quente, repousando durante a noite, periodo relativamente mais frio, mas

exceptuam-se, naturalmente, alguns.

Os répteis dividem-se em quatro ordens, a saber:

24 Capazes de matar algum dos seus ascendentes: pai, made ou qualquer outro; com tendéncia
a atentar contra seu rei ou contra a patria.

25 Com temperatura regulada pelo ambiente.
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e Crocodilia, ordem que agrupa os crocodilos, os gaviais, aligatores,
caimdes e jacareés;

e Escamados, ordem que compreende as serpentes, as anfisbenas, os
lagartos: iguanas, camaledes e lagartixas;

e Testudinea ou queldnios: compreende as tartarugas marinhas e de
agua doce, jabutis e cagados;

e Rhynchocephalia: tuaras da Nova Zelandia, existem apenas duas

espécies que estdo sob risco de extingao.

Serpente

Na concepcao mitico-religiosa das origens da vida, a serpente associa-se
aos conceitos de alma e libido. Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 594), a

propdsito da serpente, afirmam:

No mundo diurno, a serpente surge como um fantasma palpavel, mas que
desliza entre os dedos, da mesma forma que através do tempo e do espaco
mensuraveis e das regras do raciocinio, para se refugiar no mundo
subterraneo, donde vem e onde a imaginamos intemporal, permanente e

imoével na sua completude.

O simbolismo da serpente esta ligado a propria ideia da vida pois, a
serpente visivel s6 aparece em forma de uma breve encarnacdo da Grande
Serpente Invisivel, causal e atemporal, senhora do principio vital e de todas as
forcas da natureza. “E um deus primeiro que encontramos no ponto de partida
de todas as cosmogéneses, antes que as religides do espirito as destronassem.
E 0 que anima e o que mantém. No plano humano, € o duplo simbolo da alma e
da libido.
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Camaledo

O camaledo é conhecido universalmente como animal mitico, de tal sorte
que, “segundo as tradicbes dos pigmeus do Ituri, o Deus supremo uraniano
Arebati tem como atributos o trovao, o relampago e o camaleao” (Chevalier &
Gheerbrant, 1994, p. 148). Este facto auxilia na compreensao de algumas das
tendéncias de misticismo que envolvem o animal, designado, como divindade,
demiurgo, cujo papel divino que lhe é atribuido por essa comunidade é o de
criador dos primeiros homens, o que o eleva a categoria de animal sagrado. Por
esse motivo, quando os pigmeus o0 encontram no seu caminho “retiram-no como
precaucgao, por medo do trovéo e do relampago” (Chevalier & Gheerbrant, 1994,
idem). Como sobe até ao topo das arvores, os pigmeus consideram que o faz

com objectivo de se encontrar 0 mais préximo possivel de Deus.

Na Antiguidade Europeia considerava-se que era ‘o camaledo que
permitia que o Sol entrasse em comunicagdo com os homens” (Chevalier &
Gheerbrant, 1994, ibidem).

Para os Dogons, em virtude de ter recebido todas as cores?® da natureza,
encontra-se ligado ao arco-iris, considerado caminho que permite o contacto
entre o céu e a terra. O arco-iris € universalmente conhecido como caminho e
mediacdo entre 0 céu e a terra, a parte de que se servem deuses e herdis entre
o outro mundo e este, fungdo testada entre varios povos, como por exemplo:
pigmeus, povos da Polinésia, na Indonésia, na Melanésia, no Japao, para referir
apenas algumas culturas (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 148). Quanto ao céu,

estes autores referem-no como:

Simbolo quase universal pelo qual se exprime a crenca num Ser divino
celeste, criador do universo e garante da fecundidade (gracas as chuvas que
derrama. Tal ser é dotado de uma presciéncia e duma sabedoria infinita. As

leis morais e muitas vezes os rituais do cl& foram instaurados por eles durante

26 Se a cromatologia evolui bastante nestes Ultimos anos, o certo é que a sua simbologia e
universalidade mantém-se a todos os niveis do ser e do conhecimento: cosmologico, psicologico,
mistico, etc.
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a sua breve estadia na terra; velam pela observéancia das leis, e o raio fulmina

aguele que os enfrenta (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 187).

Nesse prisma, a terra opde-se, simbolicamente, ao céu, como o principio
passivo se op0e ao activo, 0 aspecto feminino ao aspecto masculino da

manifestacao.

No Burquina Fasso, o camaledo foi, desde a antiguidade, simbolo de
fecundidade, por isso, as suas cinzas ainda hoje servem para a preparacao de
pés méagico-medicinais. Podemos ainda citar, sobre as crencas miticas em redor

desse animal, Chevalier & Gheerbrant (1994, 148), quando afirmam que:

7

a funcéo solar do camaledo nas culturas enddgenas africanas é ilustrada
pelas representagfes da divindade superior, Lisa (Fon) ou Orixa (loruba) do
pantedo Vodu, que figura nos santuarios do Daomé, sob a forma de um
camaledo com um sol na boca, o que ndo deixa de fazer lembrar o

escaravelho egipcio.

Refira-se que o escaravelho € conhecido sobretudo como simbolo egipcio,
ciclico do Sol, ao mesmo tempo simbolo da ressurreicdo, imagem do Sol que

renasce de si mesmo, Deus que volta.

Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 187) referem ainda outras crencas
culturais, segundo as quais o camaleéo foi dos primeiros seres vivos, quando a
Terra ainda n&o se tinha separado completamente das Aguas Primordiais, o que
fez com que aprendesse a caminhar na lama, de forma lenta e aparentemente
preguicosa, o que acabou estando associado ao aparecimento da Morte, uma
vez que lhe tinha sido confiada a missao de ir avisar aos homens que nao
morreriam. Mas ele demorou-se, o0 que fez com que Deus se zangasse e
mandasse o lagarto com a palavra contraria, de Morte, e este chegou primeiro,

sendo, por isso, a morte o efeito da preguica e leviandade do camaleéo.
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6.6. Os caracois prenunciadores da morte

O caracol é universalmente conhecido como simbolo lunar, indicando
regeneracao periddica do ser humano, através da imagem que se forma com

facto de ele mostrar e esconder os seus cornos, (que, simbolicamente, tém

® O 2 O

sentido de iminéncia de elevacao), acto comparavel ao ciclico aparecimento

desaparecimento da lua, “simbolo de transformacdo e de crescimento”
conforme escrevem Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 418), simbolizando a
morte e renascimento, como o dominante tema do eterno retorno. Todo o
simbolismo césmico, todos 0s avangos espirituais e os simbolos que Ihes séo
comuns marcam um retorno ao centro, a origem, ao Eden, uma reintegragéo da
manifestacdo do seu principio (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 568). A lua é o
simbolo dos ritmos biologicos: astro que cresce, diminui, desaparece, cuja vida

estad submetida a lei universal do devir, do nascimento e da morte.

Podemos subscrever a afirmagéo segundo a qual: “O caracol simboliza
também o movimento na permanéncia: a forma helicoidal da concha do caracol
terrestre ou marinho é um glifo universal da temporalidade, da permanéncia do
ser através das flutuagdes da mudanca” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 158),

que acrescentam:

No Norte de Africa, confeccionam-se rosarios numa concha de caracol. O
caracol faz lembrar os chifres dos carneiros. Além disso, participa do humido
e sai da terra, como dizem os camponeses, depois da chuva. Esta ligado ao
ciclo dos campos e esta ligado ao simbolo da fecundidade dado pelos mortos,
0 adorno quase indispensavel do ancestral que voltou a terra dos homens
para a fecundar, portador de todos os simbolos da face do céu e das chuvas

benfazejas.

Estas citacbes mostram que as caracteristicas peculiares deste animal &

qgue levam a interpretacdes ligadas a misticismo em divresos povos do mundo.
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7. Hermenéutica simbdlica

Para a definicdo do conceito de hermenéutica, comeg¢amos pela proposta
de Gadamer et al (2004, p. 166), que afirma que a hermenéutica pode ser
definida como “uma teoria filosofica confrontada com o mundo cultural peculiar
em que se realiza uma idolatria da ciéncia”. Essa visdo coloca o mundo cultural
em posigao negativa ao descrevé-lo como idolatria da ciéncia. Matos & Cunha
Borges (2017, p. 174) advogam que: “na hermenéutica, a historia ndo constitui
apenas uma perspectiva dos estudos literarios, mas uma dimenséo intrinseca da
existéncia da obra, porque deriva da experiéncia pessoal do escritor e apela a

experiéncia pessoal do leitor”.

Essa afirmacdo refere-se ao texto escrito mas, nesta pesquisa,
priorizamos os textos recolhidos através da intervencéo da expressao verbal de
tradicdo oral, embora também transcritos para a producdo da presente tese.
Assim, a recepcao do texto oral diverge, em parte, da referida nessa transcricao
das autoras, mas torna-se peculiar e de uma riqueza inquestionavel na medida
em que congrega outros elementos de ordem nao-verbal, tais como o0 gesto, 0
tom de voz, o suspense, a indumentaria, os objectos, as cores, 0s elementos da

natureza, etc.

A hermenéutica ndo pode ser entendida como uma espécie de
antropologia fundamental, ou como uma semiologia geral. Ela ndo pode
privilegiar uma das dimensées do signo linguistico: a semantica, a sintactica, ou

a pragmatica, ela, como teoria filosofica:

assume-se como totalidade do nosso acesso ao mundo, pois € o modelo de
linguagem e sua forma de realizacdo que, no dialogo, condicionam a
compreensdo entre os homens, bem como a compreensdo de tudo quanto

existe no mundo (Gadamer et al, 2004, p. 166).

A teoria tradicional do conhecimento pecou por ndo ter dado valor a
articulacdo linguistica, embora a tendéncia do momento procure orientar,

decisivamente, a hermenéutica para o fendmeno da linguagem.

Para Matos & Cunha Borges (2017, p. 142), “a palavra hermenéutica, ou

a expressao arte hermenéutica, deriva do nome de Deus Hermes, mensageiro
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de Zeus, habitualmente ligado a funcdo de estabelecer comunicacdes ou de
transmitir mensagens. O verbo grego herméneuein significa interpretar”,
justamente a perspectiva em que pretendemos utilizar esta palavra ao longo da
nossa pesquisa, pois partimos da identificacdo dos mitemas (e/ou indices
mitémicos) e buscamos a interpretacao sugerida pelo grupo etno-linguistico dos

varhonga, para descortinarmos a logica universal dessa interpretacao.

Podemos atender também a linha de Ricoeur citado por Matos & Cunha
Borges (2017, p. 142), que define a hermenéutica como “toda a disciplina que
procede por interpretacéo, e dou aqui a palavra interpretacdo o seu sentido forte:
o discernimento de um sentido oculto num sentido aparente” algo semelhante ao

gue fazemos ao longo da elaboracéo da nossa tese.

Estamos cientes de que entre hermenéutica e simbolismo ha uma
oposicdo e equivoco, situacdo que pretendemos evitar, agrupando os dois
conceitos, como ja antes foi feito em Gadamer et al (2004, p. 197), visando gerar
o conceito de hermenéutica simbdlica, dado que, subscrevemos a posicdo
segundo a qual o préoprio sentido de hermenéutica “pretende ser um
entendimento que explicita 0 que estava implicito, que traz a consciéncia o que
permanecia inconsciente ou semi-inconsciente” (Matos & Cunha Borges, 2017,
p. 175).

Enquanto hermenéutica, o conceito gerado centra-se no estudo da
linguagem como objecto e sujeito de interpretacdo. No entanto, a linguagem néo
pode ser entendida unicamente do ponto de vista epistemolégico ou
antropoldgico, “mas como dialogo ético-reflexivo (espiritual) animico-existencial
de consenso soécio-cultural” (Gadamer et al, 2004, p. 197), como fazemos na

presente tese.
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8. Hermenéutica simbodlica africana

Neste ponto sobre a hermenéutica africana, apresentamos a nossa
percepcao sobre o conceito pois que é de inequivoca importancia a validacao de
uma hermenéutica africana, que permita acesso desinibido as realidades socio-
historico-culturais dos grupos etno-linguisticos, sem necessidade de uma auto-
avaliacdo baseada em conceitos exteriores. Esse factor propicia a apropriacéo,
naturalmente critica, de fendmenos enddégenos da cultura africana e a

manutencao de aspectos das memodrias colectivas.

A literatura oral deve adoptar a interdisciplinaridade com a antropologia e
a filosofia visando a busca e afirmagcdo de uma identidade etno-cultural que
desperte a consciéncia do proprio ser e da ac¢ao dentro da comunidade.

Tal como a filosofia, a literatura oral africana ndo pode partir sendo do
manancial da oralidade africana, incluindo os mitos através dos seus diversos
mitologemas, servindo-se de uma hermenéutica africana. Entenda-se
hermenéutica como pesquisa do sentido, missao de releitura, busca pelo novo.
Por outras palavras, uma descodificacdo do significado latente do signo e do
simbolo. Como tal, uma releitura das ciéncias humanas deve interpretar o
sentido numa perspectiva propriamente africana, que busque explicar o homem

africano:

Através dos valores, das figuras do Espirito de Hegel, constituidos pelo
crescimento da producéo cultural do génio humano sem exclusividade. E a
hermenéutica do objecto cultural a ciéncia capaz de nos fazer revelar, de nos
devolver os sentidos latentes (esotéricos) das mensagens, dos signos e dos
enunciados orais e escritos, dos documentos figurados: diversas obras de

arte e seus representantes (Mulundwe & Tshahwa, 2007, p. 5).

Tal como se pode afirmar também em filosofia, a literatura oral africana
deve valer-se de uma hermenéutica especifica como uma passagem obrigatoria
para a sua emergéncia e afirmacao. Tal como a literatura grega partiu da sua
mitologia, a africana deve servir-se da sua, o que legitima a necessidade de
abordagem hermenéutica africana, que permita compreender e validar a

realidade socio-cultural endégena africana.
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Através de uma apropriacao critica dos diversos mitos, lendas, fabulas e
demais géneros da literatura oral das comunidades e grupos etno-linguisticos de
Mocgambigque podemos encontrar uma forma de manter viva a memoria colectiva,
condicdo para o surgimento de uma vida de plena liberdade mental, como busca

do sentido da consciéncia, do ser, bem como da accdo na propria comunidade.

E nessa dindmica que recorremos ao método mitocritico, buscando
discernir a comunicagdo literaria existente e descortinar a comunicacao
imanente em cada acto praticado. Isso encontra suporte na afirmacdo de
Fernandes (2015, p. 3), segundo a qual “a linguagem simbdlica esta para além
do apreensivel pela razdo e por qualquer tentativa de interpretacdo que tende a
abarca-la em sua plenitude”. Esta citagéo corrobora o que Ricoeur (op cit. p. 26)
considera a razdo da impossibilidade da apreensao plena do simbolo e afirma:
“se a compreensao precede, acompanha e envolve a explicagao, esta, em troca,
desenvolve analiticamente a compreensao”. Desta feita, a abordagem mitocritica
€ a chave que nos ajuda a aceder ao contetdo imanente da simbologia atinente

aos objectos, atitudes, palavras e gestos com valor interpretavel.
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CAPITULO IV
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APRESENTACAO HISTORICO-GEOGRAFICA E CULTURAL DOS
VARHONGA

Os varhonga constituem um sub-grupo do grupo étnico Tsonga,
pertencente ao povo Bantu. Na proposta de definicdo de Desrosiers (2011, p.
30), Ama-Tsonga sao “aqueles que nasceram no Oriente. Aqueles que se

comunicavam através de divindades”.

Os Bantu sao formados pelo conjunto de varios povos que falam linguas
de origem comum. O termo abarca, praticamente, todas as etnias do Sul, Leste
e Centro de Africa, possuem caracteristicas culturais semelhantes e s&o povos

falantes de linguas comuns.

A palavra bantu foi utilizada pela primeira vez por Bleek (1862)%7, para
designar as numerosissimas falas aparentadas [...] que cobrem uma superficie
de uns nove milhdes de quildbmetros quadrados ao Sul de uma linha quase
horizontal, a cortar o continente africano, da Baia de Biafra?® a Melinde?®. O
termo bantu aplica-se, hoje, também aos povos e somam mais de duzentos

milhdes de pessoas que utilizam um daqueles idiomas (Silva, 2006, p. 209).

Na linha de Desrosiers (2011, p, 31), ha diferenca entre banto e bantu,
sendo que o primeiro termo designa “aquele que recebeu um nome, uma pessoa,
o homem iniciado. O verdadeiro nascimento do ser humano é a morte simbdlica

do ser provisério e 0 novo nascimento através dos ritos que tém por finalidade

27 Com a definicdo do termo “Bantu” em 1862, o Dr. Wilherm Bleek avancou a hipotese do
enorme nimero de linguas com caracteristicas comuns terem tido origem numa Unica lingua.

28 A Republica do Biafra foi um estado secessionista no sudeste da Nigéria, habitado
maioritariamente pelo povo Ibo e existiu de 30 de Maio de 1967 a 15 de Janeiro de 1970. A
secessdo foi liderada pelos igbos, dadas as tensdes econémicas, étnicas, culturais e religiosas
entre os varios povos da Nigéria e a criagdo do novo pais, baptizado segundo a Enseada do
Biafra (a baia atlantica no Sul), esteve entre as causas para a Guerra Civil Nigeriana, também
conhecida por Guerra Nigéria-Biafra, ou ainda Guerra do Biafra.

29 Melinde (Malindi em suaile) é uma cidade do Quénia, na costa do indico, a norte de Mombaca,
com cerca de 68 mil habitantes. E uma cidade muito antiga, fundada por mercadores suailes no
século XIV. Teve contacto com exploradores chineses, em 1414, e portugueses, a partir de 1498.
Tendo Vasco da Gama encontrado resisténcia em Mocambique e Mombaca, Melinde abriu-lhe
as portas na esperanca de achar neles bons aliados para a sua ambicdo de hegemonia. Melinde
era 0 porto mais concorrido do Oceano indico.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Nig%C3%A9ria

70

modelar a personalidade”. O individuo que nasce deve tornar-se pessoa através
da submissao a determinados ritos de iniciacdo. Os individuos sdo iguais e cada
um tem sua personalidade, carecem todos de um renascimento social através
da iniciacdo e assimilacéo de valores fundamentais da cultura. E assim que “o
homem se sente existir s6 dentro do seu grupo, com seu grupo e para seu grupo”
(Desrosiers, 2011, p. 30).

Em contrapartida, bantu “tem uma conotagéo linguistica e surgiu em 1862,
sob proposta do linguista alemé&o Bleek, para assimilar o grande parentesco de
cerca de 300 linguas, as quais utilizam todas esse vocabulario para designar os
homens”. O singular, segundo esse linguista, € Muntu, o que determina que néo

exista uma raca Bantu.

Podemos secundar Desrosiers (2011, p. 22), quando afirma que “nao ha
um unanimismo da cultura mogcambicana. Diante da diversidade e da pluralidade
cultural, ndo é possivel hoje em dia obter um retrato homogéneo da cultura do
povo mogambicano”. Sé para nos referirmos a parte Sul de Mocambique,
considerado o Sul do Rio Save, distinguem-se trés diferentes grupos etno-
linguisticos, nomeadamente: Vatsonga, Vacopi e Vatonga (“eles gostam de ser
chamados Vanyembani)”, afirma Desrosiers (2011, p. 27), que acrescenta:
“consta que Khokha, designados por Bitonga, participaram na primeira vaga de

migracdo do povo ao Sul do Save”.

Feliciano (1998, p. 36) faz referéncia a um quadro geral com que se
classificou o conjunto étnico do Sul do Save, designado Thonga, baseando-se
em critérios linguisticos. Assim, foi considerado que os Varhonga séo: “Mpfumo,
ou Zihlahla, Matrola, Tembe e suas duas sub-divisbes, a saber: Matutwine e
Maputro, Mavota, Mabyaya ou Nondwane, Xirhindra e Manyisa”. O Xirhonga é
uma lingua mogambicana que na altura do censo de 1997 era usada por cerca
de 3,6% da populacdo mogambicana de Maputo Provincia e Maputo Cidade.

O universo linguistico bantu ocupa grande por¢éo do continente africano,
do centro em direc¢do ao Sul, sendo milhares de falantes, compondo numerosos

paises.
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1. Percurso historico do grupo etno-linguistico dos varhonga

Os Bantu sairam das regiées equatoriais (a regido que é hoje ocupada
pelos Camardes e pela Nigéria) e dividiram-se em dois movimentos diferentes:
para o Sul e para o Leste criando a maior migracdo jamais vista na Africa. Por

motivo ainda desconhecido, essa migracao continuou até ao século XIX.

Da formacédo e migragdo dos Bantu originou uma enorme variedade de
géneses. Depois de muitos séculos de movimentacdes, guerras e doencgas, 0s
grupos Bantu mantiveram as raizes da sua origem comum. Os povos Bantu,
além do semelhante nivel linguistico, mantiveram uma base de crencas, de
rituais e de costumes muito similares; uma cultura com caracteristicas idénticas

e especificas que os tornam semelhantes e agrupados.

Era possivel saber os alimentos por eles produzidos através do estudo do
vocabulario, por exemplo, eram mais escassos 0s vocabulos alusivos a caca, no

entanto, abundantes os atinentes a pesca.

Pelos estudos linguisticos e arqueoldégicos, eram pescadores, que
praticavam a agricultura nas bordas da mata, coziam a ceramica, teciam panos
de rafia e outras fibras vegetais, faziam cestos, estavam organizados em
extensas familias, baseadas no prestigio dos mais velhos (Scamaral, 2008,
p.46).

Segundo um dos mitos que tentam explicar a origem do nome da zona
onde hoje se estende o distrito de Marrakwene, terd vivido por aquele sitio, no
passado, o senhor Muraku, que fazia o transporte de pessoas e bens de uma
margem a outra através do seu barco, tornando-se, por isso, famoso de tal sorte
gue se chamava toda aquela zona de zona de Muraku. Quando os portugueses
quiseram construir o edificio da Administragdo expulsaram-no, porém passaram
a chamar a zona de Marrakwene, para harmonizar com a designacéo ja existente

entre as populacdes locais.

E nesta mesma zona que se verificou a Batalha de Marracuene,
terminando no recuo simultaneo das forgas portugueses e dos guerreiros de

Mapunga, filho do Rei Makaneta e os de Mahazule. Matibejane foi solicitar o
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apoio dos portugueses por ter sido traido por alguns dos companheiros. Os
Mabyaya coligaram-se aos portugueses, dando-lhes indicacbes de como
entrarem e procederem a um ataque pelas costas, na parte desguarnecida dos
guerreiros de Mapunga. Assim, os portugueses foram instalar-se na llha de
Inkanine, o que os levou a vitéria sem grande resisténcia dos guerreiros de
Mapunga. Com esta derrota, varios residentes de Marrakwene e arredores
tiveram de se refugiar junto de outros grupos étnicos, mais a Norte, como a zona

de Xirhindra, em Manyisa.

Ainda sobre o territorio dos varhonga, escalamos o Distrito de Boane, cuja
populacdo € historicamente originaria das migracdes Bantu realizadas hé& cerca
de um milénio e que se foram operando em vagas sucessivas a partir da Africa
Central. O grupo que veio dar origem aos Tsongas instalou-se no Sul,
espalhando-se por todo o territorio até ao Rio Save. Eles habitavam em
aldeamentos dispersos e dedicavam-se a caca e a pesca como actividades
principais. A administragao era descentralizada e os casamentos entre primos
eram estritamente proibidos. Acredita-se que essa proibicdo permitia a criacdo
de lagos com outras aldeias, visto que um dos problemas dos Tsongas era como
fazer a integracdo das suas aldeias dispersas pelo Territério. Apds o
estabelecimento dos portugueses em Delagoa Bay, no século XV, os Tsongas

passaram a actuar como intermediarios no comércio de marfim com os Zulos.

Em harmonia com a tese de alguns linguistas, as linguas Bantu séo
derivadas de uma Unica lingua comum, denominadas protobantu. De acordo
com os estudos desses linguistas, é possivel reconstruir um pouco do modo de
vida dos primeiros povos bantu através do estudo de sua lingua (Scamaral, 2008,
p.46).

Embora o espaco territorial dos varhonga seja 0 mesmo até aos nossos
dias, muitas vezes, as populacdes actuais, em larga medida, ja ndo pertencem
exclusivamente ao grupo etno-linguistico dos varhonga, tendo-se agregado
outras pessoas oriundas de diferentes partes de Mogambigue. Mesmo o territorio
de Marrakwene, bem conhecido pela conservagao e peculiaridade no uso da
lingua xirhonga, tornou-se palco de convivéncia de diferentes linguas, embora
abundantemente do Sul, como xitswa, xichangana, mas também algumas,

mesmo que sem expressividade numérica, do Norte e do Centro.
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Ja a populacdo do distrito de Matutwine, que pertence maioritariamente
ao grupo Etno-linguistico dos varhonga, inclui também os Nguni, ligados a familia
Zulo, da regido do Natal e da familia Swazi; vatswa, oriundos da provincia de
Inhambane, os vachangana, oriundos da provincia de Gaza e do Norte da

provincia de Maputo.

2. Localizagdo geogréafica do grupo etno-linguistico dos varhonga

O Grupo Bantu, no qual encontramos os Matsonga, de onde emerge o
grupo etno-linguistico dos varhonga, era uma populagédo que, no remoto tempo
em que foi estudado por Henrique Junod (1974), se encontrava muito dispersa,
segundo a estatistica de entdo: “14.000 almas numa regido que se pode calcular
de 14.000 quilémetros quadrados, o que ndo da mais que uma populacéo de dez

por quildmetro quadrado, embora numa distribuicdo muito desigual”.

Esses dados sao diferentes dos actuais, mas sao importantes para a
pesquisa empenhada na busca dos valores subjacentes ao passado do grupo
etno-linguistico. A localizacdo espacial de entdo assume papel preponderante
para a compreensao de determinadas dinamicas, tal como afirma Junod (1974,
p. 7): “os Ba-Ronga® sdo muito bem servidos pela natureza, quanto ao solo do

seu pais”.

Hoje em dia, seria dificil estabelecermos com a mesma exactiddo a
localizacdo geografica deste grupo etno-linguistico, dadas as diversas
movimentacbes que afectaram os diversos grupos da populacdo Bantu de
Mocambique, movida por diversos factores ao longo dos tempos, desde a fome,
a seca, a busca de novas terras, os casamentos, a procura de emprego, a
guerra, etc. No entanto, as informacfes fornecidas pelo missionério continuam
valiosas porque é a partir delas que podemos pesquisar e estabelecer a
comparacdo em termos de espaco em que se pode buscar conhecimentos

relativos ao grupo.

30 Grafia adoptada por Henrique Junod (1974), que se justifica, em parte, na medida em que até
entdo ainda ndo havia a padronizacao da ortografia das linguas mogambicanas.
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A divisdo administrativa desse territorio, atendendo a recolha feita pelo
Sector de Preservacdo e Investigagdo Cultural da Direccdo Provincial de
Educacéo e Cultura, em 1982, era a seguinte: & margem direita do rio chamava-
se Masinga, limitando-se a Sul com Chitlhangu, também conhecido por Zintava;
a Sudeste ficava Chivindre, ao Ocidente encontrava-se Mapulangu.

Junod (1974, p. 7) caracterizando o espaco fisico dos varhonga, afirma

que:

A regido que borda o mar é um antigo fundo maritimo alteado, consistindo em
dunas de areia vermelha ou branca, que correm, do sudoeste ao nordeste e
deixam entre si depressdes, covetas, em cujo fundo dormem charcos de agua
estagnada. As colinas dificilmente se elevam a mais de 50 metros de nivel do
mar (30 metros acima dos lagos). A areia destas dunas €, em si mesma, de

todo improdutiva.

Como a localizacdo espacial de determinado territorio ndo pode ser
separada do respectivo tempo, a descri¢ao feita por Henriqgue Junod pode estar
desajustada da realidade do momento actual, com muitas terras agora
intervencionadas pelo homem, muitas florestas agora desbravadas para darem
lugar a construcbes de bairros, estradas, casas, condominios, empresas,
fabricas, machambas, etc. E nesse sentido que podemos n&o subscrever na
totalidade as informacgdes de determinadas descri¢cdes constantes dos livros de
Junod (1974), mas funcionam como base da analise da situacdo actual. Na
realidade, corresponde ao tempo em que fez a pesquisa territorial e étnica de
lugares que muito bem conheceu e frequentou, o que testifica a visdo de
Castrillon-Mendes apud Ferreira et al (2016, P. 194), que postula que “a
descricdo representa a intimidade do narrador com o local que ndo é apenas
cenario, mas perfaz a cena em que as personagens actuam”. Esse
conhecimento territorial do etnografo pode ser exemplificado na descricdo que
Junod (1974, p. 7) faz:

A vegetacao que nelas se tem desenvolvido, ha milhares de anos, as florestas
gue nelas tém crescido e sdo, em certos lugares, de bastante densidade
formaram ligeira camada de humus que se mistura a areia e pode produzir

colheitas abundantes quando as chuvas caem oportunamente. O fundo das
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depressbes (hlangua, um-mi) € pouco mais fértil, embora a humidade que

nela domina favorega o crescimento de certos vegetais.

Ainda sobre a caracterizacdo das terras do grupo etno-linguistico dos
varhonga, Junod (1974, p. 8) acrescenta: “o lado da areia (pfunhe) das colinas
(chitjunga), encontra-se, aqui e ali, uma espécie de terra negra com detritos
vegetais e na qual prosperam maravilhosamente o milho, as batatas, a cana-de-

agucar, etc”. Na sequéncia, este estudioso esclarece:

Chama-se esta terra negra Nhaca®'. Encontra-se na base da colina que vai
de Lourenco Marques a Marracuene, numa distancia de 25 a 30 quilébmetros.
Nessa regido, na falda do outeiro que se eleva em suave pendor, nascem
fontes pouco abundantes que vao formar um pantano muito curioso onde se

desenvolve uma admiravel vegetacao tropical.

Numa clara demonstracdo de um poderoso dominio de observacéo e
expressao, Junod (1974, p. 8) continua: “a areia da zona litoral € substituida na
zona interior da Matola, na regido que separa as planicies do Incomati e do
Bilene, por outras espécies de terreno, chamado hundjisi. E uma terra
avermelhada, que contém muita areia, mas € muito mais fértil do que esta”.
Segundo este autor, de acordo com o pretérito tempo em que fez o estudo que,
naturalmente ndo se poderia confirmar na totalidade se se empreendesse novo
estudo sobre as mesmas terras hoje, dado os varios factores que ditaram muitas

transformacdes:

Se nos afastarmos do litoral encontramos as colinas dos Libombos e do
Longué, colina de pedra dura, avermelhada, semelhante ao pérfiro. Mas a
oeste, estende-se uma grande planicie que parte dos Libombos e termina nas
montanhas do Drakensberg. Ai, em certos lugares, o solo é formado de argila

acinzentada ou acastanhada. Noutras regides é muito seco e pedregoso.

Foi em algumas dessas zonas que percorremos, seguindo,
inevitavelmente, os passos de Junod, embora com diferencas geradas por
mudancgas territoriais e reocupacdes operadas ao longo do tempo, em resposta

as recentes adversidades. Foi a necessidade de estudar o grupo dentro do seu

31 N'yaka, na ortografia actual das linguas bantu.
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territério e da sua cultura que Junod (1974, p. 9) mencionou que considera a
regido que mais tem percorrido, “ou seja, os arredores do Ricatla, nas aldeias de

Nonduane®?, que se estendem sob uma faixa bastante estreita”. E acrescenta:

E muito importante conhecer estas circunstancias para se apreciar o sistema
de propriedade rural dos Rongas. Por direito, o solo pertence inteiramente ao
chefe, mas néo € dele sendo para poder pertencer a toda a gente. Ninguém
compra o terreno. Este é distribuido gratuitamente a quem quer que venha

estabelecer-se na regido.

Desde sempre, 0 grupo etno-linguistico dos varhonga admitiu a entrada
de pessoas singulares oriundas de outros grupos, desde que se apresentassem
ao chefe das terras, colocassem o desejo de se estabelecerem naquela zona e
se declarassem subditos do chefe. Como escreve Junod (op cit p. 10) “O simples
acto de kukhondza, isto é, de se declarar subdito do chefe, d& ao indigena direito
de todo o terreno de que necessite para a sua subsisténcia”. E nessa linha que
se justifica o inicio das mudancas em termos de pertenca exclusiva da terra dos
varhonga, situagdo que viria a ser agravada pela mudanga da dinamica da vida
a partir de 1974, mercé dos acordos de Lusaka, com a Independéncia de
Mocambique e sua constituicAo em Republica Popular, em 1975, a partir de
onde, por razdes de ordem politica, surgem movimentacdes populacionais a
todos os niveis. Para o cumulo, a guerra dos dezasseis anos causou uma
desordem que levou a movimentacg@es forcadas em busca de reflgios, cada vez
mais escassos, com o0s antigos habitantes a abandonarem suas zonas, enquanto
outros as ocupavam temporariamente por as considerar relativamente mais

seguras que as suas.

Outro distrito alvo da pesquisa foi o de Boane, localizado a Sudoeste da
Provincia de Maputo, fazendo fronteira com outros distritos do mesmo grupo

etno-linguistico, sendo o Distrito de Kan'wamba, a Norte, o de Kanamahaxa, a

32 Actualmente escrevendo-se nondrwana (de acordo com a norma estabelecida no acordo
ortografico), territorio dos falantes de uma variedade da lingua xirhonga, dos varhonga de
Marakwene, ao lado de outras variantes, nomeadamente, dos mukokotwana, de Kan’'wamba,
com a variante xikokotwana, e dos mazingiri, da katembe, com a variante xizingiri.
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Este, o de Matutwine e a Cidade da Matola, a Oeste. Cobre uma superficie de
806 km2.

Em conformidade com a divulgag&o do Ministério de Administracdo Estatal
(2012, p. 2), os cursos de agua pertencem as bacias hidrograficas dos rios
Umbellzi®3, Tembe e Matrola, atravessado, também, pelos rios Movene e

Nwlate, afluentes de regime periddico do Rio Umbeluzi.

7

Quanto a Khatwane, € um dos Postos Administrativos do Distrito de
Matutwine. Localiza-se no extremo Sul da Provincia de Maputo, entre os
paralelos 26° e 27°, de latitude Sul, e entre 32° e 33°, de longitude Este; limitado
a norte pela Baia e Cidade de Maputo, a Sul pela Republica da Africa do Sul,
com a Provincia de Kwazulo-Natal, a Este ¢ banhado pelo Oceano indico, a
Oeste confina com os distritos de Namahaxa e Boane, e com o0 Reino da
Swazilandia. Possui 5.387 km2 de superficie3* e uma populacédo de 35.161 e
estimada em 10 habitantes por km2. A populacdo é jovem, maioritariamente
feminina e de matriz marcadamente rural. O clima é sub-tropical, com duas
principais estacdes: a chuvosa, que vai de Outubro a Abril e a seca, que vai de
Maio a Setembro. A precipitacdo apresenta uma variabilidade espacial
significativa quando se caminha da costa para o interior. Ao longo da orla costeira
observam-se valores médios de precipitacdo anual dos 1000 mm, decrescendo
gradualmente até cerca de 600 mm a medida que se caminha para o interior. Ao
longo da fronteira ocidental verifica-se uma ligeira subida de niveis
pluviométricos justificada pelos efeitos da altitude. Registam-se temperaturas
elevadas, com valor médio anual superior a 24° C, com amplitude térmica anual
inferior a 10° C e uma meédia anual de humidade relativa entre 55% e 75%. Os
principais rios do distrito sdo: Maputro, Tembe, Futi, Nsele e Chilichili. Conta,
também, com os seguintes lagos: Phiti, Chunguti, Sotiva, Malongane, Mandlene,
Tsebjane, Gamane e Mangalipse. Esses rios sdo condicionados pelo regime

climatico prevalecente na zona, o que Ihes confere um caracter marcadamente

33 E 0 mais importante dos trés rios, nasce na Swazilandia (Eswathine) e apds um percurso de
70 km desemboca no Estuario do Espirito Santo, onde também tém a sua foz os rios Matola e
Tembe. Constitui a fonte de agua potavel para as cidades de Maputo e Matola.

34 Cf. Direcgdo Nacional de Terras, Cadastro Nacional de Terras.
http//www.dinageca.gov.mz/dnt/
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sazonal. Uma vez que a maioria nasce fora de Mocambique, seu regime é
igualmente condicionado pelo padréo de exploragdo dos mesmos nos paises em

gue nascem.

O fendbmeno de intrusdo salina é prevalecente nos periodos de estiagem
a corresponderem as fases de marés vivas. O lencol freatico encontra-se
proximo da superficie, o que determina a ocorréncia de formagdes lacustres ao
longo da globalidade da faixa costeira. A geomorfologia é caracterizada pela
prevaléncia da planicie litoral. E ao longo desses sistemas fluviais que ocorrem
0s principais depdsitos aluvionares, o que determina a conformacéo de unidades

ecolégicas especificas na forma de corredores.

No interior, destaca-se a cadeia dos Libombos, de origem vulcéanica de
uma configuracdo geomorfolégica da orla fronteirica bem diferente da do resto
do distrito. Seus solos sdo maioritariamente arenosos, com fraca capacidade de
retencdo da 4gua e, consequentemente, uma taxa elevada de infiltracdo. Ao
longo vales fluviais ocorrem solos aluvionares com elevadas concentragoes de

argila, o que determina uma capacidade significativa de retencédo da agua.

De uma forma geral, a vegetacao do distrito tem um padrdo que varia com
o tipo de solo. A presenca de cursos de agua e de lagoas constitui, também,
factor de variacdo da vegetacdo, que apresenta 0s seguintes tipos: florestas
densas e brenhas (ricas em diversidade botanica), florestas abertas e savanas

arbéreas, e graminhais.

3. Potencial cultural do grupo etno-linguistico dos varhonga

Em todo o territério dos varhonga, tal como acontece com outras partes
do pais, ocorrem manifestagbes culturais que referenciam os principais
acontecimentos da vida quotidiana das familias, tais como: o nascimento, a
morte, a fase da puberdade, os ritos de iniciacdo, a alimentacao, a religido, as
linguas faladas e outros. As populacfes e as autoridades locais preservam as
cerimonias endogenas africanas de Mogambique na abertura e encerramento da

época do canhu, em Fevereiro e em Marco, respectivamente.
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Os principais ramos de producdo no territério dos varhonga sao:
agricultura, pecudria, colecta, caca, pesca e artesanato. A agricultura é a
actividade predominante em todas as zonas, tanto as férteis quanto as aridas.
As férteis sdo as que se beneficiam de chuvas regulares e pela proximidade de

aguas dos rios e lagoas que facilitam a irrigacao.

As culturas agricolas predominantes sdo: o milho, amendoim, mandioca,
feijdo nhemba, batata-doce, o cajueiro, a mafurreira, a massaleira, a bananeira
e, em menor escala, os citrinos. Existe também o canhoeiro, que fornece a

bebida de tradicdo ritualistica.

Os pratos tipicos sao: tihove, xiginya, vusva, kakana e outros, sendo o

amendoim elemento muito importante na culinéria local.
As espécies de gado predominantes sdo: bovino, ovino, caprino e avicola.

Sao bebidas tipicas dos varhonga: ximovana (bebida feita de cana-doce),
xikaju (bebida feita do caju), ukanyi (sumo de canhu), xikhalavatla (sumo de
melancia), uputru (vinho preparado a partir de mapira. E a bebida preferencial
em cerimonias ligadas a antepassados). Ha também bebidas destiladas a partir
de caju, massala, cana-doce, aguardente localmente designada thom-thom-

thom ou sope.

As dancas tipicas mais praticadas sdo: o xigubo (uma danca guerreira,
que visava a preparacao fisica e celebrar a memaria dos guerreiros), xingomana
(praticada exclusivamente por mulheres), muthimba (praticada em ceriménias de
ordem familiar, como a apresentagao, o lobolo e o casamento “kukhonisa” e

Makwayela (praticada tanto por homens como por mulheres.

O artesanato sempre constituiu uma das actividades principais de toda a
populacdo varhonga, baseada em materiais rudimentares com as quais
constroem palhotas, fabricam utensilios domésticos de que necessitam, como
os almofarizes, enxadas, arcos, flechas, setas, machados, catanas, tambores,

pratos, colheres, bancos, travesseiros, bengalas e mais. As mulheres colhem,
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amassam e cozem almagra e tecem os “xirhundru™®, seu principal cesto de
trabalho. Muitos homens trabalham na cestaria, fazendo peneiras, coadores,

cestas de muitas formas, esteiras e celeiros.

Os rituais enddgenos como kuphahla (pedido aos antepassados) séo
geralmente realizadas em diversas cerimonias, incluindo as publicas, no ambito

de inauguracao de diversos empreendimentos.

Os nativos de Khatwane prestam culto aos antepassados em locais
sagrados, que sao pequenas matas onde jazem restos mortais dois antigos
Régulos, Indunas, Chefes de Terras e outros conselheiros da familia real do
Regulado. Esses locais estdo representados em pequenos cemitérios e em

arvores de espécies diversas, ao exemplo do canhoeiro, o imbondeiro e outras.

A mata de Kapezulo, onde jazem os restos mortais de N'wangove e de
outros, como Maputru, seu filho, é a principal zona sagrada de todo o Distrito de
Matutuine. No entanto, em todas as pequenas povoacles realizam-se
cerimonias singulares, segundo a importancia da celebracdo, descendo-se até

ao nivel familiar.

35 Cesto tradicional feito através de finas ripas e fios de plantas trepadeiras existentes no territério
dos varhonga.
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CAPITULO V
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MITOCRITICA DO MITOLOGEMA DA MORTE NO GRUPO ETNO-
LINGUISTICO DOS VARHONGA

Neste capitulo abordamos os diferentes rituais do mitologema da morte e
procuramos nao soO a interpretacdo dada pelo grupo etno-linguistico sobre os
procedimentos dos seus rituais, mas igualmente descortinamos as razdes
imanentes susceptiveis de andlise tendente a aproximar mais as visbes do

mundo ao contexto de critica literaria.

Por detras da concepc¢éo dos mitemas em que se apresenta o mitologema
da morte encontram-se varias remissdes para a dimensao literaria da cultura,
desde os prenunciadores da morte divididos em diferentes sub-mundos,
passando pelos acontecimentos que se seguem a consumacado da morte, até

aos subsequentes rituais relativos a purificacdes diversas.

Se 0 mito parece possuir uma funcdo imaginaria, ndo é menos verdade
que ele faz com que o homem relacione o mundo onde habita com outros
mundos, na tentativa de dilatar o exercicio da compreensao e do pensamento.
Esta ambivaléncia do mito é reconhecida pela alegoria. E preciso, ento,
penetrar no mito e descobrir um sentido latente, para além do manifesto pois,

onde h& mito, invariavelmente, ha algo que indica a espessura da realidade.

Como observa Heleno (2001, p. 72), “o simbolismo reenvia-nos para um
sentido latente no mito”. Ora, ao querer surpreender-se com o0 mito, a
hermenéutica sempre quis escutar a linguagem simbdlica e descobrir no simbolo
aquilo que, eventualmente, possui de sagrado e, por isso mesmo, de originario.
O mesmo autor acrescenta: “ao querer saber como € que esses simbolos se
repetem ao longo da histéria humana e os avatares que podem assumir, pode,

enfim, surpreender a existéncia humana”.

Abordamos o lobolo da defunta e a cerimonia da busca do espirito do
defunto, dada a conexao que apresentam com a tematica da morte. Sem nos
imiscuirmos em possiveis polémicas geradas pelos referidos rituais, 0 nosso
papel consiste exclusivamente em apresentar uma analise baseada na

hermenéutica africana e sua relacdo com a hermenéutica universal.
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1. Isotopismos semanticos dos prenunciadores da morte

Neste ponto, apresentamos 0s isotopismos semanticos do mitologema
da morte, no tocante aos seus prenunciadores, uma vez que a morte comeca
com 0s respectivos prenuncios. Assim, fazemos uma compilacdo de indices
mitémicos referentes a diversas ocorréncias susceptiveis de serem interpretadas
culturalmente. Os indices mitémicos, geradores de isotopismos simbdélicos, sdo
fornecedores da chave seméantica que orienta a comunicagao entre a dimenséo
espiritual (os ancestrais incluidos) e a consciéncia do individuo, caminho para a

interpretacdo que desemboca na atitude carnal.

Esse conjunto de indices mitémicos concorre, em ultima estancia, para a
formacao dos mitologemas, entendidos como grandes esquemas miticos, que
se sintetizam numa determinada atitude social. Uma vez que essa atitude do
individuo ocorre no seu meio social, ndo é meramente individual, mas parte de
um processo interactivo, na medida em que o aludido prenincio da morte é

atinente a individuo diferente de quem se confronta com o mitema.

A forma como as sociedades contemplam a morte constitui a forca motriz
para o desenvolvimento dos sistemas de crencas de diferentes religibes
organizadas, tanto as ditas reveladas (exdgenas), quanto as enddgenas

africanas.

E frequente tomarem-se 0s sonhos como prenunciadores de algo, do bem
ou do mal, através de diversas formas e formulas de interpretacdo porque, como
afirmam Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 616): “a interpretagcdo dos sonhos,
disse Freud, é a via real para atingir o conhecimento da alma”. E acrescentam:
‘o sonho manifesta também a natureza complexa, representativa, emotiva,
vectorial de simbolo, bem como as dificuldades de uma correcta interpretagao”.
Segundo Fontes, (2001, p. 246), “a interpretagcéo, para Freud, destaca, a partir
do relato feito pelo sonhante (conteado manifesto), o sentido do sonho tal qual
ele se formula com o conteudo latente a que conduzem as associagoes livres”.
Para a presente linha de pensamento, “o objectivo ultimo da interpretacédo é o
desejo do inconsciente e a fantasia em que este toma corpo”. Como se pode

depreender, a interpretacdo esta no centro da doutrina e da técnica freudiana.
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Poderiamos caracterizar a Psicanalise pela interpretacdo, isto €, pela
evidenciacéo do sentido latente de um material (vide Fontes, 2001, p. 245).
Para os varhonga, a morte € um processo que comeca com 0 prendncio,
atinge a consumacao como o auge a partir do qual se desencadeia uma série de
rituais ndo menos importantes. O timulo constitui uma morada dentro da terra,
nele o homem continua a levar a mesma vida de antes (Junod, 1976, p. 136).
Essa conviccdo assemelha-se a de vérias outras sociedades, o que se justifica
pelo facto de a maioria dos povos preocupar-se com a realizacdo de cerimoénias
para os mortos, pressupondo a continuacdo da vida em outra dimens&o. E nessa
linha que os varhonga consideram que 0s seus mortos tém a sua mansao no
subterraneo e ndo no céu fixo no firmamento, razdo pela qual em suas preces
nao erguem os olhos ao firmamento, mas olham para a terra, derramam na terra

suas bebidas e colocam no chao suas oferendas.

Analisando as entrevistas realizadas, podemos aceder a relacdo dos
varhonga com a morte, seus rituais, passos congregados nos diversos indices
mitémicos e significados através de uma hermenéutica especifica de cada uma

das suas representacdes simbolicas.

Depois do levantamento das manifestacbes mitolégicas da comunidade
etno-linguistica dos varhonga, verificamos que, nos prendncios da morte,
podemos descortinar diferentes fenémenos de origens diversa. E assim que
optamos por discernir os seus prenunciadores da morte em: prenunciadores do
mundo onirico e do mundo animal. Em cada um dos grupos explicamos em
detalhe na base da mitocritica a partir da visdo universal, pois 0 nosso grupo-
alvo acredita em diversos elementos considerados prenunciadores de morte
quando aparecem no sonho durante o sono®. Queremos demonstrar 0 N0SsSo
exclusivo interesse pelo sonho durante o sono, para deixarmos de fora o sonho
acordado, cujas proporcdes sdo equiparaveis ao sonho nocturno, tanto pelos
simbolos que p6e em accdo como pelas funcbes psiquicas que € capaz de
preencher mostra-nos, a0 mesmo tempo, o risco e as vantagens destes sonhos:

“na vigilia, o sonho apodera-se imperceptivelmente da pessoa e gera um certo

36 Vide Maria Zambrano apud Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 617.
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esquecimento, ou melhor, uma recordacao cujo contorno se transfere para um
plano de consciéncia que ndo pode acolhé-la. O sonho torna-se, pois, germe de
obsessédo, de mudanca da realidade. Pelo contrario, se for transferido para um
plano adequado da consciéncia, para o lugar onde a consciéncia e a alma entram
em simbiose, ele torna-se numa forma de criacdo, tanto no processo da vida

pessoal, como na realizagdo de uma obra”.

Fazemos a desconstru¢céo do mitologema da morte em sequéncias a que
designamos “indices mitémicos”, na ordem em que vigoraram numa certa época
e na cultura dos varhonga, dado que, ultimamente, com a forte influéncia da
religido revelada, a sua vigéncia mostra-se discreta e cada vez mais reduzida a
ambientes familiares restritos. Assim, existem, para o0s varhonga,
prenunciadores a semelhanca do que constatamos nas culturas de varios povos
no universo. Partimos da analise dos mitemas atinentes aos oniricos, que se

assemelham, em grande medida, a visdo universal dos mesmos.

2. Mitocritica dos indices mitémicos dos prenunciadores do mundo onirico

Ao analisamos os diferentes rituais acoplados ao mitologema da morte nos
varhonga com o saber ideo-pedagdgica imanente, observamos, em primeiro
lugar, os indices mitémicos referentes aos prenuncios da morte, seguidos pela
consumacao da mesma e a respectiva comunicacdo aos vizinhos e familiares.
Para a legitimacdo da analise, recorremos a mitocritica, aplicada a luz de uma

hermenéutica simbdlica africana.
Agrupamos os prenunciadores da seguinte forma:
Prenunciadores oniricos:

e sazonais: produtos e frutos de determinadas épocas: caju, mafurra e
jambalao;

o efectivos: culturas, que independem da época: milho verde na machamba,
tubérculos.

e cCoisas e eventos: sonhar a cultivar, timulos, mortos, agua, matope,

excrementos humanos, a casar.
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Prenunciadores nao oniricos:

e sub-mundo animal: gato, céo, toupeira, aves: pombos, mocho e coruja;

serpente, camaledo, caracol.

Para nos referirmos aos prenunciadores oniricos sazonais, tomaremos em
consideracdo alguns frutos cuja colheita é especifica de uma determinada

época.

Para nos debrugarmos sobre os isotopismos seméanticos atinentes a este
tipo de culturas, tomaremos o caju, a mafurra e o jambaldo®’, existentes em
determinada época do ano, durante a qual o sonhar com eles pode ser entendido
como transporte da experiéncia vivida ao longo do dia. Nesse sentido, néo
constitui prendncio de morte, nem mau agoiro de nenhum tipo. Entretanto, o
mesmo sonho, ocorrendo fora da época da sua colheita, € encarado como
prenancio da morte. E, regra geral, ocorre uma morte real na familia. No mito, a
coincidéncia reiterativa legitima-o, para desconcerto do argumento dos que
procuram criar sua descrenca. A conviccdo parte de um conhecimento
sistematizado, surgido de confrontos reiterativos e complexos entre as imagens
criadas a partir de sonhos e outros fantasmas, guiados pelo simbolismo para o

gual esses mitos apontam.

Para fazermos uma andlise fundamentada na critica literaria, interpretando
cada simbolo utilizado, palavra proferida, gesto feito, para vislumbrar os critérios
metaféricos imanentes geradores da interpretacdo defendida pelo grupo,
concentramos ateng&o no caju e na mafurra vermelhos, e no jambalédo preto,
prenunciadores oniricos sazonais. Neste prendncio encontra-se patente também
a hermenéutica das cores, considerando que os mesmos elementos, na mesma
época, quando apresentam outra cor (amarela ou verde, para o caju, branca,
para a mafurra e verde, para o0 jambaldo) ja ndo se manifestam como

prenunciadores da morte.

37 Ver anexos: A5, A8, A12, A13, Al5, A19.
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Conquanto ndo tenhamos encontrado, no grupo etno-linguistico dos
varhonga, uma interpretacdo simbdlica da cor amarela que pudesse justificar a
sua integracdo ou nao nos prenunciadores da morte, Chevalier & Gheerbrant
(1994, p. 58) na anélise dos simbolos a descrevem como sendo a que possui
como campo de confronto a pele da terra, nossa pele, que se torna, ela também,
amarela com a proximidade da morte. Assim, cada uma das cores remete para
uma significagdo propria. Seguindo a linha investigada e sintetizada por
Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 686s), o vermelho possui duas leituras, a
diurna e a nocturna. O vermelho é universalmente considerado simbolo
fundamental do principio da vida, com a sua forga, o seu poder, o seu brilho, “cor
de fogo e de sangue, possui, entretanto, a mesma ambivaléncia destes ultimos,
sem duvida, visualmente falando, conforme seja claro ou escuro. O claro é
diurno, centrifugo, masculino; o escuro € nocturno, centripeto, feminino”
Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 686).

Na linha nocturna, o vermelho é considerado centripeto e associa-se a “cor
do fogo central do homem e da terra, o do ventre e do atanor3® dos alquimistas
onde, pela obra ao rubro, se opera a digestdo, o amadurecimento, a geracao ou

regeneragao do homem ou da obra”.

O valor premonitério existe na medida em que, quando alguém sonha com
uma das situa¢des que se assumem como prenunciadoras de algo, seja do bem
como do mal, tende a contar aos seus mais proximos. Em geral, os mais velhos
detém este dom de interpretacdo dos sonhos no seio familiar mas, ndo sendo
possivel fazé-lo convenientemente, nos casos em que 0 sonho se apresenta com
um emaranhado de situagfes, a missao de interpretacédo passa ao médium, com
a funcao de adivinho do futuro, porque mediador entre 0s vivos e 0S ancestrais,
uma vez que 0s sonhos premonitorios estdo habitualmente envoltos num
simbolismo mais dificil de interpretar, visto que nao se referem a experiéncias

passadas®?”, razao pela qual os varhonga preferem buscar ajuda de quem tem

38 Simbolo do cadinho das transmutagdes fisicas, morais ou miticas. E uma matriz em forma de
ovo, tal como o préprio mundo, que é também um ovo gigantesco, o ovo 0rfico que esta na base
de todas as iniciagfes.

39 Cf. BENEDI, J. A. Lopez, (2013) p. 14). Como Interpretar os Sonhos: Guia pratico para a
interpretacdo dos sonhos. Lisboa, Classica Editora, p. 14.
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o privilegio de dialogar com os ancestrais dentro da dimensdo em que se
encontram, levando, depois, suas mensagens para 0os demais membros da

familia ou da comunidade.

Os varhonga néo falam em separacgédo da alma do corpo correspondente
durante o sonho, como acontece com o0s povos bantu do Cassai, ha bacia
congolesa, mas admitem a possibilidade de ocorréncia de viagens nocturnas e
encontros com ancestrais através do sonho. Consideram que um ancestral
desloca-se para se encontrar com os vivos a fim de Ihes fazer revelagdes, tanto

do bem como do mal.

Esses sonhos tém um caracter premonitério, podem ser verdadeiras
mensagens dos mortos para os vivos. Muitas vezes, 0os sonhos sao objecto de
interpretacdo visando clarificar-se a mensagem dos defuntos e saber-se sobre
os procedimentos a ter-se em conta. Por vezes, ndo ha o que fazer. Trata-se de
tomar conhecimento. Mas em outros casos 0s mortos dao alternativas para evitar
determinados acontecimentos desagradaveis. E, sobretudo, nesses casos que
apontamos o caracter premonitério do sonho. Para todos os efeitos, o sonho é
tdo necessario para o equilibrio biolégico e mental do ser humano, na mesma

proporcao que o sono, o oxigénio e a alimentagcdo saudavel.

O vermelho, tanto do caju quanto da mafurra, representa o
amadurecimento, fase em que a fruta pode ser colhida e consumida, ou passara,
naturalmente, a podriddo. Nesta senda, o homem amadurecido para a natureza
€ chamado por ela para descer os sete palmos, entregar 0 corpo a corrupgao,
conservando-se o espirito na mansdo dos mortos. Além disso, o vermelho
simboliza a imortalidade, apenas atingivel pela alma, no momento em que se
separa da carne. Por esta leitura, sonhar com frutos vermelhos, sinal de
amadurecimento, simboliza, metaforicamente, que alguém atingiu a maturacao,
esta apto a entrar na dimenséao da imortalidade, para cujo baptismo € a morte.
Subjacente a verdura da terra, esse vermelho eminentemente sagrado e secreto
€ 0 mistério sagrado escondido no fundo das trevas e dos oceanos primordiais.
E a cor da alma (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 686).
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Como se pode notar, a leitura deste grupo etno-linguistico sobre os
mitemas do mito relativo ao mitologema da morte ndo é exclusiva ou sem
fundamento, mas circunscreve-se nos moldes adoptados por diversos povos em

varias partes do mundo.

O grupo etno-linguistico alvo das nossas pesquisas tolera que alguém
sonhe com a mafurra branca ou com o caju amarelo, o que sugere que, para Si,
a propria cor apresenta uma carga mitica. Universalmente, o branco, como cor
do Este, ndo € uma cor solar, nem da aurora, mas da madrugada, um momento

de vazio total, entre a noite e o dia (vide Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 129).

O jambaldo maduro apresenta a cor preta, muitas vezes associada ao luto,
simbolo de morte, sinal de que alguma morte vai ocorrer em breve na familia. E
a cor de uma vida que comeca na dimensao espiritual, o que equivale a afirmar
gue ha uma vida que termina na dimensao fisica, condi¢cdo para aceder a outra
dimenséo. Tanto o jambaldo quanto o caju apresentam a cor verde quando antes
do amadurecimento, cor que simboliza a imaturidade, algo que ainda apresenta
a seiva e nao esta seco. Neste caso, ndo pressagia nada de ruim, dado que a
seiva, como liquido nutritivo dos vegetais, equipara-se ao sangue nos animais e

simboliza a vida para os humanos.

A crenga nos prenuncios sazonais leva-nos ao reconhecimento da
tendéncia de criacdo de uma ordem sequencial espiritual, na medida em que
todos os membros da comunidade linguistica dos pontos visitados consideram
anormal a ocorréncia destes sonhos em determinadas épocas, mas toleram-nos

em outras.

A natureza € cumplice na medida em que perpetua a crenca pela
ocorréncia de situacdes que a legitimam. Sendo assim, os indices mitémicos
comunicam a importancia da ordenacéo, da organizacdo e da hierarquizacao
sugerida pela sequéncia instituida pela “mae” natureza. A natureza colocou a
época como superiora ao fruto e ao sonho, por conseguinte o cruzamento destes
obedece a previsdo da época. Em caso de transgressao, a pessoa em quem 0

cruzamento se efectuar sofrera a perda de um ente querido.
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Assim, mesmo sendo o sonho um evento que ocorre em uma unica
pessoa, a mensagem que transmite ndo se cinge a essa Unica pessoa, uma vez
tratar-se de um ser socio-cultural e, no caso em apreco, atinente ao mitologema
da morte, trata-se de uma situacéao social, de tal sorte que a morte de um membro
da comunidade ndo atinge somente a familia, mas ao grupo étno-linguistico,
como um todo representado na familia. A propdsito da organizagéo grupal,
Sousa, (2002: 71) escreve: “Participam, efectivamente, os diversos mundos das
coisas e das nogdes simbdlicas. E, pois, sintecticamente, o ser particular,
significante da ideia universal, e € a ideia universal significada pelo ser particular.

Simbolo é, por conseguinte, a sintese sensivel do ser e da significagao”.

Sobre a interpretagao pela “chave dos sonhos”, os varhonga reconhecem
significados em determinados sonhos com valor premonitorio, para 0s quais
buscam interpretacdes inspiradas na simbologia que os liga aos ancestrais,
relacionada com a actividade espiritual. Isto equivale a refutacdo da visédo
cientifica que considera o sonho como fendmeno da actividade mental. Nem
todos os sonhos tém valor premonitério da vida. Alguns podem resultar da
actividade mental, mas isso nao justifica uma generalizacdo. De outra forma,
ignorava-se uma vasta gama de acontecimentos previsiveis a luz da
interpretacéo dos sonhos, bem-sucedida. Na verdade, ndo pretendemos assumir
o0 método psicanalitico freudiano, mas é a partir dele que se desenvolvem muitos
estudos cada vez mais consistentes sobre a interpretacdo dos sonhos?°. Na
interpretacdo é o proprio interpretante que se joga, pois ndo apenas cremos para

compreender, como compreendemos para crer.

Os prenunciadores oniricos efectivos sdo os ligados a elementos da
natureza com 0s quais sonhar prenuncia a morte independentemente da época
ser ou nao da sua colheita, mas também outros elementos que, sendo embora
pertencentes ao dominio do quotidiano da vida do homem, quando aparecem
em sonho sao colocados na linha do mito e sujeitos a interpretagdes como

prenunciadores de mau agoiro. Fazem parte desta lista o milho verde na

40 subscrevemos Jung, principalmente da linha sintetizada por J. Sutter apud Chevalier &
Gheerbrant, (1994, pp 616-621).
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machamba que remete, simbolicamente, para algo prematuro, incapaz de
sustentar uma vida, algo fragil, incapaz de alimentar. Neste contexto, o sonho
referido e considerado pelos varhonga como prenunciador da morte pode sugerir
gue ha no seio familiar algum membro cujas forcas vitais lhe sdo insuficientes

para a manutencao da sua vida, pelo que a sua morte esta iminente.

E perceptivel a universalidade desta simbologia, pois em varios povos do
mundo ha uma interpretacdo similar, aliando o milho verde a fragilidade do corpo
humano diante da incapacidade de se manter vivo. Metaforicamente, esse sonho
apresenta-se como um canteiro, como as flores, remetendo para uma campa,
clara referéncia da morte. Perante a impoténcia do homem face a for¢a destrutiva
da morte, a cor verde do milho pode constituir a eufemizagéo, sugerindo uma
esperanca de uma vida melhor, na outra dimenséo, em que o morto ascende a
uma posicao de prestigio, onde passa a conviver com 0s ancestrais e contempla,
simultaneamente, os vivos. Na verdade, sonhar com flores foi também apontado
como prenuncio de morte, uma vez que sdo, muitas vezes, companheiras dos

tumulos.

Sonhar com os tubérculos constitui um pressagio para os varhonga, pelo
facto de se desenvolverem debaixo da terra, numa abordagem mitocritica,
percebemos, metaforicamente, a inumagéo, prenunciando que alguém ira perder
a vida, logo, sera enterrado, passando para o0 mesmo habitat em que
permanecem os tubérculos. O facto de estes permanecerem debaixo da terra
pode, outrossim, sugerir que sonhar com eles seja veiculo de uma mensagem
dos ancestrais, uma vez que, na crenca grupal dos varhonga, os novissimos do
homem n&o s&o constituidos por morte, juizo, inferno e paraiso*!, mas somente

pelo subterraneo, onde reside a manséao dos mortos.

As coisas e 0s eventos prenunciadores oniricos da morte sado o0s
elementos que, sem serem animais ou culturas, quando se sonha com elas
constituem pressagio, uma espécie de antevisdo da morte iminente. Sdo eles:

sonhar a cultivar, gue remete metaforicamente para a abertura de uma sepultura,

41 Santos, D. Alexandre José Maria dos. Ide e Ensinai: Licdes de Formacéao Crista - em Portugués
e Ronga, (1995). Traducdo de Maheme, P. Anténio J. Fonseca, Maputo, Edicdo da Arquidiocese
de Maputo, p. 68.
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0 que sugere também o enterro, prenunciador de que alguém morrera em breve
e serd enterrado. De igual modo, € mau prességio sonhar a entrar numa cova
pois prenuncia a uma morte iminente. E verdade que n&o se trata da morte do
sonhante, mas de uma pessoa proxima de si. A cova como prenunciadora da
morte explica-se na linha de que indica um vazio que abre o caminho para o
Além. Tendo a actividade de cavar a ver com o revolver a terra, também se pode
entender a prépria terra como prenunciadora da morte, na medida em que é nela

que repousam 0s restos mortais.

Ligada a terra esta a 4gua, também prenunciadora da morte, pois indica o
principio de tudo, antes que a terra se houvesse formado, tudo era agua,
conforme o mito biblico sobre a criacdo do universo e de tudo o que nele se
encontra. E assim que sonhar com a agua sugere a regeneracao, o regresso as
origens relativas ao tempo em que tudo era apenas agua, sobre a qual
sobrevoava o espirito de deus. Sonhar com a lama encontra-se ha mesma linha
dos prenunciadores da morte, porque ela resulta da juncdo da agua com a terra,
0 que remete, metaforicamente, para a retorno ao poé feito lodo do qual se
formou, miticamente, o homem. Assim, mais uma vez se pode pensar no
processo de reversdo, homem desprovido de espirito, 0 mesmo que homem

morto.

Vista por este prisma, a lama é simbolo primordial e fecunda, donde o
homem foi tirado, conforme a tradicdo biblica. Como escrevem Chevalier &
Gheerbrant (1994, p. 397), a lama é a “mistura de terra e de agua, ela une o
principio receptivo e matricial (a terra) ao principio dinamizante da mudanca e
das transformacdes (a agua)”. Tomando a terra como ponto de partida, a lama
simbolizara o nascimento de uma evolucéo, a terra que mexe, que fermenta, que
se torna plastica. No entanto, como nos referimos a tradicéo biblica, em que a
agua é o ponto de partida, com a sua pureza original, a lama pode ser analisada
como resultado de um processo de involugdo, um comeco de degradacéo,
remetendo para a corrupgéo da carne, a morte. E como reconhecem (Chevalier
& Gheerbrant, 1994, p. 398), entre a terra vivificada pela agua e a agua poluida
pela terra, escalonam-se todos os niveis do simbolismo césmico e moral”. E
assim que se pode perceber a logica do homem murhonga ao considerar o

sonhar com a agua como prenancio de morte. A dgua pode ser do poco, jorrando
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da torneira, do rio, do lago, da logoa ou do mar, desde gque seja agua, mesmo

em pantanos.

Sonhar com timulos € interpretado como prenuncio de que vai ocorrer
uma morte, pois um tumulo pode ser visto como a hova morada de alguém que,
em breve, vai abandonar o seio dos vivos para abracar a vida em outra
dimensao. “O tumulo representa a morada do defunto, tdo necessaria como a
casa habitada durante a vida’, como uma “modéstia réplica dos montes
sagrados, reservatorios da vida” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 666). O
timulo associa-se ao cemitério e ao cadaver, que sugerem o fim da vida: a

morte.

Sendo a morte assumida como passagem desta vida para a outra, com a
sobrevivéncia eterna da alma tornada espirito, habitando a manséo dos mortos,
a morte situa-se, para este grupo, nos ritos de passagem. No entanto, na
presente pesquisa nos integramo-la nos mitos cosmogonicos, mitos ligados as
origens. Assim, para os varhonga, sonhar com alguém em casamento, também
rito de passagem, remete, metaforicamente, para a passagem maior, da vida

para a morte do corpo.

Sonhar com os mortos pode significar que eles vieram buscar o membro
da familia que passara a integrar a mans&o. E a forma de comunicar a fatidica
noticia antes da ocorréncia, para preparar 0s espiritos dos viventes, na linha da
eufemizacdo. Em varios povos do mundo sonhar com os mortos funciona como
antevisdo de uma morte iminente na familia, o que sustenta a visdo universal

dos mitos do nosso grupo-alvo.

O cogumelo nasce, por vezes, nos troncos ja secos, concorrendo para a
interpretacéo relativa ao fim da vida, a morte. E igualmente considerado simbolo
da alma, o que sugere a mesma interpretacdo, pois a morte para os varhonga
assume-se como separacao do corpo e da alma. Assim, sonhar com o cogumelo
€ tomado como remetendo para a morte iminente, porque prenuncia a
possibilidade da separacédo entre o corpo e a alma de algum membro da familia,
gue é a morte, 0 que remete para a legitimidade da origem do mito para os

varhonga. Essa é a razao pela qual todos assumem que ter um sonho com essa
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planta desencadeia ocorréncias nefastas, indica a partida de alguém para o Céu
Primordial, no subterraneo. Outrossim, pesa o facto de ser abundante junto das
campas, factor que elucida o local para onde se pretende comunicar que em
breve se dirigira algum membro da familia. Sendo abundante junto das campas,
no campo, situa-se na linha descrita por Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 210),
para quem “o cogumelo é o simbolo da vida regenerada pela fermentacéo e pela
regeneragao organica, isto €, pela morte”. Estes factores associam-se a crenca
gue a cosmologia sino-tibetana faz do cogumelo, devido a forma em cupula, uma

imagem do Céu Primordial.

Na mesma linha, para alguns povos Bantu do Congo, Central, o cogumelo
€ igualmente um simbolo da alma, planta com a qual sonhar prenuncia morte
para muitos paises africanos. Assim depreende-se que, miticamente, o

cogumelo aparece em varios grupos ligado a morte.

3. Mitocritica dos prenunciadores do sub-mundo animal felino

Determinados animais apresentam caracteristicas especificas que,
manifestadas, sugerem interpretacdes diversas, até mesmo as ligadas a
determinados mitos. Assim, ao observarmos 0 grupo etno-linguistico dos
varhonga, constatamos a existéncia de mitos ligados a alguns animais, tanto
domésticos quanto selvagens. Apresentamos as especificidades simbdlicas das
suas atitudes e comportamentos, nomeadamente: o gato, o cdo, a toupeira, a
cobra xirhinga, o camaledo, os caracéis, os pombos, 0 mocho e a coruja, como

forma de dar corpo a nossa analise mitocritica.

O animal ndo pode ser considerado responsavel de qualquer
consequéncia da sua atitude prenunciadora. Age segundo o seu ser. No contexto
de interpretacéo € que se determina o significado do comportamento do animal,
sendo que a responsabilidade escapa ao controlo deste sobre qualquer acto ou
comportamento que venha a ser interpretado como prenunciador de qualquer
desgraca para o homem, j4 que ha, em cada homem, um animal no seu
inconsciente e nos seus instintos. Conforme Chevalier & Gheerbrant (1994, p.

69), “o animal, como arquétipo, representa as camadas profundas do
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inconsciente e do instinto. Os animais sado simbolos dos principios e das forcas
césmicas materiais ou espirituais”. Os instintos animalescos existentes no
inconsciente do homem é que o tornam capaz de compreender e interpretar 0s

instintos dos animais.

O gato*? apresenta a imagem nocturna, principalmente se for da cor preta.
Essa imagem néo impede que seja apreciado e criado ndo s6 como animal de
estimacao, mas também para a manutencao do equilibrio ecol6gico nas casas,

evitando a proliferacéo de ratos e lagartixas.

O desaparecimento do gato de casa dos seus donos, havendo um doente
em estado grave, é indicio da iminéncia da morte. Outro comportamento
prenunciador da morte é o miar insistente durante a noite. Com estes fendmenos
o membro deste grupo etno-linguistico prevé a chegada de noticia de morte
dentro de um intervalo de trés dias. Note-se que a questdo da fuga do gato
prende-se unicamente com a morte natural, ndo se incluindo a morte por suicidio

ou por acidente, seja de que ordem for.

Pode ser que alguém, etno-zodlogo, quica, encontre motivo anatdomico
para tal, mas o certo € que as comunidades do grupo etno-linguistico dos
varhonga acreditam que esta fuga seja prenunciadora de uma morte iminente. O
gato ndo é o responsavel por essa morte, mas possui um faro que o leva a
afastar-se do moribundo. Essa conviccao foi uma das que se mostraram comuns
a todo o grupo etno-linguistico, abrangendo todas as comunidades

entrevistadas.

Para evitar a fuga do gato, havendo, no entanto, uma doenga grave em
casa, basta que se lhe comunique sobre a existéncia desta doencga, ao mesmo
tempo em que se Ihe afaga os pélos suavemente. O animal percebera e vai

permanecer em casa até a morte do visado, sem fugir.

Depois da morte, o gato sempre regressa a casa. Na verdade, nem tudo

pode ser explicado a luz da razao, facto que, muitras vezes, leva o homem

42 Ver anexos: A1,A2,A3,A7,A8,A10 All, Al13, Al4, Al15, Al17, A18 e A19.
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moderno a vaidade que acaba por o prender a ilusdo de poder, de dominio, que
funcionam apenas enquanto a pessoa néo se confronte com situagdes decisivas

da vida, que n&o pode escolher, mas que acontecem e que ele ndo pode evitar.

Em alguns casos, o gato solta uivos equiparaveis a choro de um bebé, de
uma forma anormal e insistente, prenunciando a morte. H4 casos em que 0s
gatos podem prenunciar uma morte de uma pessoa indeterminada no bairro,

sem apontarem directamente para a familia visada.

No caso em que a morte aponta para um membro da familia, assume-se
gue o gato é acometido por uma aflicdo e acaba chorando antecipadamente,
comporta-se como se algum espirito humano estivesse encarnado nele e, dado
o tamanho do gato, o espirito apresenta um choro de bebé. No entanto, esse
espirito, segundo as crencas de alguns entrevistados, vem com objectivo de

informar e preparar a familia sobre a inadiavel partida do ente querido.

Caso os gatos facam coito diante de pessoas da casa, € prenuncio de que
a morte de algum ente querido ocorrera algures. A raridade do fendmeno abre
espaco para a ocorréncia do mito, mas o facto € que, para este grupo etno-
linguistico, se alguém presenciar esse acto, alguma noticia de morte de um
parente proximo vai receber. Essa € a razdo que faz com que o mitema continue
a vigorar, atravessando geracdes, porque se consideram evidéncias que

funcionam como prova mitica.

Alguns consideram que, ndo sendo frequente que o gato atravesse o
caminho, cortando a prioridade de alguém, sendo que 0s gatos vivem geralmente
em casa e, em se tratando de um gato que ja abandonou o lar, tem até medo de
pessoas. Se ainda assim ele atravessar o caminho antes de alguém, pode ser
uma forma de comunicar que esta iminente a morte de algum familiar ou, até,

pode ja ter ocorrido, embora a informacao ainda ndo tenha sido recebida.
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4. Mitocritica dos prenunciadores do sub-mundo animal canino

O cdo”*? é um dos animais de estimacdo mais populares em todo o mundo.
E parente do lobo, domesticado ha mais de trinta mil anos e esta cientificamente
comprovado que se trata do animal com maior capacidade de empatia para com

o0 homem.

Ancestral mitico, o cao é visto, muitas vezes, nas manchas da Lua, o que
faz com que, a maneira de outros animais, ele seja considerado por Chevalier &
Gheerbrant (1994, p. 153) como um ancestral e como um heroi até certo ponto
libidinoso. Sendo o cdo conhecedor do mundo da vida humana, visto ser o
companheiro fiel do homem durante a sua vida, o seu conhecimento profundo
sobre a vida do Além faz com que seja apresentado como um herai civilizador,
muitas vezes, como conquistador do fogo e igualmente como ancestral mitico, o

gue enriquece mais o seu simbolismo.

No grupo etno-linguistico dos varhonga, o cdo congrega as duas faces:
diurna e nocturna. Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 154) observam que “n&o ha
mitologia que ndo tenha associado o cdo a morte, aos infernos, ao mundo
subterraneo, aos impérios invisiveis, regido pelas divindades”. Essa referéncia
ao mundo invisivel ajusta-se a nocdo mitica que se lhe atribui em quase todas
as culturas. Por isso, concordamos com eles quando referem: “o simbolo muito
complexo do cao estd, portanto, a primeira vista, ligado a trilogia dos elementos:
terra, agua, lua, da qual se conhece o significado oculto” (Chevalier &
Gheerbrant, 1994, 154).

Em geral, o cdo, mesmo que viva solto, tem um sitio onde
preferencialmente deposita seus dejectos. Na falta de um lugar especifico, por
falta de educacao, o cao opta por determinados lugares, como proximo do tronco
de uma arvore, atras da casa, etc. Quando ele quebra essa regra e vai fazer
suas necessidades maiores quase ao limiar da porta da casa, isso é interpretado

como prenunciador de morte em familiares.

43 \Ver anexos: A8, A10, Al1, A15, Al8.
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Os dejectos do cao simbolizam imundicie. No sentido espiritual, € objecto
de vergonha, pois, naquela cultura, perder um ente querido € interpretado como
um acto em que os membros da familia caem, impotentemente, na vergonha
que, no caso em apreco, é metaforizada pelos dejectos. E assim que, na lingua
local, Xirhonga, quando alguém perde um ente querido se diz: “ale tinganeni”,
isto &, “esta na vergonha” ou ainda: “ayo gbo” que quer dizer: “esta cabisbaixo”.
E essa vergonha simbolizada pelos dejectos do c&o, depositados na porta da
entrada da casa, pois é para os membros daquela casa a vergonha que se

avizinha.

Ha casos em que o céo fica esgaravatando a terra no quintal da casa. Os
membros da familia entendem que ndo tardard a chegada de uma noticia de
infelicidade. O esgaravatar da terra simboliza a inumacao, metaforicamente, a
abertura da cova para o sepultamento. J& o uivo insistente, simbolicamente,
representa o pranto iminente, devido a perda de um ente querido, metéfora que
remete, igualmente, para a morte. E assim que o cio pode, simplesmente, latir
durante uma noite inteira ou mesmo durante o dia, também localmente
considerado pressagio. Sobre este facto, Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 154),

registam que “os cées sdo também considerados impuros”.

Faz parte da face diurna do céo o facto de, para alguns povos, a sua carne
ser utilizada na preparacéo de remédio contra a esterilidade e contra a ma sorte,
facto que néo foi possivel encontrar no nosso grupo-alvo. No entanto, referiram-

se outras aplicagcdes medicinais do céo, incluindo a urina.

O cédo maléfico ndo existe, sendo no folclore, sob influéncia do
cristianismo. Alguns aspectos da simbologia do cédo sao: herdi civilizador,
ancestral mitico, simbolo de poténcia sexual, em que se o coloca com uma face
diurna de um simbolo. No entanto, também possui a face nocturna, como € o

caso da proibicdo implacavel de que é objecto nas sociedades mugulmanas.

Como se pode depreender, a questdo dos prenuncios da morte é uma
crenca que se torna realidade dentro do meio sécio-cultural do grupo etno-

linguistico dos varhonga, para quem a ocorréncia de um desses elementos
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descritos € uma mensagem enviada pelos deuses (ancestrais) para comunicar

e preparar a familia sobre a desgraga que se avizinha.

5. Mitocritica da toupeira prenunciadora da morte

7

Entre os varhonga, a toupeira* é um animal reconhecidamente mitico
para guem com ele se encontra, ou simplesmente o vé fora do subterraneo, seu
meio ambiente. Encontré-la fora do subterraneo € um prenuncio de morte, pelo
gue se deve procurar mata-la, ao mesmo tempo em que se proferem palavras
de purificacdo em relagao ao espirito da morte: “morre tu e leva contigo o espirito
da morte que vieste anunciar. Volta com a tua morte para as profundezas onde
vives. Nao queremos ficar com a morte que anuncias, leva-a contigo”. Essas
palavras sdo pronunciadas entre as pauladas com que se mata o animal, como
forma de se manter livre da morte prenunciada. Sdo palavras carregadas de
poder de purificacdo e, como preces, espantam 0s espiritos maus, porque a
palavra € o simbolo mais puro da manifestacdo do ser, do ser que pensa e que
se exprime ele préprio, como neste caso, ou do ser que é conhecido e

comunicado por um outro, como acontece quando ha intercessao do medium.

E compreensivel o miticismo que a cerca, partindo do principio de que os
varhonga acreditam que os seus mortos habitam a manséo localizada no
subterraneo, sendo que é este o “habitat” do animal. O seu aparecimento na
superficie é interpretado como o cumprimento de uma ordem dos defuntos para

emergir ao solo de modo a anunciar que ha uma morte iminente no seio familiar.

Esse mesmo aparecimento sugere que o animal, que habitualmente
convive com o0s mortos, tenha vindo buscar a alma de um dos membros da
familia rumo ao subterraneo. Assim, justifica-se que matando-a, se procure
romper com esse laco de busca da alma da pessoa visada porque a toupeira €
veiculo do espirito da morte, o que justifica preces para espanta-lo por preces

nas pauladas.

44 \Ver anexo Al.
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Entendemos a logica da remissdo da toupeira para iniciador nos misterios
da terra pelo facto de ser aquele o seu meio ambiente natural. Quanto a iniciador
nos mistérios da morte partimos do facto de o seu aparecimento na superficie da
terra ser considerado prenunciador da morte, o que sugere que haja
concordancia, de alguma forma, entre a crenca deste grupo e as de outros povos

do universo.

Do ponto de vista diurno, a toupeira, apesar de ser um animal raro, € muito
procurada pelos videntes e médiuns para aplicacdo em situacfes medicinais
com propriedade de cura ou de libertacéo espiritual face a maldades perpetradas
contra determinadas pessoas, criando-lhes azares ou outro tipo de insucessos

na vida.

Considerada a posicao de mestre que guia a alma da pessoa que esta de
partida para a mansdo dos mortos, em antevisdo da qual a toupeira é
prenunciadora, mas também para levar ou conduzir a pessoa visada, orientando-

a no caminho rumo a mansao dos mortos, através dos labirintos do subterraneo.

Além disso, o facto de os seus labirintos terem sido imitados como
modelos na criacdo de labirintos talhados pela médo do homem e que viriam a
servir também para o sepultamento de humanos pode sugerir que o seu
aparecimento na superficie, para voltar a mergulhar nas profundezas do
subterraneo, é uma indicacdo de que um corpo serd, em breve, encaminhado
para a inumacéo em resultado de uma morte iminente, o que legitima a adopcéo

do seu aparecimento na superficie como prenunciador da morte.

A toupeira faz um invejavel sistema de galerias no subterréneo, tdo bem
concebido que até inspirou a construgdo do “labirinto arcaico de Epidauro
consagrado a Asclépio. Esse labirinto era concebido ao mesmo tempo como
tumulo e como morada subterranea de uma divindade” (Chevalier & Gheerbrant,
1994, p. 650). Estes estudiosos consideram que “a toupeira apareceria como o
simbolo do iniciador nos mistérios da terra e da morte, iniciagdo que, uma vez

adquirida preserva ou cura as doencgas”.

Corroboramos a convicgdo apresentada pelos autores Chevalier &

Gheerbrant (1994, p. 650), quando, ainda sobre a toupeira, escrevem que “do
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plano fisico, a toupeira € um animal dos cultos agrarios, simbolo que lhe permite
passar ao plano espiritual, como o mestre que guia a alma através das trevas,

das voltas do labirinto subterraneo e da cura das suas paixdes e preocupacgdes”.

6. Mitocritica dos prenunciadores do sub-mundo animal avicola: a fuga dos

pombos

Ha diferentes aves com sistemas comportamentais que, cada uma a sua
maneira, acabam transmitindo a ideia da morte iminente para o grupo etno-
linguistico dos varhonga. Consideramos, para a anélise mitocritica baseada na
hermenéutica simbdlica africana, o fendmeno da fuga dos pombos quando

alguém se encontra a beira da morte.

Podemos partir da possivel interpretacdo de coisas visiveis, susceptiveis
de uma leitura simbdlica. O voo das aves € simbolos de relacdes entre o céu e
a terra. As aves vivem na terra, como o proprio homem, mas fazem a ligagédo
com o céu, convidando o homem a predispor-se para a relacédo entre as duas

realidades, tdo separadas mas, ao mesmo tempo, tdo juntas na vida do homem.

Estes pressupostos dao corpo a ideia transmitida pelas nossas fontes
orais, segundo a qual o fenémeno da fuga dos pombos* da casa onde repousa
o moribundo é um prendncio de que o doente ja ndo tem muito tempo de vida,
geralmente, e perecerd no limite de um maximo de trés dias, conforme os
entrevistados. Esse fendbmeno verifica-se Unica e exclusivamente quando se

trata de morte natural, ndo funcionando para os demais casos.

Para a ocorréncia do fendmeno da fuga dos pombos, no ambito desta
pesquisa, interessa o facto em si, as crencas e a consumagcao do predito dentro
do circulo de vigéncia do mito. O grupo coloca fé no facto e ha provas de que a

fuga dos pombos € inevitavel, a menos que se tomem determinados rituais ao

45 \Ver anexos: A3, A4, A7, All, Al18.
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observar-se a gravidade da doenca. Assim, existindo um pombal na casa onde

haja um doente grave € preciso que a doeng¢a seja comunicada aos pombos.

Todos tém consciéncia de que os pombos n&o tém responsabilidade na
morte prestes a ocorrer, determinante da sua fuga, pois eles agem como
prenunciadores e ndo causadores, ja que possuem um faro que os leva a
afastarem-se do moribundo. E, porque as comunidades miticas procuram as
solugcdes em didlogos transcendentais, basta que alguém, geralmente adulto,
pegue em graos de alimentos dos pombos, dirija-se ao pombal e lance-lhos,
enguanto lhes comunica sobre a existéncia de um membro gravemente doente,
pedindo que ndo se assustem. Inexplicavelmente, para alguns, o certo € que
estes ndo vao desaparecer, vao permanecer até a morte do moribundo, depois
do que se devera comunicar imediatamente, sob o risco de fugirem ja da morte

consumada.

Metaforicamente, a fuga dos pombos pode ser comparada a fuga da alma,

gue abandona definitivamente o corpo que o aprisionou durante muito tempo.

Esta € uma forma de comunicacédo que se estabelece entre as divindades
que, através dos pombos, revelam a mensagem aos homens e estes que

recebem a comunicac¢do da noticia da inadiavel morte.

Neste mito podemos aprender a necessidade da humildade face ao
desconhecido e aquilo qgue somos incapazes de controlar. Se este ritual ndo for
feito atempadamente, até que os pombos consigam escapar-se do pombal,
desaparecem para ndo mais voltarem, diferentemente do que acontece com o
gato, pois depois da morte consumada e da realizacdo do funeral, o gato
regressa a casa. Esta € uma forma de comunicagcdo que se estabele entre as
divindades que revelam a mensagem aos homens e estes que recebem a
comunicacao da noticia da inadiavel morte. A fuga dos pombos € um simbolo de
partida da alma, como a metafora do abandono do corpo muito bem nos

demonstra.
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6.1. Mitocritica do mocho e da coruja

O mocho e a coruja*®, duas aves de rapina, nocturnas, séo consideradas
pelas comunidades do grupo etno-linguistico dos varhonga como aves do mal,
prenunciam sempre o mal. O seu pio € prendncio de mau agoiro, a menos que
se oica de longe, no mato. Caso a coruja atravesse piando o quintal da casa de
alguém, estard a transmitir uma informacao negativa aquela familia, ou seja, o
pio emitido durante aquela travessia remete, metaforicamente, para o choro que
vai entrar naguela casa, € sinal de que algum acontecimento triste se avizinha.
Se uma destas aves, a coruja ou 0 mocho, pousar sobre a casa ou sobre uma
arvore dentro do quintal, os membros da familia percebem que isso anuncia que
algum ente querido perdeu a vida, pode ser de perto ou de longe,

O mocho foi sempre considerado um animal nefasto, mitico, entre os
varhonga, uns porque acreditam que ele seja o responsavel pela morte, outros
porque acreditam que ele anuncie a morte iminente de um membro da familia ou
de um ente querido. Esta é a crenca partilhada por alguns povos, que o
consideram mensageiro da morte e, em consequéncia, maléfico, crenca valida
em todos os continentes, o que demonstra a universalidade dos mitos que

circulam entre o grupo etno-linguistico nosso alvo de pesquisa.

Para os varhonga, o feiticeiro tem o poder de encarnar as forcas malignas

e também o de se transformar em mocho.

7. Mitocritica da serpente prenunciadora da morte

A serpente?’ é um réptil muito referido em diversos contextos miticos, tanto
como animal de aspecto diurno, mas, sobretudo, como um dos icones do

aspecto nocturno. Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 594) afirmam:

tal como o homem, mas ao contrario dele, a serpente distingue-se de todas

as espécies animais. Se o0 homem se situa no final de um longo esforgo

46 \/er anexos: A6, A7, A8, A10, Al15, A18, A19.

47 \Jer anexos: Al, A6, A7, Al0.
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genético, temos, necessariamente, de colocar esta criatura fria, sem patas,

sem pélos, sem penas, no comeco desse mesmo esforgo.

Analisados sob este prisma, homem e serpente podem ser tomados como
dois opostos complementares, dois irreconciliaveis rivais, como se houvesse
também algo de serpentino no homem, principalmente na parte que o proprio
homem menos controla, a psique. Na verdade, alguns psicanalistas afirmam

que:

A serpente é um vertebrado que encarna a psique inferior, o psiquismo
obscuro, o que é raro, incompreensivelmente misterioso. No entanto, nada ha
de mais comum, de mais simples, do que uma serpente. Mas, sem duavidas,
nada ha de mais escandaloso para o espirito, devido precisamente a essa
simplicidade (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 594).

A cobra “xirhinga”, de cerca de cinquenta centimetros, descrita como
possuindo cabecas a frente e na rectaguarda € inofensiva, mas quando aparece
no quintal de uma residéncia é prenunciadora da morte. E rara, surgindo como
um fantasma, escorregadia, viscosa. Apresenta a cor preta, a mesma que

simboliza o luto.

Ela desaparece, de contrario, serd morta. Enquanto se Ihe mata a paulada,
soltam-se palavras tais como: “volta para o lugar de onde vieste, leva contigo o
azar que nos trazes, vai com a tua morte”. O grupo acredita que com a morte da
serpente se evita a consumacdo do mau agoiro que ela comporta. As palavras
que se lhe dirigem assumem estatuto de ritual, o Unico que pode impedir a
realizacdo do mal prenunciado. A cobra em alusédo acaba por ser o argumento
da crenca de que o preto &, pois, a cor de luto. E assim que para Chevalier &
Gheerbrant (1994, p. 542), “o preto exprime a passividade absoluta, o estado de

morte concluida”.

Metaforicamente, anuncia que naquela casa todos cobrir-se-do de preto
em sinal de luto pela perda de um ente querido. Com as ditas duas cabecas, a
cobra assume o formato de um caixao, o que é também interpretado como sendo
simbolo de entrada de luto através de um caixdo que simboliza a urna que

acolhera o corpo de alguém, seja dentro de casa ou de um familiar, proximo ou



105

distante. Podemos considerar a afirmacéao de Chevalier & Gheerbrant (1994, p.
594), segundo a qual: “veloz como o relampago, a serpente visivel surge sempre
duma abertura escura, fenda ou racha, para cuspir a morte ou a vida antes de
voltar para o invisivel.” E assim que o seu aparecimento é interpretado como

prendncio de morte iminente.

O grupo etno-linguistico em analise considera miticamente a serpente, de
uma maneira geral, e a cobra xirhinga, em analise nesta hermenéutica sobre os
indices mitémicos arrolados. Se estivesse a ser criada no quintal caseiro,
certamente nunca seria tomada como agoirenta, mas o facto de surgir de um
lugar incerto, para onde depois se recolhe tdo repentinamente, torna-a

imprevisivel, incompreendida e, portanto, mitica.

Ligado também a hermenéutica das cores esta o outro réptil identificado
como prenciador da morte: uma lagartixa de duas cores alternadas, branca e
preta, considerada prenunciadora da morte quando encontrada dentro da casa.
Podemos ligar estas duas cores como simbolo da alternancia: diurna vs

nocturna, cores ligadas ao fim da vida diurna e inicio da vida nocturna.

8. Mitocritica do camaleé&o prenunciador da morte

Segundo a crenca do grupo etno-linguistico dos varhonga, quando o
camaledo*® abre uma cova na terra para se esconder, significa, simbolicamente,
gue haverd uma morte na familia. A abertura da cova representa o funeral, a
cova para a inumacao, assim, avisa aos homens que terdo de proceder a
abertura de uma cova em breve, porque havera um corpo por ser sepultado.
Essa morte pode ser homeostatica ou de qualquer outra natureza: acidentes de

varia ordem, assassinato, enforcamento, etc.

7

O facto de o camaledo mudar facilmente de cor é visto, em sentido
nocturno, como “hipdcrita, versatil, mudando ao sabor de interesses sordidos e

de combinagfes inconfessaveis; €, também, ter falta de originalidade e de

48 \/er anexo A2.
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personalidade. E viver como bajulador no vestibulo dos poderosos” (Chevalier &
Gheerbrant, 1994, p. 187).

Outrossim, assume-se que o camaledo, que muda de cores como que
buscando permanentemente as cores do arco-iris, € a manifestacdo da
divindade, ligando o céu a terra, como o arco-iris que se apresenta no firmamento
e se perde no horizonte. O camale&o leva mesnsagens dos ancestrais para as
comunicar aos vivos, indicando, pela abertura da cova, para que fiquem
espiritualmente preparados para a perda de um membro da familia. Este € o lado
nocturno do camaledo, que se manifesta quando alguém o encontra,

casualmente, no caminho ou mesmo no seu quintal, a abrir uma cova.

Quanto ao lado diurno, o camaleéo é utilizado por alguns médiuns para a
realizacdo de certos milagres de cura e de purificacdo de pessoas sob espiritos

malignos.

Como animal assumidamente mitico, ha comunidades e povos que o
consideram divindade ou com ligacoes, fortes ou fracas, com um Deus Criador,
Todo-Poderoso, etc. Esse facto amplia a nossa visdo de que os mitos dos
varhonga ndo sdo isolados, mas universais, com variacbes ligadas aos
interesses de cada povo e cultura. O seu lado mitico é tal que se acredita que
quando trepa em arvores, ja que vai até ao limite, nos mais pequenos ramos,
esta entrando em contacto com Deus, procurando, tal como o arco-iris, fazer a

ligacdo entre a Terra e o Céu.

Na verdade, a prOpria arvore em que o camaledo trepa, de si, ja representa
simbolicamente, o poder mitico das origens, ligando-se, em varios rituais dos
varhonga a vida, no seu inicio e fim. A arvore, ora é divindade, Altar, ou Céu,
como quando em comunhdo com o camale&o; ou local de adorag&o ou do culto,
como quando os homens a ela se dirigem para apresentarem preces e oferendas

aos antepassados.



107

9. Mitocritica do caracol prenunciador da morte

O caracol*® é um molusco gastrépode terretre, de concha espiralada
calcarea, pertencente a sub-ordem stylommatophora, que também inclui as
lesmas. E um animal com ampla distribuicio ambiental e geogréfica e respira

através de um pulmao.

A lua conhece uma histdria patética tal como a do homem, a sua morte
nunca é definitiva, tal como nunca é definitiva a do homem murhonga. A certeza
de que os mortos ndo permanecem sempre mortos, mas vivos numa dimensao
vantajosa, como legitimos protectores e providentes para 0s vivos, constitui uma
forca eufemizadora da morte para os varhonga, tal como acontece com todos
aqueles que acreditam na existéncia de uma vida pds-morte, facto até defendido
por muitas religibes. De igual modo, os chifres do caracol aparecem e
desaparecem, simbolizando o homem que desce as profundezas do

subterraneo, mas depois regressa espiritualmente ao seio familiar.

Refira-se que o caracol € um animal hermafrodita incompleto, a
reproducdo ocorre em ambiente de humidade, em que abre uma cova de cinco
a dez centimetros para deixar seus ovos, cujo numero pode variar de cem a

trezentos, conforme as espécies.

Encontrando-se aglomerados junto a porta, os caracois, metaforicamente
representam o0s ancidos cabisbaixos, sentados, na vigilia, pela partida de um
ente querido, durante a realizacdo do funeral e durante as cerimonias

subsequentes.

Os caracdis, regra geral, sdo encontrados nos jardins, nas hortas e nos
pomares uma vez que se alimentam de diversos tipos de plantas em ambientes
de solo humido, desde que ndo encharcado. Grande parte das suas actividades
€ realizada durante a noite, razdo pela qual se torna dificil observar os caracois

durante o dia.

49 VVer anexos: Al, A13.
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O facto de esses caracois recém-nascidos provirem da humidade debaixo
da terra, sugere, metaforicamente, que o aviso que transmitem se relacione com
esse espago, O subterraneo, destino dos mortos do nosso grupo-alvo,
simbolizando a inumac&o que ocorrera em breve, o que atesta a favor do

engquadramento nos prenunciadores da morte.

Na crenga colectiva do grupo, a morte ndo é o fim, € mudanca de estilo de
vida, de permanéncia, mudanc¢a de lugar de permanéncia efectiva, como se
caracteriza também pela continuacdo no seio familiar através da nova vida
espiritual. A morte é encarada como uma partida, ndo como o fim da vida, pois
0 morto vai continuar a vida em outro lugar, a mancdo dos mortos. Ha um
movimento de partida, mas o morto estara sempre presente na familia, podera
reclamar fome, sede, ceriménias especificas para que os vivos fagam memoravel

a data da sua partida, etc.

Na crenga popular, o caracol aparece da terra logo depois das chuvas,
permanecendo mesmo no tempo seco, em busca da humidade, debaixo da
mesma terra em que repousam os corpos dos defuntos. O caracol possui essa
ceracteristica de reaparecimento constante, metaforizando os mortos que vao
reaparecendo neste movimento de vaivém, ora ha mansdo dos mortos, ora na
casa onde habitaram em vida. A crenca de uma vida apos a morte justifica que
as almas dos defuntos sejam sujeitas a cerimoénias de busca de defuntos para a

casa, sendo que depois vao habitar numa arvore escolhida para o efeito.

Por causa dessa crenca de uma provavel vida ap6s a morte é que o
aparecimento de caracois recém-nascidos é interpretado, de forma metaférica,
como prenunciando a morte, pois 0s recém-nascidos sdo mensageiros vindos

da terra habitada pelos defuntos.

A convivéncia do caracol com os mortos debaixo da terra torna-o potencial
mensageiro destes, para avisar aos membros da familia sobre a morte iminente.
Por outras palavras, entre os varhonga, uns acreditam que sejam 0s ancestrais
gue comunicam aos membros da familia sobre a morte iminente, utilizando
simbolos acessiveis para estes membros do grupo, enquanto outros acreditam

gue sejam os proprios defuntos encarnados naqueles pequenos seres para que
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seja possivel visualiza-los, ja que eles s existem na forma espiritual, de modo

a que seja possivel a transmissdo da mensagem pretendida.

10.Mitocritica dos procedimentos do momento imediato ao pés-morte

Entre as constatacbes alusivas a diversidade de rituais ligados ao
mitologema da morte no grupo etno-linguistico em estudo estdo os diversos
procedimentos, desde o momento imediatamente ap0s a consumacao da
morte®. Incluem-se manifestacées de difusédo da ocorréncia nas cercanias, aos
familiares e amigos; os preparativos da ceriménia funebre, os rituais referentes

a purificacdo da casa, dos objectos e das pessoas, retirada do luto, entre outros.

Cabe a literatura o papel de levar até a consciéncia os aspectos e
fenbmenos da vida dos povos que, num primeiro momento, lhe parecam
estranhos e incompreensiveis, categoriza-los, ampliando as possibilidades de
colocar o leitor a experienciar a vida e a cultura da sua comunidade, ou de outras
diferentes da sua, como forma de ampliar também o espaco de deciséo do leitor.
Tratando-se de literatura oral, ha uma riqueza de aspectos a serem integrados
na literatura e, assim, merecerem um estudo aprofundado visando descortinar

criticamente os mecanismos que subjazem a sua concepcao e formulagéo.

Assim, em harmonia com a crenca do nosso grupo-alvo, para o qual a
morte € algo que atinge o corpo e ndo a alma, conforme também afirmam muitas
crencgas para as quais a alma permanece intacta na morte do corpo, podemos
entender nisso a crenga na sobrevivéncia da alma, ja liberta da matéria. No
entanto, voltando para o corpo, também nos parece hiperbdlico tratarmos este
efeito como um fim absoluto, na medida em que o corpo inanimado continua
presente na mesma posi¢cdo em que se deu o ultimo suspiro, 0 que denota a

relatividade do fim.

Para o grupo etno-linguistico dos varhonga, apds a ocorréncia da morte

em casa, as criangas sao retiradas de imediato e posteriorirmente conduzidas a

50 Ver anexos: A6, A7, A 10, Al1, Al13, A14
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um familiar das redondezas ou, na falta, a uma casa vizinha, onde permanecerao
durante dias, para nao viverem aquele mundo triste antes da maturidade e evitar

um possivel trauma. Elas so regressam a casa apos a purificagao.

Como principio de rituais para espantar os espiritos maus e evitar maus
sonhos, amarram-se fios de palha de folhas secas de palma nos pulsos das
criangas, informa-se-lhes sobre o falecimento do seu ente querido. A ramagem
verde de palma é universalmente considerada simbolo de vitoria, de ascensao e
de imortalidade, mas este grupo etno-linguistico amarra folhas secas, o que
remete, simbolicamente, para algo ja sem vida, dando a ideia metaférica da

presenca da morte.

Este acto € uma imagem por detrds da qual existe uma noc¢éao latente que
€ a responsavel pela regulacdo do acto e da interpretacdo segundo o método
alegorico. Na visao de Sousa (2000, p. 70), “o método alegérico de interpretacao
consistira na identificacéo de todo e qualquer particular (coisa ou representacao)

que signifique o universal (nog¢ao ou ideia)”.

N&o sdo so6 as criancas da casa onde ocorreu a morte que ndo podem
permanecer nela em virtude de ter havido uma morte, mas também as outras da

zona ndo podem ali colocar seus pés.

Neste acto de retirada das criancas, pretende-se privilegiar a idade da
infancia, simbolo de inocéncia, faixa etaria considerada estado anterior ao
pecado. Esta idade é considerada o “estado edénico, simbolizado por diversas
religides pelo regresso ao estado embrionario de que a infancia esta préxima”
(Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 240). As criancas sdo o simbolo da
simplicidade natural, da espontaneidade, da tranquilidade, da concentracéo,
porque em todas as suas atitudes, ndo tém nenhuma segunda intencdo ou

pensamentos dissimulados.

Outra razao para a retirada das criancas da casa onde acaba de ocorrer
uma morte é que elas pensam na morte com horror. Em anuéncia as palavras
de Morin, (1970, p. 31) “Um horror simultaneamente ruidoso e silencioso, que se
encontrara com esse duplo aspecto por toda a histéria humana”, o que corrobora

a visdo dos varhonga, para quem na casa em que tenha havido uma morte
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reinam as trevas. Segundo a crenca, a morte contamina a casa, 0s objectos e
as pessoas. Assim, considerando a sua pureza, elas ndo podem permanecer no
ambiente carregado de trevas, com todas as pessoas de semblantes fechados,
em constantes gritarias, denotando desespero, um ambiente negativo, capaz de

contaminar a inocéncia das criancas.

A partir da casa, espalha-se a noticia sobre a ocorréncia. Para os vizinhos,
através do choro a plenos pulmdes, no centro do quintal. Para pessoas um pouco
distantes, em geral, usar o sino ou tocam-se latas. Todos acorrerem ao local com
o intuito de se informarem, prestar todo o auxilio necessario e possivel a familia
enlutada. Essas pessoas, adultas, permanecem na casa até a realizacdo das

ceriménias funebres.

A porta da palhota onde o corpo jaze é mantida aberta. Ela simboliza o
lugar de passagem entre dois estados, entre dois mundos, entre duas
dimensoes, entre o conhecido e o desconhecido, entre a luz e as trevas. “A porta
abre-se para um mistério, mas tem um valor dindmico, psicoldgico, pois nao so
indica uma passagem, como ela propria convida a atravessa-la. E convite a
viagem para o Além...” Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 537). A passagem para
a qual ela convida €, na maioria das vezes, na acepc¢ao simbdlica, do dominio

profano ao dominio sagrado.

Todos os objectos, como cristaleiras, televisores, radios, etc., sdo cobertos
de panos, capulanas e lencois. O corpo € colocado numa esteira para o efeito
estendida ou, na falta desta, o corpo é deitado sobre sacos vazios estendidos no
ch&o, uma vez que nio pode ficar na cama. E colocado de cabeca para o Poente,
pois 0 ocaso do Sol é equiparado ao ocaso da vida, de sorte que o morto
caminha, segundo a crenca grupal, em direccdo ao Poente, lugar onde se
acredita que se localiza o caminho da mansdo dos mortos, no subterraneo.
Entender a familia como um sistema ajuda a compreender como e porque € que
as respostas associadas a morte, as efemérides e aos memoriais se ajustam aos
padrdes inter-geracionais e 0s mitos se desenvolvem quando a morte ocorre na

familia.
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Na generalidade das culturas considera-se importante a reunido dos
membros da familia por ocasido da morte ou do funeral. Hwarth & Leaman (2004,
p. 233) escrevem que “em muitas sociedades africanas faltar a um funeral é
considerado desrespeito, havendo, por vezes, ocasides em que se adia a

ceriménia para que possa ter lugar na presenca de toda a gente”.

Caso algum membro da familia viva ou trabalhe longe e ndo haja uma
forma de lhe comunicar da ocorréncia, faz-se um ritual com uma lenha seca,
acesa, nho meio do quintal, apontando para o lado onde se encontra esse familiar,
ou simplesmente para o Poente, e anuncia-se: “familia X que se encontra no
lugar Y, o teu (grau de parentesco), faleceu, ndo se assuste.” Essa é uma forma
de chamar que, embora o visado ndo possa ouvir, certamente pressentira, pois
ha intervencdo dos ancestrais, a quem compete, na base do ritual, mediar a
expedicdo da mensagem, o que p6e em causa o pensamento dos que afirmam
que os mitos ndo convém a dignidade dos deuses. Lancar a acha de fogo na
direccdo do lugar onde se encontra a pessoa visada perde sentido, na medida
em que dificilmente se pode acertar a localizacao especifica. Por esta raz&o, 0s
membros do grupo em estudo afirmaram ser mais consensual a opcado pelo
Poente, na medida em que, para eles, este ponto cardeal remete,
simbolicamente, para a mansdo dos mortos, aos quais cabe, em Ultima instancia,

o papel de permitir a veiculacdo da informacao que se pretende enviar.

Os pontos cardeais representam as quatro direccdes do espaco: Norte-
Sul-Este-Oeste. Na visdao de Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 535):
“Acrescentam-se a estes pontos cardeais as designacdes da dimenséo vertical:

Zénit-Nadir, e a da dimensao interior, Centro”. Segundo eles:

muitas crencas relativas a origem da vida, a morada dos deuses e dos mortos,
a evolucao ciclica, etc., articulam-se em torno de dois eixos, cruzados em
forma de cruz, Norte-Sul e Este-Oeste, que constituem, com 0 eixo Zénit-
Nadir a esfera total do espago cOsmico e, simbolicamente, do destino

humano.

As caracteristicas simbdlicas universalmente atribuidas ao ponto cardeal
Sul, o grupo etno-linguistico dos varhonga coloca-as no ponto cardeal Oeste ou

Poente: o lado dos espinhos, onde reside o deus da morte, embora se possa
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vislumbrar até certo ponto uma sobreposicdo na simbologia Norte-Sul
apresentada por Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 535), na medida em que
consideram que, apesar de o deus da morte se situar no Sul, a regidao da morte

situa-se no Norte.

No entanto, para os varhonga, o Poente, regido da velhice, do entardecer,
€ a residéncia da morte e dos mortos, como regido do curso descendente do Sol,
a metéafora do curso descendente da vida, que no Oeste desaparece como 0 Sol
no mesmo ponto cardeal, entrando em sua propria casa, mas reaparece
renovado no Este, como prova de que o seu desaparecimento nao era o fim,
também as pessoas, ao morrerem, caminham em direc¢do ao Poente, mas nédo

€ o seu fim, € sim o inicio de uma nova etapa da sua vida.

Nesta linha de pensamento, o mitologema da morte insere-se no mito
cosmogoénico de passagem. E por isso que este grupo etno-linguistico nédo
assume a morte como o fim em si, mas como uma mudancga profunda, em que
a pessoa humana passa de uma dimensao bivalente, de carne e espirito, corpo
e alma, para uma dimensdo superior, monovalente, apenas espiritual, onde
todas as almas se encontram reunidas, sem se separarem definitivamente dos
vivos, com quem comunicam, convivem, permanecem, e a quem escutam,

exigem, castigam, etc. Os ancestrais sdo deuses numa terminologia diferente.

Para os varhonga o fogo ostenta a mesma acep¢ao de mensageiro e
veiculo entre os homens e as divindades. Sdo as divindades que, gracas a
mensagem verbal transportada pelo fogo, percebem a preocupacado que ha em
comunicar a triste informacdo a pessoa visada e a transportam. Num apice, a
pessoa sente muita aflicdo e desejo de voltar para junto dos seus porque para
se comunicar com uma pessoa distante carece-se de mediacao divina, facto so

possivel mediante um ritual.

Chegada a pessoa visada, narra sobre sua aflicdo e angustia que a
levaram a decidir voltar a casa e s6 depois a familia informa sobre o ritual
realizado para o efeito, confirmando a funcionalidade do acto. Esta “coincidéncia”
reiterativa manifesta-se como a prova mitica. E assim que consideramos que um

mito € verdadeiro, pois a exegese alegodrica surge em resposta a necessidade
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de interpretacao filoséfica de certos actos, crengas e relatos que, por seu turno,
ja sdo uma interpretacao poética de mitos, 0 que 0s torna susceptiveis de uma

andlise mitocritica enquanto textos literarios.

Outro processo também utilizado para o mesmo fim (chamar os ausentes
a familia enlutada) consiste em torrar o milho, pila-lo e depois espalhar a farinha
pelo quintal, dizendo: “fulano, que se encontra no lugar tal, volte para casa,
porque o seu (... grau de parentesco) faleceu”. Este processo tem o mesmo
efeito que o anteriormente descrito, que é o de colocar o espirito do visado em
uma angustia profunda, desencadeando a necessidade do regresso. O milho &

simbolo de prosperidade, se considerarmos a sua origem _ a semente.

Descrevendo e interpretando estes actos e fendémenos, podemos
constatar que o exercicio do alegorismo torna o filésofo intérprete de poeta, o
que significa que os actos aparentemente sem cunho de logica possuem uma
l6gica imanente, sdo uma verdadeira obra simbdlica e, portanto, digna de estudo

e de interpretacgéo.

O isomorfismo®' do fogo aproxima-o ao do passaro que igualmente
funciona, para o nosso grupo-alvo, como mensageiro, 0 mesmo papel que cabe
ao fogo” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 333), melhor imagem de Deus, a
menos imperfeita das suas representacées. E nessa senda que os varhonga
elevam a acha de fogo, orientando-a para o lado onde se localiza a pessoa que

desejam que os espiritos a tragam para o seu seio.

A partir do momento em que se confirma a morte do esposo, a vilva é

mantida totalmente coberta.

Durante o periodo entre a morte e a realizagdo do funeral, as mulheres
aglomeram-se, qual ninho de caracéis recém-nascidos prostrados em sinal de

luto iminente, conversam em voz baixa, cobertas de “mikume®?”, excepto no

51 Estado ou qualidade de corpos cristalizados sob formas iguais ou idénticas.

52 Plural de Mukume, lencol tipico da civilizacdo dos varhonga, feito de trés capulanas,
ostentando uma renda no meio, na posicao vertical, dividindo a o conjunto em duas partes iguais.
As senhoras utilizam para com ele se cobrirem, tanto quando dormem, mas, principalmente,
guando se encontram em cerimoénias solenes, andando ou sentadas.
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rosto, os homens vestem-se de casacos, 0s ancidos (s6 os homens) de
sobretudos pretos que, metaforicamente, se aproximam da ideia de caracol na
sua carapaca. A cor de eleicdo dos casacdes ou sobretudos € a preta, por ser a
que, metaforicamente, remete para o0 negro da vida, o ocaso, o sofrimento, a
morte, o luto. As mulheres pernoitam de um lado, enquanto os homens fazem-

no do outro.

Quanto as pessoas mais proximas do defunto, passam a maior parte do
tempo em choros e lamurias mas a intensidade depende, em grande medida, do
estilo de vida que o malogrado tiver tido, da preponderancia do seu papel no seio
da familia e das qualidades individuais. E como afirma Morin (1970, p. 31): “a dor
provocada por uma morte sO existe se a individualidade do morto tiver sido
presente e reconhecida: quanto mais o morto for chegado, intimo, familiar,

amado ou respeitado, isto é, “Unico”, mais a dor é violenta”.

De facto, as qualidades cultivadas pelo ser humano durante a vigéncia da
sua vida sdo determinantes para a falta sentida por todos apds a sua morte.
Quanto aos demais, vizinhos e amigos, embora muitas vezes também acabem
embalando no choro, o seu papel é o de apaziguar a violéncia da emocédo do
momento nos familiares directos do defunto e prestarem o auxilio necessério,
incluindo a manutencao da limpeza e a preparacao das refeicdes. Permanecem
em veldrio até alta hora da noite, mas depois podem dormir nesta mesma casa
em que ocorreu a morte, muitas vezes, no quintal, pois as palhotas ndo poderiam
comportar o numero dos presentes. Se a estacao for a fresca e seca, cada um
dos grupos, as mulheres de um lado e os homens do outro, ateia o fogo para se

aquecer durante a noite, enquanto conversam em voz baixa.

Evita-se, ao maximo, o barulho, que poderia fazer perder o sentido do
velodrio. Por isso, ndo se toca radio nem se entoam canticos, o que contraria
algumas crencas para as quais “o canto € o simbolo da palavra que liga a
poténcia criadora a sua criacdo, na medida em que esta reconhece a sua
dependéncia de criatura e a exprime na alegria, na adoracdo ou na imploragédo
(Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 152). Porém, este grupo pauta pelo siléncio
pesado, sem canto, ficando todos cabisbaixos durante toda a vigilia, embora haja

conversas e algumas piadas visando desanuviar 0 ambiente pesado, incluindo
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anedotas que possam trazer um pouco de sorriso nos rostos contritos dos

participantes.

11.Mitocritica dos rituais do funeral

Ha dois periodos preferenciais para a realizacdo das cerimoénias funebres:
de manhd, antes de o sol aquecer, ou a tardinha, depois que 0 aguecimento tiver
baixado. No contexto das ambivaléncias do Sol para os varhonga, ele é
fecundador, do ponto de vista diurno, mas também pode, na perspectiva
nocturna, queimar e até mesmo matar. O simbolismo do Sol é tdo multivalente e
rico em contradi¢cdes: pode ser concebido, no campo mitico, como filho do Deus

supremo e irmao do arco-iris.

Esta crenca guia a preferéncia dos funerais®® na presenca do Sol, mas
com o cuidado de néo os realizar no tempo do Sol abrasador. O Sol é fonte da
vida, o que explica que se Ihe entreguem os mortos para os acolher & nova vida,
“os seus raios representam as influéncias celestes — espirituais, recebidas pela
terra” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 610), porque ele é o principio e o fim de
todas as coisas, simbolizados no amanhecer de cada dia, seguido do anoitecer
quotidiano. Esta é a metafora da vida do murhonga, que nasce e morre, numa
morte que representa o recomeco, ja que o morto volta a convivéncia familiar, na
dimensao espiritual. Em outra perspectiva, o Sol e 0 amanhecer constituem o
periodo elegivel para o funeral pois simbolizam o tempo em que a luz é ainda
pura, o inicio onde, nada esta corrompido, pervertido ou comprometido. A manha
€, a0 mesmo tempo, simbolo de pureza e de promessa: € a hora da vida
paradisiaca” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 436).

Chegados ao local preparado para as ceriménias funebres, a multiddo
rodeia o local previamente preparado para receber o corpo. Um ancido da familia

ajoelha-se proximo da cova para, através de ritos e preces tipicos da ocasiao,

53 Ver anexos: A5, A6, A7, A10,A14, A15, Al8.
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comunicar, pedir aos ancestrais que recebam e cuidem do defunto, cujo corpo

esta sendo entregue a corrupgdo, mas o espirito lhes esta sendo encomendado.

Em diversas religides, ha convicgcdo de que a verdadeira vida ndo termina
com a morte carnal, entendendo-se a vida de uma forma diferente da comum
cientifica. Nesse ambito, é considerada mudanca de espaco da actividade, do
plano ou da dimens&o. Isso justifica que as religidbes apregoem a necessidade
de uma vida correcta na terra para merecer recompensa ap0s a morte como o

fim da vida fisica ou terrena, mas nao da existéncia.

Em caso de morte numa zona desconhecida, implicando a impossibilidade
de se encontrar o corpo ou caso o0 corpo tiver sido devorado por animais, vai-se
a campa dos avos para lhes entregar a alma do recém-falecido, depositando-se

flores e enterrando-se algumas pecas de roupa do malogrado.

Feito isso, a sepultura € aspergida com uma pocao preparada pelo
médium, também designado curandeiro e localmente conhecido como n'yanga,
que € um médico tipico das culturas dos Bantu, com a ciéncia baseada
essencialmente no espiritismo, no dominio do poder curativo das plantas, dos
animais e de outros elementos da natureza, mas também baseada na
espiritualidade. A necessidade do recurso aos poderes do médium deriva do
facto de, neste grupo etno-linguistico, acreditar-se que possui capacidade
especial de servir de intermediario entre 0s vivos e 0s espiritos dos defuntos e
ser, assim, capaz de dialogar com os espiritos e de trazer aos vivos as
mensagens dos mortos; curandeiro, porque, gracas ao dominio da ciéncia
enddgena africana, ao poder curativo das plantas, dos animais e de outros
elementos da natureza, ele cura através de um processo fora dos utilizados por
agueles que possuem titulo legal de médicos. Para o exorcismo, por vezes o
meédium recorre ao auxilio de uma peca feita a partir de rabo de bufalo, tipica
para as ceriménias importantes, com propriedades para hipnotizar os espiritos.
Na inconveniéncia do uso desta peca, ou na impossibilidade de a ter por perto,

outros instrumentos podem ser utilizados com a mesma funcgao.
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De seguida, a urna é introduzida na sepultura, sendo novamente
aspergida com a mesma pocao, para que o corpo fique devidamente purificado

e preparado para a descida a mansao dos mortos, sua nova morada.

Descidos os sete palmos, as roupas e todos os pertences do malogrado
sao introduzidos na mesma cova em que jaze a urna, supostamente porque
podera precisar deles ao longo da viagem que inicia ou mesmo chegado ao
destino; também porgue estas possuem o seu suor, seu odor, sua alma, que ia
e vinha pelos poros enquanto ele estava vivo. Segundo Feliciano (1998, p. 160),
“a oposicado dialéctica Morte/Vida, que aparece no centro de muti®4, caracteriza
todo o eixo Este/Oeste”. Segundo este autor, “é a oeste da povoagédo que se
enterram os mortos, homens deitados sobre o seu lado direito, com cabecas
orientadas para Oeste, orientacdo inversa da cabecas dos vivos quando

dormem”.

No momento seguinte, o ritual consiste em que cada um coloque um
punhado de areia na sepultura, sinal de que esta sepultando o seu ente querido.
Para que o sepultamento ndo ocorra desordenadamente, primeiro o cénjuge
coloca a areia, para o caso em que o(a) malogrado(a) seja casado(a), depois 0s
demais familiares, seguidos de vizinhos e amigos, até que todos os presentes

interessados tenham cumprido o ritual.

Terminada essa fase, 0s homens mais enérgicos tapam a sepultura com
a mesma areia que de la foi retirada aquando da abertura da cova, fazendo-se
uma tumba (uma pequena elevagéo que lembra um monte em miniatura) como
réplica dos montes sagrados, simbolo de encontro entre o céu e a terra,

metaforicamente, morada dos deuses e término da ascensao do homem.

O cbnjuge é levado para préximo da campa para p6r agua, acto replicado
pelos restantes membros da familia, vizinhos e amigos. A agua é sinal de
liberdade, ja que é livre das prisoes, tal como a alma, em termos metafdricos, se
encontra livre da prisdo do corpo, nha morte, voando como a agua gue escorre

livremente, longe de qualquer prisdo. A agua é veiculo da vida, tal como a seiva

54 Em todo o Sul do Save, o muti era, em geral, situado num espaco aberto na floresta, ou junto
de um terreno de mato, nas regifes mais desflorestadas.
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nas plantas. Ao fornecer agua ao defunto, os varhonga acreditam estar a dar
forca para a longa caminhada rumo ao Poente, mas também a 4gua é para a
comunhdo com 0s ancestrais, aos quais ele se vai juntar. Ela € um meio de
purificacdo e centro de regeneracdo. Com ela regam-se as flores e ramos de
plantas colocados na sepultura, o que é interpretado, localmente, como uma
forma de Ihes proporcionar a sobrevivéncia visto que, no plano corporal, a agua
€ um dom do céu, simbolo universal de fecundidade. No entanto, tem na campa
a funcéo purificadora do corpo que nela se encontra e funciona também como
regeneradora. Quanto as plantas colocadas junto do sepulcro, simbolizam a
energia solar condensada e manifestada, ja que as plantas captam as forcas
igneas da terra e, simultaneamente, recebem a energia solar. Acumulam esse
poder, 0 que propicia a aquisicdo de propriedades curativas ou venenosas e a
sua utilizacdo em diversas apresentacdes e manifestacbes da civilizacdo

enddgena africana.

Uma vez que todos os mitemas sao sujeitos de uma interpretacéo,
podemos aferir que funcionam como partes de um texto, no caso oral, adstrito
ao ritual que, junto a outros rituais, integra o rito como mito em movimento. A
leitura de um texto implica a configuragéo de um segundo, que constitui um meta-
texto analitico-intuitivo, como primeira fase da busca do sentido. “na segunda,
ensaiam-se diferentes maneiras de interpretacdo do texto, de acordo com os
varios ramos” Gadamer et al (2004, p. 166). Assim, quando se cria um texto, cria-
se 0 mundo deste texto: coloca-se ao servico do receptor uma perspectiva
arbitraria, que regula a sua conduta interpretativa como entidade mdltipla, se
tomarmos em conta a concepcao segundo a qual o texto € uma soma de textos.
No caso especifico do texto oral, utilizado com o acompanhamento de praticas
e objectos simbdlicos, é inegavel a multidimensionalidade e a plurissignificacéo,

tanto das palavras, como dos simbolos e dos gestos utilizados.

Como origem da criagdo, podemos interpretar o ritual do uso da agua no
sepultamento como devolucdo e entrega da criatura a criacdo e ao Criador,
regando-a toda com A&gua, ritual que marca a universalidade dos ritos dos
varhonga. Como mae, a agua conduz carinhosamente a alma do morto rumo a
manséao dos mortos e, como fonte de todas as coisas, a &gua manifesta-se neste

ritual como fonte da vida, uma nova vida na qual o defunto entra, vida espiritual.
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Se a agua pode ter esta dupla dimenséo, como fonte de vida e também de
morte, para o grupo étnico alvo da nossa pesquisa, é reconhecida e utilizada na
sepultura como fonte de vida. Assim, é simbolo da vida espiritual, pois precede
a criacdo, o que remete ao facto de que podera preceder ou, pelo menos, estar

presente na recriacdo do novo homem e do mundo novo.

Terminados os trabalhos, alguns homens cortam galhos ou ramos de
arvores de ramagem densa, por natureza, para dificultar o acesso destruidor dos

animais a tumba.

E nesse momento que termina todo o trabalho de sepultamento,
consistindo no tapamento da cova, deposicdo de flores e/ou plantas, agua e
vedacao do cemitério com ramos de arvores, ja que “as plantas simbolizam a
manifestascao da energia nas suas diversas formas, como a decomposicdo do
espectro solar em cores variadas” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 530). O

cortejo regressa a casa.

A entrada, colocam-se dois baldes de agua misturada com folhas
medicinais preparadas pelo medium para a purificacdo. Os presentes lavam as
maos como forma de se libertar do espirito da morte que, de contrario, 0s
perseguiria. Posto isso, dirigem-se ao espacgo preparado para tomarem a
refei¢ao.

Os homens destroem a palhota do falecido. As ancids amaram uma
capulana no peito da viiva e um fio no pesco¢co como sinais de luto. Enquanto
iss0, os “vatukulu™® netos e sobrinhos (por via feminina) do malogrado derrubam

uma arvore®®, como simbolo da perda do chefe de familia. A preferéncia pelos

% Termo que se encontra no plural, sendo o singular “ntukulu”, traduzivel no Portugués por “neto”,
mas também “sobrinho”, pela via feminina. “Tomemos um exemplo: A e B s&o irm&os ou primos.
B € uma mulher e A € um homem. Os filhos de B chamarao “kokwani” (avd) a A e este chamara
aos filhos de B “vatukulu” (netos) (Langa, 1992, p. 80).

56 “Supde-se que os Eslavos devem ter adorado também as arvores” (Lamas, 2000, p. 74). No
entanto, enquanto para eles ninguém tinha o direito de as abater, para os varhonga podia-se
abater alguma arvore que estivesse no quintal do malogrado, desde que essa arvore nao fosse
a destinada a adoragéo.
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netos deve-se ao facto de eles serem o0s primeiros representantes dos

“tinguluve”, os seus avos.

Esta representatividade é I6gica: é consolador para um pai ver um filho seu,
seu continuador, mas € ainda mais consolador para um avd ver 0 seu nheto.
Com efeito, este € uma garantia maior de que a geracao vai mais longe. Um
filho é a esperanca, mas um neto € a confirmacéo da esperanca (Langa, 1992,
p. 80).

Outra caracteristica ndo menos importante no mito € o seu caracter
dramatico, como modo narrativo, bem como o seu valor exemplar. Na sua
esséncia, o mundo do mito é dramatico, constituido de accdes, de forcas e de
poderes em conflito, o que d& corpo a necessidade de realizacdo de
determinados rituais. “Na narrativa mitica, a comunidade vé algo que merece ser
recordado como ilustracdo que justifica os seus costumes, como explicam o
mundo, como algo que confere legitimidade a certas cerimdnias”, segundo
Eliade (2000, p. 9), que acrescenta: “Em todas as culturas, o mito encontra-se
ligado a uma civilizagdo esotérica, mistica, (por sua vez) intimamente ligada ao

segredo”.

Os aspectos tratados como segredo, muitas vezes, nem sdo do dominio
dos préprios membros da comunidade, pois pertencem a determinadas pessoas,
cujo conhecimento foi adquirindo através de uma iniciacéo. “...s6 aquele que
sabe como fazer a pedra filosofal compreende as palavras que a ela dizem
respeito” (Eliade, 2000, p. 9). Por essa razdo, os conhecimentos relativos aos
mitos sao transmitidos de modo mistico, tal como a literatura recorre a metéforas,

fabulas e parabolas.

A queda da arvore, dramaticamente, ao nivel espiritual € acompanhada
pelo espirito do defunto, que desce a mansao dos mortos, onde se vai juntar aos
ancestrais, categoria a qual se espera que o malogrado ascenda, caso seja 0
chefe da familia, esposa ou outro individuo crescido e com idoneidade. Essa
passagem verifica-se quando se tiverem cumprido todos os rituais devidos, ou
quando tiver passado o tempo minimo representativo da corrupgédo da carne,
para dar maior liberdade ao espirito. Esse espirito € simbolizado pelos netos e

sobrinhos que se deixam cair no preciso momento em que cai a arvore. E nesse
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ponto que o mito se manifesta como “metalinguagem" e linguagem "pré-
semidtica": aqui, a "proxémica" (a gestualidade) do rito e da magia inserem-se
na graméatica e no Iéxico das linguas naturais. O mito aparece, assim, como
discurso primordial de constituicdo da tensédo antagonista fundamental a todo o
engendramento do sentido. E considerada paradoxal a "disseminacdo”
diacrénica das sequéncias (mitemas), disseminacao responsavel pela coeréncia

sincrénica do discurso mitico. A propdsito, Durand (1985, p. 245) afirma que:

O aparelho dilematico da metalinguagem mitica sera aplicado,
preferencialmente, as grandes questfes que a ciéncia positiva ndo pode
responder, e que Kant ja houvera classificado entre os sistemas de respostas
"antindmicas”: em que nos tornamos apés a morte? de onde viemos? Por que

existe 0 mundo e sua ordem? Por que a obrigacdo moral? Etc.

Os espiritos recebem e acompanham o defunto, caso seja o chefe da
familia, designado localmente por “Mulumuzane™’. Os netos e sobrinhos
permanecem deitados até que um dos familiares lhes va colocar mantimentos,
tal como os defuntos permanecem nas respectivas campas a espera que a
familia se relina e decida realizar a ceriménia com vista a leva-los ao abrigo do
lar. S&o os seguintes 0os mantimentos utilizados para servir aos netos como
forma de os fazer levantar do local onde se encontram deitados desde a queda
da arvore: acucar, pao, carne de frango, xima, entre outros produtos para
consumo. Entdo, sentam-se e comem a refeicdo, segundo o ritual.
“Representando os 'tinguluve’, séo os 'vatukulu' que comem a comida reservada

aos 'tinguluve' e que é depositada no 'gandrelo’ (Langa, 1992, p. 80).

E depois desse acto dramético que todos os presentes se sentem libertos

para poderem também comer.

Com esta representacédo dramatica pelos netos e sobrinhos no derrube da
arvore e na sua queda simultanea com a arvore derrubada, manifesta-se a

crenca do grupo na religiosidade do mito, sendo que cada indice mitémico

57 Chefe de familia.
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constitui uma das sequéncias incontornaveis da religido mitica e funciona como

principio ritual de obediéncia aos deuses.

No prosseguimento, sacrificam-se galinhas para a purificacdo, cuja carne
se junta com farinha de milho e remédio tipico da civilizacdo dos varhonga
preparados pelo curandeiro solicitado para o efeito. Todos rodeiam a panela e
comem a mao. Essa pratica denomina-se “masadra”. Os familiares levam
também um pouco dequela pogdo para irem aspergir em suas casas,
completando assim a purificacdo, para que a alma do defunto ndo atormente

nenhum deles.

Para os ausentes na ceriménia, guarda-se o remédio na porta de casa ou
numa arvore, de tal forma que, logo que cheguem sejam submetidos ao ritual

para nao contrair a tuberculose.

A palhota do malogrado era destruida, por ser o simbolo do nomadismo
do homem. Assim, enquanto vivo na terra onde é peregrino, habita nela mas, ao
fim da sua passagem pela terra, a habitacdo deixa de ter razdo de existir.
Ademais, alguns afirmaram que a morte é o inicio de uma outra longa
peregrinacdo, pelo que a palhota onde o malogrado viveu durante muitos anos
pode constituir ainda uma prisdo, dificultando a caminhada para o Além. Assim,
destruindo-a, rompe-se com a prisdo relatva ao mundo material. Por
conseguinte, o homem tendo sido viajante ao longo de toda a vida, numa terra
qgue nao lhe pertencia, pela morte e putrefaccdo, adquire o direito de acesso a

sua verdadeira morada, o Além, o subterraneo.

Assim, a pratica cultural do grupo etno-linguistico dos varhonga concorda,
em parte, com o0 que os estudiosos Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 136)
constataram quando referem: “patria € o Céu, a terra é o estrangeiro e a cabana
designa a existéncia corporal e terrena”. A cabana, feita de ramagens e canas,
significa a precaridade, imagem da fragilidade e da instabilidade. A sua

exiguidade é propria da soliddo e da contemplacéo.

Enquanto os aludidos autores apontam o Céu como patria, os varhonga
consideram simplesmente a mansdo dos mortos, no Poente, simbolo da vida,

embora isso ndo seja uma negacao clara do Céu, da mesma forma que o Céu
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nao € uma negacao clara da mansao dos mortos. Ha coincidéncia em relacao a

terra como o estrangeiro.

Com a morte, o chefe de familia passa a categoria de protector ancestral
da familia na outra dimenséo, os sobreviventes pretendem ajuda-lo a desligar-
se da vida terrena, material, destruindo a cabana que o acolheu ao longo da vida.
E que a cabana foi sua proteccéo, aprisionando-o0, mas chegada a morte e feita
a entrega do corpo a corrupcéo, putrefaccao, precisa de se libertar por completo,

desprendendo-se da cabana, simbolo da vida precéria.

Apesar de a morte de um progenitor, quando ja é adulto, ser um
acontecimento comum e esperado no decurso normal da vida, ainda assim é
provavelmente vivida como uma perda significativa. Como um acontecimento
importante que €, conforme testificam Howarth & Leaman (2004, p. 364), "na
morte de um progenitor tende a alterar a visdo que um individuo tem da vida”.
Qualquer morte faz-nos lembrar da nossa propria mortalidade, mas a morte de
um progenitor leva a que uma pessoa se aperceba, talvez pela primeira vez, de
gue se tornou adulta. Nesse sentido, o primogénito do falecido assume de
imediato a lideranca em termos de responsabilidade familiar em substituicdo do
progenitor. Os referidos autores sentenciam que “a morte de um progenitor
provoca, muitas vezes, um empurrdo no desenvolvimento, trazendo uma
sensacdo de maior maturidade aos adultos 6rfaos”. E esta sensacéo que gera a
assuncao natural das responsabilidades que antes pertenciam exclusivamente
ao progenitor ora falecido, que era uma potencial fonte de apoio moral. Os
cuidados e o amor associados aos pais sdo geralmente vistos como Unicos,

incondicionais e insubstituiveis®8.

58 vide Howarth & Leaman (2004). Enciclopédia da Morte e da Arte de Morrer, Quimera Editores,
Lisboa, p. 364.
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11.1. Mitocritica dos procedimentos em caso da morte de esposa

Se ocorrer a morte de uma mulher no lar, vivendo com o marido, sem que
a doenca tenha sido atempadamente comunicada, o que leva a que a noticia da
morte seja tida como surpresa para os pais desta, indigitam-se duas ou trés
pessoas com a missdo de levarem aos pais a informacdo. Levam um valor
monetario que sera apresentado aos pais daquela como forma de “abrir a boca®®”
para comunicar o sucedido. Em muitas ceriménias deste grupo etno-linguistico,
para alguém usar da palavra, € regra que apresente algum valor monetario ou
outra coisa considerada com valor para uma transac¢ao comercial, que lhe torna
legitimo orador do momento. Esta regra serve também para os casos de pedido
de desculpa por qualquer irregularidade cometida ou para justificar a falta de algo

gue obrigatoriamente devia ser apresentado nessa cerimonia.

Caso a doenca tenha sido do conhecimento da familia e que esta tenha
estado sempre a par da evolucdo da doenca que levou a mulher a morte,
dispensa-se a apresentacdo do simbolo da abertura da boca.

No contexto da oposicao dialética Vida/Morte a que ja fizemos alusao, no
exterior do lado esquerdo de quem sai da povoacéo fica a lixeira das cinzas,
onde se deitam as cinzas do fogo da cozinha de cada dia. E nesse local que se
realizam os rituais de bebés gémeos (acto que noa abstemos de desenvolver em
virtude de néo fazer parte desta pesquisa). Conforme escreve Feliciano (1998,
p. 160), “ali se deitam as cinzas e outros lixos da grande limpeza da povoagao
apos o ritual funerario de um morto da casa. Ali se espeta a enxada da filha da

casa quando os aliados, onde ela era esposa, vém anunciar a sua morte”.

Assim que tomarem conhecimento, os familiares da falecida dirigem-se ao
lar desta com bebida e um cabrito como sua participacdo nas despesas de
manutencdo alimentar durante o periodo em que durarem as cerimonias
funebres. O cabrito, raramente evocado, apresenta-se na mitologia

representando o recém-nascido para uma vida divina. Em varias tradigfes a

59 E préatica dos grupos etno-linguisticos, principalmente do Sul de Mogambique, onde o regime
€ patrilinear, o uso de valores monetarios ou outros simbolos de valor comercial para a aquisicédo
de direito de uso da palavra na familia alheia.
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cabra aparece como simbolo da ama-de-leite e da iniciadora, tanto no sentido

fisico como no sentido mistico dos termos.

Enquanto os emissarios ndo chegam, fazem-se os preliminares, mas néo
se pode realizar o enterro, pois a familia precisara de confirmar que o corpo que
jaze naguele local pertence, realmente, a sua parente, sob pena de se ter de
realizar a exumagao. Se a mulher falecida néo tiver sido lobolada em vida, este
lobolo podera ser exigido e realizado neste periodo, entre a morte da mulher e

realizacdo das cerimonias funebres.

Segundo a tradi¢cdo do grupo, de transmisséo parental por via patrilinear,
o marido que nao tiver cumprido com a cerimonia do “lobolo” possui poderes
limitados no seio da familia da mulher ndo lobolada, a ponto de ndo ser digno de
ser considerado genro reconhecido, sendo que, na lingua local, faz-se a
distingdo entre “mukwaxe” e “mukon’'wana®®’, sendo este Ultimo o genro que
cumpriu com todas as regras tradicionais familiares de lobolo, constituido
essencialmente por dinheiro, numa quantia estipulada pela familia da mulher,
roupa do pai, da mae, das tias, dos tios e dos avos, 5 litros de vinho tinto, 1 litro
de vinho branco, uma grade de cerveja, uma grade de refrescos, capulanas e
lencos. A isto, acrescenta-se a roupa da noiva, incluindo objectos de adorno.
Estas coisas sao preparadas pelo genro e sua familia e, chegada a data
previamente combinada com a familia da noiva, sdo levadas por pessoas de
confianca para as apresentarem a familia da noiva que tera, também, preparado
pessoas de confianca para as receber e fazer o devido encaminhamento para
os visados. Estas coisas resultam de uma lista previamente solicitada aos pais

da noiva, que convocam seus familiares para se reunirem e a elaborar.

No passado, ndo havia lista, os familiares do noivo preparavam o que
imaginavam, mas, no momento certo, a familia da noiva ia cobrando o que
precisava, 0 que gerava muita discussao e resultava, muitas vezes, em dividas.
O termo “mukwaxe” é a designacédo reservada ao genro que néo se dignou

cumprir com a cerimoénia de lobolo, ou, se cumpriu, ndo entregou tudo o que |lhe

60 “Mukwaxe” e “mukon’wana’referem-se ao genro, distinguindo-se entre si pelo facto de o
primeiro termo se referir ao genro que ainda ndo cumpriu ou cumpriu parcialmente as exigéncias
do lobolo, enquanto o dltimo é aquele que cumpriu na totalidade o lobolo.
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foi exigido pela familia da noiva. Muitas vezes, o que falta é o dinheiro, pois, em
caso de qualquer outra coisa em falta, retira-se do dinheiro que a familia
apresenta, do valor combinado, para o colocar no lugar do que estiver em falta.
Assim, a divida resume-se principalmente a dinheiro e s6 depois que o dinheiro
acaba, as outras coisas em falta vao ser devidas como produtos. Em Portugués,
tanto o “mukwaxe como o “mukon’'wana’ traduzem-se por genro. O lobolo visa,

por assim dizer:

A legitimacao conjugal, o controlo da descendéncia, a dignificacao das partes
envolvidas e a domesticagdo do aleatorio através da accdo dos
antepassados, por um lado, e tendo, por outro, 0 espaco e a capacidade de
se assumir como instrumento para a superacdo de problemas novos,
resultantes de vivéncias inovadoras, o lobolo ndo encontra em qualquer outra
instituicdo matrimonial existente no seu contexto socio-cultural um rival capaz
de o destruir (Granjo, 2005, p. 21).

A familia da mulher ndo lobolada detém poder sobre os filhos que ela vier
a ter, podendo até reservar-se o direito de os criar.

A realizacdo da ceriménia do lobolo €, geralmente, antecedida de uma
outra, de menor peso, a de apresentacdo do noivo em casa da noiva. O que se
leva para essa pequena ceriménia depende do desejo da familia do noivo,
resumindo-se, muitas vezes, a uma quantia ndo elevada em dinheiro, dada de
livre vontade, como forma de “abrir a boca”, uma grade de cerveja, outra de
refrescos e um garraféio de vinho tinto. E, geralmente, nessa pequena cerimonia
gue se apresenta outro valor simbélico para pedido de lista do valor e bens

necessarios para o lobolo, a ser elaborada pela familia da noiva.

Nos casos em que a noiva ja tenha gerado filho com o noivo antes do
lobolo, anexa-se também o valor da multa por esse motivo. Quanto a lista, varia
segundo as exigéncias de cada familia e de cada zona, mas ha elementos
obrigatoérios comuns, que fazem parte da cultura do grupo etno-linguistico e até
da cultura dos grupos etno-linguisticos das sociedades do sistema patrilinear do

sul de Mogambique, sendo frequentes:
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roupa completa para a noiva, seu pai, sua mae, rapé e uma capulana para
cada avl, um lengo, uma grade de cervejas, outra de refrescos, um garraféo
de vinho tinto e uma garrafa de vinho branco. Sé as roupas constituiam uma
lista comprida. A do pai inclui camisa, gravata, sapatos e fato, a que ele
preferiu o tecido respectivo e os honorarios do alfaiate. A mée tem direito a
capulana, blusa, lenco, chinelos e um pano longo, de atar bebés as costas,
onde durante a ceriménia devera colocar a garrafa de vinho branco. A roupa
da noiva fica ao critério da sua nova familia, mas manda a dignidade desta
gue inclua vestido, roupa interior, sapatos, anel, pulseira, brincos e fio de ouro
(Granjo, 2005, p. 26s).

Estes continuam a ser as exigéncias comuns que vigoram entre 0s
varhonga, embora com ligeiras variacbes dependendo das motivacoes

especificas de cada familia.

Sistema patrilinear ou agnaticio € aquele em que o filho pertence a familia
do pai. Este sistema reagrupa os descendentes, por via masculina, de um
antepassado vardo, conhecido ou mitico. O estado social e os bens sao
herdados por linha paterna. O sangue em que vao incluidas, sucessao e
autoridade transmite-se pelos homens. As fung¢des sociais ficam reservadas a
linhagem masculina, agnaticia. A autoridade repousa sobre o homem mais velho
dessa linhagem. “A autonomia da familia nuclear torna-se mais soélida do que no
sistema matrilinear. As mulheres deixam o seu cla de origem para passarem a
residirem na povoacdo do marido. O marido dispbe dos servi¢os reprodutores,

domésticos e sexuais da esposa” (Asua Altuna, 2014, p. 108s).
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11.2. Mitocritica do lobolo da defunta

N&o se tendo cumprido a ceriménia do lobolo®! até a morte da mulher, a
familia pode exigir seu cumprimento prévio como condicdo para autorizar a
realizacdo do funeral. Nesse caso, em geral, o lobolo resume-se ao valor

monetario e ao vinho branco, bebida dos defuntos.

O dinheiro e o vinho branco serdo utilizados para a apresentagdo aos
defuntos, a quem se vai informar da realizagéo do lobolo, deitando-se um pouco
da bebida no chdo, a medida em que se fazem as preces pela pessoa que, ha
familia dela, detém esse privilégio de mediador entre os vivos e 0s mortos, a
quem cabe a tarefa de liderar os assuntos familiares tradicionais. E assim que
Granjo (2005, idem) afirma que “mais do que em consideracdes financeiras ou em
mimetismos culturais, reside ai a sua forca e durabilidade, atravessando
mutacBes na sociedade e nas formas de viver a vida e a relacdo conjugal”.
Realce-se aqui que esta pratica sécio-cultural ndo € exclusiva dos varhonga, mas
funciona, com ligeiras diferencas em certos pormenores, em todos 0s grupos
etno-linguisticos do Sul de Mocambique e na maior parte dos grupos etno-

linguisticos do centro de Mocambique, onde o regime é patrilinear.

Quando se trata de ir comunicar a morte de uma mulher que néo tenha
sido lobolada, existe o risco de 0 mandatério sofrer agressdo. A opcdo é mandar
apenas uma pessoa, capaz correr logo depois de dar a informacdo. Muitas
vezes, grita de longe, a entrada do quintal e, de imediato, sai correndo, fugindo

de possiveis castigos.

Outra forma que adoptam, caso ndo confiem muito na corrida, é informar
numa familia vizinha, como se fosse uma noticia jA& do dominio de todos.
Naturalmente, essa familia vai para junto dos vizinhos com infelicidade, para
perceber melhor o assunto e, sem saber, comunica, enquanto 0 mensageiro

foge.

Logo que se faz a entrega do valor estipulado pela familia da mulher

falecida, est4 alcancado o acordo para a realizagdo das cerimoénias funebres.

61 VVer anexo Al.



130

Pode acontecer que se exija também um litro de vinho branco, tipico para as
cerimonias, cinco litros de vinho tinto, exclusivamente para o consumo e
convivéncia dos vivos, e o rapé, que acompanha o vinho branco nas preces aosl
defuntos, mas as roupas que, em geral, acompanham esta ceriménia, séo
dispensadas. O rapé foi originariamente utilizado juntamente com o vinho em
cerimonias de invocacdo aos antepassados. Posteriormente, foi sendo
igualmente associado a espiritos do mal, infiltrados no seio familiar, que chegam
a subjugar as almas dos verdadeiros defuntos da familia e causam males

diversos, que sufocam os vivos com exigéncias interminaveis.
Como constata Langa (1992, p. 222):

um dos exemplos das préaticas que se desligaram do resto sistema cultural &
o 'lobolo’. Na verdade, um bom nimero de gente nao estara em condi¢des de
explicar o sentido lobolo' além do sentido material, econémico, para ndo dizer

comercial. Ele aparece a muitos como um fim em si, uma prética tradicional

7

gue é rendosa. Perdeu-se 0 seu simbolismo e a sua relagdo com todo o
sistema cultural no qual ele encontrava a sua justificacdo e explicagdo: o

regime familiar, o sistema politico, etc.

Na origem, o lobolo consistia no pagamento do designado “pre¢o da
noiva”, um ritual que se compunha de “oferta” de bens simbolicamente valiosos.
Era, em geral, uma peneira de tihakana®?, um litro de vinho branco ou de
cachaca, designada localmente por xindere®, um valor monetario de dois
escudos e cinquenta centavos, um certo niumero de cabecas de gado, conforme
as zonas e as familias, uma capulana e garrafdo de aguardente. Mais tarde,
esses simbolos aumentaram em quantidade e em qualidade: duas capulanas,
um mukume e dois lengos, um vestido e um par de sapatos para a mae da noiva,
um lenco e blusa para a avo da noiva, lenco para uma tia, fato completo, chapéu

e bengala para o pai, anel e roupa da noiva.

62 Frutos de uma erva rasteira, localmente designada kakana, que acompanha o arroz ou a xima
nas refeicdes.

63 Aguardente de primeira, destilada localmente a partir de algumas frutas colocadas a fermentar.
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O vinho branco ou aguardente, bebida dos defuntos, ndo pode ser
substituido pelo tinto, pois este é considerado sangue, o que concorda com o
que afirmam Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 694): “o vinho é geralmente
associado ao sangue. O seu uso na cerimonia civilizacional dos varhonga pode
causar a morte de algum membro da familia. A arte funeraria que multiplica nos
tumulos os motivos da vinha, das vindimas ou do vinho mostram que esta bebida

era considerada como simbolo da imortalidade.

A comunicacao com ancestrais é feita entornando a aguardente ou o vinho
para invocacao. Quando o vinho desce para a mansao dos mortos alegra-lhes,
se for branco, mas caso seja o tinto, sera considerado um sacrificio, em que se
entrega algum membro da familia. Porém, de uma maneira geral, o vinho tinto
deve estar presente nas ceriménias, como bebida da vida e da imortalidade. O
branco é simbolo do ritual, deve estar presente em qualquer ceriménia em que
se invoquem os defuntos. Usando as palavras de Chevalier & Gheerbrant (1994,
p. 695), podemos afirmar que “o vinho, como simbolo do conhecimento e da

iniciacao nao é estranho a nenhuma das tradigdes”.

O lobolo € uma ceriménia que envolve as familias de ambos 0s noivos.
Os pais e tios (ou até amigos da familia) do noivo é que se dirigem a casa dos
pais da noiva levando todos os objectos, bebidas, roupas e dinheiro solicitados
para o lobolo. Nesta casa, sédo recebidos por tios e primos da menina, ou até
amigos e vizinhos de confianca da familia, cabendo-lhes a tarefa de receber e

conferir as roupas, os objectos, as bebidas e o dinheiro do lobolo.

O lobolo constitui um dever que se cumpre como forma de legitimar a
unido de facto, que passa a vigorar com todas as vantagens correspondentes ao
casamento. O homem que o tenha realizado adquire o direito de transmisséao do
apelido, participa nas reunides e nas decisdes familiares na casa dos sogros,
ganha estatuto de filho, participando em todos os eventos a que os filhos da casa
tenham direito. Na tradicdo biblica, o vinho € simbolo de alegria, 0 mesmo

simbolo que vigora entre os varhonga, e apraz também as almas do Além.
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11.3. Mitocritica do funeral da mulher estéril

No grupo etno-linguistico em andlise, quando a mulher falecida for estéril®4
ou nao tiver tido filhos, sendo ela adulta, durante a preparagdo do corpo, as
ancias introduzem nos orificios vaginal e anal um caro¢o de milho, enquanto
dizem: "vai embora com os teus filhos”. Acredita-se que, desse modo, a
esterilidade ird com a finada ou, de contrario, atingira muitos outros membros da
familia. Esse acto é realizado pelas ancias, longe da percepcao de qualquer
membro da comunidade, no momento em que 0s homens e 0s restantes
membros aguardam fora da palhota pela retirada do corpo ja preparado para o
funeral. No entanto, a preparacdo compete unicamente as ancias, que lavam e
vestem a defunta. Nesse momento, realizam seus segredos que a ninguém sao
revelados sendo conhecidos por experiéncia pelas mulheres que ja perderam
parentes estéreis porque o0s segredos dos diversos rituais que cercam 0
mitologema da morte s6 sao vividos por aqueles que ja estdo para o efeito
iniciados, seja por ensinamento ou por experiéncia de vida. “A revelagcado dos
segredos de um qualquer mister, técnica ou ciéncia, implicava a sujeicdo do

discipulo a um processo de iniciagdo” Eliade (2000, pp. 9,10).

Feliciano (1998, p.206) acrescenta que se enterra junto com o corpo da
mulher estéril um fruto da arvore nkwakwa®®, que fica no lugar de um bebé. Essa
€ uma das formas arranjadas para se afastar a desgraca que viria em virtude do
sepultamento de uma mulher crescida mas que nunca tivesse tido filhos.
Segundo este autor, a desgraca ndo se cingiria a familia, mas atingiria a
comunidade, impedindo a chuva de cair, a produtividade, porque essa mulher

seca a terra.

A esterilidade pode fazer parte da interac¢do entre diferentes variaveis,
exprimindo-se também de modo negativo. A associacao dos polos negativos -
raios (trovdo) e sangue expulso pela mulher - é geradora de seca, fome,

anormalidade e morte. Assim, a lua pode, pela sua posigao ser estéril e “assar

64 VVer anexo Al.

6 Arvore que da frutos semelhantes as massalas, tanto na cor, quando verdes, como no
tamanho. As suas sementes sdo maiores que as da massala.
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armas” e em vez de dar chuva, produzir raios (e trovbes) que destroem
(queimam) pessoas (bebés), produtos (seca nos campos), comida, provocam
desordem, atraem mais raios que aumentam a desordem e, porque esterilizam,
devem ser tirados da terra. Também as mulheres podem ser estéreis ou gerar
filhos anormais, bloqueando a chuva (secam a terra), estragando a comida
(matando os maridos), danificando as culturas, olaria, pecuéria, sendo perigosas
para outros bebés. Segundo Feliciano (1998, p. 315), “o sangue expulso ou 0s
mortos devem ser postos em agua e, caso sejam sepultados em terra seca
importa, na primeira oportunidade, serem desenterrados, como se faz com os

raios”.

Caso, por algum motivo, se tenha sepultado a mulher estéril sem
observancia dos recomendados rituais, implicara a exumagao para a correccao.
Essa correccdo inclui o sacrificio de um cabrito e galinhas. As galinhas séo
assadas, enquanto as tripas do cabrito sdo cozidas com sangue. O resto da
carne do cabrito é cozida a parte, excepto uma pata que sera levada para o
régulo, que ira apresentar no seu “gandrelo” (altar) familiar. Os presentes comem
da carne, bebem, cantam e dancam. Este € um ritual que se deve ao facto de a
desgraca ter recaido sobre toda a comunidade, ficando sem a chuva, o que
provoca a seca e fome em toda a aldeia, visto que a morte de um individuo ndo
€ um facto meramente individual, pois move uma série de sentimentos, emocdes,
atitudes, e até accdes de uma familia e de uma comunidade ou mesmo de uma
determinada sociedade, o que significa que cada homem, no exercicio mitico,

ndo é mais individuo, mas comunidade ou, mesmo, humanidade.
Para Feliciano (1998, p. 315):

as mulheres estéreis ndo podem semear, pois reproduziriam esterilidade, as
mulheres associadas a ciclos de fertilidade sexual, porque expulsam sangue
matricial em perda sdo perigosas e estdo neste caso as menstruadas,
puérperes que abortaram ou estéo de luto pela perda de filhos ou marido, as

infiéis, as que tenham copulado na véspera ou que estejam gravidas.

Exceptuando-se os dois ultimos casos que 0 nosso autor cita, as mulheres
nao podiam cozinhar nem servir alimentos, pois os recebedores desta comida

estariam associados ao estado de hemorragia e da esterilidade, tornando-os
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tuberculosos, assumindo, como essas mulheres, o estado de expulsdo de
sangue. O sangue, em vez de correr dentro do corpo, sai e é causa de morte,
como € de morte o sangue matricial que sai da mulher em estado de
menstruacao, aborto ou léquios e, por extenséao, filho morto, marido morto. A
mulher em estado de expulsdo de sangue esta proibida de conjuncéo sexual com

0s maridos ou outros, sob pena do mesmo tipo de associa¢des de morte.

Como se pode notar, a esterilidade € considerada um estado que penaliza
a mulher, impondo-lhe limitacGes e proibicdes durante a vida e até apos a morte,
0 que implica rituais especificos para ela, temendo-se pelo contagio e pelos

efeitos negativos que podem advir atribuidos a ela.

11.4. Mitocritica do funeral de nado-morto

Em caso de nado-morto®®, o funeral é realizada por ancids, ndo sendo
permitida a presenca de homens (nem mesmo mulheres que ndo sejam ancias)
por ser indigno, pois quebraria o segredo que envolve todo o rito, s6 acessivel
a mulher que perdeu o feto e as ancias porque conhecedoras e competentes
para iniciacdo da infeliz mulher. A validade do segredo nesses ritos ndo é pela
substancia, ndo é pelos actos praticados em si, mas pelo significado imanente
a cada acto, a cada substancia. E como escreve Eliade (2000, p. 9), “o segredo
envolve as receitas eficazes (...) as substancias a que se refere sao banais,

mas nao as podemos identificar se nao nos for dado a conhecer o seu cédigo”.

O problema situa-se ao nivel da descodificagdo dos codigos e dos
simbolos que comp&em cada rito dentro do mito. Este tipo de funeral realiza-se
na lixeira da casa, geralmente situada atras da palhota, para onde sé véao
mulheres mais velhas, as ancias, juntamente com a mae do bebé. Este funeral
pode, também, ser realizado no quintal, debaixo de uma arvore ou ainda nas

margens de um rio, se for fora de casa, para as comunidades ribeirinhas.

66 VVer anexo Al.



135

As mulheres fazem uma pequena cova, no fundo da qual colocam uma
capulana, para depositarem o corpo por cima da mesma. Juntam areia e cinza
para tapar a cova. O significado da cinza remete, metaforicamente, para a ideia
da mesma precariedade, da fragilidade do corpo humano, da destruicdo, da
nulidade. E esse o valor residual da vida humana, o corpo inerte, sem a sua
gémea, a alma. Na liturgia cristd, a férmula da quarta-feira de cinzas: 'vieste do
pb e ao po retornaras’, ndo deixa de fazer lembrar as palavras de Abréo - 'Pois
gue me atrevi a falar ao Senhor, eu que sou apenas o p¢'. Nesta linha, retornar
ao po realiza-se na morte, pois o corpo abandonado pela alma sera entregue a
corrupgdo, na terra, reduzindo-se novamente aquilo que foi na origem: o p6 da
terra. Como afirmam Chevalier & Gheerbrant, ( 1994, p.200): “A cinza extrai o
seu simbolismo ao facto de ser, por exceléncia, valor residual: o que resta depois
da extincdo do fogo e, portanto, antropocentricamente, cadaver, residuo do
corpo depois de se ter extinguido o fogo da vida”. A mesma metéfora pode ser
reconhecida quando se afirma que “a cinza simboliza a nulidade ligada a vida

humana devido a sua precariedade” (Génesis, 18, 27).

No entanto, a cinza comporta o lado diurno, que consiste em impedir que
os feiticeiros, canibais por exceléncia, encontrem o corpo inerte do bebé para
saciar sua fome sanguinaria. A concepcao da figura de feiticeiro neste grupo
etno-linguistico é diametralmente oposta a sugerida por Jung apud Chevalier &

Gheerbrant ( 1994, p.318), segundo a qual feiticeiro é a manifestacdo dos

conteudos irracionais da psique. Nesta ordem de ideias, segundo ele:

nao sera por uma accao e ajudas exteriores que nos libertaremos do feiticeiro
e da sua influéncia, mas sim por uma transformacdo interior, que se
concretizara, em primeiro lugar, por uma atitude positiva perante o
inconsciente e por uma integracao progressiva na personalidade consciente

de todos os elementos que dela emergiréo.

Esta possibilidade deve ser removida através do rito de purificacdo
secretamente realizado pelas ancids na cova da inumacdo. Assim, se
reconhecidamente, a areia serve para tapar a cova, pois dela que foi tirada, a
cinza tem simplesmente o papel mitico de impedir que os feiticeiros consigam

tomar a carne do bebé como seu alimento.
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Cada acto realizado tem o seu significado e validade, toda a realizacéo é
um codigo descodificavel na comunidade, sujeito a interpretacdo, cujo
cumprimento é obrigatorio e o incumprimento sujeito a sangdes, principalmente,
envolvendo o mundo desconhecido do mito. A cova do enterro do feto ndo pode
ser funda pois, segundo a crenca local, levaria a que a mae nao concebesse
mais, a fertilidade dela teria sido absorvida pelo feto. Para Junod (1974, p. 131-
132):

guando um bebé morre, deve ser enterrado numa panela fendida. A panela é
posta na terra, a sua abertura meio coberta por uma camada de cinza, de tal
maneira que fique uma abertura para o ar. E tabu enterrar bebés de outro

modo antes de terem passado pelo rito de apresentacgdo a lua.

Como se pode depreender, a constatacdo de Henrique Junod apresenta-
se como uma Vvariante, mas existe nela a presenca da cinza como algo

necessario na realizacdo do funeral do bebé.

Terminado o enterro, as mulheres regressam a casa. Em seguida, a mulher
que perdeu filho é sujeita a um ritual no qual deve partir um ovo apertando-o
entre as pelas coxas, pois 0 ovo contém o germe a partir do qual se desenvolvera
a manifestacdo. Para Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 497), ‘0 ovo é um
simbolo universal e que se explica por si mesmo; € uma realidade primordial que

contém em germe a multiplicidade dos seres”.

E nesse sentido que a mulher deve aperta-lo com as coxas até que se
parta, metaforizando a purifica e reabilitacdo para gerar novos seres.
Metaforicamente, as coxas®’ da mulher representam o proprio sexo, a seducéo

ou a paixao desta, remetendo para um significado sexual e matricial.

A mulher que tenha perdido o bebé agquando do nascimento deve abster-

se das relacdes sexuais até a primeira menstruacao, sangue que simboliza todos

67 Coxa € um eufemismo literario que designa o que a rainha Mebd (Embriaguez) oferece aos
homens que ela quer tentar ou pelos quais ela esta simplesmente apaixonada.
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os valores solidarios do fogo purificador. O sangue®® é universalmente conhecido

como o veiculo da vida.

11.5. Mitocritica do funeral de recém-nascido morto

Uma vez que a conjuncao sexual (homem/mulher) da qual pode nascer
um aborto ou um bebé é como a conjuncdo césmica (Sol/Lua, vento Norte
quente/vento Sul frio) da qual pode nascer o raio ou a chuva, o cédigo de uma
pode aplicar-se a outra e a relacdo do bebé ao aborto (nado-morto, nascido que
morre, sangue expulso, menstrual ou I6quios) é como a relacdo da chuva ao raio
(fogo cosmico que seca, lua nova sem chuva e também raios da lua nova com
chuva). Por esta razdo, conforme elucida Feliciano (1998, p. 311), “o bebé pode
ser chamado 4gua e o aborto pode ser dito raio, produzindo efeitos semelhantes
a este como se fosse fogo secando a terra”. Esta grelha permite compreender a
expressao utilizadas pelas mulheres menstruadas “ter coisas de cima” que, em
codigo cdésmico, constitui uma nitida referéncia a duplicidade da fecundidade
ciclica lunar. Alias, o sangue expulso pela mulher, seja em menstruacdo ou em

l6quios é denominado “Wheti"°.

Se a mulher puérpera perde o bebé’”, a familia realiza o funeral
normalmente como qualquer cerimoénia fanebre por morte de pessoa de qualquer
idade.

Em geral, o nimero de participantes nao é elevado, diferentemente do que
acontece quando se trata de adolescente ou jovem, pois esses ja sdo colocados

no mesmo prisma do de um adulto. Como afirma Junod (1974, p. 131-132):

uma crianga mais velha é enterrada pela maneira vulgar, mas com o minimo

de ceriménias. Ndo h4 acto religioso. S6 a mée assiste aos funerais. O pai

68 Dito a maneira biblica: "o sangue € vida”. Alguns povos consideram o sangue como veiculo da
alma.

69 Lua, na lingua xirhonga.

70 VVer anexos A7, A10, A19.
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cava o tumulo, mas nada mais faz. Diz ele: nés, os que trazemos azagaias,
nao enterramos criangas tdo pequenas. Nao sao mais que a 4gua, que uma

matriz.

N&o tendo sido membro da comunidade por longo tempo, ndo tendo
convivido durante muito tempo, ndo tendo feito parte da familia por muito tempo,
0 recém-nascido nao chegou a criar lacos bastantes com a familia, vizinhos, nem
feito amigos. Podemos subscrever Langa (1992, p. 61), quando afirma que
“‘podemos entender a expressao 'ndo sdo mais do que a agua', como significando
gue a crianca ainda ndo existe socialmente”. Apenas as pessoas se fazem

presentes por razées de solidariedade para com os pais do malogrado.

No que se refere a azagaia, “¢ um simbolo com diversos significados e
entre estes significados mencionaremos o da homenagem a um guerreiro, a um
chefe, etc.” (Langa, 1992, p. 61). E neste sentido que o ja citado autor acrescenta
que “tal gesto seria um insulto para uma crianga, que mal conheceu ou mesmo
nao conheceu o que é o poder, a honra, numa palavra, ndo conheceu o que é e

0 que significa o mundo e o viver nele”.

Ao sétimo dia, os pais da crianca falecida mantém relacdes sexuais, para
depois lavarem os 6rgaos genitais na agua que, posteriormente, servira para
todos os participantes da cerimonia lavarem as maos, como forma de purificacédo

com vista a impedir o espirito da morte nas familias.

A mée da crianca falecida cabe a tarefa de servir o cha cerimonial aos
participantes, sem o qual todos poderiam ser acometidos de doenca ou até
mesmo de morte, porque o cha é o simbolo da esséncia. Embora seja de base
meramente oral, a cerimonia do cha é comum em varios povos desde o0s tempos
mais antigos, mesmo que 0s motivos e as interpretacdes possam variar, mas a
solidariedade e a comunhao estédo presentes. Os vizinhos, familiares e amigos
precisam dar apoio a familia enlutada e com ela partilhar o alimento, como forma

de Ihes mostrar que estao juntos naquele infortinio.
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11.6. Mitocritica do funeral de morto por afogamento

Mesmo percebendo-se diferencas na forma como algumas religides se
relaciona com a morte, mesmo observando a forma, por vezes céptica, assumida
pela ciéncia e por outras religies sobre a possivel existéncia de outra vida apés
a morte, sem questionar nem assumir nenhuma delas, pretendemos referir-nos
ao facto de que cada convicgcao constitui demonstracdo da preocupacao geral
face a temética da morte.

Se a questdo da morte ja € um mito e constitui tabu em varias sociedades,
a morte voluntaria e a morte causada constituem-nos ainda mais. Conforme
afirma Chiavenato (1998, p. 67), “desde que se organizou socialmente, 0 homem
nunca teve direito a morte voluntaria”. Isso explica-se, em grande medida, pelo
facto de que optar por uma morte voluntéria é traicdo, uma forma de o individuo
furtar-se as suas responsabilidades perante a familia e perante a sociedade.
Morte como essa, por enforcamento, atirar-se do prédio, encharcar-se de
combustivel para depois se incendiar, alvejar-se mortalmente, envenenar-se ou

atrair a morte voluntaria de alguma forma qualquer é socialmente condenéavel.

No entanto, h4 mortes variadas em que, mesmo sem merecerem
condenacdo pela sociedade, por ndo serem voluntarias, as vitimas ndo séo
dignas de igual respeito as de qualquer morte natural. Entre esse tipo de mortes,
encontra-se a morte por afogamento’®, a morte em resultado de ser atingido por
arma de qualquer espécie, etc, no contexto da chamada morte inesperada,
considerada “morte fora do tempo, fora do lugar, que rompe a biografia individual
e social” (Howarth & Leaman, 2004, p. 365).

Para esse tipo de situacdes, o corpo do morto por afogamento ndo pode
ser levado a casa para rituais de corpo presente porque se acredita que essa
morte foi provocada por um espirito mau, normalmente porque tenha sido trazido
por alguém da familia, quica ja falecido, e que os rituais que Ihe sdo devidos
deixaram de ser realizados com a auséncia do dono. Como que a confirmar esta

convicgéo, Feliciano (1998, p.205) escreve que certo tipo de pessoas, em virtude

1 Ver anexos A5, A7, Al12.
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da forma como nasceram ou morreram devem ser enterradas nos rios, lagoas,
junto da agua, pois “se forem enterradas noutros locais atraem a seca sobre a
povoagao”. Esta versdo corrobora, de certo modo, as informac¢des por nos
recolhidas no territorio dos varhonga. Durand, apud Pitta (2015, p. 31), sustenta

que:

0 mito ndo raciocina nem descreve: ele procura convencer repetindo uma
relacdo através de todas as suas nuangas (...) possiveis. A contrapartida
desta particularidade é que cada mitema — ou cada acto ritual — é portador da
mesma verdade que a totalidade do mito ou do rito.

O mito procura convencer pela repeticdo do fenédmeno, que vai constituir
a prova mitica, de tal forma que cada acto ritual leva a mesma verdade que a
totalidade do mito ou do rito. Outra hipétese colocada pelo grupo € a de que este
espirito possa ser até recente na familia, trazido por um individuo da familia, que
tenha indicado uma presa para saciar os desejos sanguinarios. Por estas razoes,
o corpo do defunto por afogamento ndo pode ser acolhido na propria casa para
os habituais rituais inerentes a ocasiao. Evita-se que espirito da morte entre junto
com o corpo e permaneca, passando a levar outros membros da familia para o
mesmo género de morte. As cerimonias séo realizadas nas margens do mesmo
rio em gque se afogou, para que o espirito permaneca la para sempre e se perca

com o poder purificador das aguas.

O ser humano, finito do ponto de vista do corpo na sua dicotomia com a
alma, é eterno, na visédo ligada a crenca de continuidade de existéncia infinita da
alma em outra dimensao apds a morte, mantém-se em uma situacao cujo acesso
ao mundo é limitado, necessitando da mediag&o através de outras propostas de
interpretacéo visando a facilitagédo da sua compreensédo do mundo, de forma a
emergir do estranho mar da sua timidez e do seu isolamento, o que o levara a
compreender-se a si proprio, enquanto diferente, mas também enquanto ser

humano ligado aos outros.
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12. Mitocritica dos rituais de purificacdo de pos-morte

Os rituais do mitologema da morte do grupo etno-linguistico dos varhonga,
tal como acontece com todos os mitos, servem para a preservagado cultural
endodgena e religiosa africana do grupo, dentro de uma dinamica social
caracterizada pela secularizacdo e avancos industriais, no qual o processo de
producéo e reproducao social pauta pelo neo-liberalismo e sua perspectiva de
formacao de novos mercados que, para se expandirem, necessitam de globalizar
cada vez mais as diferencas culturais. Nessa conjuntura, os ritos endégenos
africanos configuram-se como elementos de resisténcia identitaria para os seus
integrantes que, maioritariamente, constituem uma populacdo que,
quotidianamente, tem a sua auto-estima esmagada pela intravavel forca da

modernidade.

Em diversos rituais de cariz enddgeno africano, o grupo etno-linguistico
encontra a forma de manutengao de regras de coeséao social, principalmente em

cerimoénias de nascimento, de lobolo e de morte.

Tendo falecido o chefe da familia’?, na noite anterior ao dia do funeral, a
villva é submetida a um ritual que consiste em saltar uma lareira com a fogueira
acesa, em chamas. Em todas as tradicdes a chama de fogo € um simbolo de
purificacdo, de iluminacdo, de amor espiritual. E a imagem do espirito e da
transcendéncia, a alma do fogo. Este € um acto simples, mas que, para aquele
grupo etno-linguistico, € imprescindivel para a l6gica da ordem social
estabelecida como imagem patente guiada por uma nog¢ao latente na perspectiva
idealista representada pela literatura oral, a verdade da literatura comeca a
revelar-se na transicdo da forma sensivel para a ideia inteligivel (Sousa, 2000,
p. 70).

Observando para a constatacéo apresentada por Chevalier & Gheerbrant
(1994, p. 332), percebe-se a universalidade da simbologia do fogo, quando

advogam que:

72 \/er anexos: A2, A5, A6, A10, A12, Al14, Al15, A18.
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O Fogo, nos ritos iniciatico de morte e renascimento, associa-se ao seu
principio antagonico, a Agua. Por isso, a purificagdo pelo fogo é
complementar a purificacdo pela agua no plano microcésmico (ritos
iniciaticos) e no plano macrocésmico (mitos alternados de Diluvios e de

Grandes secas ou Incéndios.

Com a cerimédnia do salto ao fogo da lareira pela vilva, liberta-se o espirito
do defunto marido, que continuava apegado a ela, liberdade necesséria para que
o finado possa seguir livremente rumo a sua nova morada e, |la, juntar-se aos
seus, evitando-se a sua permanéncia espiritual forte na familia, sob pena de se

manifestar como espectro.

Os espectros sdo considerados almas inquietas que voltam a terra para
perseguir os vivos. A imagem do espectro materializa, de alguma forma e
simboliza ao mesmo tempo o0 medo dos seres que vivem no outro mundo.
Talvez o espectro seja também uma apari¢cdo do eu, de um eu desconhecido,
gue surge do inconsciente, que inspira um medo que é quase panico e que

se recalca nas trevas (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p.300).

Para a Psicandlise, o espectro podera ser a realidade renegada, temida,
rejeitada, em que vé o regresso do que foi recalcado, das rejeicbes do

inconsciente.

Na liturgia catdlica existe o ritual do fogo novo, celebrado na noite da Pascoa.
Ja no Novo Testamento, encontra-se referido o fogo descendo dos Céus, em
forma de linguas, no dia de Pentecostes, em que, cada um comega a falar
uma lingua diferente conforme o Espirito que poisou nele, representado na
lingua do fogo (Actos, in Cougil et al, 2009, p. 1895); (Reis, in Cougil et al,
2009, p. 537, 538).

Para os varhonga, o fogo € um espirito purificador, regenerador, que
purifica, na mulher, ndo a mulher, mas o marido que se deve libertar dela para
seguir o caminho do Poente. Esta purificacao do fogo € equiparavel a simbologia
das tochas acesas no timulo do Cardeal D. Jaime de Portugal, na Igreja de S.
Minniato al Monte, provindo da Antiguidade Paga e incorporada no cristianismo
durante o Renascimento, como arte tumular. Nessa representacéo, os tocheiros

simbolizam “a purificagado da alma pronta para vida eterna" (Amaral Xavier, 1991,
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p. 26). O fogo €&, assim, veiculo, mensageiro, entre o mundo dos vivos e o dos

mortos.

Conqguanto nao nos tenha sido apresentada nos mesmos moldes ao longo
das entrevistas que fizemos junto do grupo etno-linguistico dos varhonga, a
questao do fogo € abordada em Junod (1976, p. 37, vol.ll), falando sobre o tabu
que cerca o fogo entre os varhonga, relata que “é tabu também conservar aceso
o lume em casa de um defunto, terminado o luto pesado, o lume deve ser extinto
ritualmente” (cf. vol. I, p. 136). Ainda na senda do tabu relativo ao fogo no grupo
etno-linguistico em estudo, Junod (ibidem) refere que “em caso de infelicidade e
se os ossiculos assim o ordenarem, deve-se apagar o fogo antigo e acender-se
um novo, na palhota da primeira mulher’ caso o defunto seja um homem
poliginico, situacdo que, na altura em que 0 NOSSO autor missionario escreveu

era frequente.

Ja no sentido nocturno, Chevalier & Gheerbrant (op cit, p. 332) consideram
o fogo em sentido pejorativo, representando a “chama pervertida, o fogo é o

brandéo da discordia, o sopro ardente da revolta, a brasa calcinante da luxuria.

Depois da purificacdo em preparacao para as cerimoénias funebres, chega
o dia do funeral, o lider familiar da ceriménia, acompanhado de jovens, faz a
delimitacdo e abertura da sepultura, uma cova que representa um buraco que se
constitui como simbolo da abertura para o desconhecido, como se indicasse 0
caminho que o leva para o Além, como prolongamento do concreto, mas que se
situa no plano do imaginario. Essa cova é mais do que um simples vazio, pois 0
vazio representa 0 nada, mas a cova representa a privagdo, por um lado, e
também o acesso ao oculto, ao desconhecido, por outro, tornando-se simbolo
de todas as virtudes, da fertilidade, no plano biolégico e da espiritualizagcdo, no
plano psicoldgico. Esta cova “é plenamente cheia de todas as potencialidades
daquilo que pode preencher ou passar pela sua abertura; € como a espera ou a

repentina revelacdo de uma presencga” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 132).

Enquanto se procede a abertura da cova para a inumagao, em casa, outro
grupo indicado pelo lider familiar faz a preparacdo da urna de madeira ou de

canico (de acordo com as possibilidades da familia) que servira de urna para o
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malogrado. Esta urna é forrada de pano branco na parte interior e, sendo de
madeira e havendo possibilidade de aquisi¢do de tinta, é pintada a nivel exterior,
com tinta preta. Caso n&o haja tinta, recorre-se a um pano preto para forrar a
parte exterior da urna. Apesar de toda a evolugcdo actual da cromatologia, a
simbologia das cores continua ostentando o mesmo valor tradicional. Chevalier
& Gheerbrant (1994, p. 220) alertam que:

O primeiro caracter do simbolismo das cores é a sua universalidade; ndo é
apenas geografico, mas a todos os niveis do ser e do conhecimento:
cosmoldgico, psicologico, mistico. As interpretagcbes podem variar...
consoante as areas culturais, as cores permanecem, no entanto, sempre e

sobretudo, os suportes do pensamento simbdlico.

A alternéncia das cores preta e branca insere-se no espirito nocturno em
alternancia com o diurno, sendo que, em conformidade com diversas crencas, a
dos varhonga incluida, o preto simboliza o tempo, enquanto o branco simboliza
a intemporalidade, assim também tudo o que acompanha o tempo, a alternancia
da escuridado e da luz, da fragueza e da forca, do sono e do despertar, de sorte
gue a antinomia entre as cores branca e preta simbolizam o dualismo intrinseco
do ser. E nessa mesma linha que se encontra o preto no exterior do caixao,
alternando com o branco do interior do mesmo, porque morrer ndo € mais do
que “dormir”; a morte € um sono do qual os mortos despertam quando solicitados

para intervirem em assuntos em que 0s Vivos se sintam incapazes de realizarem.

Para 0 nosso grupo-alvo, o preto é também representante das trevas,
propria para quem inicia a caminhada em direc¢cdo ao Poente, para junto das
trevas, simbolizadas pela prisdo na urna e na sepultura, junto do Pér-do-Sol,
considerado o lugar em que a luz morre, onde residem os mortos, suas
divindades e a sua manséo no subterraneo. Para 0s egipcios, o preto € a cor
gue simboliza o renascimento postumo e a preservacao eterna, e também a cor

da divindade que introduz os mortos ao mundo do Além.

A cor branca, embora se associe a preta, €, muitas vezes, 0 seu oposto.

Assim, como afirmam Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 128):
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O branco significa ora a auséncia, ora a soma das cores. Por isso, as vezes
coloca-se ora no inicio ora no fim da vida diurna e do mundo manifesto, o que
Ihe confere um valor ideal. Mas o fim da vida, 0 momento da morte, é também
um momento transitorio, na chameia do visivel e do invisivel e, por isso, um
outro ponto de partida. O branco é a cor do candidato, isto &, daquele que vai
mudar da sua condicéo.

Assumindo este ponto de simbologia, o branco no interior do caixao esta
ligado ao facto de o defunto ter passado a condicao de fisicamente ausente mas,
ao mesmo tempo, passa a situacao de unidade com os demais defuntos seus
anteriores, da familia, bem como passa a condicdo de omnipresenca, enquanto
espirito, entre os vivos, tornando-se, assim, metaforicamente, na soma das
cores. Nessa vertente, o fim da vida diurna constitui o inicio da vida nocturna,
uma passagem do mundo visivel, fisico, do corpo, para 0 mundo invisivel,
espiritual, ao qual apenas as almas tém acesso. E, por isso mesmo, entendido o

branco como a cor da partida para a morte.

Terminada a preparacdo da urna, algumas pessoas idéneas entram na
palhota onde jaze o corpo para o lavar: dois ou trés homens, caso o defunto seja
homem, duas ou trés senhoras, caso se trate de uma mulher ou uma crianca. E
um banho obrigatério, antes de se vestir o corpo com a roupa com que ira para
a sepultura, pois a natureza da agua leva-o a pureza, pelo que o purifica para a
partida definitiva rumo ao convivio com o0s seus antepassados, na morada dos
deuses e dos mortos. E a agua que o separa definitivamente das inimeras
impurezas a que esteve ligado durante a vida, rompendo com toda a poeira e

todo o suor que o liga, em corpo, aos Vvivos.

Chegada a hora previamente marcada e observados os preliminares, o
cortejo parte, numa marcha lenta, em direccdo ao local atempadamente
preparado para o funeral, que, regra geral, € um cemitério familiar. Os homens
carregam a urna nos ombros e vao a frente, seguidos imediatamente pelas
mulheres acompanhantes da viuva, cobertas de mikume, enquanto o resto do
cortejo segue atras, com os homens de casacos, preferencialmente de cor preta,
com os bragos para tras, em sinal de impoténcia perante a morte. Tratando-se

de zonas rurais, também sdo muitos 0os casos em que os funerais se realizam
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mesmo em casa, atras da palhota do malogrado: também existem pontos onde
a palhota do malogrado € destruida, principalmente se se trata do chefe de

familia.

Deparando-se com a marcha funebre, os transeuntes param, guardam
siléncio, de bracos atras das costas, em sinal de respeito devido aos mortos, e
os homens, particularmente, ficam de cabeca descoberta e cabisbaixos, em sinal

de subserviéncia diante da poderosa e invencivel morte.

13. Mitocritica da imposicdo do simbolo do luto

Uma vez realizadas as cerimonias flnebres, outra série de rituais’ se
segue, visando a manutencdo da paz nos vivos, tanto da familia como da
comunidade, e o estabelecimento de boas relacbes com os defuntos como
condicdo indispensavel para a continuacdo do curso normal da vida dos
membros sobrevivos. Procura-se através de rituais e da mediagcdo do médium
gue as suas vidas continuem na normalidade, evitando o desencadeamento da
faria dos defuntos, pois isso poderia acarretar pesadas consequéncias para a
familia e para a comunidade. Realizam-se diversos rituais de purificacdo dos
objectos, da casa e das pessoas, tanto da familia quanto da comunidade. Porém,
a purificacdo néo resolveria por completo a questéo da relacéo entre o0s vivos e
os defuntos, embora servisse perfeitamente para que eles ndo fossem

ameacados pelas doencas que geralmente acompanham e resultam na morte.

Dada a incerteza face aos resultados da purificacdo e de todos os rituais
realizados, a figura do médium torna-se de mais-valia, pois tem o poder de,
através do animismo, trazer os defuntos para a dimensdo acessivel, com os
guais se pode dialogar. Assim, a incerteza e o tabu que cercam a morte a tornam
pesada e medonha, sendo necessaria a incorporacdo de eufemismos que
tendem a reduzir o fosso entre as duas dimensdes— a do mundo real e a do

7

mundo espiritual. Esse eufemismo € alcancado através da associacdo de

73 Ver anexos: A3, A8, A10, A11, A13,A14, A15, Al6, al8.
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metaforas ligadas a diversos simbolos usados, por intermédio dos quais se

alcanca a purificacéo.

Ha palavras carregadas de um simbolismo, palavras que funcionam, como
realizadoras de determinados mistérios. Ha também objectos com essa mesma
carga simbdlica, acontecendo o mesmo com determinados gestos, actos,
animais, plantas e mais. E necessario que se convoquem os defuntos para que
entrem na casa e protejam os vivos, através de um ritual especifico, como
descreveremos mais adiante. Este € um principio cultural determinante para o
sucesso e a prospeccao da familia, em sentido alargado como € préprio dos

africanos. Podemos buscar suporte nas palavras de Langa (1992, p. 224):

A cultura é a alma de um povo, de tal maneira que para o conquistar, dominar
e explora-lo, primeiro mata-se-lhe ou desorganiza-se-lhe a Cultura e, desta
forma, um tal povo torna-se insensivel e anestesiado em relacdo aos males

gue Ihe inflingem.

Volvidos sete dias depois da morte do chefe de familia, convida-se o
médium para ser o0 responsavel pela ceriménia de purificacdo da familia:

pessoas, casa e objectos.

O sete corresponde aos sete dias da semana, aos sete planetas, aos sete
graus da perfeicao, as sete esferas ou graus celestes, as sete pétalas da rosa,
as sete cabecas da naja de Angkor, aos sete ramos da arvore cosmica e dos

sacrificios do xamanismo, etc.” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p.603).

Na mesma pagina ja citada, pode-se ler: "alguns textos mugulmanos
relacionam os sete sentimentos do Alcordo com o0s sete centros subtis do
homem”. O numero sete €, assim, carregado de simbolismo fértil em diversas
culturas e religides: comporta, no entanto, uma ansiedade pelo facto de indicar
a passagem do conhecido para o desconhecido, um ciclo que se encerrou mas
permanece a incognita sobre o ciclo seguinte. No caso da morte, considera-se
que a peregrinacdo do homem pela terra estd completa, iniciando-se, no entanto,

a outra rumo a mansao dos mortos.
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E esta a altura eleita para mais uma purificacéo, ja que a primeira tera sido
efectuada no dia em que se realizou o funeral, logo apds o regresso do cortejo

funebre.

Ha ideias de que, entre os diferentes significados deste numero, também

esteja a dos sete ramos da arvore cosmica.

Considerando que, na nossa abordagem, a morte é um mitologema do
mito cosmogonico, este numero referencial fazer sentido nos rituais, designando,
também, a totalidade das moradas celestes, da ordem moral e, principalmente,
na ordem espiritual. Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 603) afirmam que entre os
egipcios, o numero sete simboliza a vida eterna, um ciclo completo, uma
perfeicdo dinamica, uma linha de pensamento que nos parece em consonancia

com a dos varhonga.

Apods a morte do cbnjuge, a mulher é submetida a uma depilacéo total,

pélos pubicos, das axilas e o cabelo, factos que simbolizam o luto.

Retomemos o ritual do corte de cabelo. Na verdade, hd uma série de mitos
ligados ao cabelo em vérias partes do mundo, muitas vezes relacionados,
também, as unhas, seus correspondentes miticos. Os dois elementos
simbolizam, quase sempre, o mesmo mito, ligado a vegetacdo que, para 0s
varhonga, funciona indispensavelmente depois do sepultamento, pois colocam-
se plantas que irdo providenciar a sombra mas, principalmente, como simbolo
de morte e ressurreicdo. A planta semeada seca antes de voltar a ganhar a vida,
clara demonstracao da putrefacéo do corpo e libertagéo total da alma, que volta
ao seio familiar na dimenséo espiritual. Assim, o cabelo € como um simbolo
magico, um sinal de identidade. Com a morte do cdnjuge, o sobrevivo perde a
sua vitalidade, facto representado, simbolicamente, pelo corte do cabelo. Depois
desse corte cerimonial, o cabelo renasce, simbolizando o regresso das forcas,
na crenca de que 0s mortos vao a sua manséo, no subterraneo mas regressam
ao seio familiar, j& em outra dimenséo, como protectores. Sobre a mitologia
ligada ao cabelo, Chevalier & Gheerbrant (1994, p. 138) referem que ’séo

também considerados como sendo a morada da alma, ou de uma das almas; os
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cabelos estdo igualmente ligados a erva, cabeleira da terra e, portanto, a

vegetagao”.

A entrada em cena da figura do médium confere a ceriménia o cunho de
religiosidade dado que, segundo uma sentencga atribuida a Hipdcrates, “o
namero sete, pelas suas virtudes escondidas, mantém no ser todas as coisas:
da vida e movimento, influencia até os seres celestes”. Para que a religido
revelada possa encarnar nas culturas aonde chega, é preciso que tal cultura
exista e tenha consciéncia de si mesma. “Assim, impde-se a necessidade de
redescobrir a cultura mocambicana e, para fazé-lo, ndo ha ninguém sendo os

proprios mogambicanos” (Langa, 1992, p. 224).

Chegado o dia da purificacdo, o médium, prepara um tipo de remédio da
cultura enddgena africana e asperge por todos os presentes, todos os utensilios
e todo o quintal. A realizacdo da aspersao confere o grau de religiosidade a

cerimoénia, bem como a propria lideranca da mesma.

E desta ceriménia que depende a libertagcdo de muitos dos membros da
comunidade e vizinhos, mesmo de familiares distantes, ja que os mais ligados
ao defunto poderdo continuar em obrigacfes severas. A maioria fica livre de

regressar para as respectivas casas.

Nessa Optica, 0 médium confere mais seguranca para a consecucao do
efeito purificador desejado visto que, mesmo quando ndo superficialmente
manifesto, em cada ritual estd imanente a religido, revelada ou enddgena
africana. Este facto reforca a necessidade da redescoberta da cultura endégena
bantu de Mogambique, mesmo sendo “uma tarefa ingente e sem prazo, mas é
uma condicdo sem a qual falar de ‘identidade mocambicana' ndo ter& nenhum
sentido nem concretizacdo possivel e consciente, pois uma cultura ultrapassa o
aspecto folclérico: instrumentos, dancgas, etc.” (Langa, 1992, p.224). Neste caso,
fora dos diversos simbolos n&o-verbais, esta, também, a palavra como

acompanhante de todo o processo mitico envolvido nos rituais.

No contexto da religiosidade do mito e dos rituais a ele circunscritos, a
figura do médium detém uma proeminéncia inquestionavel, a sua palavra possui

um peso duplo, como autoridade porque realizador dos mistérios que



150

tranquilizam a vida da familia e da comunidade em geral, mas também como
mediador entre dois mundos. Isso advém do facto de possuir o privilégio
instituido de contactar os ancestrais de todos os membros, para trazer noticias
suas, comunicar desagrados, anunciar penalizacdes por erros cometidos, pedir

‘mhamba” para tranquiliza-los e muito mais.

N&o podemos assumir que haja vida ou consciéncia pos-morte, dada a
auséncia de evidéncias cientificas disso, sendo que a neuropsicologia defende
a ideia de esquecimento permanente apdés a morte. Todavia ndo podemos
ignorar que a crenca de consciéncia pos-morte abarca um namero significativo
de pessoas, chegando a determinar suas vidas. Nesse sentido, estamos perante

a verdade de um mito cosmogoénico no mitologema da morte.

As diversas concepcdes sobre o destino da consciéncia humana apos a
morte influenciaram no interesse da ciéncia, como é o caso da Filosofia, o que
ditou também consequéncias culturais em muitas sociedades e religides, tal € o
caso da crenca da ressurreicdo nas religibes abraamicas, a crenca da
reencarnacao, nas religides orientais e a doutrina Espirita, ou até a propalada

ideia do “Esquecimento Eterno”, defendida também pela neuropsicologia.

As diferentes crengcas vao dominando simultaneamente as diversas
sociedades em todos os tempos, embora sob motivacdes diversas, tais como a
necessidade de consolo e de auto-consolo perante a impoténcia do ser humano
face ao destino incontornavel da morte, a necessidade de criar a esperanca com
a promessa de uma vida melhor no Além, o desejo de criar uma sociedade cada
vez melhor através do medo do inferno que sera o destino dos pecadores, etc.

Enquanto o médium realiza a supervisdo da ceriménia que ele mesmo
lidera no lado espiritual, as ancids vao desempenhando o seu papel, em outro
lado. Uma vez que o médium tem a vantagem de poder aceder a outra dimensao,
ao mundo espiritual, e dialogar com os defuntos, cabe-lhe o papel de realizar a
supervisdo através da constante verificacdo da forma de recepgdo das
ceriménias pelos espiritos dos defuntos, para poder, se necessario, ir corrigindo

0S possiveis erros que colocariam obstaculo ao sucesso dos rituais. Assim, 0s
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defuntos vao comunicando o seu grau de satisfacdo pelo curso dos rituais, ou

insatisfacéo (pelos erros), o que o médium tratara de reparar de imediato.

Cortados os cabelos da vilva, é-lhe imposta a roupa preta como simbolo
de luto pela perda do companheiro: lenco de cabeca, blusa de manga comprida,
saia e capulana, tudo de cor preta. A roupa preta € a eleita para, simbolicamente,
representar o luto, interpretado como transmissor da mensagem de que a sua
portadora perdeu um ente querido. Referimo-nos a coisa (a roupa preta) que,
simbolicamente, remete para uma imagem ou ideia de alguém que perdeu um
ente querido. Metaforicamente, fica patente a relacdo de subordinacdo da
liberdade face ao destino, considerando que a necessidade do uso do luto nao
€ uma escolha, regra a qual todos os membros da comunidade devem seguir em
caso de infelicidade. Como imagem da morte, da terra, da sepultura, da travessia
nocturna dos misticos, o preto estd também ligado a promessa de uma vida
renovada, tal como a noite contém a promessa da aurora e o Inverno a da
Primavera” (Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 543).

No caso da vilva, o tamanho das mangas transmite a ideia da estimativa
do tempo que passa desde a perda do cdnjuge. Estas roupas ultrapassam 0s
limites de coisa e passam a imagem representada simbolicamente, tal como a

bandeira transcende dos limites de coisa e passa a simbolo da nagéo.

E com esta roupa que se apresenta & comunidade durante dois anos (para
a vilva) ou um ano (para o viavo). Este ultimo pode passar a vestir camisa de
manga curta no final de seis meses (para o vilvo). Quanto a mulher, passa a
blusa de mangas curtas depois de 1 ano. O luto, marca para todos os familiares
directos do falecido, assume maior relevancia para o cbnjuge. Para a
comunidade, o luto pela roupa é uma obrigatoriedade, furtar-se dele, seria

afronta e desrespeito para com o falecido e os seus familiares.

Para a compra do luto usavam o dinheiro do ofertorio. No caso da morte
do pai/mae as filhas punham um lencgo e blusa preta, enquanto os filhos usam a

camisa preta.

Durante o periodo de luto, a vidva ndo cozinha, ndo salga comida, nédo

toca em bebés nem anda pela rua sozinha.
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Esta primeira purificacdo é para libertar os participantes das cerimonias
funebres do espirito da morte. O médium asperge um preparado tipico da cultura
endodgena africana dos varhonga na casa, nos objectos e nas pessoas. E normal
utilizar-se a designacdo oitavo dia, oito dias de eterna saudade, em que a
contagem comeca mesmo no dia da morte. Nao como o dia solar médio, mas se
considera que o individuo ja esta morto, razdo pela qual esse dia conta na outra
dimensdo. O numero oito € conhecido a nivel universal como de equilibrio
césmico, “depois de seis dias da criagdo e do sabbat, (dia de repouso), vem o
oitavo, que é o simbolo da ressurrei¢éo, da transfiguracdo, anuncia a futura era
eterna: comporta ndo s6 a ressurrei¢cdo de Cristo, mas também a do homem
(Chevalier & Gheerbrant, 1994, p. 484).

Termina, entdo, a interdicdo das criancas. Para isso, as ancias preparam
agua com cinza para o banho, que dao a cada uma das criancas. Depois dao a
cada uma um pedaco de carvao para que o atire de costas, pronunciando o nome

do falecido, para que a imagem deste desapareca da mente das criangas.

Estes actos e aspectos, tipicos da cultura enddégena bantu dos varhonga,
podem parecer descabidos para os de outras culturas e, principalmente, para os
de outras civilizagbes porgue, no mundo moderno, o raio de ac¢gdo dos homens
reparte-se em coisas, que se situam no espaco, enquanto no mundo dos
varhonga, a vida reparte-se em actos, que se sucedem no tempo, o que distingue
grandemente a modernidade da cultura endégena africana onde os mitos séo
efectivos e onde tudo envolve ritos. No entanto, a conjugacéo do espaco e do
tempo é que define o horizonte do mundo sensivel (Sousa, 2000, p. 70).

A familia continua no local até ao fim-de-semana, altura em que se vai
realizar a segunda purificagdo. Em caso de luto por morte da mulher, ao oitavo
dia, o viuvo, tendo filhos crescidos, deve ter relagcdes sexuais com uma das
cunhadas ou uma sobrinha da falecida, ou ainda uma amiga, para libertar os
filhos. Na impossibilidade disto, a tarefa passa imediatamente para o filho mais
velho. A mulher eleita para esta relacdo sexual deve providenciar o cha na
manha seguinte.O médium manda que se prepare uma xima, papa de milho
pilado através do pildo no almofariz e moido no alguidar, uma espécie de vaso

de barro mais largo que alto, de boca de maior diametro que o fundo, utilizado
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pelos varhonga para triturar os cereais depois de colocados em agua durante um
ou dois dias para facilitar a trituragdo. Nessa papa o médium introduz pog¢éo da
purificacdo. Para os ausentes, a xima € cuidadosamente guardada até ao seu
regresso. A xima é dessecada em pequenas quantidades para resistir durante o

tempo necessario.

Em Marrakwene e em algumas das declaragfes de residentes da Matola,
liberdade, por causa dos ratos que acabam descobrindo a xima e a devoram,
adoptou-se uma outra estratégia: o médium unta a pocao de purificacdo, no
tronco de uma arvore frondosa e cada um dos membros da familia deve, pelas

duas maos, tocar nela, o que a torna em arvore da purificagdo.

14. Mitocritica da investigacao das razbes da morte

Ha determinados tipos de morte que levam os familiares a ndo se
conformarem, o que dita a busca de ajuda nas investigacdes’® através do
médium. Sao exemplos dessas mortes as que néo resultam do processo natural
da homeostase’™: a morte subita, que a comunidade ndo se encontra
cientificamente preparada para aceitar como natural, por isso mesmo pretende
descobrir as causas. Mas também outras doencas que se manifestem estranhas
ao seu dominio, sejam elas quais forem. S&o exemplos dessas doencas a herpes
da pele (ndrilo wusiku?®) seguida de morte, doenca prolongada seguida de morte,

AVC’’, o aborto espontaneo sem uma situacdo aparente de causa-efeito,

7 Ver anexo Al18.

> O mesmo que homeostasia; processo pelo qual um organismo consegue a constancia do
seu equilibrio (NOVO DICIONARIO LELLO DA LINGUA PORTUGUESA, 2011, p. 832).

76 Expressao que, traduzida literalmente, significa “lume nocturno”, porque, em varias civilizagdes
bantu, acredita-se que a herpes, uma doenca cutanea, contagiosa, seja resultado de
queimaduras perpetradas por feiticeiros a vitima, através de um espirito que usam para o efeito.
Assim, pelo facto de ser contagiosa, acredita-se que seja pela permanéncia desse espirito do
mal trazido pelos feiticeiro, pelo que urge, na 6ptica deste grupo, erradicar o espirito para que o
mal ndo atinja mais membros da familia. Esta erradicacao inclui, muitas vezes, a devolugao do
espirito para a procedéncia, o que pode levar a que na familia do feiticeiro haja também
desgragas, ou mesmo morte.

77 Acidente vascular cerebral.
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acidentes de varia ordem, mordedura por animal, selvagem ou doméstico;
fuzilamento ou esfaqueamento mortal por bandidos, ser atingido por uma bala
perdida, etc. Howarth & Leaman (2004, p. 233) afirma que:

as crencas religiosas e culturais influenciam as percepcdes relativas as
causas e ao tipo de morte. A sensacdo de que a morte ja é esperada e
acontece no momento apropriado (natural, gradual e em idade avancada) ou
de que é subita e inesperada (acidental, por homicidio qualificado, por suicidio

em qualquer idade) determinam diferentes reac¢fes da familia.

Nestes casos, 0s membros da familia sobrevivos contactam o médium de
confianca ou agquele a quem Ihes é recomendado por pessoas de confianca e de
cujos préstimos ja tenham obtido sucesso. Ele, socorrendo-se de mecanismos
gue o levam a entrar em contacto directo com o0s ancestrais, tanto os dele, que
Ihe ddo a habilidade de, como visionario, poder aceder ao conhecimento nao
revelado aos demais, assim como aos ancestrais dos interessados, entrando em

conexao com o vidente visando abrir a chave da revelacéo.

Para que o médium aceda ao segredo € preciso que os defuntos dos
interessados aceitem e reconhecam a submissdo aos do médium pois, de
contrario, o segredo ndo sera revelado. Para que o médium consiga adquirir o
conhecimento necessario para o revelar aos que o consultam, precisa que 0s
defuntos, seus antepassados, ancorem nele, dando-lhe acesso ao mundo dos
mortos, onde residem os espiritos das pessoas que lhe consultam, chave
necessaria para poder revelar as informacdes de que precisam. Sao os espiritos
do médium que véo dialogar com os do paciente, trazendo as revelacdes que o
médium ird depois traduzir aos interessados. O homem bantu é ciente da sua
participacdo-dependéncia ndo soO relativamente aos outros homens, mas
também com os antepassados, vitalizadores permanentes e imprescindiveis.
Essa solidariedade gera obrigacbes comunitarias que superam a sua vontade
pessoal e obrigam a gestos comunitarios continuos (Asua Altuna, 2014, p. 214).
E por isso que a vontade de realizac&o da investiga¢io da morte pode n&o partir
unicamente da familia restrita. Decisores reconhecidos na familia alargada ou na
comunidade podem tomar a iniciativa e arrastarem a familia a participar desta

investigacao.
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Com vista facilitar o acesso a esses segredos, 0 médium pode usar seus
amuletos, considerados pelo Dicionario Lello (2011, p. 84) como objectos que se
trazem e aos quais se atribuem “supersticiosamente’® qualquer virtude”, opinido
diferente da que é partilhada pelo grupo-alvo das nossas pesquisas que acredita
e venera os amuletos, porque, conforme Chevalier & Gheerbrant (1994, p.64) “o
amuleto fixa e concentra todas as forgas”, as mesmas forgas cosmicas de que 0
médium precisa para buscar a verdade sobre as preocupagBes dos seus
clientes/ pacientes, através de um processo espiritual em que nele ancoram os
espiritos ligados a leitura do oraculo, representado pelos amuletos, com vista a
revelacdo de conhecimentos ndo acessiveis a qualquer um, mas verdadeiros

para cada membro do grupo.

15. Mitocritica dos rituais da busca do espirito do defunto

N&o existe lingua sem cultura, tam-pouco cultura sem literatura. A
literatura oral é a que mais evidéncias culturais apresenta, e € a que mais
influéncia sobre a cultura exerce. Assim, cada ritual que concorre para a unidade
do mitologema da morte compde-se de simbolos com expressdo numa dada
linguagem, circunscrita numa lingua que traz imanente a cultura, com
peculiaridades que fazem com que seja identificada como literaria. Essas
peculiaridades podem ser pela beleza de expressao, pelas artes associadas,
como o canto, a danca, a mimica, etc. ou pela mensagem implicita que se
transmite e é entendida apenas por um publico especifico, a partir de uma certa
idade ou maturidade, determinadas por algum rito.

78 A supersticdo € definida pelo Dicionario Lello (2011, p. 1478), como “um sentimento de
veneracdo religiosa fundada no temor ou ignoréncia e que conduz geralmente ao cumprimento
de falsos deveres, a quimeras, ou a uma confianga em coisas ineficazes”, definicdo comoda para
0s positivistas que negam terminantemente a ciéncia do mito, mas estranhamente, assumida
também pela religido revelada que, em sentido amplo, ndo passa de pratica de rituais miticos.
Na verdade, a dita “supersticdo” sé mantém o sentido disférico enquanto circulando entre os que
nela ndo acreditam ou fingem néo acreditar, pois para muitas sociedades africanas os mitos séo
a base de coeséo social, mantém o dinamismo necessario para a sua constante adequacao as
mudancas e, nesse sentido, mantém-se credivel em todas as épocas, explicando
antecipadamente aspectos e fenébmenos que a ciéncia ainda néo seja capaz de explicar.



156

N&o sao so as palavras que constituem a manifestacdo dos rituais ligados
ao mitologema da morte, mas também os objectos, atitudes, gestos e objectos
simbdlicos que, nos rituais, se tornam representativos como mitemas latentes,

remetendo para mitemas patentes atraveés da interpretacao.

Nos diversos rituais do mitologema da morte praticados pelo grupo etno-
linguistico dos varhonga, ndo sao as pessoas que indicam as coisas, mas estas
revelam-se diante das pessoas, com os seus significados simbodlicos. E nesta

linha que Esposito, in Bicudo & Esposito (1977, p. 80) afirma que:

0 reconhecimento de que a esséncia do conhecimento verdadeiro esta em
ser orientado pelo poder que a coisa tem de se revelar, seja ela uma entidade
humana ou ndo. Implica ainda que a interpretagdo ndo se funda na
consciéncia e nas categorias humanas, mas sim na manifestagao das coisas

com que nos deparamos no mundo da realidade que vem a nosso encontro.

Em relacdo ao mitologema da morte, sédo abundantes as coisas com que
nos deparamos como significativas para o grupo etno-linguistico dos varhonga.
Cada gesto, cada atitude, cada objecto, as vestes incluidas, tém imanente um
significado especial intra-grupal, cuja dindmica da interpretacdo importa
identificar. E por isso que, entre os diferentes métodos qualitativos, a abordagem
fenomenoldgica apresenta uma peculiaridade de fazer com que a atencdo do
pesquisador incida sobre a realidade tal como € percebida pelos individuos. Na
nossa pesquisa consistiu em descrever 0 universo perceptual de pessoas que

vivem ou viveram (num passado relativamente recente) uma experiéncia.

Para o grupo etno-linguistico dos varhonga, a realizagdo da cerimonia
cultural endégena da busca do espirito do defunto’® para o seio familiar € uma
necessidade incontornavel. Utilizamos o termo necessidade no sentido em que
foi anunciado por Aristoteles citado por Moura (1982, p. 279), que defende que

se entende como necessidade:

aquilo que ndo pode ser de outro modo e aquilo que, por conseguinte, s6

existe de um modo. Pode entender-se esta no¢&o de duas maneiras: a) como

79 Ver anexos: A4, A9.
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necessidade ideal, que expressa o encadeamento das ideias, e b), como

necessidade real, que expressa o encadeamento de causas e efeitos.

Neste caso, podemos entender a necessidade da realizacdo desta
cerimonia, na medida em que a sua nao ocorréncia pode desencadear tristeza
do defunto, que estara sempre fora da casa. A tristeza de um espirito pode mover
a tristeza dos demais ancestrais da familia, abrindo espaco para a ocorréncia de
desgracas na familia. Neste sentido, a realizagdo da cerimonia visa apaziguar
os defuntos que, por consequéncia, vao poder zelar pela familia e providenciar

prosperidade.

Na véspera da celebracédo dos seis meses de eterna saudade, a familia
relne-se para a preparacao da realizagcao da cerimonia visando buscar o espirito

do defunto ao abrigo do lar pois, como afirma Langa (1992, p. 15):

para todo o africano tradicional os mortos continuam fazendo parte da familia
viva, a morte néo significa a destruicdo dos lagos entre 0s vivos e 0s mortos.
Estes apenas mudaram a sua forma de existir, mas continuam existindo de
tal maneira que eles tém direitos e deveres em relacdo aos familiares: serem

lembrados, serem tratados e protegerem 0s Vivos.

Com efeito, a nocao de espirito € basilar na religido enddgena africana,
porque deriva da crenca na vida do além-timulo, razao pela qual o pensamento
sobre a morte se enquadra num esquema disciplinar que visa uma vida mais rica
e virtuosa, assente na pratica do bem. Secundamos Coelho (1991, p. 31) quando
afirma que “o tema da morte invade a literatura, fundamentalmente os livros de
piedade: preparar a morte durante a vida, isto €, viver com 0 pensamento da

morte”.

Volvidos seis meses apos a morte, a familia prepara um pequeno lencol
de cor branca onde se vai invocar o espirito do defunto, que sera simbolicamente
usado na ceriménia, em sua representacdo. Em geral, este lencol sera levado
na mao por um adolescente ou jovem, supostamente de quem o defunto, em
vida, nutriu maior afinidade. Pode ser aquele a quem tenha sido dado o nome do

defunto.
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Em termos de significado da cor dos panos utilizados em cerimonias
endogenas africanas dos varhonga, a cor branca é a preferéncia para ser usada
por quem deseja fazer a invocagao do defunto xara. Neste caso, 0 que se espera
€ que o defunto obedeca a solicitacdo para a reintegracéo no lar por causa da
afinidade com o seu xara, pessoa em quem vai realizar a continuidade da sua
existéncia. O pano branco passa, simbolicamente, a representa-lo. Em que
tange ao significado da cor dos panos utilizados em ceriménias endogenas
africanas dos varhonga, a cor branca é a preferéncia para ser usada por quem
deseja fazer a invocacao do defunto xara. Neste caso, 0 que se espera é que 0
defunto obedeca a solicitacdo para a reintegracao no lar por causa da afinidade

COm 0 Seu xara, pessoa em quem vai realizar a continuidade da sua existéncia.

As ancids preparam as bebidas, sendo que a principal € uma bebida feita

de farinha de milho, sem fermento, que na lingua xirhonga se chama “uputru”.

O médium comeca o ritual de rezas aprendidas e mediante uma
observacédo atenta ao mundo ancestral, mediando a relagéo entre os vivos e 0s
mortos. Ao mesmo tempo, controla a situacdo do mundo ancestral, para saber
Se 0s ritos e rituais ora em curso sdo ou ndo do agrado dos defuntos, se tudo
esta a decorrer da forma como eles desejam, se o defunto visado consegue
juntar-se aos demais, etc, caso se mostre necessario, 0 médium pode entrar em
transe, trazendo para a dimensdo humana alguma das divindades protectoras
da familia. Para aceder ao transe, o médium passou por uma formacéo
especifica, duradoira, ndo por escolha pessoal, mas por possessdo dos
espiritos. E importante perceber que o espirito possuidor ndo é de uma pessoa
recém-falecida, mas de pessoa falecida ha j4 bastante tempo, até porque “o
paciente da possessao pode néo ter conhecido o agente da possessao ainda em
vida” (Langa, 1992, p. 169). No que se refere a estes fenOmenos de possessao
e transe, Langa (1992, p. 170) considera que “ndo sdo compreendidos em
termos fisicistas. Nunca é afirmado que o corpo do médium em transe fosse o

corpo do xikwembu® em termos fisicos e reais” (Langa, 1992, ibidem).

80 “Nome que um morto recebe quando se mostra na possessao e no transe, isto €, um morto
que seja factor ou fonte da possesséo” (Langa, 1992, p. 15).
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O didlogo que o médium vai encetando com os defuntos € gracas a
determinado grau de formacao e conhecimentos adquiridos, conciliados com o
grau de evolucdo espiritual dos ancestrais que nele ancoram para fazer o
monitoramento de todas as ac¢des. Quando entra em transe, traz a dimenséo
humana os espiritos que precisam dialogar com os vivos, mas quando ele
precisa dialogar com esses mesmos espiritos, ele € que acede a dimenséo

espiritual.

Reconhecemos a diferenca entre a imagem do mundo e a cosmovisao,
atendendo que “a imagem do mundo, prépria da ciéncia, nem sempre equivale
a cosmovisdo ou concepcao do mundo que penetra a vida espiritual do homem”
(Mora, 1982, p. 273). A concepg¢do do mundo material € uma construcao
derivada de uma ideia geral da organizacdo do cosmos material em funcéo das
descobertas cientificas. Uma generalizacdo dos dados parciais da ciéncia é
susceptivel de modificacdo e desenvolvimento, enquanto a cosmovisao ou Visao
do mundo é dada de uma vez na sua totalidade, é inalteravel e depende, em
grande parte, do caracter individual, do povo ou conjunto de povos, ou momento

historico, etc.

Os mitos demandam ritos especificos constituidos de diversos rituais que
realizam preceitos de ordem espiritual e legitimam a cosmovisdo do grupo.
Mesmo reconhecendo a necessidade de secretismo tipico dos ritos dos mitos e,
principalmente dos procedimentos dos rituais que envolvem assuntos referentes
a defuntos, 0 que mexe com as crencas grupais, subscrevemos Sousa (2000,
pp. 67s) que considera haver dois graus na abordagem do mito, sendo que o
primeiro situa-se no dominio da critica ou da histéria literaria, em que o problema
mitolégico consiste na explicitagcdo das noc¢des implicitas nos mitos referidos, em
segundo grau, no campo mais fecundo da fenomenologia, “mas o segundo,
ascendera a explicacao da prépria esséncia e veracidade do mito”. O mito carece
de confirmacédo da veracidade, aquilo a que designamos, subscrevendo Eliade
(2000, p. 535) prova mitica, precisamente porque ele s6 permanece valido
enguanto mito, exactamente porque funciona, de contrario, morreria e junto com

ele, a comunidade por ele regulada.
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Muita coisa é feita pelo médium, entre segredos e revelacdes, sendo que,
grande parte desses actos pode passar de forma incompreendida para 0s néo
iniciados, para os ndo experientes, mas para a comunidade, o importante nao é
compreender, nem interpretar os actos ou as palavras proferidas nas preces, é
o resultado que se espera de um rito bem realizado e aceite pelos vivos e pelos
defuntos. Assim, a incompreensibilidade deliberada dos textos e ritos mitémicos
para os ndo iniciados visa essencialmente preservar o lado mitico de forma
mistica, para limitar a possibilidade de questionamentos que colocariam em
causa o valor do mito como factor de coes&o social (Eliade, 2000, p. 8). E a
linguagem que estrutura os sentimentos, n&o se adicionando meramente a eles.
Assim, a cultura e a historia fazem a mediagdo dos sentimentos e permitem,

assim, uma fenomenologia da religido.

O cortejo cerimonial dirige-se ao cemitério familiar, 0 médium deita a bebida
junto a campa, sacrifica galinha entre as rezas por ele lideradas. Se o cemitério
nao for familiar, for pablico, estes actos realizam-se do lado de fora, pois se se
realizar dentro do cemitério havera o risco, quase inevitavel, de que esta bebida
seja um convite para muitas almas perdidas, que seguiriam juntamente com o
defunto da familia, facto que acarretaria consequéncias graves, pois a entrada
de um espirito estranho significa uma entrada de problemas que passardo a
apoquentar a familia que, tarde ou cedo, tera de realizar outras cerimonias

visando acompanhar estes espiritos para junto das suas familias.

No entanto, o adolescente encarregue de transportar o espirito do defunto
pega no lencol branco previamente preparado e, feitas as recitacdes tipicas do
ritual, comeca a arrasta-lo rumo a casa, juntamente com todo o cortejo, sendo
gue o lencol branco arrastado simboliza a caminhada espiritual do defunto rumo

ao lar onde habitou em vida.

No caso em que o defunto tenha sido, em vida, um médium, no lugar de
segurar o lencol branco, o adolescente (ou jovem), levar4d na mao um pouco de
bebida que, ao longo da caminhada, de tempos em tempos, em intervalos muito
curtos, deixarad cair propositadamente algumas gotas, como forma de que o
defunto néo se desvie, pois ele seguira atraido pelo liquido que vai gotejando.

Mesmo neste contexto em que nos referimos a existéncia do segredo e a
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necessidade de respeita-lo, urge compreender que, nestes ritos, o segredo €
sempre compartilhado, ainda que ndo seja por todos. Existem, por exemplo, os
ancidos a quem, por experiéncia, cabe também a missao interpretativa dado que
a mitologia €, no fundo, uma religido, em que se procura a mediacao entre uma
consciéncia individual e a consciéncia grupal que também remete para a crenca

e 0s ancestrais (Sousa, 2000, pp. 67- 68).

Chegados a casa, dirigem-se a uma arvore, geralmente a que estiver mais
para o centro do quintal, que serve de “gandrelo™!, uma espécie de altar e
santuario, onde se depositam e invocam os espiritos dos defuntos da familia. E
neste local onde se passam a realizar todas as preces dirigidas aos defuntos.
Este acto visa preparar a ceriménia do dia seguinte, para que nenhum defunto
figue de fora no momento da purificacdo e da entrega dos holocaustos. Caso
algum dos antepassados esteja irritado com algo ou na sequéncia de algum
comportamento indigno, 0 médium detecta dado que esta em constante alerta
para evitar qualquer desgraga na familia e no seio do grupo etno-linguistico,
porque “o odio dos antepassados despeitados sera implacavel’, como refere
(Asta Altuna, 2014, p. 215). Ademais, 0 médium é o Unico com acesso a
linguagem simbdlica dos espiritos dos defuntos. Nesse sentido, a linguagem
pode ser definida como um: “relato de experiéncias vividas, de experiéncias
antropolégicas, como linguagem cultural, como manifestacdo que configura
simbolicamente o sentido humano, dando lugar a diversas cosmovisoes,
axiologias e mitologias” (Gadamer et al, 2004, p. 166). Mais adiante, na pagina
177, afirma que Ortiz-Osés (2000) elaborou uma interpretacdo simbolica da
metafisica classica, segundo a qual “a linguagem encontra-se estruturada
mediante uma série de oposi¢cdes, como as de dever Vs ser, COrpo Vs espirito,
matéria vs forma, poténcia vs acto, etc.”. E nesse campo de antinomias que as
sociedades africanas Bantu se situam, a semelhanca de muitas crencas da
religido revelada, considerando permanentemente a oposi¢ao entre o corpo e

espirito, crenca que quase sempre determina as atitudes e ac¢des dos membros

81 Altar, na lingua xirhonga, dos varhonga.
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de cada grupo. O espirito de cada ancestral esta sempre presente, impde suas

vontades, alegra-se, ira-se, exige, defende, etc.

Na mesma senda de antinomias, encontram-se outras de ordem psico-
social, ainda segundo Ortiz-Osés (2000) apud Gadamer et al (2004, p. 197), que
correspondem a existéncia de linguagens culturais, de cosmovisdes religiosas,
de mitologias a formas de vida que coexistem hierarquizadas no interior de uma

cultura.

As tradicBes simbolicas das culturas, em convivéncia com a tradicdo
teoldgico-cristd assumiram posicdes de inter-cultura® e busca inter-cultural de
consentimento entre si e a outra, como necessario complemento da sua
unilateralidade individual e colectiva. Concebemos a cultura como um sistema
de conhecimentos utilizados pelos membros de um grupo que, para o caso
vertente, € o dos varhonga, para interpretar uma experiéncia sistematizada e
aceite por todos os seus integrantes, o que fortifica a coesao social a nivel intra-

grupal.

Sendo, embora, textos da literatura oral os que formam os indices
mitémicos dos diversos rituais inerentes ao mitologema da morte, eles
atravessam um campo multidisciplinar, uma vez que assumem um sentido
mitico-religioso, entram no campo da filosofia mas funcionam como factores de

regulacdo e coesdao social, vislumbrando-se aqui, 0 campo da antropologia.

Segundo Jung (2002, p. 20), simbolo é “um termo, um nome, ou mesmo
uma imagem que nos pode ser familiar na vida diaria, embora possua
conotagdes especiais além do seu significado evidente e convencional. Implica

alguma coisa vaga, desconhecida ou oculta para nos”.

Na literatura oral bantu e, de modo particular, nos mitologemas
mocambicanos, encontramos muitas representacdes por palavras, objectos ou

imagens que, em determinados contextos de realizacédo (ou utilizacdo, no caso

82 Relativo as relagBes ou trocas que se estabelecem entre culturas diferentes. Refere-se a
interaccgdo entre culturas de uma forma reciproca, favorecendo o seu convivio e integragdo numa
relagédo baseada no respeito pela diversidade e no enriquecimento mutuo.
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de objectos) adquirem novos significados® que, no quotidiano, permanecem
latentes. E assim que o referido autor acrescenta que “uma palavra ou uma
imagem é simbdlica quando implica alguma coisa além do seu significado

manifesto e imediato” (2002, p. 20).

No entanto, essa palavra ou imagem, a que consideramos simbolo,
apresenta um aspecto inconsciente que nunca pode ser definido com precisao
devido & sua amplitude, por isso, a sua interpretacdo leva a ideias fora do
dominio da razdo. O termo simbolo é frequentemente utilizado para representar
“conceitos que nao podemos definir ou compreender integralmente” (Jung, op
cit, p. 21), o que justifica— ao lado de outras razdes— naturalmente, que todas as
religibes empreguem uma linguagem simbolica e se exprimam através de
imagens. Nesse caso, 0 uso de simbolo é consciente e valioso como facto
psicolégico. Porém, existe a producdo inconsciente dos simbolos, através dos

sonhos.

Do ponto de vista da religido de qualquer povo, € indispensavel a presenca
de simbolos como manifestacdo da experiéncia humana, individual e colectiva,
pois 0 acesso ao sagrado e ao enraizamento da crenca € expressa através da

mediacdo humana como via para o alcance do divino.

Ricoeur (2015, p. 25) identifica zonas de conflito entre a interpretagcéo
fenomenoldgica da religido, que procura compreender a relacdo entre o
fenédmeno religioso com o simbolo na expressédo no ambiente dessa religido, e a
interpretacdo psicanalitica da religido, que procura compreender o fenédmeno
religioso pela funcdo que exerce e nao pelo sentido para o qual aponta.

Considerando que toda a religido € um mito, na medida em que se vale de
simbolos e da crenca em uma vida apds a morte, seja na crenca da imortalidade
da alma, quanto na crenca da reencarnacao, a relacdo simbolica que rege a

comunidade na relagdo com o mito pressupde uma alteridade e co-participacéo

83 “Por mucha coherencia, armonia y unidimensionalidad que derroche u ostente el autor en el

discurso del processo textual, la variedade de multiples interpretaciones es un hecho ineludible”.
Por muita coeréncia, harmonia e unidimensionalidade que o autor demonstre no seu discurso ao
longo do texto, a possibilidade de multiplas interpretagfes € inevitavel. (Tradugéao livre).
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entre o praticante, o acto praticado ou o fenémeno e o intérprete. E nessa
sequéncia que ndo nos limitamos a interpretacéo dos simbolos, mas analisarmos
cada acto ou fendbmeno como um simbolo metaférico literario, como uma

estrutura hipotética, em constante construcado através das interaccdes sociais.

A reflexdo recorre a actos e fenbmenos que testemunham o desejo
humano ou sua aversdo em relacdo a algo que podera acontecer no futuro, pois
até o uso dos simbolos néo € intuitivo, mas reflectido, que recorre a interpretacéo
como via para a apreensao do proprio acto de existir, 0 que nos remete para uma
analise mitocritica. Nela reconhecemos dois processos passiveis de
transformacao: uma induzida pelo mitema patente, a outra pelo mitema latente,
diferenciacdo que nos leva a um novo parametro no consenso mitémico.
Chegamos a atribuicdo de um emblema substantivo ou epitético patente, para
cada mitema, e também de uma intencdo pratica ou draméatica (verbal)

geralmente mais latente.

Podemos partilhar o conhecimento de Basilio (2019, p. 25), quando afirma
que “a histéria da hermenéutica ou da filosofia da interpretacao esta intimamente
ligada a mitologia grega que acompanha as reflexdes filosoéficas e as coloca no
centro de todo (0) processo da compreensao e interpretacado”. Registamos com
alguma reserva quando adiante apresenta o conceito etimologico de mitico como
sendo a hermenéutica, enquanto arte e técnica de interpretacdo correcta de
textos”, pois a interpretacdo nao se associa pacificamente ao adjectivo correcto.
A interpretacdo sugere a existéncia de um interpretante, o que remete para a
subjectividade e possibilidade de uma multiplicidade de interpretacbes em
funcd@o dos interpretantes. Assim, a interpretacdo ndo se adequa a avaliacao

sugerida pelo termo “correcta”.
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16. Mitocritica dos rituais de purificacdo para a retirada do simbolo do luto

Para a purificacdo® final da vilva e de todos os membros da familia, o
médium impde, com o consentimento quase inquestionavel da familia, que a
villva coabite com um dos irmaos mais novos do falecido, a escolha, a quem se

vai entregar para a purificacédo, e que ficaria, doravante, seu marido.

Se a escolha da viluva recair sobre um homem casado, chama-se a esposa

do escolhido para se Ihe informar da escolha da viava.

Pode acontecer que uma esposa de um dos irmaos mais novos do falecido
se dirija a concunhada recém-enviuvada para lhe conquistar e lhe convencer a
escolher o seu proprio marido para a purificar através do levirato (kucinga)®®, e,
assim, passarem a partilhar esse homem como marido. As motivacdes para essa
pretensdo da concunhada pela aquisicao da nova “irma@” do lar podem ser de
varia ordem mas nao relevantes para a pesquisa em curso. Originariamente, o
termo levirato refere-se a lei hebraica que obrigava um homem a casar com a
villva de um irméo quando, do defunto, ndo houvesse herdeiro. O kucinga difere
deste sentido original do levirato, na medida em que independe da existéncia ou
nao de herdeiros, tanto € que o sobrinho pode também entrar na purificacao
desta tia (esposa do falecido tio), principalmente se o malogrado nao tiver

deixado irm&o com disposic¢ao para purificar a vilva.

O médium prepara um banho de vapores medicinais (hungulag) que sera
tomado pelos trés: 0 homem que tomara a vilva, a esposa e a villva em guestao.
A preparacgao inclui a reza das preces que ele conhece e com as quais opera
miraculosamente o ritual que encontra legitimacao nos ancestrais e legitimidade

entre os homens porque, como diria Manjate (2014, p.23), embora em contexto

84 Ver 1nexos: A3, A8, A10.

85 Segundo Sitoe (2011, p. 33), o termo significa “ter relacdes sexuais como parte de ritos de
purificacdo depois da morte de um parente chegado. Também se diz quando um homem que se
deita com uma vitva”.

8 Também designado phungula, refere-se a um preparado tipico da civilizacdo dos varhonga,
do dominio das plantas e outros ingredientes para fazer “bafo”, em que o preparado a ferver,
despeja-se numa bacia e o indicado cobre-se de mantas para um banho de vapor até a
transpiracao. Acredita-se que esta seja uma forma de receber, no organismo, o remédio de que
precisa para imunidade ou para a cura.
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de outro dos géneros da literatura oral, o provérbio, sobre o locutor que o

enuncia:

Conhecedor da estrutura dos textos e dos simbolos imanentes e dos valores
subjacentes e que fazem parte do seu universo natural e cultural, o
enunciador (re)produz, recorrendo aos esquemas semanticos e formais
estabelecidos pela tradi¢cdo, impondo-se-lhes muitas vezes a capacidade de
exploracdo de linhas de representacdo que a comunidade reconhece e que,

consequentemente, partilha...

Neste contexto, o médium realiza muitos rituais e demonstra grande
conhecimento dos simbolos imanentes em cada acto realizado, utiliza seus
segredos para tratar do seu oficio em beneficio da familia enlutada e da
comunidade. Esses segredos envolvem ervas, raizes e mais ingredientes do
dominio exclusivo deste e daqueles a quem, dignamente, os segredos sdo
revelados, como os seus formandos, dado que ndo pode ser revelado a mais
ninguém. Como afirma Eliade (2000, p. 10): O tema mitoldgico da revelacdo dos
segredos hermeticamente fechados e guardados desde tempos imemoriais
constitui abertura a uma nova forma de visdo do mundo, em que, sem se quebrar
banalmente os segredos da comunidade, estes podem ser catapultados para a
rebusca dos valores a assuncdo da identidade grupal, o que leva
inequivocamente ao sentido do patriotismo e a defesa da soberania. Os
familiares do malogrado séo purificados nesta cerimoOnia para que ndo sejam
atormentados pela alma do defunto, dado que reconhecem o valor subjacente

ao ritual, sem o qual estariam condenados a situacdes perversas.

Neste processo, forma-se um novo casal, constituido pela vidva com o
homem que a toma para a purificacdo e comega uma nova vida sexual “segura”.
No entanto, a esposa do “purificador” da vilva continua com o estatuto de esposa
e é reconhecida como a principal. As duas passam a partilhar todas as

responsabilidades do lar e alternam na realizacdo das tarefas domésticas.

Caso néo haja irmao mais novo disposto a entrar no levirato, busca-se
outra pessoa entre 0s sobrinhos do falecido. S6 em situagéo de dificuldade para
se conseguir o purificador ndo comprometido € que se recorre a um individuo

casado.
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Nos casos em que se trate da morte da mulher, a purificacao por via sexual
do cbnjuge sobrevivo pode ser feita em muito menos tempo do que os dois anos
previstos e obrigatérios para a mulher. O homem escolhe uma mulher entre as
irmas nao casadas da falecida. Caso nao haja, recorre-se a uma das sobrinhas
da falecida para se entregar sexualmente com vista a purificacdo do homem e,
consequentemente assumir o papel de esposa em substituicdo da falecida tia, o

sororato®’.

16.1. Mitocritica de outras variantes sobre os rituais de retirada do simbolo

do luto

Outras versdes com algumas diferencas foram as que encontramos na
Matola-gare e Mahubo, em que nem toda a roupa do defunto é levada ao
sepultamento, ficando alguma parte para os rituais subsequentes. Porém,
encontramos muita analogias mitocriticas no contexto da hermenéutica

simbodlica africana.

Nessas comunidades, também do mesmo grupo etno-linguistico dos
varhonga, uma vez terminado o ritual do sepultamento do defunto, regressados
a casa do finado e observada a cerimonia de lava-maos, o lider da familia mata
uma galinha, da qual retira o figado, que o corta em pequenos pedacos num
prato feito de barro, sob os auspicios do médium. Os participantes, em fila, vao
pegar num pequeno pedaco do figado para com ele se esfregarem nas maos.
Depois, com as maos untadas pelo sangue do figado, dirigem-se ao local onde
se encontra sentado o ancido mais velho da familia, a frente da fila. A essa
pratica designa-se localmente “Kuhlamba svivindri®®”, para se libertarem do

espirito da morte. Assim, todos podem voltar a vida normal enquanto esperam

87 Pratica endogena africana de muitos povos bantu em que a mulher tem obrigac@o de assumir
0 lugar de esposa substituta de sua irma mais velha, ja falecida, purificando segundo os
costumes culturais endégenos o homem recém-enviuvado que fora marido de sua irma. Por
vezes, este papel é assumido pela sobrinha, que substitui a falecida tia, em caso de nao haver
uma irmd ainda ndo casada.

88 Tomar banho de figado.
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pelo ritual de “Kuhangalasa Xikuma”, a realizar-se depois do sétimo dia de eterna

saudade.

No sétimo dia, as ancids recolhem as cinzas produzidas pelo lume
utilizado ao longo da semana, queimam as roupas do finado e juntam as suas
cinzas as derivadas da cozinha da semana, ja recolhidas, e enterram-nas.
Rapam o cabelo da vilva, depilam os pélos das suas axilas e da zona pubica
como sinal de viuvez. Embora alguns dos rituais referidos tenham cessado com
o tempo, sob influéncia da religido revelada, a maioria continua em ambiente
restrito, familiar. O homem nédo realiza sua natureza numa humanidade
abstracta, mas “em culturas tradicionais, cujas mudangas, as mais
revoluciondrias, deixam subsistir aspectos intactos e se explicam a si mesmas
em funcdo de uma situacao estritamente definida no tempo e no espaco” (Lévi-
Strauss, 1989, p. 335). O espac¢o considerado no ambito desta pesquisa é o
pertencente ao grupo etno-linguistico dos varhonga, mesmo reconhecendo a sua

vastidao, que abre espaco para variagdes intra-grupais.

Na manha seguinte ao oitavo dia de eterna saudade, ha um reencontro
dos familiares mais proximos do defunto que participaram do funeral para a
cerimoénia da deposicdo das flores na tumba, enquanto o médium prepara a
pocéo para a purificacdo. Corroboramos a ideia de Chevalier & Gheerbrant
(1994, p.546) quando afirmam:

Em todas as religides existem ritos de purificagdo com listas de proibictes e
um cerimonial inesgotavel. O que é impuro (actos, alimentos, animais) é o que
desagrada a deus. Pode ser uma impureza fisica ou uma desobediéncia as

leis, que € necessério purificar.

No caso das préaticas endogenas bantu dos varhonga, essa purificacdo
consiste num banho de remédios junto a lixeira da casa para os directamente
ligados ao defunto, enquanto os outros lavam, pelo menos, as maos, 0s pés e 0
rosto na bacia (uma vez que nao é possivel o banho para todos). Como atestam
Chevalier & Gheerbrant (1994, p.113):

A virtude purificadora e regeneradora do banho é bem conhecida e atestada,

tanto no profano como no sagrado, pelo seu uso claro em todos 0s povos, em



169

todos os lugares, em todos os tempos. Podemos dizer que o banho é
universalmente o primeiro dos ritos que sancionam as grandes etapas da vida,

principalmente o nascimento, a puberdade e a morte.

Com este banho, o médium, medianeiro entre os vivos e 0S seus
ancestrais, pede a estes para que nao permitam que haja mais mortes na casa.
De seguida, asperge outro remédio com um galho, sobre todos os membros da
familia em fila. A comunidade usa o banho na perspectiva purificadora e

regeneradora.

Posto isto, 0 médium mete a carne de galinha numa panela e coze-a.
Junta-a com xima e mistura com remeédio tipico da cultura enddégena africana
dos varhonga. Serve numa tijela de barro para os homens, noutra para as

mulheres e todos comem a mao.

A esse ritual da-se o nome de “Mujungo”, designacdo estranha ao
xirhonga, mas oriunda do “cicope”, pois a pratica, conforme colhemos, chegou
aos varhonga oriunda de Chidenguele, em Gaza, numa zona falante do cicope,
e também dos distritos de Maxixe, Homoine, entre outros da provincia de
Inhambane, devido aos casamentos e as deslocacdes dos referidos grupos para
a cidade em busca de emprego. Com os diversos contactos inter-grupais, essa
pratica acabou por integrar determinadas familias do grupo etno-linguistico

varhonga.

A mulher deve vestir-se toda de preto, enquanto os filhos, irméos e outros
parentes do malogrado usam camisas ou blusas, e os parentes distantes

colocam uma fita preta durante seis meses.

Volvido o tempo do luto pela viuvez, a mulher € submetida a relagbes

sexuais com um dos irméos do finado (kucinga) para sua prépria purificacao.
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CAPITULO VI
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RELEVANCIA DA MITOCRITICA NO CONTEXTO DIDACTICO-PEDAGOGICO

A cultura de qualquer comunidade € portadora de uma mensagem
simbdlica, o que legitima o campo de intervencao dos estudos literarios para a
percepcdo dos diferentes factores de expressdo verbal artistica e da
interpretacdo dos diversos simbolismos imanentes dos indices mitémicos e dos
mitemas. Essa expressdo verbal artistica pode ser de forma patente, mas
também pode ser latente, uma vez que cada rito sO é interpretavel a partir de
uma lingua, o que equivale a afirmar que por detras de cada ritual interpretavel,
com significado, estd a palavra de uma dada lingua em que o ritual &

interpretado.
A seguinte citacéo testifica essa percepg¢éao, ao afirmar que:

Ela é portadora de uma mensagem simbdlica, dai que preenche o arquétipo
de seu lastro de imagens arquetipicas de uma ambiguidade fundamental do
inconsciente colectivo que remete para uma sociologia nao objectiva, livre do
positivismo, em que o colectivo ndo existe sendo pela sua psiquizacgéo, ja que
depende do jogo simbdlico da psique” (Durand apud Paula Carvalho (1992,
p. 60).

Como que complementando a ideia de Gilbert Durand e clarificando o
conceito de arquétipo, Benedi (2013, p. 19) define arquétipo, partindo da visédo
etimoldgica segundo a qual “arque”, provém do grego, significando “principio”,
“origem”, ou “primordial”, e tipo, que se refere ao modelo exemplar, ou simbolo
representativo, como indicando o modelo ou simbolo representativo original ou
primitivo da mente humana, e foi esta a descoberta de Jung depois de muitos
anos de investigacdo no ambito do gnosticismo cristdo dos primeiros séculos, da
alquimia europeia renascentista e moderna, da alquimia chinesa, tudo isto

comparado com a sua experimentacao clinica sobre pacientes e sobre si mesmo.

Consideramos que no grupo etno-linguistico alvo da nossa pesquisa
existem em abundancia as imagens arquetipicas e comportam, tal como
qualquer linguagem simbdlica, uma ambiguidade representativa no inconsciente
da comunidade. Isso remete para a posi¢cao que temos vindo a propugnar de que

0s mitos constituem um potencial incontornavel no estudo da literatura e, por sua
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vez, “o professor, como agente dinamico do processo de institucionalizacdo da
literatura” (Goncalves, 2000, p. 628), precisa possuir um conhecimento estével
atinente aos mitos que circulam nas comunidades que circundam a escola, do
conhecimento dos seus alunos. Basta que o professor tenha o dominio dos
mecanismos para analisar os textos recolhidos oralmente, do ponto de vista da
mitocritica, para que o ensino da literatura adquira a pujanca que lhe é imanente
no processo de ensino da lingua portuguesa em contexto multilingue e

multicultural.

Secundamos a posicdo veiculada por Goncalves (2000, p. 628) no
contexto da qual “o professor quando ensina tem de saber muito mais do que
ensina, devendo a sua pratica ser rigorosa sem ser petulante”. Isso explica a
necessidade de que o professor tenha de partir dos conhecimentos trazidos
pelos alunos em relacdo aos mitos da sua comunidade. Mas, 0 mais importante
€ que recorra ao seu conhecimento simbolico, literério, para auxilid-los na anélise
mitocritica, na base da qual compreenderdo toda a dindmica que subjaz na
construcdo simbodlica da sua comunidade. E por esse facto que a vigéncia de

cada mito se sujeita aos limites territoriais de cada grupo ou comunidade, porque:

Estes arquétipos sdo os modelos basicos da mente humana, que se podem
identificar através de todas as manifestacées culturais, desde os tempos mais
remotos, especialmente nos ritos, mitos e crengcas mais antigas, bem como
nas vivéncias religiosas, espirituais ou psicoldgicas da actualidade, naquilo

que Jung denominou consciéncia colectiva” (Benedi, 2013, p. 20).

Recorremos, frequentemente, ao termo “comunidade” ao invés de
“sociedade” para evitar interpretacdes dubias, uma vez que a sociedade pode
ser algo para além de uma comunidade, e pode ser algo que ndo tem muito dos
aspectos de unidade cultural. Neste caso, partimos do conhecimento acumulado
e sistematizado dos membros da comunidade ou da familia para
desembocarmos na andlise mitocritica dos diversos rituais que constituem o

mitologema da morte no grupo em estudo.
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O caracter processual da andlise mitocritica gera, ao nivel cognitivo®®, a
compreensao dos fendbmenos, das accbes, das atitudes e das palavras dentro
do processo de comunicacao artistica, uma vez que todos os objectos, accdes,
atitudes remissoras para a unidade com 0s ancestrais constituem signos e,
portanto, determinantes para a nossa analise. Porquanto sdo a base das
representacfes susceptiveis de interpretagdo e funcionam como resultantes,
como um todo, para tomarmos a posi¢ao aristotélica de que signo pode sé-lo em
acto, o que ele designa de signo genuino, mas também pode sé-lo em poténcia,
considerando uma representacdo sem 0 objecto ou interpretante. No entanto,

Prates (2011, p. 13) sobre a condicdo peculiar do signo, afirma:

... @ triplamente importante pois permite: 1) enraizar 0S processos criativos
na concretude perceptiva dos fenébmenos construidos, 2) potencializar a
comunicagéo dialégica entre artista e audiéncia por meio da consideracdo
prévia dos interpretantes a serem gerados na obra-processo e 3) valorizar as
imprevisibilidades na experiéncia estética a partir de sua abertura

interpretativa.

No caso da andlise mitocritica do mitologema da morte, a interpretacéo é
assumida religiosamente em todos o0s actos interpretativos e na execucado dos
deveres de cada um, concorrentes para a estabilidade colectiva, para a
manutencdo da coesdo social e comunitaria do grupo, bem como para a
eufemizacdo da morte. Assim, €é imprescindivel uma compreenséo
fenomenoldgica profunda e detalhada dos processos cognitivos para perceber a
dindmica por detras de todos 0s actos que movem o grupo étnico-cultural ao
longo dos séculos, bem como a resisténcia no abandono de suas praticas,
compreensdo a que nos dispomos descortinar através da andlise literaria dos

fendbmenos atinentes aos diversos rituais conexos ao mitologema da morte.

No estudo antropolégico estruturalista da mitologia, o mitema &
considerado a particula essencial de um mito, um elemento irredutivel e imutavel,
similar a um meme cultural, algo que sempre se encontra, dividido com outros

mitemas relacionados e reunidos em variagfes ou vinculados em relagbes

89 Cognitivo é o relativo a cognicao, sendo esta uma fungdo da inteligéncia durante a aquisi¢ao
de um conhecimento.
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complexas. Meme é uma unidade de informacédo que se multiplica de cérebro
em cérebro e funciona como uma unidade de evolugéo cultural que pode, de
alguma forma, auto-propagar-se. Os memes podem ser: ideias, partes de ideias,
linguas, sons, desenhos, capacidades, valores estéticos e morais, ou qualquer
outra coisa que possa ser aprendida facilmente e transmitida como unidade

autébnoma.

Araujo (1997, p. 24), comentando sobre um artigo de Simone Vierne (1993),
afirma: “A fungdo da mitocritica € a de revelar os mitemas pertencentes,
simultaneamente, ao criador e ao fundo arquetipal comum da humanidade de
dada obra literaria e, por extensao, pedagdgica ou histérica”. Em contrapartida,
a funcdo da mitanalise € a de “estudar a actuacédo das correntes mitogénicas,
isto é, a presenca de mitos directores configuradores dos fenémenos sécio-
culturais” (Araujo, 1997, p. 24). Como se pode depreender, os dominios
estudados pela mitandlise e pela mitocritica interceptam-se, porquanto o texto
analisado por esta emerge sempre num contexto que é o dominio préprio da

mitanalise.

Embora Aragjo (2015, p. 336) afirme, referindo-se ao contexto
pedagadgico, privilegiar a mitanalise em detrimento da “mitocritica vocacionada
para textos de indole literaria”, por considerar que a “mitanalise € uma
hermenéutica pluridisciplinar que tem como um dos seus pilares principais a
localizacdo e a consequente interpretacdo das imagens, dos simbolos e dos
mitos do imaginario das culturas”, nds preferimos justamente partir do campo da
mitocritica como critica literaria do mito, género da literatura oral, representado,
no caso, pelo mitologema da morte, sendo que a percep¢ado da mitandlise exige
muito mais suportes cientificos inacessiveis para estudantes do Ensino
Secundario Geral. A mitocritica surge como um método de critica histérica ou
literaria que focaliza o processo compreensivo sobre a narrativa mitica inerente
a significagdo de toda a narrativa e engloba centripetamente os aspectos mais
produtivos, quer das criticas mais tradicionais, quer das novas criticas (Araujo,
1997, p. 24).

Podemos inferir que tanto a mitocritica quanto a mitanalise sao atitudes

metodoldgicas que pressupfem a analise dos isotopismos simbdlicos e
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arquetipicos, a unica que pode fornecer a chave semantica do mito, visto na
perspectiva de pertenca de um inconsciente colectivo. Este reconhecimento
encontra suporte nas palavras de Hostie (1955, p. 56) apud Araujo (1997, p. 26),

guando afirma o seguinte:

Torna-se necessario aceitar a existéncia de disposi¢cdes comuns a todos os
homens. Essas disposi¢cdes sdo, necessariamente, inconscientes, senao elas
pertenceriam a vida consciente, mas elas ndo coincidem com o consciente
impessoal que, depois de Freud, ndo compreende sendo 0s conteddos
recalcados pelo individuo.

Esta constatacdo de Hostie constitui a razdo fundamental pela qual Jung
apud Araujo (1997, p. 26) atribui ao “conjunto dessas disposigdes inconscientes,

que orientam a vida psiquica, o nome de inconsciente colectivo”.

A sociedade, como um todo, deve construir constantemente o seu futuro,
sem descartar por completo os seus mitos e crencas, desde que nao sejam
tomados dogmaticamente, mas frequentemente questionados e actualizados.
Devem ser interpretados e entendidos dentro do seu meio de circulacdo. E assim
gue a educacao deve cultivar uma alma pura, carregada de energia, capaz de
reatar conhecimentos culturais endégenos, com a finalidade de adequa-las a
modernidade, sem as colocar em posicdo de total abandono. S6 dessa forma
estaremos a preparar a crianca para a consciéncia da utilidade social, das
obrigacBes sociais, dos deveres dentro do seu grupo etno-linguistico e de toda

a sociedade.

A dinamica geral dos mitos busca vigorizar o corpo e o espirito pela
educacgéo, tanto fisica quanto do raciocinio, sem as quais ndo seria facil fazer
emergir todas as forcas latentes e preparar o educando para uma existéncia de
um trabalho digno que o sagre cidaddo. E também verdade que, dadas as
limitacbes de conhecimentos escolasticos dos lideres dos grupos étnicos,
encontramos, nos mitos, coisas questionaveis, mas que nao deixam de ter o seu
valor como reguladores da sociedade e, portanto, responsaveis pela
manutencdo da coesao social. Assim, subscrevemos o0 pensamento de Jung

apud (Contrera, 2015, p. 63), quando advoga a necessidade de continuarmos a
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pensar no “destino dos excluidos da histéria, principalmente nas manifestacdes

sombrias e na sintomatologia cultural que elas compdem?”.

Podemos discernir muita arte em alguns mitemas, como podemos também
encontrar nas palavras, nos gestos, nos objectos e nos simbolos vestigios de
comunicacao artistica, o que prova que ndao ha sociedade alguma capaz de
“viver, progredindo, sem o culto da arte ... s6 na contemplagéo da beleza todos
comungam e se solidarizam, mais ainda do que na emulacdo e na prética da
bondade” (Barros, 1916, p. 97 apud Araujo, 1997, p. 162). Comentando sobre o

culto do belo, Araudjo (ibidem) afirma:

A educacgdo artistica est4d vocacionada para fornecer a solidariedade,
porquanto o culto da arte ou o culto da beleza é, para Barros, um dos
elementos importantes da educacdo moral e civica. Assim, a educacgao
artistica, de que o canto escolar é o exemplo, tem também o condao de
adocar e amaciar o caracter, fortificar e orientar a sensibilidade, aumentar o
poder de comunicabilidade, assim como criar comportamentos civicos e
patriéticos (Araujo, 1997, p. 162).

Precisamos de colocar em movimento a cultura da sensibilidade
(educacéo artistica ou estética), despertar nos educandos, alunos e estudantes,
o desejo de harmonia e perfeicdo, com vista a formacao da consciéncia colectiva
para que todos possam desenvolver a sua personalidade em conformidade com
0 seu interior, com as condi¢des naturais patentes e com o seu meio social. Isso
leva facilmente a uma educacéo assente em dois pilares fundamentais: a higiene

do corpo e a higiene da alma.

O mito, bem gerido, pode ajudar na higiene da alma com vista a educacao
integral, principalmente neste momento em que todos se queixam de muitos
crimes e desmandos em todo o territério mogcambicano. Se a cultura Bantu
faltasse “ao encontro ou lhe fosse proibido sentar-se & mesa da planificacéo e
da deciséo, poder-se-ia originar uma cultura universal de novo imposta pela forga
prepotente, mas nunca seria a Civilizagdo do Universal, sonhada pela Negritude
(Asua Altuna, 2014, p. 217).
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Assumindo o lado espiritual, portanto, religioso do mito, considerando
ainda assim, o laicismo do nosso ensino como instituicdo, cumpre-nos alertar
para o facto de que laicidade ndo € o mesmo que anti-religiosidade, mas apenas
mais um tipo de educacéo, junto de todos os outros, caracterizando-se pela
neutralidade, por estar acima de qualquer crenca ou moral que, por iSSo mesmo,
ndo contraria nem ataca. A educacgéao pressupde uma tolerancia face as religides
e morais tradicionais (crista, judaica, islamica, budista, etc.), 0 que concorre para
a promocao da liberdade de consciéncia dos seus praticantes, sem abdicar dos
avancos cientificos e das novas ideias ético-pedagdgicas.

Os mitos podem estimular a vontade de viver, podem levar a que a
sociedade acredite mais no esfor¢o proprio e numa base ideal de educacgéo para
0s seus membros, irradiando entre os educandos um ambiente de felicidade
organica e de livre desenvolvimento de uma nacionalidade inteligente, forte e
sensivel. Essa nacionalidade € baseada no aproveitamento de todas as
faculdades do individuo: inteligéncia, sensibilidade, vontade, curiosidade e
educacao fisica, com ambi¢cdes honestas e sadias.

Propugnamos a necessidade de se estimular os alunos a levarem a escola
0s mitos da sua comunidade com vista a partilha e estudo em contexto escolar.
Deste estudo vai resultar a consciéncia de que nao héa diferencas estatuais entre
0 mito e a ciéncia entendida no sentido positivista, mas contribuira grandemente
para a quebra do fosso que o0s separa, 0 que aumentara as vantagens na optica
da formac&o integral. E preciso valorizarmos o conhecimento que o aluno possui
da sua comunidade, bem como lava-lo a compreender que a concepc¢do do
mundo tem seu fundamento e merece tratamento visando descortinar a
sabedoria que envolve. Alias, como defende Mora (1982, p. 273):

A confus@o entre a imagem e a concepcdo do mundo, bem como a confuséo
entre esta e a filosofia, foram desentranhadas recentemente quando um
estudo mais atento do passado cultural verificou a possibilidade de uma
separacdo das mesmas e, juntamente com isso, a possibilidade de uma teoria
das concepgbes do mundo intimamente relacionada, segundo Dilthey, com

problema da filosofia da filosofia.

E nesta linha da valorizagdo da concepcédo do mundo pelo grupo etno-
linguistico dos varhonga que sugerimos que o professor de Portugués do

primeiro ciclo do Ensino Secundério Geral estimule nos seus alunos a
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curiosidade de conhecer os mitos da comunidade. A primeira actividade que
sugerimos é aquela em que o professor apresenta aos seus alunos um texto
escrito sobre alguns mitemas do mitologema da morte, de uma dada

comunidade.

Recomenda aos alunos uma leitura de aproximacdo ao texto para uma
compreensao global do conteudo abordado, uma vez que, como defende
Saraiva (2000, p. 860), “vista como actividade essencial a qualquer area de
conhecimento, a leitura esta relacionada com o sucesso, ndo apenas académico,
mas também social e econdmico, pois se lhe atribui a capacidade de promover

os individuos”.

O passo seguinte é o fornecimento dos elementos necessarios para a
abordagem mitocritica dos mitemas apresentados no texto, fazendo juntamente
com os seus alunos a interpretacdo dos indices mitémicos latentes e patentes.
Assim, o professor fornece o conhecimento simbélico que sirva de base para a
hermenéutica simbdlica africana, demonstrando as nuances metaforicas para
cada interpretacdo que a comunidade apresenta. O professor conduz os alunos
para a compreensdo dos mecanismos metaforicos que subjazem em todo o
processo simbdlico adoptado pelas comunidades. Ao mesmo tempo, o aluno
estard compreendendo a dimensdo literdria da cultura sob o olhar da
hermenéutica simbdlica africana, base através da qual poderda avaliar a
literariedade dos diversos fenOmenos sdcio-culturais da sua comunidade e do

seu grupo etno-linguistico.

Se o professor fizer despontar nos alunos o gosto pelos mitos através da
descoberta dos processos imanentes a significacdo que cada comunidade atribui
aos mitemas dos seus ritos e rituais, podera estimular o desejo da busca
constante dos diferentes mitos para o estudo. Desta feita, enriquece-se o0
conhecimento da literatura e reduz-se a distancia entre o mito e a ciéncia da
concepcgao positivista, pois hdo sdo mais do que duas entre varias realidades
gue, cada uma a sua maneira, procura entender os fendmenos da natureza e

regular o comportamento humano.
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Esta posicdo encontra suporte na formulacdo que advoga haver uma
visdo, segundo a qual a multidimensionalidade das mundividéncias remete para
as concepcgdes do mundo como: “um conjunto de intuicdes que dominam nao soé
as particularizacdes teoricas de um tipo cultural ou humano e que condiciona
toda a ciéncia, mas abarcam também e em particular as formas normativas,
fazendo da concepcédo do mundo uma norma para a acgédo” (Mora, 1982, pp.
273s). Esta visdo adequa-se ao espirito da nossa pesquisa, ha medida em que
estamos na linha do mito, que se manifesta como regulador da sociedade, na
perspectiva de norma para a acc¢ao, ja que subscrevemos, de anteméo, o mito
como rito em movimento, o que remete para a visdo de Mora (1982, p. 274),
acerca deste angulo de visdo da concepc¢ao do mundo, segundo a qual:

A partir deste angulo apresentam-se como concep¢des do mundo vastos
sistemas que usualmente vém sendo considerados como filosofias ou como
simples posi¢cbes metafisicas, tais como, por exemplo, materialismo,
espiritualismo, etc. em contrapartida, torna-se mais dificil separar concepgéo

do mundo e metafisica ou concepgdo do mundo e religido.

Pensando na mesma dificuldade, consideramos nédo ser relevante buscar
aspectos que nos levem a separacédo entre a concep¢do do mundo e a religido
ou a metafisica, dado que tanto a metafisica quanto a religido ndo sdo nada mais

gue uma dentre as varias formas de concepc¢ao do mundo.

Toda areligido é mito, usa simbologias que transcendem o mundo material
e palpavel, para remeter ao mundo da fé, mundo do mito, aquele em que o que
conta ndo é a verdade, é a realidade. Sobre este aspecto, Ducrot & Todorov
(1982, p. 313) chamam a atencado para o facto de que ndo se deve confundir
realismo com verdade pois, segundo escrevem, “verdade € uma relagéo entre a
ocorréncia individual de uma frase e o referente de que ela afirma qualquer coisa.
Ora, as frases de que se compde o discurso literario ndo tém referente”. Esta é
a razao por que nas analises miticas o importante € a existéncia da prova mitica,

e ndo o grau de veracidade da informagéo.

Os caracteres comuns de todas elas — afd de saber integral- referéncia a
totalidade, solucdo dos problemas do sentido do mundo e da vida séo

insuficientes para uma explicacdo completa das cosmovisdes enquanto tais,
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problema cuja solu¢do requer ndo s6 uma determinacdo da sua estrutura,
mas também um estudo histérico das diferentes concepg¢des que surgiram no

decurso da histéria.

A nossa linha de pesquisa € a que congrega varios saberes visando formar
o0 homem integral, simultaneamente: cultural, religioso, com valores morais,
estéticos, politicos, etc. que fazem dele desejavel como membro do grupo.
Adstrito a isto, buscamos um conhecimento histérico das revelacbes miticas
atinentes ao mito cosmogonico circunscrito no mitologema da morte, cuja
manifestacdo se identifica no angulo das praticas religiosas anteriores as
religides reveladas ou concomitantes a elas, incluindo outras manifestacdes
cientificas que buscam contrapor-se ao mito, como a filosofia, a metafisica, a
imagem cientifica do mundo e diversos. E nessa perspectiva que o ja citado Mora
(1982, p. 274) afirma que se deve primar pelo estudo ligado a elementos capazes
de evidenciar a concepgao do mundo em que nao seja “uma mera soma, mas
antes um elemento distinto que banha, com sua luz, todos os elementos

parciais”.

Ao nivel das comunidades onde vigoram, tém um papel preponderante
como factores inquestionaveis de coesdo e hierarquizacdo sociais. Esse
reconhecimento abre horizontes a fenomenologia da religido e, de modo mais
particular, a mitologia. Se a ciéncia se colocar mais vasta e atenta diante da
concreta realidade humana, tornar-se-a menos estreita e deixara de se cingir a
abstracta ficcdo social, o que desaguard numa abertura para o conhecimento
mais inclusivo, crucial para a educacao e a formacdo do homem integral, isto &,

com conhecimentos cientificos, técnicos, histdricos, sociais, culturais e morais.

Depois que os alunos estiverem capacitados a aplicarem a analise
mitocritica nos mitemas do texto apresentado pelo professor e analisado em
situacdo de aula, pode ser que outros textos sejam necessarios para que o
conhecimento esteja bem assente neles. O professor sugere que cada um, em
situacdo extra-aula, em trabalho de casa, faga a recolha de mitos que vigoram
na sua comunidade, através de entrevistas aos pais e a outros membros mais

velhos da familia ou da comunidade. Neste contexto, o préprio aluno se torna
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num sujeito activo, levando para a aula o material que podera servir para a

condugédo do Processo de Ensino/Aprendizagem.

A nossa sugestdo da busca de mitos que vigoram na sociedade visa
diminuir a probabilidade do conflito ciéncia vs mito, porque estes termos néo
constituem pares minimos, ja que podemos e devemos falar da ciéncia do mito,
0 gue vai evitar a crise de uma concepg¢do do mundo tipica da situagdo em que
ha inadequacio entre ela e a visdo tedrica objectiva. E como afirma Gongalves
(2000, p. 629), “ensinar hoje Literatura exige um certo comportamento
metodoldgico fortemente conhecedor dos mecanismos de funcionamento do
fenémeno literario, mas também do funcionamento social e psicolégico dos
jovens (e adolescentes) que o professor tem a sua frente”. Nessa senda,
apresentamos, como exemplo do texto que o professor de Portugués em
contexto cultural mogambicano, multilingue e multicultural, pode levar a sala de
aulas para servir de ponto de partida para o ensino dos procedimentos da analise
mitocritica, o excerto que a seguir colocamos a disposicéo, constituido de uma

transcricdo do texto oral versando sobre a tematica da morte.

1. Apresentacado do excerto da transcrigcdo do texto oral sobre o tema da
morte

Desde a antiguidade a morte é considerada um aspecto que fascina,
ao mesmo tempo em que aterroriza a humanidade. Aborda-la provoca certo
desconforto, pois enfrentamos uma finitude, o inevitavel, a certeza de que

um dia a vida chega ao fim.

Na presente proposta fala-se do mitologema da morte fora da
influéncia religiosa ocidental, na forma como era vista ou era tratada na

sociedade, suas implicacbes em funcao do sexo e idade.

Aviso da morte

Antigamente o aviso da morte era dado com recurso a Varios sinais.
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» Um dos sinais do aviso da morte era quando alguém se deparava
com uma cobra preta de aproximadamente 50 centimetros,

caracterizada a nivel grupal como tendo duas cabecas;

» Quando, na casa, chorar um gato como se de um bebé se

tratasse.

» Se o cdo ficar latindo durante a noite num latido equiparavel ao
choro de bebég;

» Se um mocho pousar no quintal, de dia ou de noite, piando ou

nao;

» Se uma coruja que rasgar o quintal piando durante o dia ou a

noite.

Tomando como base esse pequeno excerto de mitemas, o professor
recomenda uma leitura de aproximacéao, depois da qual coloca as necessarias
perguntas de compreensao. Pode tomar, para a reflexdo mitocritica, os indices
mitémicos presentes no excerto e 0s simbolos por eles representados, tendo em
mente o que afirma Reynaud (2016, p. 127): “a experiéncia de leitura, como
qualquer experiéncia humanamente profunda, € sempre ambigua,
desencadeadora de sentimentos contraditérios, uma continua oscilacéo entre a

luz e a sombra, entre o conflito e a libertagao”.

Assim, mesmo reconhecendo e assumindo a posicdo de Reynaud
(ibidem), que considera, em funcéo dos ja referidos sentimentos contraditorios,
que “uma tal duplicidade, impossivel de racionalizar, € naturalmente complexa
do ponto de vista teorico-literario”, pode-se apresentar alguns dos indices
mitémicos susceptiveis de serem encontrados no referido excerto, para buscar
um entendimento capaz de constituir ponto de partida para a no¢cdo de uma

analise mitocritica de textos da literatura oral:
indices mitémicos prenunciadores da morte no excerto:

e A cobra;

e A cor preta da cobra;
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e As supostas duas cabecas da cobra;

e O gato;

e O miar insistente do gato;

¢ A semelhanca entre o miar e o choro de bebé;
e O céo;

e O latido do céo;

¢ O mocho;

e O pouso do mocho no quintal;

e A coruja;

e O piar da coruja.

2. Andlise dos indices mitémicos excerto em estudo

A turma analisa criticamente o valor interno do conteudo dos textos
recolhidos, sob mediacédo do professor, sem emitir juizo de valor, no sentido de
certo ou errado, mas visando descortinar 0 que orienta, metaforicamente, a
interpretacdo dada pela comunidade. Essa andlise pressup6s decomposicao dos
elementos essenciais e sua classificacdo, o que implica o levantamento dos
indices mitémicos latentes e patentes, visando a percepc¢do dos mecanismos por

detras da interpretacdo levada em conta ha comunidade.

A partir dos indices mitémicos, o professor orienta o levantamento dos

simbolos e posteriormente a sua hermenéutica, atendendo ao facto de que:

entre o dispositivo de conhecimento constituido por uma teoria da literatura e
as suas aplicagbes didacticas tém de funcionar filtros que regulam
adequadamente a transferéncia de informacdo do discurso tedrico para o
discurso didactico, em fungéo dos objectivos, dos destinatérios, do contexto

institucional de especificos mecanismos orientadores (Aguiar e Silva, 2000,
p. 6).

A andlise deve ser previamente preparada pelo professor, o que
pressupde a busca de informacgdes adicionais sobre o conteudo simbolico de

cada um dos elementos identificados no texto como indice mitémico. Por
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exemplo, a tematica da morte € bastante rica na mitologia, o que exige que o
professor pesquise sobre seus conceitos, e formas como as diferentes
comunidades a encaram e interpretam. Pode referir-se a simbologia a ela

relacionada.

Sendo um tema mitico e, portanto, carregado de tabu na maioria das
culturas, o professor orienta os alunos para a percepc¢éo de que o ser humano,
como ser finito, para o qual o acesso ao mundo é limitado, necessita da
mediacao através de outras propostas de interpretacdo e de compreensao do
mundo. Sao essas propostas que proporcionardo a forma de sair do seu medo
e isolamento, de modo a compreender-se a si proprio, tanto na diferenca como

na ligagéo aos outros.

Uma das formas de cultivar o abandono do medo e do tabu que cerca a
morte é aborda-la com frontalidade, buscando as razbes imanentes a toda a
carga mitica que a cerca, através da interpretagdo metaforica dos simbolos. Isso
contribuira para o alargamento do horizonte literario, para o conhecimento dos
Estudos Literarios como factor determinante para o desenvolvimento da
competéncia linguistica e comunicativa. Por outras palavras, a preparacéo
dessas actividades parte do principio de que o conhecimento “vai ser um
contributo para a reflexdo sobre a lingua que o aluno também utiliza” (Gongalves,
2000, p.634), o que significa que esse conhecimento deve ser aplicavel em

diversas situacdes de comunicacao.

Outrossim, a cobra € um animal mitico, com diferentes interpretacfes em
funcdo das sociedades, comunidades, culturas e religibes, razdo pela qual o
professor pode orientar seus alunos no desenvolvimento do conhecimento a
esse respeito, como afirma Paula Carvalho, citando Gilbert Durand: “a cultura de
uma sociedade dada é portadora de uma mensagem simbalica, e logo preenche

0 arquétipo de seu lastro de imagens arquetipicas®®”.

Nesse caso, o professor aborda ndo unicamente essa cobra no campo do

mito, mas faz a transicdo para outras serpentes e, quica, outros répteis,

% Repensando, aqui, no arquétipo como o conjunto de articulag6es do inconsciente colectivo,
no sentido proposto por Paula Carvalho (1992, p. 60).
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aproveitando a ocasido para fazer referéncia a grande familia das cobras e ao
grupo a que pertencem. O facto de se tratar especificamente de uma cobra preta
nao pode passar despercebido, pelo que se deve abordar a simbologia dessa
cor, podendo, a partir dela, abrir a possibilidade de abordagem de outras cores

gue possam, de alguma forma, estar relacionadas com a morte.

Ao debrugar-se sobre o miar insistente do gato, o professor integra o
animal no grupo dos felinos, analisando-os na sua simbologia, para voltar a
especificidade do gato em diferentes sociedades e grupos etno-linguistico-
culturais. E preciso abrir espaco para diferentes visdes do mundo, referir-se ao

aspecto ndo sé nocturno, mas também o diurno em cada um dos simbolos.

Outro indice mitémico que merece atencdo especial é refente ao céo,
animal com carga mitica diurna e nocturna, companheiro fiel do homem. O
professor precisa de alargar o seu conhecimente a respeito desse mamifero para
ajudar na percepcéao das razbes que o podem levar, em algumas comunidades,

a estar ligado ao mitologema da morte.

Sobre o piar do mocho e da coruja, o professor auxiliara os seus alunos
na analise, integrando essses animais no grupo das aves, estudando as
possiveis interpretacdes a elas ligadas. O facto de possuirem asas é pretexto
para uma pesquisa sobre o seu valor simbélico. Como ave, o mocho e a coruja

podem ser vistos nas perpectivas diurna e nocturna.

3. Actividade de producéo do texto poético a partir do excerto em estudo

Feita a analise dos indices mitémicos do excerto apresentado, em alunos
ja se encontram em condi¢des de assumir novo desafio: a producdo de um texto
poético como forma de pbér em dialogo modalidades textuais diversas como

estratégia para o desenvolvimento da competéncia comunicativa.

Os mitos séo textos férteis para despertar diversos estados da alma,
pressuposto necessario para a imersao no campo da poesia. Constituem prova
disso os diversos mitos recolhidos e compilados por Homero. E assim que
Pinheiro (2011, p. 28) escreve: “a epopeia homérica sera, assim, uma
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combinacao elaborada de elementos miticos com a lenda e o conto”. Assim, a
partir da temética do excerto, pode-se sugerir aos alunos a elaboracdo de um
texto poético, podendo ser sobre a morte, como suguindo o tema do texto, ou
sobre a vida como gémea da morte. Por outras palavras, a partir da temética da
morte, podemos escrever sobre a vida, como o lado antagonico daquela. No
entanto, pode-se escrever o texto poético a partir da sugestdo apresentada pelas
cores: a cor preta, que se pode ligar ao negro da vida, mas também pode-se ligar
ao negro da noite, ou ainda ver o escuro da noite como gémea da luz do dia, ou
como mae, de onde emana a aurora com o seu brilho animador de quem se

abre para a vida.

A partir da presenca da figura da cobra, pode-se produzir um texto poético
atendendo ao seu estere6tipo, como animal astuto, traicoeiro, malvado, simbolo
do pecado, etc. Porém, também pode-se ver a presenca mitica desse animal
prenunciador da morte na perspectiva diurna, uma vez que, para todos 0s
efeitos, ela faz a gentileza de nos antecipar a noticia que, embora méa, néo
tardara a entrar no nosso dominio. Ela funciona como mediadora entre a
dimensdo das profundezas, onde se encontra a mansdo dos mortos, no
subterrdneo, e a nossa dimensdo. Nesse sentido, ela € um veiculo dos

ancestrais e seu mensageiro.

Essa reflexdo pode servir de ponto de inspiracao para o campo da poesia.
A referéncia a serpente pode ser usada como ponto de partida para se
debrucaremem em torno de outros animais selvagens na producdo da poesia,
uma vez que, tal como escreve Pinheiro (2011, p. 34) citando Carl Gustav Jung,
“o0 mito possui um valor cognoscitivo, passando a ser considerado como uma das
dimensdées do pensamento humano®, o que, evidentemente, quebrou as
anteriores “fronteiras freudianas entre sociedade e individuo, entre pensamento

racional e simbdlico”.

No gue tange ao gato e ao céo, estes podem sugerir a tematica de animais
domésticos, cada um com as suas particularidades e seu esteriétipo. E possivel
produzir-se um texto sobre o cdo, também é possivel sobre o gato, mas é
possivel falar sobre os dois, contrastando-os. Ambos vivem com o homem, um

dentro da casa, outro como guarda no quintal. O cado pode ajudar na caca,
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engquanto o gato nos livra dos ratos e lagartos. Por extensdo, pode referir-se a
outros animais domeésticos, cada um com as suas particularidades e sua

Importancia para o homem.

Sobre 0 mocho e a coruja, como aves nocturnas, pode-se considerar um
tema bastante sugestivo, dado que a noite € sempre carregada de emocoes, 0
pio mitico é também emotivo. Até se pode toma-las como ponto de partida para
falar sobre os passaros, de uma forma geral, ou das aves, em sentido muito mais
abrangente, ou unicamente das asas do passaro para desenvolver uma tematica

gue dé origem a um lindo poema.

O facto de o passaro possuir asas pode remeter metaforicamente para o
avido e produzir-se um texto nessa base. A leveza das asas pode ser, também,
um motivo para se escrever sobre os anjos, a pureza, etc. tudo o que a
imaginacdo nos possa sugerir. Uma vez que 0s passaros pousam sobre as
arvores, € possivel usar esse facto como um pretexto para a elaboracao de
textos ligados a mitos em redor das arvores e, por extenséo, sobre determinadas

florestas, como acontece em algumas comunidades.

O facto de o passaro possuir asas pode remeter metaforicamente para o
avido e produzir-se um texto nesta base. A leveza das asas pode ser também
um ponto de partida para se escrever sobre sobre os anjos, a pureza, etc, tudo
0 que a imaginacao nos possa sugerir. Uma vez que os passaros pousam sobre
as arvores, € possivel usar esse facto como um pretexto para a elaboracéo de
textos ligados a mitos em redor das arvores e, por extenséo, sobre determinadas

florestas, como acontece em algumas comunidades tradicionais.

4. Reconto em didlogo com outras actividades

Uma das actividades possiveis a partir do mito em estudo € o reconto oral,

actividade importante para o desenvolvimento da oralidade.

O facto de ter na aula um texto sobre um dos mitos mais marcantes de
todo o grupo etno-linguistico, quica até de toda a cultura Bantu, aliado a intencéo

de se desmistificar através do estudo dos mecanismos literarios imanentes em
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cada representacao simbdlica do mito, pode aticar o desejo de fazer a recolha
de outros mitos para a escola. Assim, podem ser realizados outros exercicios
com vista a desvendarem-se mais mecanismos subjacentes a sua construcao,
guebrando-se, assim, as barreiras discursivas pela abertura da capacidade de
compreensao e as barreiras socio-culturais através da valorizacdo dos mitos

locais.

A busca de um perfil cultural mogambicano exige que se encontrem
mecanismos rigorosos para a disseminacao dos valores nacionalmente aceites,
sem descurar dos locais, desde que ndo sejam contrarios aos interesses
nacionais, uma vez que “a funcdo mestra do mito € a de fixar os modelos
exemplares para todos os ritos” (Araujo, 2017, p. 34). Ademais, € necessario
espevitar os valores sécio-culturais a partir do aproveitamento do conhecimento
gue o aluno possui sobre os mitos, para que se tornem adequados e filtrados de
modo a integrarem-se no nacionalmente aceite e contribuirem para a formacéo
do homem integral, j& que a nossa linha é a de que o mitologema da morte se

situa nos mitos cosmogonicos, mitos de origem.

Tendo-se partido de um texto que pretende quebrar as barreiras que
dividem os conceitos em realidade vs mito, o professor pode pedir que os alunos,
depois de resolvidas as questdes preliminares de compreenséo e interpretacao,
contem novamente a histéria que se encontra no centro deste mito, usando suas
préprias palavras. Essa serd, certamente, uma actividade que motivara outra, a
da busca de mais mitos pelos alunos na sua familia, comunidade ou grupo etno-

linguistico.

Considerando ainda que se parte de um mito cosmogonico, das origens,
sendo que “0 modelo cosmogodnico serve de padrao arquetipico para muitas
outras criagbes”, de acordo com a visao defendida por Araujo (2017, p. 34),
através do reconto do texto, o aluno esta a demonstrar a sua capacidade de
estruturar um pensamento, na base de um conhecimento da histéria fornecida
pelo texto. Defendemos, desse modo, que o mito, na sua forma original, ndo é
uma “simples histéria narrada, antes uma realidade vivida” (Carreira, 2015,
citado por Araujo, 2017, p. 35), pois, como afirma Goncalves (2000, p.635), vai

permitir que o aluno expresse suas ideias sobre 0 mesmo assunto.
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Na recolha de outros mitos da sua zona, considerando que “é um facto da
observacéo empirica que os seres humanos adoptam, por toda a parte, atitudes
rituais em relagéo aos animais e plantas de suas vizinhangas” (Leache, 1970, p.
41), o aluno colocara a prova o seu conhecimento sobre a elaboracdo de um
discurso coerente na apresentacao, oral ou escrita, dos mitos por si recolhidos.
Essa perspectiva prova a inseparabilidade do Ensino da Lingua e o da Literatura,
como defende Fonseca (2000, p. 37), “a lingua e a literatura sdo termos que se
associam de um modo quase automatico, formando um sintagma solido e coeso,

nomeadamente quando se fala de ensino”.

Nessa senda, o professor pode fazer um didlogo constante das
actividades que visam desenvolver a oralidade, e delas passar para outras
visando desenvolver a escrita. Essas sdo duas actividades complementares na
expressao linguistica, comunicativa e, concomitantemente, no aprofundamento
da sua visdo do mundo. Assim, concorda-se com Lukacs (2010, p. 179), para
que “quanto mais uma concepgao do mundo € profunda, diferenciada,
alimentada por experiéncias concretas, tanto mais variada e multifacetada pode
se tornar a sua expressao compositiva”, dado que os mitos a serem recolhidos

na comunidade sao o reflexo da visdo do mundo dessa mesma comunidade.

Em reconhecimento da necessidade da manutencéo dos mitos e dos ritos

a eles inerentes, Sousa (2000, pp. 68-9) afirma:

0 mais valioso contributo da etnologia para a solugédo do problema mitologico
foi, a0 que nos parece, 0 haver certificado mediante estudo de copiosa
documentacdo, a hipotese da indissolubilidade dos mitos e dos ritos na
consciéncia religiosa dos povos considerados primitivos. Mito e rito aparecem
aqui como dois aspectos do mesmo fendmeno: o rito como mito em actos, e

0 mito como rito em imagens.

Entretanto, a analise a que se vai submeter cada um dos indices mitémicos
a que se vao reduzir os mitos consistira nesse aprofundamento, ndo so6 da visao
do mundo, bem como da competéncia linguistica e comunicativa, uma vez que,
como escreve Maximino (2015, p. 229), “existem representagbes e

comportamentos que ndo podem aceder a linguagem verbal _ comunicacgéo

gestual, objectos ou siléncios” s6 possiveis de encontrar na recolha directa
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através da entrevista oral como elemento importante para o enriquecimento do

conhecimento do manancial da literatura oral.

Na verdade, ao submeter-se a analise mitocritica os diversos mitos

recolhidos, constata-se que:

as concepc¢des metafisicas do mundo arcaico nem sempre foram formuladas
numa linguagem tedrica; mas o simbolo, o mito e o rito exprimem, em planos
diferentes e com os meios que lhes sao proprios, um complexo sistema de
afirmacgdes coerentes sobre a realidade ultima das coisas, sistema que
podemos considerar como metafisica (Eliade, 2003, p.17).

Percebe-se a importancia dos mitos para a sociedade em que vigoram
justamente pelo facto de, mesmo na auséncia de teorias bem elaboradas numa
linguagem tedrica, ainda assim terem continuado a vigorar e a exercer com poder

a sua funcao reguladora da sociedade como um grande factor de coeséo social.

No entanto, como escreve adiante o mesmo autor, “é importante
compreendermos o sentido profundo de todos estes simbolos, mitos e ritos para
gue os possamos traduzir na nossa linguagem habitual” (Eliade, idem). Para o
caso concreto do grupo etno-linguistico alvo da pesquisa, equivale a adopc¢éao de
uma hermenéutica simbdlica africana como meio de trazer a luz o sentido pouco

acessivel desses elementos miticos.

A leitura hermenéutica vai sugerir o que foi constatado por Eliade (2003,

p. 17s), quando afirma que:

se tentarmos compreender o significado auténtico de um mito ou de um
simbolo arcaico, somos levados a concluir que esse significado revela a
tomada de consciéncia de uma determinada situagdo no Cosmos e que, por

consequéncia, implica uma posicdo metafisica.

Esse modo transcendental de ver o mito, o rito ou o simbolo é que
demonstra com mais razdo a necessidade de uma analise mais coerente, que
traga a luz a universalidade do aparentemente particular, através de uma

abordagem mitocritica.
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CAPITULO VII
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CONCLUSAO

Decorrido o tempo em que estivemos embrenhados na pesquisa sobre 0os
mitos mogambicanos, concretamente 0 mito cosmogonico representado pelo
mitologema da morte, para a elaboracdo desta tese, intitulada: “A mitologia
literaria da morte entre os varhonga: para uma anélise critica”, julgamo-nos
em posicao de afirmar que o mitologema da morte no grupo etno-linguistico dos
varhonga constitui-se de diversos mitemas ou indices mitémicos susceptiveis de

uma abordagem interpretativa.

A pesquisa analisa o tema da morte na cultura dos varhonga, retratando
as crencas, os ritos funebres, os habitos de luto e a passagem social de defunto
para a categoria de ancestral.

Apresentamos os relatos vividos sobre a experiéncia comunitaria e 0s
costumes da regido onde o falecimento de um membro da familia € um fenbmeno

de valor mitolégico.

A partir da Literatura, da Filosofia e da Antropologia actualizamos o0s
estudos empreendidos pelo erudito religioso do séc. XIX, Henrique Junod (Henri
Junod), cujas obras séo revisitadas até hoje para a definicAo dos modos e

tradigbes das comunidades Tsongas.

Neste sentido, a pesquisa atesta a permanéncia da mitologia bantu no
imaginario da populacdo varhonga contemporanea, no qual os mortos participam
da vida social, fendbmeno observado mesmo com a imposicdo de doutrinas

religiosas oriundas de fora do continente africano.

Os informantes séo pertenca de diversas comunidades de influéncia
cultural dos varhonga, sendo que as conversas se cingiram sobre habitos

perante a morte de um ente querido.

A perpetuidade dos vestigios da cultura endogena africana bantu de
Mocgambique indica o vinculo social que se mantém com os antepassados,
cultura historicamente interdita no sistema de ensino das instituicbes escolares

oficiais, as quais o modo de entender o conhecimento oral do passado e o estudo
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da simbologia, para além de Mocambique, pode situar as praticas regionais

dentro de um sistema arquetipico.

A questdo da morte para os varhonga, tal como acontece com muitos
povos africanos e de outros continentes, € um processo que comeca com 0S
prendncios, passa pela consumacdo e desagua nos diversos rituais de

purificagao.

Os prenunciadores da morte compreendem dois grandes grupos: 0S

oniricos e 0s nao oniricos.

Entre os oniricos distinguimos os efectivos e 0s sazonais, considerando
prenunciadores oniricos efectivos 0s sonhos que sempre que 0s temos em sono
prenunciam que havera morte de algum parente préximo, como acontece se um
membro do grupo etno-linguistico dos varhonga sonha com o milho ainda verde
na machamba ou com os tubérculos, com pessoas ja falecidas ou com
cogumelos; os prenunciadores oniricos sazonais sdo aqueles que s6 0 sdo em
determinadas esta¢des do ano, em funcdo do tempo da colheita desse elemento

do sonho.

Outros prenunciadores sdo 0s ndo oniricos, divisiveis em pequenos
grupos, como: sub-mundo avicola, tal € o caso dos pombos, da coruja e do
mocho, com a semelhanca de que, sendo todas aves, sdo interpretaveis como
mensageiros sagrados, a semelhanca dos anjos; sub-mundo canino,
representado pelo préprio cdo e o sub-mundo da toupeira, com a semelhanca de
serem mamiferos; sub-mundo felino, representado pelo gato; sub-mundo réptil,

com a cobra xirhinga e o camaledo, e os caracois.

Ha também os prenunciadores que se situam ao nivel do proprio ser
humano, como é o choro insistente do bebé ou uma indisposicao repentina. Pelo
facto de este prenunciador oferecer maior indice de subjectividade, preferimos
nao nos determos muito no seu estudo, virando nossas atengdes para 0s que se

mostram mais ligados ao colectivo.

Abordamos a questédo atinente ao momento imediato a consumacéao da

morte, as providéncias tomadas: cobertura dos aparelhos electronicos,
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afastamento das criancas, que devem permanecer alguns dias fora da casa,
comunicacdo da infelicidade aos vizinhos, familiares e amigos, proximos ou
distantes, preparacao e realizacdo do funeral, com especificidades, consoante
se trate do chefe de familia, de esposa, de nado-morto, de recém-nascido, de
morto por afogamento; lobolo da defunta, realizacdo dos rituais de purificacao,

busca do espirito do defunto até a cerimonia de retirada do luto.

Todos os mitemas relativos aos diversos rituais foram submetidos a
analise mitocritica e sujeitos a hermenéutica simbdlica africana, com vista
descortinar 0s mecanismos que subjazem a interpretacdo dos diversos

fenémenos pelo grupo-alvo da nossa pesquisa.

Atendendo a linha politica da instituicdo, tomamos uma das perspectivas
de abordagem pedagogica da analise mitocritica relativa ao estudo do
mitologema da morte, estendendo, depois, para a busca de mitos variados da

comunidade dos alunos do Ensino Secundario Geral.

Com esta proposta de actividades, demonstramos que, a partir do estudo
de um mito transcrito da sociedade para a integracdo no contexto de sala de
aulas, é possivel organizarem-se diversas estratégias para a diversificacdo e
inter-comunicacdo de actividades visando o dialogo entre as diferentes
modalidades textuais, concorrendo para o desenvolvimento das competéncias

linguistica e comunicativa nos alunos do Ensino Secundario Geral.

1. Validagéo das hipoteses

Os elementos de analise que constituiram a base de elaboracédo desta
tese sdo atinentes aos depoimentos dos estudantes intervenientes na sua
recolha e no processo de pré-triagem que, no quadro da presente hermenéutica,
constituem textos orais. Ndo nos prendemos na ideia de alcancar resultados
mensuraveis com instrumentos de avaliagdo padronizados, mas estabelecemos
como meta a busca da esséncia do mito, respeitando todas as exigéncias do

rigor de uma pesquisa cientifica.
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Para os estudantes, a recolha de dados foi estimulante, mas cabia-lhes
apenas a parte descritiva dos fendmenos. A nés coube nédo sé a organizagao de
todo o processo, como também o enquadramento referencial para o tratamento
e interpretacdo de dados acedidos através do contacto directo com fontes

primarias.

Feita a abordagem mitocritica na perspectiva teérica, sugerimos algumas
estratégias didactico-pedagdgicas a serem aplicadas em contexto de sala de
aulas.

Desta forma, demonstramos até que ponto podemos considerar

confirmadas as nossas hipéteses iniciais, segundo as quais:

e O estudo da lingua e a disseminacao dos valores socio-culturais serao
mais proveitosos se 0s professores possuirem um conhecimento que
os habilite a uma escolha da Literatura Oral adequada a abordagem
interdisciplinar visando a formacdo do Homem integral. Com esta
pesquisa, fornecemos diversos conhecimentos no ambito simbdélico
dos fendmenos utilizados pelo grupo etno-linguistico dos varhonga
para que ele tenha um ponto de partida e continue aumentando este
conhecimento, de modo a orientar seus alunos no estudo inicial sobre
0s mitos numa abordagem mitocritica e possa, assim, ajudar a
descortinar 0s mecanismos imanentes a cada interpretacdo dada aos
fendmenos e simbolos pela comunidade;

e E essencial que os professores, ao planificarem suas aulas de literatura
partam do conhecimento que os alunos possuem da literatura oral
vigente na sua comunidade, para um estudo de critica literaria mais
pratico e ligado ao mundo do aluno. Na linha dessa hipétese
recomendamos que o professor, feita a abordagem inicial do texto
exemplificativo sobre a morte, sugira a pesquisa e levantamento dos
mitos vigentes na comunidade de cada um dos seus alunos, para um
estudo no ambito da critica literaria a partir desses mitos, através da

aplicacdo de uma hermenéutica simbdlica africana.

Assim, a pesquisa significa um contributo pedagogico as necessidades do

NOsSso tempo pois reposiciona o mito e a filosofia africana no centro das praticas
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educativas. No contexto de sala de aula, a superestrutura do mundo €

compreendida através da mitocritica, capacitando o aluno a identificar os valores

do seu passado histérico por intermédio dos simbolos universais. Nessa senda,

a pesquisa aponta a integracdo da cultura quotidiana na escola, por meio do

meétodo de recolha e producédo de textos orais e escritos, por estudantes, que

reflectem a identidade subjectiva e colectiva, conferindo dignidade as novas

geracoes.

2. Recomendacbes

1.

Que se estimule, ao nivel da concepcdo dos programas do Ensino
Secundério Geral, o conhecimento dos mitos locais como base para a
reducédo do fosso entre o mito e a ciéncia da visdo positivista, mas se
crie uma visdo que constitua a ciéncia do mito;

Que se traga para o contexto pedagdgico o conhecimento dos diversos
rituais ligados ao mitologema da morte como factor determinante para
a sua eufemizacao;

Que se recomende a abordagem mitocritica para a descoberta dos
mecanismos literarios subjacentes as interpretacdes demandadas nas
comunidades sobre o0s mitos. Desta forma, demonstra-se a
universalidade dos mitos dos varhonga,;

Que se estimule a recolha de diferentes mitos vigentes na comunidade
em que a escola se encontra para identificacdo dos indices mitémicos
latentes, patentes e a respectiva insercdo na abordagem mitocritica;
Que se recomende uma abordagem dialégica entre as diferentes
tipologias textuais e as diversas tematicas miticas, encorajando a
producéo de textos baseados e/ou inspirados nos mitos locais.

Que a Faculdade de Ciéncias da Linguagem, Comunicacéo e Artes
crie 0 Departamento de Estudos Culturais, que se responsabilizara
pela busca de estudos no ambito das Ciéncias do Imaginario Africano

como suporte para os Estudos da Critica Literaria.
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3. Projecto para o Pés-doutoramento

A nossa tese, tendo sido uma pesquisa centrada num grupo etno-
linguistico especifico, localizado no Sul de Mogambique, a nossa perspectiva €,
num futuro ndo distante, assumirmos o desafio de continuar com esta mesma
pesquisa, mas na linha comparativa, confrontando as recolhas do Xirhonga as
ocorréncias no grupo etno-linguistico Emakwa, situado no Norte de
Mocambique. Desta forma, teremos uma conclusdo generalizavel para a

mitologia mocambicana da morte.
Para tal, seguiremos o0s seguintes procedimentos metodoldgicos:

e A compilacédo dos indices mitémicos recolhidos do grupo etno-linguistico
dos Varhonga,;

e Submeté-los-emos a informantes do grupo etno-linguistico Eméakwa;

e Estes informantes identificardo as semelhancas e as diferencas
confrontando as ocorréncias;

e Os informantes do grupo etno-linguistico Emakwa irdo referir outros
prenunciadores e rituais ndo mencionados no grupo etno-linguistico dos
Varhonga;

e Faremos uma abordagem mitocritica dos indices mitémicos que nao
tiverem sido abrangidos nesta primeira fase;

e Observaremos a fundamentacdo literaria dos indices mitémicos
semelhantes dos dois grupos em pesquisa,

e Faremos a sintese global que nos levara a conclusédo sobre a mitologia
literaria mocambicana: estudo comparativo em dois grupos etno-
linguisticos representativos do Norte e Sul de Mogcambique, nossa

proposta de tema para o pos-doutoramento.
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ENTREVISTA - Al

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais séo os prenuncios de morte?

Resposta: aparecimento de uma toupeira, o miar intenso do gato, como o
choro do bebé, ou o uivo intenso do cdo, como uma pessoa a chorar, 0
aparecimento da cobra xirhinga, encontrar caracois recém-nascidos junto a sua

porta logo de manha, pousarem em sua casa 0 moclo ou a coruja.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: Nado morto: nos varhonga de Khatwane, a morte é vista em
funcdo da faixa etaria, mas também em funcéo de outros factores, sendo que,
por exemplo, para o hado morto, a cerimonia funebre é realizada por mulheres

sem a presenca de homens.

Esse processo é feito da seguinte forma: as mulheres fazem uma pequena
abertura na terra, colocam uma capulana, por cima da qual colocam o corpo do

bebé e juntam areia e cinza para tapar a cova.

Esta cova ndo pode ser funda sob pretexto de que sendo a mulher que

perdeu o bebe ndo consegue ter mais filhos.

Feito isto, as mulheres regressam a casa. Chegadas, dao um ovo a mulher

para o partir apertando-o entre as pernas.

Funeral de um curandeiro: Em caso de morte de um curandeiro, abre-
se uma grande cova capaz de comportar o corpo do falecido na posi¢cdo de uma
pessoa sentada, juntamente com todos os seus utensilios usados durante a vida.
Enquanto isso, 0s outros curandeiros vao tocando os batuques, circulando em

redor do tumulo.
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Funeral de uma mulher estéril: em caso da morte de uma mulher estéril,
durante a preparacao do corpo, as ancias introduzem nos orificios vaginal e anal
um carog¢o de milho, enquanto dizem:” vai embora com os teus filhos”. Acredita-
se que, deste modo, a esterilidade ira com a finada e, de contrario, atingiria

muitos outros membros da familia.

Lobolo da defunta: ndo se realizam as cerimoénias funebres de uma
mulher que morreu sem ter sido lobolada. Antes de se comegar com 0s
preparativos do funeral, deve- se cumprir com a cerimonia de lobolo e, s6 depois
€ que se prossegue o funeral da mesma. Isto acontece porque a lideranca destas
ceriménias pertence a familia do marido da defunta, enquanto vivendo
maritalmente, mas para tal, mandam as regras que ela deve ter sido legitimada

naquele lar através do lobolo.

De contrario, ela continuaria a pertencer a familia de solteira, mas que pelo
facto de ter saido de casa e se ter juntado ao marido, esta perdeu parcialmente
esse direito. Por isso, os familiares da malograda n&o reclamam o corpo e a
lideranca das cerimonias, mas o lobolo, pois hdo ha como apagar o facto de que
ela ja estava a viver com o marido. Em geral, este lobolo resume-se a dinheiro,
vinho e rapé, excluem-se as roupas que seriam necessarias se a mulher tivesse

sido lobolada viva.

A comunicacdo da morte da mulher no lar mas ndo lobolada acarreta
riscos para o informador, que pode ser agredido pela familia da falecida, pelo
que se usam formas alternativas: informar através de vizinhos, tirar algum valor,

etc.
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ENTREVISTA — A2

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.
1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: A morte pode ser prenunciada através da fuga de gato no caso
em que numa determinada familia haja alguém doente; quando alguém,
caminhando, cruza com camaledo escavando o chdo para se esconder, também

pode se esperar morte na familia.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: O corpo do defunto é deixado numa das casas onde € interdita
a entrada de alguém, apenas os mais velhos entram para lavar, vestir e preparar

0 corpo para o funeral.

Enquanto isso, as criancas sao tiradas da casa em que ha morte para outra,
onde ficam durante o periodo das cerimonias funebres. Explica-se-lhes que o
seu ente querido faleceu.

No caso da morte do chefe da familia, “ mulumuzana “, as normas sao
mais rigidas. Apés o funeral, a vilva € levada para o quarto e junto com outras
villvas conselheiras, “massungukates”, seguem-se as normas. Ela é convidada
a tirar a roupa, é-lhe dada uma espécie de saia feita de folhas de arvores e, nas
maos, deve pegar uma lenha acesa, durante a ida para o rio, sdo entoadas
canc0es tipicas daquele ritual. Chegados ao rio, € levada a entrar na agua com
a lenha acesa e sai com a lenha apagada, o apagao, simboliza a morte do seu

marido.

Apés o ritual no rio, voltam para a casa correndo, cantando e dancando.

Chegados a casa, a viava (correndo) entra pela porta principal, abrindo- a com
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alenha e com a mesma, sai pela porta de tras (era simples de furar pois as casas
eram feitas de barro), da uma volta pela casa e deita fora a lenha. A entrada e
saida simbolizam o fim do chefe da familia.

Apoés ter girado pela casa, volta ao quarto, onde apenas entram vilvas
para o aconselhamento, mesmo a mae da recém-enviuvada se nao for vidva
ainda é-lhe interdita a participacao deste ritual, pois € considerada mais nova em
relacdo a filha, pois esta passara a pertencer a uma nova categoria, dai que se

diz em xirhonga “ a n'wana arhangele mamana®!”, porque tradicionalmente,

primeiro tinha de ser a mée a ficar viava.

Durante o aconselhamento, faz- se a depilagcéo total a vidva, mas com o
cuidado de néo ferir pois ndo pode de maneira nenhuma sangrar. E, como sinal
de luto, é aconselhada a néo se envolver sexualmente com ninguém enguanto
perdura o luto, caso contrario, a desgraca podera governar na familia, ou seja,

ela ou os filhos podem ser prejudicados até mesmo morrer.

Se for um nado morto, o corpo é depositado na lixeira (“tala”, depositorio de lixo)
e para la s6 vao mulheres mais velhas “ massungukates”, até mesmo a mée do

bebé, assim como homens nédo participam da ceriménia.

3. Pode falar sobre a imposicdo do simbolo do luto entre os

varhonga sem a influéncia da religido revelada.

Resposta: O luto é roupa preta quer indica que perdeu alguém na familia.

91 A filha tornou-se mais velha que a propria mae.
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ENTREVISTA — KHATWANE: A3

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sao os prenuncios de morte?

Resposta: se alguém estiver doente e o gato abandonar a casa, significa
gue essa pessoa vai morrer. E se ficar perto da pessoa significa que vai ficar
bem. O mesmo acontece com os pombos, que fogem da casa onde houver um

doente grave.

Quando alguém morre, precisamos de anunciar a esses animais, porque

podem sair de casa.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: Uma casa precisa de ter um ritual de purificacdo depois da

morte.

Quando morre alguém, acreditava-se que todos 0s seus pertences

estavam contaminados pela morte, portanto, devia-se separar tudo.

Esta maldicdo muito perigosa contamina todos os objectos que devem ser
purificados por aspersao (ku xuva), esta maldicdo contamina até a aldeia onde

ocorreu a morte.

A maneira como eram feitas estas cerimonias difere de acordo com a
pessoa que morreu. Vejamos como eram executados os rituais tendo como foco

a faixa etaria da pessoa que morreu.
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Morte de um Adulto: quando morre um chefe de familia ou algumas
personalidades, algumas semanas depois todos o0s casais se reinem na aldeia,
homens, de um lado e mulheres do outro lado e combinam a ordem como seréa

praticado o acto purificador.

O chefe da cerimodnia pergunta aos presentes se durante o periodo todos
cumpriram rigorosamente a regra de ndo praticar o acto sexual nos dias
subsequentes a morte (kudoha). Se um dos membros néo tiver cumprido, este
corre um grande perigo, podendo até morrer. Nao é de espantar que comece a
tossir, emagrecer até a morte, a menos que se lhe administre antes os remédios
que a cultura enddgena africana sabe preparar. Se ninguém transgrediu a lei, 0

mestre da cerimoénia do luto ird dar o inicio dos trabalhos.

Sai da aldeia para o mato junto com a mulher, levando consigo uma panela
de agua, onde se unem, depois voltam cada um pelo seu caminho até um lugar
combinado. Quando ela chega a casa, lava as maos na porta da palhota ou na
entrada da aldeia, as outras mulheres procedem com o acto, depois 0os homens
levam aquela agua e aspergem-na neste sitio, nos vestuarios das pessoas
ausentes que se encontram longe da aldeia, no ntehe® do bebé, mas este nédo
deve estar presente neste acto, pois podia morrer. Por isso, quando termina a
cerimonia purificadora, os homens e as mulheres vdo tomar banho na agua do

rio, em grupo.

Purificacdo por morte de uma Crianca/ Jovens: os ritos de purificacdo
sexual ttm uma outra forma, quando é uma crian¢a ou um jovem que morre, 0
acto ndo ocorre no exterior da casa, mas dentro da palhota, se o0 marido praticou
relacdes sexuais antes do rito de purificacdo, tera cometido um grande erro e
devera ficar dias de jejum, o kuhlamba ndrhaka® devera ser feito ja com toda a

aldeia.

92 Capulana que serve para colocar o bebé nas costas.

98 Lavar-se da impureza.
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3. Pode falar sobre aimposicao do simbolo do luto entre os varhonga

sem ainfluéncia dareligido revelada.

Resposta: Depois da morte de uma pessoa no distrito de Khatwane, a casa fica

em total luto.

Durante dias antes do sepultamento do morto, ndo se deve acender lume
para confeccionar os alimentos, as crian¢as sao levadas para casa dos vizinhos.

Neste periodo todas as relacdes sexuais sao interditas.

O acto de mudanca da forma como € praticado o ritual ndo é muito
importante, 0 mais importante é que a tradicao esteja presente no seio de uma
sociedade. E importancia admitir certas mudancas por causa das doencas de
transmissao sexual que tém vindo a dizimar muitas vidas, ja que, nas sociedades
dos varhonga, as mulheres que perdem seus maridos eram mais propensas a
contrair doencas de transmissédo sexual depois da purificacdo da casa, porque
eram obrigadas a manter relacdes sexuais nao protegidas com um dos irmaos
do marido, embora para os mais velhos a conservacao signifique guardar todos
os detalhes do rito e qualquer alteracdo ndo € bem-vinda, os deuses podem néo

escutar as invocagoes.

Para o enterro usam-se as condi¢des que a familia tem, a vilva ou vilvo

depois desta ceriménia pde luto durante dois anos.
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ENTREVISTA - A4

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.
1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: na casa onde existe um pombal, se ocorrer alguma doenca
grave, que va levar a morte, os pombos podem fugir, para nunca mais voltar. Do
mesmo modo, se ocorrer alguma morte, os pombos podem abandonar

definitivamente essa casa.

Para que isso ndo aconteca, é preciso que a doenca ou a morte lhes seja
comunicadas. Alguma das pessoas mais velhas da casa dirige-se ao pombal e
informa da doenga ou da morte aos pombos, nos seguintes termos: "uma doenca
grave aqui em casa, nao se assustem”, ou “temos uma infelicidade aqui em casa,
faleceu o “fulano”, ndo se assustem. Desta forma, os pombos saberdo da
desgraca da casa e ndo se assustardo, ndo sentirdo a estranheza que os levaria

a abandonar a casa, portanto, ndo fugirdo.

Esta é uma regra que, nas comunidades do gurpo dos varhonga vigoram
e é obedecida, sob pena de, ndo se observando, os pombos, perante um dos

factos, sentirem uma estranheza que desencadeara a fuga do pombal.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

E uma questdo incontornavel na cultura dos varhonga a ceriménia para
recordar os defuntos. Esta ceriménia é designada por “mhamba” ou “missa” dos
defuntos. Ela ndo pode ser preparada nem realizada singularmente por uma
Unica pessoa, mesmo gue alguém tenha posses e seja capaz de arcar com todas

as despesas necessarias. Deve ser preparada e realizada conjuntamente por
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todos os membros adultos da familia, através das contribuicdes a medida das
possibilidades de cada um, pode ser através de géneros alimenticios,
normalmente colhidos na machamba, pode ser através de produtos que a
pessoa consiga comprar ou que tenha ja em seu poder, pode ser também em
dinheiro, para quem trabalha, pode ser em gado, bovino, galinaceo ou caprino,

de acordo com o que constitui as capacidades do membro.

Durante a fase de preparacdo desta cerimodnia, a familia, membros
adultos, ird buscar a sabedoria do “curandeiro” adivinho, que tem o mérito de
mediar o didlogo com os ancestrais, que devem ditar a forma como a cerimonia
deverd decorrer. Cabe a esta figura consultar os amuletos, ou socorrer-se do
animismo para convocar 0s espiritos dos defuntos para, junto dos seus,
apresentarem os seus desejos, a que se devera obedecer copiosamente. Estres
espiritos constituem divindades com autoridade reconhecida no seio da familia,

sem 0s quais nada pode acontecer e ninguém poderia sobreviver,

Para a crenca deste grupo, € imprescindivel a comunhao entre os vivos e
0S ancestrais para que a vida seja sem grandes sobressaltos. Se ndo houver
esta atencao de buscar os conselhos dos ancestrais, ou se mesmo tendo sido
feita esta consulta, ndo forem seguidos a risca todos os procedimentos
recomendados pelos ancestrais, estes ndo receberdo a “mhamba” e as
consequéncias que dai poderdo advir seriam embaracosas, desastrosas, como
acidentes, perdas de emprego, problemas diversos com vizinhos ou entre 0s

membros da familia, doencas ou até mesmo morte de uma ou mais pessoas.

Para além da cerimodnia do oitavo dia, que se relaciona com a imposi¢ao
do luto e a “lavagem” da casa, é frequente a realizagao da cerimoénia do sexto
més de eterna saudade. Esta contempla unicamente os membros da familia do
malogrado. Esta cerimoOnia é a que deve ser preparada por todos os membros
adultos da familia alargada, com participacdo em produtos e presenca fisica,
sendo nela que cada um faz os seus pedidos de prosperidade, salude, paz,
seguranca, etc. € também nesta cerimonia que se faz a oracdo de intercesséo
para que os pecados do defunto sejam perdoados e que ele seja recebido na
manséao dos mortos da familia. Nesta ceriménia sera sacrificado um animal, que

podera ser o boi ou o cabrito e uma ou duas galinhas.
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A posicdo em que morre a galinha sacrificada traduz sempre alguma coisa,
se a cerimonia esta ou ndo a ser recebida pelos defuntos. Por exemplo, depois
de se degolar a galinha, liberta-se para que ela fique em convulséo até a morte.
Se terminar a convulsao e ficar inerte de patas para o ar, ou se estiver virada
para o poente, ou se estiver de asas fechadas, tudo isso pode ser interpretado
como sendo uma mensagem dos ancestrais, de que ndo estao satisfeitos com
alguma coisa, por isso ndo estdo a receber a ceriménia. Assim, cabe ao
curandeiro a tarefa de identificar o que ha de errado, para estudar uma forma de
se corrigir o erro a tempo de convidar os defuntos e eles, realmente, participarem

da ceriménia.

Pode ser que haja no seio da familia um espirito malvado, um defunto do
mal, estranho a familia, que ndo faca parte da familia, mas que, por alguma
razao, se encontra no seio familiar, para exigir alguma divida do passado ou que
tenha sido trazido para a familia por algum membro da familia para algum fim,
mas cuja presenca nao agrada os demais defuntos. Se n&o houver uma
verificagdo minuciosa da parte do “curandeiro” encarregado pela cerimonia, pode
ser que as oferendas vao cair nas maos desses espiritos malvados, comprometa

a vida e a saude da familia e, a breve trecho, surjam desgracas.

As cerimodnias designadas por “mhamba”, dedicadas aos defuntos, séo
também realizadas depois da colheita, como forma de agradecer a fartura e pedir
gue no ano seguinte haja mais chuva e abundancia nas machambas, que os
animais reproduzam muito, que haja saude e que tenham sucessos nos seus

empregos.
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ENTREVISTA — A5

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sdo outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

gue nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.
1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: Esta pratica ha muito foi substituida pelas préaticas das igrejas,
por isso as informacdes foram escassas, pois algumas pessoas dizem que nao

sabem se ainda se usa essa tradicdo em algumas familias.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: Morte por atropelamento ou por afogamento: as cerimonias
funebres dependem, em parte, do tipo de morte. Uma pessoa que ndo tenha tido
morte natural, por exemplo, que tenha morrido por atropelamento, afogamento,
enforcamento fora de casa, assassinado, etc, ndo pode entrar em casa porque
pode trazer o ar da infelicidade em casa, e 0s que estdo em casa podem seguir

0 mesmo rumo que ela, isto é, morrerem da mesma forma

A pessoa que tenha morrido por afogamento pode ter sido chamada pelo
espirito das aguas. Sendo assim, se 0 corpo entrar em casa, esta casa podera
passar a ser habitada por esse espirito e, em algum momento, outros membros
da familia poderdo ser chamados também a seguir 0 mesmo caminho de
afogamento. Assim, deve ser enterrada nas margens do mesmo rio ou lago, onde

se tenha afogado.

Somente uma pessoa que morre de doenga pode entrar em casa, mas se
nessa casa vivem criancas elas sdo mandadas aos familiares mais préximos até

que se tenha realizado o enterro e a purificacdo. Amara-se fibras de ramos de
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palmeira nos pulsos das criangas para ndo terem pesadelos devido ao espirito

da morte que anda na casa.

A mulher recém-enviuvada: a mulher, quando perde o marido, deve
cobrir o rosto para ndo ser vista no momento da dor. A mulher dorme na sala e
nao no quarto onde dormia com o marido para nao se recordar deste durante a

noite.

Ela também né&o pode ver o marido a ser enterrado. No oitavo dia ela

acompanhada para ver e conhecer o lugar onde o corpo do marido foi enterrado.
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ENTREVISTA: A6

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte

1. Paraos varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: O mocho, a coruja e a xirhinga.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois do

funeral?

Resposta: Chegada a noite, todas as vilvas dormem ao ar livre, porque
as palhotas que pertencem ao morto séo tabu. Se chove, dormem em outras

palhotas da aldeia.

Quando se trata da morte de alguém com muita influéncia na aldeia, que
seja casado e poligamo ou um membro da familia, imediatamente apés o
enterro, todos os habitantes da aldeia vao banhar-se na lagoa, lago ou no rio. Os
coveiros mastigam um ndrawu. Ritos especiais devem, em seguida, ser

praticados para as viuvas.

No dia seguinte ao do funeral, o médium procede a purificacdo medicinal
das vilvas e dos coveiros. O medicamento consiste em trés banhos de vapor
sucessivos, no primeiro, terceiro e quinto dias depois da morte. Para toda
comunidade, devem ser praticados outros ritos. Primeiro, que todos rapem o
cabelo. As vilvas e as parentes proximas rapam toda a cabeca, os homens
contentam-se, as vezes, com um sulco de cada lado. E o médium ou alguma
pessoa habituada a isso quem procede esta operacao. Pretendem que o facto
de rapar o cabelo é uma mostra de respeito pelo morto, bem como sinal de

tristeza e meio de impedir os mayiha. Se as pessoas que estdo de luto se
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esquecem de rapar o cabelo, perderiam o espirito e seriam tomadas de delirio

(kuhahama?®4).

Depois, todos pdem luto, isto €, pecas de pano de algodao azul-marinho

qgue os varhonga usam ha ja muito tempo, ou preto.

A primeira vilva deve vestir-se de luto antes de penetrar no recinto do

segundo banho de vapor.

Ha diferenca de rituais na morte de um homem, uma mulher ou uma
crianca: tratando-se da morte do chefe de familia, ao regressar-se da lagoa, lago
ou do rio, um dos homens sobe em cima da palhota e tira do tecto a coroa de
erva entrancada que era o orgulho do defunto dono. A palha participa do estado
geral de impureza de todos os bens dele. Esta coroa é colocada diante da porta,

para a tapar.

Cozem os milomo?% do morto e deitam-nos num dos cestos (lihlelo) do
morto. O ntukulu, isto é, o sobrinho uterino, o filho da irma do morto, € o primeiro
a ser chamado. E ele quem deve comecar — e isto € de tal modo importante que,
guando alguém vai fazer a visita de luto, leva sempre consigo uma rapariga ou
rapaz que € um ntukulu daquele por quem choram. A crianca fica de pé em frente
da panela, com os pés juntos. O mestre do luto (neste caso € a primeira vilva)
ajoelha-se diante dela, toma algumas gotas da panela, com um pouco de comida
qgue esta no fundo, e derrama-as entre os dedos maiores dos pés. A crianca
inclina-se e esfrega os dois dedos um contra o outro, depois vira as costas e vai-

se. Nao deve olhar para tras, é tabu.

Depois disto, os parentes dizem: “Vamos todos kulumamilomo®”. A
crianga deu-lhes o direito de o fazerem. Um pouco dos milomo € guardado
cuidadosamente, numa panela, durante meses. Quando os parentes que
estavam ausentem no dia da morte voltam de Joanesburgo ou de qualquer outra
parte, devem realizar esta cerimoOnia, antes de penetrarem na aldeia e de

comerem seja o que for. Wayila munti — séo tabus para a aldeia. Esta regra so

% Delirar.
9 Boca, no plural.

9 Inaugurar as bocas.
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se aplica aos parentes. Os outros podem muito bem comer, sem perigo, as
provisdes do morto.

Uma outra variante do mesmo rito consiste em preparar cerveja fraca, com
milho do morto, tomar um primeiro gole que se cospe para o lado direito, outro

gue se cospe para o lado esquerdo - depois do que se pode entéo beber.

As hortas do defunto devem igualmente ser purificadas, o que se faz pelo

rito chamado kuvaninga mavele®’.

Durante os cinco dias do luto pesado, os parentes e amigos vao fazer a
sua visita oficial de Iuto. Entram na aldeia, as mulheres soltando
minkulungwana®. Levados por alguém até junto do timulo, andam a volta dele
com gritos de pesar, a fim de se despedirem do morto._ Em seguida, tomam os
presentes que consistem em dinheiro, uma galinha, uma cabra, um pouco de
cerveja fraca, as vezes uma esteira para a vilva. Os habitantes recebem-nos
polidamente e estendem para 0s visitantes esteiras no ch&do. Contam uns aos
outros as novidades (kudrungulisana). Depois de terem o kuluma, comem e
bebem. A cerimdnia de luto transforma-se numa orgia acompanhada de dancas
e cantos de todas as espécies. Os cantos do luto pesado consistem ou em
cantos de guerra muito impressionantes, executados por homens, ou em areas
de danca vulgares. S&o muito particularmente apropriados os cantos silenciosos,
cantados pelas. De facto, estes sdo os cantos de luto propriamente ditos, 0s
especialmente escolhidos quando se trata de celebrar os funerais de um grande

homem.

O dia da concluséo chega, enfim, o dia de kuxuva. Depois de 0s coveiros
terem transpirado muito no banho de vapor, o0 médico toma a panela onde o
remeédio ferve ainda. Todas as mulheres se sentam, com os filhos as costas; os
homens estdo todos em linha, segurando na méo as azagaias e os paus. O
meédium asperge toda a gente com aquela decocc¢ao, servindo-se dum ramo com
folhas kuva basisa. As criancas choram, porque as gotas queimam e fazem-lhes

mal. As mulheres tentam esconder-se umas atrds das outras. Os homens

97 [luminar o milho.

% Alaridos.
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gesticulam como se quisessem derrubar inimigos com as azagaias — isto para
mostrarem que 0s seus bracos sdo fortes e que podem agora partir para a
guerra, pois, antes desta purificacdo, era tabu reunirem-se ao exército. Depois,
0 “médico” pega na panela e asperge toda a aldeia, as palhotas, as entradas, os
tectos, a palicada, os bens do morto que foram conservados e se destinam a ser
distribuidos aos herdeiros. Quando esta operacdo termina, a aldeia esté pura no
que respeita as coisas materiais como contaminagdo com que todas ficaram
atingidas, a seguir a morte do dono, desapareceu. Antes da aspersao, teria sido
perigoso tocar no que quer que fosse. Presentemente, se alguém deixou, antes
do falecimento, qualquer coisa no curral, pode ir buscé-la. E este o acto que
despede a assembleia do luto.

Parentes voltam para suas casas, vestidos de luto.

Mata-se uma cabra, cada um pde um bracelete, fabricado com pele dela,
a volta do pulso e a vilva, bem como o coveiro principal, pde sobre o peito
correias feitas igualmente com essa pele. Por cada uma das visitas de luto que
se fazem, mais tarde, até a adjudicacdo da heranca, a vidva ajunta novas

correias, a medida que outras cabras sdo mortas).

A habitacdo do morto é tabu para os varhongas, tal como a campa, como
0 é o lugar onde foi enterrado. Por esta razao, a palhota deve ser destruida.

Esta destruicdo porém, ndo se faz imediatamente. E preciso que um certo tempo
decorra: dois, trés, nove meses, antes que a assembleia da familia se retna

novamente.

3. Pode falar sobre a imposicdo do simbolo do luto entre os

varhonga sem a influéncia da religido revelada.

Resposta: O luto tem diferentes formas de expressdo em culturas
distintas. O uso de determinadas cores ou corte de cabelo, por exemplo, pode

indicar que um individuo ou grupo esta de luto.
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ENTREVISTA - A7

Héa determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo é por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sao 0s sonhos que nos avisam, outras vezes S&0 outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento
gue nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sao os prenuncios de morte?

Resposta: Na cultura dos marhongas costuma-se dizer que quando numa
familia alguém estd gravemente doente ha sinais que, pela natureza dos

marhongas, indicam mau agoiro. Sao 0s seguintes sinais:

» Animais como mocho e coruja aparecem com um canto especifico;

» Uma cobra preta com o0 nome de Xiringa. Esta cobra aparece no
quintal.

» Animais como gato e pombos isolam-se da pessoa doente, diz-se que

normalmente os pombos podem até desaparecer de casa.

Para se evitar este tipo de situacdes deve fazer-se uma ceriménia onde
0s animais criados em casa séo avisados sobre a existéncia de alguém doente
na familia. Esta ceriménia é feita por pessoa idosas, espalhando cinza sobre os
animais, dizendo: "aqui em casa ha alguém doente, ndo tenham medo”. No
caso de esta pessoa morrer também sao avisados estes animais fazendo uma

cerimonia idéntica.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: No caso de morte, as cerimonias funebres sdo realizadas de

diferentes maneiras:

Quando se trata de um recém-nascido, até aos 3 meses, faz-se o funeral
nas margens do rio, no caso de a comunidade se encontrar longe do rio, pode-
se fazer o funeral pode ser atras da casa, por baixo de uma arvore ou na lixeira,

desde que esta lixeira se encontre na residéncia onde morreu esse bebé. Nao
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se faz uma cova muito fundo porque se diz que quando a cova for muito funda a
mae ndo pode voltar a conceber. Esta cerimonia é realizada por pessoas adultas,
do sexo feminino, independentemente do sexo do bebé, os homens nao
participam nesta cerimonia porque nao podem ver alguns segredos das

mulheres.

Depois da realizacdo do funeral, o casal € aconselhado a ficar 3 meses
sem manter relacdes sexuais. Porque a mulher ainda sai sujidade que pode fazer

com que eles contraiam doencas.

No caso de um filho, pai e mae o funeral era realizado no cemitério que

era familiar, com a participacéo de outras pessoas da comunidade.

As criangas dos 0 aos 15 anos eram retiradas de casa, nao se lhes dava
nenhuma informacé&o, nem deviam ver o corpo do morto porque, segundo eles,
a morte era transmissivel. Estes s6 voltavam depois da realizacao do funeral. As
senhoras idosas faziam um ritual com as criangas, preparavam agua com cinza
para o banho, depois davam a cada uma das criangas um carvao na mao e
orientavam que virassem e atirassem o carvao de costas, pronunciando o nome

da pessoa que morreu.

A casa que era do falecido ou falecida era destruida, ninguém podia pegar

nas coisas do falecido porque também podia morrer.

Na morte do marido, a vilva era obrigada a ficar coberta no quarto com
algumas senhoras idosas durante o periodo de realizacdo do funeral. Elas
obrigavam a vilva a rapar o cabelo na zona intima, as unhas, mandavam partir
um ovo com as pernas juntavam com o cabelo e as unhas, depois disto,
acendiam uma fogueira e mandavam que ela saltasse, de noite. No dia da
realizacdo do funeral, ela, ao voltar para casa, amaravam-lhe uma capulana no
peito e um fio no pescog¢o, como sinal do luto. Depois deste dia, podia vestir
normalmente, mas com o fio no pescoc¢o. Estas cerimonias todas eram uma
forma de p6-la a ndo se evolver com outros homens neste periodo, alegando-se

que qualquer um que se envolvesse com ela podia contrair uma doenca

O homem viavo também Ihe era cortado o cabelo, mas sem passar por

estes rituais todos.
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Existe outra cerimoOnia feita depois da realizacdo do funeral, a dita
purificacdo da casa, onde o casal deve manter relacbes sexuais para depois 0s
dois lavam-se numa bacia e no dia seguinte, muito cedo, acordam e deitam
aguela agua na entrada da casa para que todos, ao acordarem, a pisassem e,
assim, se purificassem e ficassem livres de qualquer doenca. Depois de deitar
aquela agua, a mulher preparava uma refeicédo e servia a todos os membros da
familia. Quem ndo tomasse essa refei¢do servida por esta mulher podia contrair

tuberculose.

Como forma de anunciar a morte, em casos de familias que vivessem

muito longe, podia fazer-se um ritual usando uma lenha acesa.

A pessoa podia pegar na lenha, posicionando-se no meio do quintal,
apontava para o lado onde os seus familiares se encontravam e anunciava:
Familiar Y que se encontra no sitio no sitio z o teu irmao ou o teu pai perdeu a

vida, ndo se assuste, assim sucessivamente.

Uma outra forma era pegar no milho, tora-lo, depois pila-lo e espalha-lo a
volta do quintal, dizendo, por exemplo: “meu filho, aqui em casa ha uma
infelicidade, pedimos para voltar”. E a pessoa convidada para voltar na noite

desse dia ndo dorme, algo Ihe incomoda e arruma as trouxas para voltar a casa.

Quando se trata de morte por afogamento ou acidente, a pessoa morta
nao pode entrar em casa, pois pode se tratar de morte provocada por espiritos,
para se evitar que 0s mesmos espiritos voltem a convidar outras pessoas da

familia para morrerem.

3. Pode falar sobre aimposi¢cao do simbolo do luto entre os varhonga

sem a influéncia dareligido revelada.
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ENTREVISTA — A8

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Paraos varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: alguns sinais prenunciadores da morte:

Dos sinais vindos de animais pode se considerar 0s seguintes:

e Os gatos a miar no periodo da noite como se fossem criancas,

e O cantar do mocho ou da coruja durante a noite;

e O gato quando n&o aproximar um individuo doente;

e Os cdestambém ao ladrarem a fazerem covas em determinadas pontos

da casa;

Também falaram de frutas como: costuma-se considerar o sonho

determinadas frutas fora da época como: caju, mafura e jambalao.
As pessoas também o séo:

¢ Quando um individuo doente ndo olha para uma pessoa saudavel.
e Também pode-se dar o caso de discutir com alguém sem nenhum

motivo;

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: quando um casal ja esta a viver junto e perde um filho, realiza-
se o funeral e no sétimo dia os pais da crianca falecida sdo orientados pelas
pessoas mais velhas para manterem relacfes sexuais, lavarem os 6rgaos
genitais e, de seguida, levam a agua com que se lavaram deitarem num lugar
onde todos poderéo pisar. Caso contrario sdo orientados a levarem aquela agua

dar a todos os presentes para lavarem as méaos.
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Purificacdo masculina: Quando um homem perde a esposa geralmente
realizam-se as cerimonias funebres e do sétimo dia. A partir do sétimo dia como
forma de ku-nrhila 0 homem passa a pér uma camisa preta de manga comprida
até completar um ano. Findo este periodo passa a camisa de manga curta.
Voltando a cerimonia do sétimo dia, ele purifica os filhos coabitando sexualmente
com sua amante ou outra mulher disponivel para o efeito, a qual na manha

seguinte prepara cha e serve aos 6rfaos de mae.

Purificacdo feminina: Quando uma mulher perde o seu esposo também
segue todo o ritual das cerimonias, desde as cerimonias funebres até as do
sétimo dia. Como a mulher ndo pode trazer homem na casa do seu falecido
marido, ela s6 pode sair e praticar este acto fora, mas deve obedecer aos
preceitos das ancias para evitar trazer ndraka para a casa, porque quando este
acto sexual ndo observa todos os procedimentos culturais causa tuberculose que

tuberculose que provoca morte porque dificilmente encontra cura.

3. Pode falar sobre aimposicao do simbolo do luto entre os varhonga

sem a influéncia dareligido revelada.

Luto: A mulher esta também se veste de preto e fica até dois anos. Ha

casos em que algumas mulheres ficam mais tempo de luto por vontade.
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ENTREVISTA - A9
“Busca do espirito do defunto”

Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois do
funeral?

Resposta: a cerimdnia da busca do defunto realiza-se como preparacao
da purificacdo da casa, das pessoas que nela vivem, mas também € uma
cerimonia que visa garantir o perdao dos pecados do defunto, visa apelar aos
ancestrais que o recebam e acolham, e visa, essencialmente dar-lhe a oferenda,
gue sera crucial para que este entre em comunhao com os outros defuntos, seus

antecessores.

Esta ceriménia pode ser feita unicamente na base de oracdes, porque o
defunto apenas existe como espirito e numa dimensao espiritual, mas constitui
pratica, por parte de muitos profissionais da espiritualidade e, principalmente, do
espiritismo, por falta de conhecimento profundo sobre a relagdo com os defuntos,
deslocarem-se forcosamente ao cemitério para o efeito. Outros, tendo, embora,
um conhecimento sobre as diversas formas e os riscos de cada processo na

ceriménia, fazem-no por ma-fé.

Faz muito sentido deslocar ao cemitério para buscar o defunto, porque
garante-se a limpeza e o tratamento da campa, mas ndo constitui condigao

indispensavel para o significado da cerimonia.

E neste sentido que na véspera das ceriménias dos seis meses de eterna
saudade, a familia retine-se para fazer a ceriménia visando buscar o espirito do

defunto para o abrigo do lar.

As ancids preparam as bebidas, sendo que a principal é uma bebida feita
de farinha de milho, sem fermento, que na lingua ronga se chama “uputru”. No
entanto, como ja afirmamos anteriormente, a falta de bebida ndo impede a
realizacdo da cerimoénia, pelo contrario, dinamiza e garante mais a pureza do

acto.

Preparam também o pano branco, onde se vai evocar o espirito do

defunto. Este pano passara o proprio defunto.
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O médium comeca a realizar seu ritual de rezas aprendidas e observacao
atenta ao mundo ancestral, mediando a relacdo entre os vivos e 0s mortos, ao
mesmo tempo em que fica controlando a situacdo do mundo ancestral, para
saber se 0s ritos ora em curso sdo ou ndo do agrado dos defuntos, se tudo esta
a decorrer da forma como eles desejam, se o defunto visado consegue juntar-se
aos demais, etc. Este didlogo que ele vai encetando com os defuntos é gracas a
determinado grau de formacao e conhecimentos adquiridos, conciliados com o
grau de evolucdo espiritual dos ancestrais que a ele ancoram para fazer a

monitoria de todas as acc¢des.

Muita coisa é feita pelo médium, entre segredos e revelagdes, grande
parte pode passar incompreendido, mas para a comunidade, o importante ndo é
compreender, é o resultado que se espera de um rito bem realizado e aceite

pelos defuntos.

O cortejo cerimonial dirige-se ao cemitério familiar, deitam a bebida junto
a campa, sacrificam galinhas entre as rezas lideradas pelo curandeiro. No
entanto, uma crianca estara encarregada de transporte do espirito do defunto. E
esta crianca que levarA na mdo um pouco de bebida que, ao longo da
caminhada, de tempos em tempos, em intervalos muito curtos, deitar4, como
forma de que o defunto ndo se desvie, pois ele seguird atraido pelo liquido que
vai gotejando. Este ritual tem a desvantagem de que a cerimonia podera ser
corrompida pela presenca de outros espiritos do mal, que poderdo passar
despercebidas e fazerem-se passar por defuntos legitimos da familia,
diferentemente da oracdo em que néo haja derramamento de sangue de nenhum

animal.

Cabe aos ancidos da familia optar por um ou outro médium, optar se
precisa de uma ceriménia dirigida pelo médium da religido dos ancestrais, ou por
um religioso, pode ser de qualquer religido. E a estes ancidos que cabe o papel

de ir interpretando o curso dos actos em funcdo da sua experiéncia.

Se o cemitério nao for familiar, for pablico, estes actos realizam-se do lado
de fora, embora possam ser realizados dentro, mas ndo se chamara, entéo, o

defunto visado enquanto ndo tiverem saido. A convic¢ao € a de que se se realizar
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dentro do cemitério havera o risco, quase inevitavel, de que esta bebida seja um
convite para muitas almas perdidas, que seguiriam juntamente com o defunto da
familia, facto que acarretaria consequéncias graves, pois a entrada de um
espirito estranho significa uma entrada de problemas que passaréo a apoquentar
a familia que, tarde ou cedo, tera de realizar outras ceriménias visando

acompanhar estes espiritos para junto das suas familias.

Chegados a casa, dirigem-se a uma arvore, geralmente a que estiver mais
para o centro do quintal, que serve de “gandrelo”, uma espécie de altar e
santuario, onde se depositam e evocam os espiritos dos defuntos da familia, &

neste local onde se passam a realizar todas as preces aos defuntos.

Este acto visa preparar a cerimonia do dia seguinte, para que nenhum

defunto fique de fora no momento da purificacdo e da entrega dos holocaustos.
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ENTREVISTA: A10

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes Sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Antigamente a morte era avisada de varias maneiras ou através de varios

sinais.

» Um dos sinais do aviso da morte era quando alguém se deparava com
uma cobra preta de aproximadamente 50 a 60 cm, tendo ela duas
cabecas;

» Quando, numa determinada casa, houvesse choros de um gato que se
assemelha a choro de um bebé.

» Choros de céo;

» Passagem de um mocho a piar, por cima da casa

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: Antigamente, como n&o havia lugares para a conservacao dos
corpos, quando alguém morria era enterrada no dia seguinte. Apés o enterro

ficavam uma semana, isto €, havia um comprimento no chamado 8° dia.

Antes de se realizar o 8° dia, todo o bairro ndo ia & machamba, todos

estavam em luto.

Depois de 8° dia, tendo-se ja usado o luto, as “massungukates” levavam
a vilva para a machamba. Chegadas |4, arrancavam tudo o que houvesse na

machamba, e se fosse época do cultivo também cultivavam.

Depois, levavam para casa todos os produtos retirados da machamba, que

eram preparados para toda a comunidade comer.
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Na provincia de Maputo, Distrito de Marrakwene, a pessoa nhao era
enterrada no caixao, faziam uma base com estacas, punham uma esteira por
cima depois colocavam o corpo e cobriam com um pano. Abriam uma cova e ao
lado faziam um buraco como uma espécie de uma gaveta e metiam o corpo para

gue néo tivesse um contacto directo com areia.

Os familiares n&o iam para casa antes de ser feita a lavagem da casa. O
remeédio usado para a lavagem da casa era guardado para outros os membros

da familia que ndo poderam participar da lavagem.

Na morte de um recém-nascido, os que iam ao funeral eram somente
mulheres da idade mais avancada. N&o se realiza o 8° dia, e a mae é que tinha

o direito de por luto.

Quando morria uma crianca sem que o0 pai biolégico a tivesse visto, era

enterrada apenas por mulheres.

No caso de aborto, as “massungukates” levavam o feto e abriam uma
pequena cova no cemitério familiar, onde o enterravam. De seguida, faziam-se
alguns rituais onde levavam dois ovos, remédio de nhome “chivololo” pilado e
punham numa panela de barro. Solicitava-se a mae para o local onde enterraram
o feto e a mée tinha que ficar de pernas semi-abertas na campa, para colocava
dois ovos entre as pernas e aperta-los para os partir e deixar a gema e a clara a
escorrerem até chegar na campa do feto. A seguir, levavam a panela de barro
e punham o remédio e agua para espalhar nos quatro lados da casa, feito isso

voltavam para casa.

No caso desta méae sair o leite do peito procurava o buraco onde saiam as
formigas e exprimia o leite tendo amarrado cacana por cima das mamas para

estancar a saida.

Em caso de aborto, o feto era enterrado nas proximidades dos rios ou
perto de uma lixeira dentro de uma caixa e nao no caixao. Esse era trabalho das

massungukates. A mae é que punha luto.

Para a purificacao da casa, preparava-se xima para todos os membros da

familia comerem e remédio para tomarem. No caso em que algum membro da
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familia estivesse ausente, guardava-se a mesma xima e o remédio para quando

voltasse. A purificagéo da casa era feita por um curandeiro ao 8° dia.

Se for um aborto a purificacdo era feita pela propria mée. Esta tinha a
missdo de acordar muito cedo, antes de todos, dirigir-se no local onde
conservavam a agua para beber, bochechava e depois cuspia na mesma agua

que todos beberiam. Assim que bebessem da agua ficavam limpos.

3. Pode falar sobre aimposicao do simbolo do luto entre os varhonga

sem a influéncia dareligido revelada.

Resposta: Para a compra do luto levavam o dinheiro das oferendas. No
caso de ser o pai/mae, os filhos punham um lenco e blusa preta, e camisa preta

para os homens.

Para distinguir que numa casa houve morte todos cortavam cabelos e

ficavam de careca.
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ENTREVISTA: All

Héa determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo é por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sao 0s sonhos que nos avisam, outras vezes S&0 outros acontecimentos
e/ ou fenbmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

gue nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.
1. Paraos varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?
Resposta: o gato, cdo e os pombos.

Um dos prenuncios é o afastamento do gato. Se a doenca nédo tende a
levar a morte, o gato estara sempre proximo do doente, inclusive passar as

noites préximo deste.

Os pombos também sdo um aviso. Estes, quando houver iminéncia da
morte, tendem a desaparecer, sinal de mau agoiro. Para evitar 0
desaparecimento destes, alguém da familia (adulto) deve avisar aos pombos que
dentro da familia existe alguém muito doente e que se, por acaso, perder a vida,

nao desaparecam, ndo estranhem a presenca de muitas pessoas.

O céo pode latir durante toda a noite ou esgaravatar a terra, em sinal de

uma morte iminente.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: Logo apos o conhecimento da morte, as criancas eram
retiradas da casa para casa de um familiar préximo ou de um vizinho. As criancas
estavam interditas de entrar na casa onde tivesse morrido alguém antes do ritual

da purificacdo da casa.

Apds a morte de um individuo, divulgava-se aos familiares e a vizinhanca
0 mais rapido possivel. Recebida a mensagem, pessoas adultas acorriam a casa

do (a) finado (a), cada um levando a sua esteira e seu cobertor. As mulheres
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conversavam e dormiam de um lado e os homens faziam o mesmo do outro.

Durante a noite, cada grupo fazia fogo para aquecer-se.

Se tivesse sido uma mulher adulta que morrera na casa do seu marido,
uma ou duas pessoas dirigiam-se a casa dos pais da falecida munidos de algum
dinheiro, como mandam as regras, para informar o ocorrido. Os familiares da
falecida juntavam-se, preparavam-se e dirigiam-se a casa da falecida para
acompanhar a realizacdo do respectivo funeral. Levavam para a cerimoénia:
bebida, um cabrito, seus cobertores para se protegerem do frio durante a noite.
Enquanto estes ndo se fizerem presentes, podia-se fazer todos os preliminares

para o enterro, mas este nao podia ocorrer antes da chegada daqueles.

Para garantir que as cerimoénias funebres corram da melhor forma, é
preciso que haja um médium que sera o responsavel pela purificagdo apés a
realizacdo das cerimonias. Na manha do dia do enterro, dois grupos dividem-se
para preparar este evento. Um dos grupos constituido por dois ou trés adultos
escolhe alguns jovens e dirige-se ao cemitério para a escavacao da sepultura.
Os adultos indicam e delimitam o local da sepultura. Posteriormente, tomam a
dianteira cavando duas ou mais vezes para abrir a seccédo, e dai em diante, 0s

presentes trocam-se constantemente na escavacao até a medida desejada.

O outro grupo cuida da preparacdo da urna. Dependendo das condi¢bes
da familia, a urna pode ser feita de madeira ou de canico. Se for de madeira,
prepara-se a madeira, prega-se em formato de um rectangulo com as devidas
medidas do(a) finado(a) e a respectiva tampa. Concluida esta fase, forrava-se o
caixao por dentro e por fora. Dentro usava-se um pano branco e fora um pano

preto ou pintava-se com a tinta preta.

Na falta de madeira, usava-se o cani¢o. Tecia-se 0 canico e formava-se
um rectangulo com a sua respectiva tampa. Posteriormente, colocava-se esta
‘urna” por cima de quatros estacas em formato de maca para facilitar o

transporte.

Findos estes preparativos, espera-se o momento da realizagéo do funeral,
gue normalmente era de manha, antes de o sol aquecer bastante (calcula-se que
seja provavelmente no intervalo das 9h as 10.30h) ou a tardinha/’"mphindhelo”,

possivelmente no intervalo das 14.30h as 16h). Chegado o momento, alguns
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homens (o niumero dependia do peso) carregavam o caixao e andavam diante
dos outros que vinham na traseira. As mulheres cobriam-se com capulanas e ou
mucumes e 0s homens sempre de casacos com as maos parecendo atadas para

tras, caminhando num total e estranho siléncio, em direccao a sepultura.

Chegados ao local, um ancido pertencente a familia do pessoa perecida a
sepultar, ajoelhava préximo da cova, e dirigia-se aos ancestrais do(a) falecido
(a) nos seguintes termos: “recebam o vosso familiar a quem chamastes porque
achastes que ja € momento oportuno para tal. Alegrais da chegada dele (a) e
cuidai, sem se esquecerem de manterem a vossa vigilancia para nés que ainda
estamos deste lado. Nao podemos fazer nada que possa contrariar a vossa

vontade e desejo”.

Feito isto, o caixdo era metido na cova, e os homens tapavam-na e
cortava-se ramos de uma arvore de ramagem densa (mphimbi) Colocando nos
guatro cantos do local e por cima para evitar que 0s animais, tais como cabritos
ovelhas e gado bovino rebolem no local, sob olhar atento das mulheres. Durante
esta cerimonia, se o finado fosse um homem, a viGva ficava um pouco distante

da cova, olhando atentamente o desenrolar das dos acontecimentos.

Ja sepultado o finado, a(o) viiva(o), era convidada(o) a por agua no local
e em seguida os outros membros da familia. Feito isto terminava a ceriménia no

local e as pessoas dirigiam-se a casa.

Cerimonia de purificacdo p6s funeral: chegado o dia da purificacdo, o
curandeiro, preparava um tipo de remédio tradicional e aspergia por todos 0s
presentes, todos os utensilios e todo o quintal. Feito isto, as pessoas estavam
livres de irem para as respectivas casas e estavam abertas as portas para as

criangas regressarem a casa.

Para purificar os familiares préximos néo presentes, fazia-se uma pequena
guantidade de xima contendo o remedio usado para a purificacdo dos restantes.
Para garantir a sua conservacao, secava-se em pequenas porg¢des circulares e
guardava-se num lugar seguro. Chegado um familiar que nao tivesse participado
do funeral por razbes diversas, partia-se um pedaco da xima guardada para
purifica-lo por ter entrado numa casa impura (para o caso deste). Havia casos

em gue os ratos descobriam a xima escondida algures e comecava a roer e, por
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vezes, até acabavam-na. Para evitar este constrangimento, untavam um das
frondosas arvores existentes no quintal de casa e em caso de necessidade a
pessoa bastava apenas pegar/tocar nesta arvore com as duas maos ficava

purificada.

3. Pode falar sobre aimposicdo do simbolo do luto entre os varhonga

sem ainfluéncia dareligido revelada.

Resposta: Luto: Chegados a casa, rapava-se o cabelo da vilva e
vestiam-na de roupa preta de baixo para cima: lengo de cabeca, blusa de manga
comprida, saia e capulana como sinal de luto. Este luto durava aproximadamente

dois anos.

Colocadas as marcas de luto, alguma parte da familia permanecia na casa
do (a) falecido (a) até ao domingo a seguir, para a realizacado da ceriménia de
purificagdo. Durante este periodo de espera, as criancas estavam interditas de
entrarem em casa e se, por acaso, tiver algum material ou alguma coisa que
tivesse sido pedido emprestado na vizinhanca ndo podia ser devolvida antes

desta cerimonia.

Ceriménia de purificacdo para a retirada do luto: Volvido o tempo de
luto (aproximadamente dois anos), alguns familiares do falecido reuniam-se com
a vilva e explicavam-na que ja havia cumprido o estabelecido como luto, dai que
era momento ideal para desenlutar (tirar/despir o Iuto). Entrando em
concordancia com os familiares do falecido marido, combinava-se a data para a

realizagdo da devida cerimonia, de acordo com regras vigentes nesta cultura.

No dia previamente marcado, a familia do falecido (os irméos do finado e
os anciaos da familia) volta a reunir-se com a vilva. Sentados numa das casas
pertencente a familia, aborda-se de novo o facto de o periodo do luto ter vencido,
dai a pertinéncia de a vilva despir do luto e iniciar uma nova etapa da vida dela.
Um ancido dirige a conversa e pede para que ela escolha um dos irméaos do
falecido (seu cunhado) para purifica-la e ser o seu novo marido para cuida-la
pelo resto da vida nesta nova etapa. Feita a escolha, chamava-se a esposa do

escolhido, caso a tivesse, para informa-la da escolha e das pretensdes da viuva.
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Havia casos em que uma das esposas de um dos cunhados da vilava é que
conquista esta, para escolher o seu marido para passarem a ser duas. Feita a
escolha e a confirmacao pelas partes envolvidas, chama-se o curandeiro que
dirigirA a cerimbnia e sera responsavel pela preparacdo do remeédio de

purificacao.

O médium prepara o Hungula (remédio de purificacdo), e administra a
villva e ao escolhido em forma de kuworhisiwa (bafo) durante um tempinho. Feito
o kuworhisiwa, os dois estavam purificados para iniciarem as relacdes sexuais
fora de perigo. Depois da purificacdo, o escolhido devia manter as relacdes
sexuais com a sua esposa s6 depois é que faria 0 mesmo com a vilva, ex-

esposa do irmao.



240

ENTREVISTA - Al12

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?
Resposta: Sonhar com campas, com flores num jardim, com agua a sair
da torneira, um rio, poco ou mar. Também ha animais que sao sinais de morte:
ver o camaledo a abrir cova para se esconder nela, ver a toupeira fora da cova,

0 mocho ou a coruja a piar atravessando o0 seu quintal.

2. Umavez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois do

funeral?

Resposta: sdo varios e diferentes rituais, que dependem da natureza da
morte. Por exemplo, uma pessoa atropelada ou afogada ndo pode entrar em
casa quando morta porque ela pode trazer o ar da infelicidade em casa, e 0s que
estdo em casa podem seguir o mesmo rumo que ela, isto € todas podem
morrerem atropelados, isto porque ninguém sabe o motivo pelo qual ela foi

atropelada.

O mesmo acontece com a pessoa que morre afogada, porque pode ser
um fantasma de agua que levou a pessoa a se afogar e em casa todas podem
morrer afogadas, entdo ndo pode entrar em casa. Também que se suicida ou

morre baleada, estas mortes ndo sao naturais.

Somente uma pessoa que morre de doenca pode entrar em casa, mas se
em casa vivem criancgas elas ndo podem ficar em casa, elas sdo mandadas para
casa dos familiares mais perto ate que a pessoa seja enterrada, e elas amaram

coisas nos pulsos para nao terem maus sonhos da pessoa morta.

As mulheres cobrem o rosto e dormem na sala e ndo no quarto quando o

marido morre, que é para ndo serem vistas no momento da dor. Também nao
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podem ver seus maridos a serem enterradas. No oitavo sdo acompanhadas para
verem e conhecerem o lugar onde foram enterrados, dormem na sala e ndo no

quarto para nao se recordar do marido durante a noite.

3. Pode falar sobre aimposicdo do simbolo do luto entre os varhonga

sem a influéncia dareligido revelada.

Existe a roupa preta como luto, mas também rapar o cabelo e todos os
pelos, incluindo os pubicos, os pélos das axilas, a barba para os homens, tudo
isso marca o luto. A mulher enlutada ndo pode servir comida para as criancas
nem dar de comer comida quente a uma crianca, Sendo a crianga vai contrair

tuberculose.
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ENTREVISTA: A13

Héa determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo é por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sao 0s sonhos que nos avisam, outras vezes S&0 outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

gue nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: Sonhar com o crescimento de milho ainda numa fase
embrionéria, Sonhar com casamento, com peras maduras, cajus maduros ou
com pessoas mortas.

Sonhar com milho antes de dar frutos e antes de atingir uma altura
prevista: afirma-se ser um prenuncio da morte.

Defende-se que ndo se pode sonhar com uma cultura de milho sem esta
ter-se formado completamente. Faz-se uma analogia entre o tamanho do milho
que, evidentemente no sonho sera, curto em termos de altura e a sua
incapacidade de florescer. Se o milho enquanto pequeno néo pode florescer
significa que h& alguém na familia que néo fara parte dos vivos. Este alguém
pode se encontrar proximo a familia ou distante, mas nao tardara que se informe

gue alguém perdera a vida.

Sonhar com casamento, sonhar com peras maduras, cajus maduros ou
com pessoas mortas é prenuncio de morte. Ora, durante o sonho, a pessoa que
sonha se vé como participante de toda essa peripécia. Ele pode indicar por
exemplo, os frutos, pode ver os mortos que fazem parte ou fizeram parte da sua

familia, no entanto, ndo consegue comunicar-se com essas pessoas.

Um mal-estar repentino Um conjunto de caracois recém-nascidos
(pequenos) prostrados a porta da casa logo pela manha, lagartixas brancas e
preto e branco, maria café, o choro dos gatos se houver doenca grave, morte e
0 gato néo for informado, ele desaparece, semelhanca dos pombos, galinhas,

caes.
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O abanar das palpebras dos olhos, o abanar dos labios quer inferiores
quer superiores. Estes signos, para alguns, podem anunciar a morte, para
outros, podem anunciar uma sorte em que a pessoa vai receber ou ganhar uma
coisa inesperada. Um mal-estar repentino (fisico ou saude) pode anunciar uma
morte. Embora, neste, as pessoas ndo poderem aferir 0 que vai acontecer
porque pode ser uma doenca ou mesmo um prendancio da morte. Se na familia
de uma dada pessoa existe alguém efémero e seja proxima ou intima, se
repentinamente, a pessoa comeca a passar mal ndo tardara que esta receba
uma noticia da morte de seu ente querido, e a explicacdo para 0 seu mau estar
sera essa da morte. Mas € preciso olhar para este sinal com uma ligeira
relatividade, visto que pode ser pluri-comunicativo, trazendo essas duas
vertentes. Mas, importa-nos olhar para o acto repentino de um mal-estar que

culminara sempre com a morte de um membro quer da familia quer proximo a ti.

As lagartixas brancas e preto e branco, maria café também anunciam
mortes. Estes animais anunciam morte por se tratar d animais pouco comum no
dia-a-dia do ser humanao. Isto é, afirma-se que ao se deparar com a maria café

dentro de casa, ndo sendo isso frequente, implica que havera morte.

Um conjunto de caracoéis recém-nascidos (pequenos) prostrados a porta
da casa logo pela manha anunciam a morte ou algo desagradavel. Ora, estes
animais anunciam a morte de alguém efémero dentro daquela casa. Isto €, vém

fazer uma visita e anunciar que a pessoa gque se encontra ai ndo vai sobreviver.

O choro dos gatos pode anunciar uma morte. E frequente que os gatos
chorem durante a noite o que pode ser tido como normal. Mas quanto um gato
chora como um ser humano de uma forma anormal e persistentemente pode
anunciar morte. Pode se dar o caso de o gato pér-se a janela de uma dada
pessoa e comecar a chorar anuncia uma morte. Mas, também pode-se dar o
caso de os gatos deambularem pelo bairro e comecarem a chorar de um a forma
persistente esta a anunciar a morte naquele bairro. Também, pode chegar onde
uma determinada pessoa se encontra e comecgar a chorar como um ser humano,
mesmo tentando enxota-lo demonstra reniténcia, anuncia que havera morte.
Para além disso, se 0s gatos aparecerem e manterem relacfes sexuais diante
de pessoas, pode ser o0 prenuncio de uma morte. A par disso, estdo 0s animais

ferozes que habitualmente fazem valer o seu instinto natural, seja morder, atacar
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pessoas e, de repente chegar encontrar pessoas e simplesmente olha-las,

significa que havera morte.

Se houver doenga grave, morte e o gato ndo for informado, ele
desaparece, semelhanca dos pombos, galinhas, cdes que se nao forem
informados sobre a morte, eles desaparecem. O gato que te informa sobre a

morte ou coisas desagradaveis € de fora.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: Quando se perde alguém na cultura dos varhonga, na tal casa
deve-se abrir as portas frontal para demonstrar que houve infelicidades na tal
casa. Espalha-se a noticia sobre a morte do ente querido e verifica-se a

aproximacao da vizinhanca.

Na familia em que se perdeu um ente querido, os outros membros da
familia devem ficar um més sem praticar relacdes sexuais. Isto é, os tios, 0s
primos, os sobrinhos que vivem naquela casa e que tenham iniciado a vida

sexual, ficam um més sem relacdes sexuais.

A pessoa que perdeu o seu ente querido € privada de fazer trabalhos
domésticos, de sair de casa, 0 seu corpo ndo devia ser vistas por ninguém.
Portanto a pessoa fica num estado de inacao desde a perda do seu ente querido
até a realizacdo do seu oitavo dia. As restricbes também variam em funcéo da

perda do ente querido.

Quando se perde o marido, por exemplo, a mulher era levada por outras
mulheres e era despida diante das outras e era cortada o cabelo todo, ficava de
careca. Este processo era feito logo de manha. Levavam-na a correr de um
extremo da casa até uma palhota que se encontrava dentro do quintal da mesma
casa. Esta ndo devia ser vista por ninguém e, durante dois anos ela devia ficar
de careca. Nesta altura, a mulher esta rodeada por outras mulheres que se
designam por “masungukate”, estas mulheres tém a funcao de zelar pelo bem-
estar da mulher e para garantir o amparo psicolégico bem como, o cumprimento
das regras culturais. Para além disso, as masungukate garantiam que nenhuma

parte do corpo da mulher fosse vista. Neste periodo, a mulher é privada de fazer
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seja o que for, porque existiam la pessoas que se encarregavam de fazer tudo e

para servi-la.

O mesmo processo se desenrola quando € o caso vertente, em que o
homem perde a sua mulher. E-lhe cortado o cabelo e fica de careca durante dois
anos. Mas, ja se abri uma excepcédo para o homem. Este ja pode ser visto por
outras pessoas, porque se alega que ele é mais forte que a mulher quer em
termos sentimentais, quer em termos de gestao da situacéo e do sucedido. O
homem € acompanhado, no seu dia-a-dia, por homens mas € servido pelas

mulheres.

Na zona em que hé infelicidades ndo se pode escutar musica num som
alto. Muito menos na casa em que ha infelicidades. As criancas ndo podiam se

aproximar da casa em que ha infelicidade.

O enterro € o momento em que a familia enlutada é acompanhada a
enterrar o seu ente querido, por pessoas que ficam/ficaram ao seu lado desde o
dia em que perderam o ente querido.

Quando se trata de um homem que tenha perdido o seu ente querido, este
sera acompanhado por homens que estardo la para ajuda-lo a superar a dor e a
torna-lo mais forte no momento de tristeza. Os homens que acompanham o

enlutado podem ser familiares, amigos ou vizinhos.

Antes da religido revelada, o local de enterro variava de familia para
familia. Existiam familias que preferiam enterrar os seus ente queridos nos seus
quintais. Ou seja, ao redor da sua casa, as familias procuravam um canto que
era destinada para inteirar os seus ente queridos. Assim, aquele espaco
escolhido passa a constituir o cemitério da familia. Mas também existem familias
gue enterravam 0s seus ente queridos nos cemitérios convencionais. Para 0s
rhongas, este momento ndo envolve muitas peripécias. Apenas enterra-se 0

morto e regressa-se a casa.
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3. Pode falar sobre aimposicao do simbolo do luto entre os varhonga

sem ainfluéncia dareligido revelada.

O luto pode variar de familia para familia e de religido para religido.

Existem os que usam roupas pretas, brancas e os que usam azul.

O luto traz consigo um valor simbdélico. Este simbolismo tem como fungéo

demonstrar a sociedade que a pessoa perdeu um ente querido.

O luto é categorizado por nivel de perda. Isto €, em funcédo de quem se

tiver perdido, o uso do luto também pode apresentar uma relatividade:

Quando a mulher perde o seu marido deve vestir-se de luto dos pés a
cabeca, independentemente da cor do luto. Este processo € valido para o
homem também quando perde a sua mulher. Mas ndo sucede o mesmo quando
se perde um filho ou uma filha, um irmédo ou ainda uma irma, pois neste caso
pode n&o se vestir luto, mas colocar um pequeno pano preso sobre a roupa,
sobretudo do lado esquerdo do tronco do corpo para demonstrar que perdeu

alguém da familia e que estd num momento de tristeza.

Quando se perde um filho pode-se usar uma camiseta em que a cor vai
variar em funcdo da religido de cada familia. A mulher pode amarar uma

capulana, ou vestir uma blusa como luto.

Retirada do luto: Quando se tira o luto, as pessoas passam por uma
pequena cerimonia de purificacdo. Esta cerimonia também podera variar de
religido para religido. Ha os que vao ao cemitério depositar flores na campa do
ente querido e depois vao para 0 cha em casa e se assume gue a pessoa ja esta
purificada. Geralmente, esta purificacdo s6 envolve os que perderam o ente
querido. H& os que passam por uma espécie de baptismo. Isto €, a pessoa que
perdeu o ente querido € submetido a um baptismo com agua misturada com um
conjunto de raizes. Para além desse processo, existe o chamado de “kucinga”.
Este processo visa purificar a mulher, liberta-la para ter outras rela¢des. Para tal,
a mulher deve manter relagdes sexuais com 0 irmao mais novo No caso em que
tenha sido o irmé&o mais velho a morrer. Assim, convoca-se a familia, prepara-se
agua que contenha medicamentos compostos por raizes. Os dois vao manter
relacdes sexuais e depois vao tomar banho com agua preparada, depois do

banho, a agua que sobrar deve ser levada aos mais velhos para lavarem as
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maos e, assim, considera-se a mulher purificada e aberta para outras relacées.
Ora, quando é o homem que tenha perdido a mulher, ele também deve passar
pelo mesmo processo de purificagdo. Procura-se a irmé mais nova da malograda
ou alguém mais proxima da familia que seja solteira para realizar o kucinga. E
importante frisar que quando a irmd e o irmao mais novo estiverem casados
procura-se um membro da familia mais proximo e que esteja solteiro para

realizar o acto. E, assim, consideram-se a mulher ou homem purificados.



248

ENTREVISTA - Al4

Héa determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo é por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sao 0s sonhos que nos avisam, outras vezes S&0 outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

gue nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.
1. Para os varhonga, quais séo os prenuncios de morte?

Resposta: Na cultura dos varhonga, existem alguns prenuncios de morte
de um doente dentro da familia, como o afastamento do gato como sinal de que

levara inequivocamente a morte.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: propaga-se a informacédo com muita rapidez. Quando pessoas
idoneas recebem a noticia correm para o local para prestar ajuda a familia
enlutada. Os adultos permanecem no local até se cumprirem as cerimoénias
funebres, dai que cada um leva a sua esteira e 0s respectivos cobertores e ou
agasalhos para se aquecer durante a (s) noite (s). As mulheres aglomeram-se,
conversam e pernoitam de um lado e os homens fazem o mesmo do outro.

Durante a noite cada grupo faz fogo para se aquecer.

Se for uma mulher adulta que perdeu a vida na casa do seu marido, um
grupo de pessoas (duas ou mais pessoas adultas) dirigem-se a casa dos pais da
falecida para comunicar o desaparecimento fisico da filha. Este acto de
comunicacdo é acompanhado de um valor monetéario, segundo a cultura dos
varhonga. Recebida a informacéo, os familiares desta juntam-se, preparam-se e
dirigem-se a casa da falecida para se inteirarem do sucedido e da respectiva
realizacdo do funeral. E, porque a morte ndo constitui s6 momento de dor e
consternacdo, ao deslocarem levam para a cerimoOnia: bebida, carne (de
principio um cabrito) e seus cobertores para cobrirem durante a noite. A

ceriménia de enterro s6 se podia fazer depois da chegada dos familiares da



249

falecida, sob pena de virem a ser obrigados a exumarem o corpo para efeitos de

confirmagéo de que realmente a filha perdeu a vida.

Uma das primeiras coisas que se faz apds o falecimento de alguém numa
familia, € a retirada das criangas para casa de um familiar proximo ou de um
vizinho, até todas as ceriménias terminem, principalmente a de purificagcéo, antes

da qual as criancas ndo podem entrarem na casa enlutada.

Antes da realizacao do funeral deve-se procurar um médium que sera o

responsavel pela cerimodnia da casa e das pessoas que nela vivem.

Preparacdo do funeral: no dia do enterro, logo cedo, formam-se dois
grupos para preparar o funeral. Um dos grupos, constituido por alguns adultos
(dois ou mais) e jovens num numero que basta, dirige-se ao cemitério para
indicacdo, delimitacdo e escavacao da sepultura. Os adultos cavam comecam a
cova somente para servir de ponto de partida e dai em diante, os jovens trocam-

se na abertura na abertura da cova ate se atingir-a medida desejada.

Enquanto isso, outro grupo prepara a urna, cujo tipo depende das
condicBes financeiras da familia e, por causa disso, a urna pode ser feita de
madeira ou de canico. Se a familia tiver condicbes de comprar a madeira,
prepara-se em formato de um rectangulo com a medida do (a) falecido, com a
respectiva tampa. Terminado isto, o caixao é forrado por dentro, usando um pano

branco e por fora pintando com uma tinta preta, preferencialmente.

Se for uma familia de poucos recursos financeiros, na falta de madeira,
usa-se 0 canico. Tece-se 0 canico e forma-se um rectangulo, com a sua
respectiva tampa. Chegado o momento, a urna é carregada e colocada por cima

de quatro estacas para facilitar o manuseamento.

Funeral: o funeral dos varhonga, realiza-se no periodo da manha, antes
de o sol aguecer, ou a tardinha (entre as14.30h as 16.30h). Chegado o momento
de se dirigirem ao cemitério, oS homens carregam a urna nos ombros e vao a
frente e os outros vinham atras. As mulheres seguem imediatamente, cobertas,
enquanto os outros homens que ndo se envolvem no transporte da urna seguem
na traseira, de casacos, com as maos para tras, caminhando lenta e

silenciosamente.
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Ja no local, a multid&o rodeia o local previamente preparado e o ancido da
familia ajoelha proximo da cova para comunicar com 0s ancestrais. Intercede
para que os ancestrais recebam e cuidem do defunto, pois eles o chamaram

para a outra vida, e que continuem a “guardar” os vivos.

Feita a “oracdo”, o caixdo € metido na cova e, de seguida, tapa-se. Os
homens trocam-se para este acto. Depois, a vilva é aproximada & campa para
por agua e da-se por terminada a cerimonia do funeral. Todos dirigem se a casa

do falecido.

3. Pode falar sobre aimposicdo do simbolo do luto entre os varhonga

sem ainfluéncia dareligido revelada.

Resposta: chegados todos & casa do malogrado, inicia-se outra etapa.
Rapa-se o cabelo da vilva e veste-se-lhe roupa preta para luto, composta por:
lenco de cabeca, blusa de manga comprida, saia e capulana. A duracao do luto

é de dois anos.

Depois da colocacao do luto, o médium faz uma primeira purificacao para
libertar as pessoas presentes nas exéquias, mas uma parte da familia continua
no local ate ao domingo seguinte a espera da realiza¢do da grande ceriménia de
purificacdo. Durante este periodo de espera, as crian¢as continuam proibidas de

entrar em casa.

Chegado o esperado dia da purificacdo da familia e da casa, o médium,
preparava um remédio tradicional e purificava todos os presentes. Esta
purificacdo era feita aspergindo o remédio a todos os presentes e tudo o que
estiver no quintal. Depois disto, todos estavam livres de cada um ir para casa,
ao mesmo tempo que termina a interdicdo as criancas. Caso haja um familiar
préximo nao presente, prepara-se-lhe uma xima contendo o remédio usdo para
a purificacdo dos outros. Para manter este remédio, seca-se esta xima em
pequenas gquantidades. Quando chega um familiar que por algum motivo nao
tenha participado no funeral, d4-se-lhe um pedacinho da xima conservada para

a sua purificacéo.
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Purificacdo para aretirada de luto: depois de cumprir o periodo de luto,
os familiares conversavam com a vilva para explicar que o periodo de luto
terminou. A mulher é liberta e impde-se-lhe que case com o irmao mais novo do

falecido para cuidar dela e dos filhos.

No dia marcado, o médium aparecia para prepara o remédio de purificacdo
para a vilva e o escolhido para suceder o falecido. Feito isto, estavam
preparadas as condi¢cdes para 0 novo casal comecar uma nova vida sexual

“segura’”.
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ENTREVISTA — A15

O ritual do kucinga

O ritual kucinga ou pitha-kufa nalgumas linguas vernaculares de
Mocambique equivale a levirato, que significa unido entre o irmao do falecido e

a vilva.

A morte também € poluente. Todos o0s objectos da casa ficam
contaminados de ndrhaka. Por um lado ndraka se refere a tudo o que pertencia
ao morto e que passa para os seus herdeiros; por outro, ndrhaka refere-se a uma
maldicdo que mata a todos os que se apoderam dos bens (incluindo a mulher)
do morto antes da realizacéo do ritual e que deve pertencer aos vadi va ndrhaka,

gue séo os herdeiros, neste caso, os filhos e irmaos mais novos.

No ritual de kucinga participam directamente a mulher viiva e 0 homem
escolhido para purificar a mulher. Com papéis diferentes, estdo o curandeiro,
que serve de intermediario entre o falecido marido e a sua familia. O primeiro,
através do curandeiro, explica como quer que a ceriménia decorra, 0 que €

necessario para a sua realizacao.

A familia do falecido marido é que autoriza a vilva a realizar o ritual.
Participam também as masungukati, que sdo mulheres mais velhas da familia
e/ou que passaram pelo mesmo ritual, que orientam a vilva sobre a forma como
deve se comportar e o que deve fazer durante o ritual. Na realizac&o do ritual
procura-se guardar segredo para que possa ter sucesso. Aos vizinhos nada é
dito e quando desconfiam, a vilva procura sempre uma desculpa para que ndo
percebam o que aconteceu. A pessoa nega ter feito o ritual porque hé outras que

estao dispostos a fazer mal e o aceitar pode estragar o ritual.

Na realizacdo do ritual, prepara-se um cha que é distribuido pelos
familiares do falecido marido sem contar com os maridos das irmas e das filhas

do morto por ndo pertencerem a familia.

Quando se anuncia a morte do chefe de familia, o tio do morto, que € o
irmao do pai, ou uma outra pessoa respeitada pela familia paterna da pessoa
que morreu, € indicado para explicar as pessoas como se devem comportar

durante o luto.



253

Quando morre a mulher, por estar no lar, geralmente a familia do marido
€ que se responsabiliza por todas as realizagBes funebres. Este periodo é
dominado por interdicdes de relagbes sexuais aos membros da familia, sob a
responsabilidade directa da pessoa que morreu. Também é proibida a circulacao
de objectos de um lugar para outro para que nao se transporte ndrhaka para uma
outra casa. A violacédo destas regras coloca em risco a vida dos membros da
aldeia, assim como da pessoa com que se transgrediu a regra de abstinéncia,
sendo que o castigo por ir desde as doencas como tuberculose, hemorragias,

mbatata (abcessos) até a morte.

O periodo de “evitamento” sexual depende das duas fases obedecidas
para a realizacdo do kucinga. Uma vai até a realizacdo do ritual do oitavo dia
apo0s a morte, a outra que pode ser aos seis meses ou um ano. A primeira ocorre
quando se faz ku hangalasa xikuma (espalhar as cinzas), que é uma cerimonia
para se acabar com o luto pesado, permitindo que todos que tiverem contacto

directo com a pessoa falecida retornem as suas vias normais.

Depois do oitavo dia os filhos do falecido, se forem crescidos e casados,
seguindo a ordem das idades, retomam a vida sexual. Na madrugada seguinte,
as mulheres preparam cha que € distribuido pelos membros da familia. Se a
pessoa que morreu nao tiver filhos crescidos ou casados, o irmao mais novo do
falecido marido pode fazer o ritual. Nesta cerimdnia, a vilva nao € contemplada
porque foi tomada pelo morto durante o tempo em que viveram juntos e a
impureza da morte a marca profundamente, o que se diz a ni ntima (estd num
estado negro, de impureza) dai a necessidade de esperar por um ritual especial.
A segunda fase do ritual acontece seis meses depois da morte do chefe de
familia. Apos a realizacdo da missa de seis meses a mulher pode pedir para ser
purificada. Porém, até a data do ritual, ela esta proibida de ter qualquer contacto
sexual. Caso viole esta interdicdo, ela assim como o homem com quem se

relacionar ficam sujeitos a castigos pesados.

Os dois podem adoecer ou morrerem porque a hisi lifu (a mulher queimou
a morte), uma vez que “nos primeiros seis meses o corpo ainda esta quente”, o

mesmo que a presenca do morto ainda se faz sentir.
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ENTREVISTA — A16

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sao os prenuncios de morte?

e Sonhar caju, mafura, jambaldo e cogumelos fora da época dos mesmos;

e Sonhar a casar, sinal de que alguém ird perder a vida;

e (Gatos a miar durante a noite;

e Os caes defecam na entrada da casa;

e O céo criado faz cova com as suas patas como sinal de alerta da morte,

e O cantar dos mochos a alta noite;

e Gato a atravessar em frente da pessoa na rua;

e O gato quando se deita ao lado de um doente acamado € sinal de
esperanca de mais tempo de vida e a sua fuga antes da recuperacao do
doente é sinal de ndo haver mais esperanca de vida.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: Morte do chefe de familia: na provincia de Maputo, quando
morrre um chefe de familia, durante as ceriménias funebres, a vilva é orientada
pelos ancidos para entrar no sepulcro acompanhada por outras vilvas para
receber a urna do malogrado. Feito isto, todas saem do sepulcro, mete-se a

roupa do malogrado e sepultam. No fim regressam para casa.

Ao chegar a casa, na entrada, encotram dois baldes com agua misturada
com algumas folhas medicinais onde todos os presentes irdo lavar as méos e
dirigirem-se no espacgo preparado para tomar uma refeigdo. Depois da refeicao,
sdo chamados os netos do malogrado e é-lhes indicada uma arvore para

derrubarem. Essa arvore simboliza a perda do chefe de familia naquela casa.



255

Cada neto usa um instrumento cortante neste acto, os praticantes caem junto
com a arvore e para acordarem € necessario que um dos familiares coloque ao
lado deles mantimentos como acgucar e pdo, frango e farinha de milho, entre
outros produtos. Prepara-se-lhes cha e comem a xima preparada junto a carne

de frango.

Terminada a cerimonia funebre, segue 0 momento da purificacdo, matam-
se galinhas, junta-se com farinha de milho e medicamento tradicional preparados

por um curandeiro solicitado pelos mais velhos da familia.

Depois da preparacdo desse medicamento da-se a todos os familiares para
comer, 0S que nao vivem naquela casa, leva-o para espalhar dentro e arredores
das suas casas e dar 0s que estiveram ausentes na cerimoénia, como forma de
purificar e evitar contrair tuberculose nas suas familias. Guarda-se uma parte de
remédio num lugar seguro, pode ser na entrada da porta de casa ou numa arvore
escolhida, para caso haja um familiar que ndo tenha participado por estar fora
do pais, logo que chegar poder toca-lo para evitar a contrair a tuberculose

decorrente do facto de ter sido deixado atras nos rituais finebres.

Prepara-se caril de amendoim com frango e xima, de seguida junta-se na
mesma panela e ainda na lareira todos os membros rodeiam a panela comendo

a mao. Essa pratica denomina-se “massadza”.

Noutras familias usa-se uma variante em que, terminada a sepultura do
malogrado, mata-se uma galinha e tira-se o figado, corta-se em pequenos
pedacos num prato feito de barro, todos os participantes vdo em fila pegar o
figado para com ele se esfregarem nas maos e tocar o mais velho da familia que

permanece sentado ao lado da fila.

Esta pratica chama-se “Kuhlamba svivindzi®®”, com objectivo de se libertar
do espirito de morte e poderem entrar nas suas machambas e trabalharem,
também para voltarem a dormir nas suas casas sem temer nada, enquanto

espera pela cerimonia de Kuhangalasa Xikuma.

99 Lavar-se com o figado.
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No sétimo dia, recolhe-se a cinza de toda a semana, queima-se a roupa

do finado, juntamente com a cinza recolhida e enterra-se.

No dia seguinte vai-se ao cemitério, realiza-se a deposicao de flores,
enquanto o curandeiro, solicitado pelos mais velhos da familia, prepara os
remédios no lugar onde se deposita o0 lixo, e convida todos os familiares do
malogrado para um banho de agua com remédios. Cada um lava pelo menos as
mMAaos, 0s pés e o rosto na bacia (se ndo der para todos tomarem o benho) de

remédio a falar, pedindo aos ancestrais que a morte nao se repita naquela casa.

Ainda neste processo, o currandeiro ferve outro remédio no balde. Depois
de cozer, todos os membros da familia fazem uma fila a partir do mais novo até
ao mais velho, ele pega num pequeno galho de uma arvore, mete no remédio

guente e poe-se a aspergi-lhes.

Terminado isto, o curandeiro mete as galinhas numa panela e ferve-as.
Depois de cozidas, tira-as e prepara a xima com a mesma agua, de seguida,
devolve as galinhas na panela e mistura-as com remédio tradicional. Feito isto,
serve em duas bacias: uma para os homens, outra para as mulheres. Todos
comem a mao. A este ritual da-se nome de “Mudjungo”, uma designagao na
lingua chope, em virtude de ser uma préatica que nao é propriamente de origem
ronga, mas oriunda de Chidenguele, em Gaza, numa zona falante do chope, e

também dos distritos de Maxixe, Homoine, entre outros.

Quando uma mae perde bebé, realiza-se o funeral normalmente. Ao
sétimo dia, os pais da crianca, pela orientacdo dos ancidos, mantém relacbes
sexuais. Depois, lavam os sexos na agua que, depois, ird ficar num balde,
acrescenta-se mais agua para que seja suficiente para que todos os
participantes da cerimonia possam lavar as maos, como forma de purificacdo

para impedir o espirito da morte nas familias.

3. Pode falar sobre aimposi¢cdo do simbolo do luto entre os varhonga

sem a influéncia dareligido revelada.

A vilva era levada no sétimo dia para um lugar discreto pelas ancids com

0 objectivo de rapar os cabelos e 0s pélos nas axilas e na zona pubica como
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sinal de viuvez. De regresso, logo a entrada da casa, ela grita como sinal de dor

pela perda do esposo.

A vilva é submetida ao luto que significa perda, dor, sofrimento que é
composta por roupa preta da cabeca aos pés: blusa de mangas compridas. Este

luto dura cerca de um ano e no periodo da noite, tira o luto.

Outro sinal que ocorre depois de a mulher ter enviuvado é ela ser
submetida numa relacdo sexual com um dos irmédos do finado (kucinga) para

purificar a familia depois de seis meses ou um ano;

Findo o primeiro, ano a vilva muda do estilo de luto e passa a usar blusa

de mangas curtas, que podera tirar depois de seis meses.

Para além da viava, usam o luto os filhos do malogrado, os irméaos, e
outros parentes mais proximos, onde os filhos e os irméos do malogrado usam
camisas para homens e blusas para mulheres e 0s outros parentes colocam uma
fita preta, sendo que, para eles, o luto dura seis meses, diferente da vilva, que

permanece com o luto até um ano e meio ou dois anos.



258

ENTREVISTA - A17

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo € por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sdo 0s sonhos que nos avisam, outras vezes sao outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

que nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: os gatos prenunciam a morte. O outro animal que tem esse
poder € o Pombo, quando, numa familia, est4 para surgir ou acontecer a morte,
os pombos voam feito loucos, desaparecem de casa, dando sinal de que algo
esta a correr mal. Os bebés tém também esse dom. Quando, huma casa, esta
para surgir a morte, havendo um recém-nascido, ele levanta choros sem sentido,
chora a noite toda sem motivo. O marido fica rebelde por nada até agride a

esposa sem nenhuma explicacao.

Quando ha uma morte na familia, os animais (galinhas, pombos, patos,
etc.) ficam agitados, até fogem de casa, entdo os mais velhos, sobretudo as
senhoras conhecedoras da tradicdo costumam ir até as capoeiras falar acalmar
os animais informando que houve morte, e que ndo devem ficar aflitos. E dai que

nenhum animal ficara agitado.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: quando um homem perde a esposa, recebe amigos que lhe
dao conselhos, fazem-lhe companhia, faz-se o funeral. Se o casal tiver filhos ja
crescidos, obrigatoriamente o vilvo tem que manter relacdes sexuais, seja com
uma cunhada, sobrinha da esposa ou mesmo amiga, se ele a tiver. De manh3,
ela tem o dever de servir um cha para todos que estdo na casa, ninguém deve
perder esse cha principalmente os filhos. Se nédo for o viivo a fazer deve ser o
filho mais velho. Nao pode ser o filho mais novo, sendo se corre o risco de se

contrair a tuberculose.
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3. Pode falar sobre aimposicao do simbolo do luto entre os varhonga

sem ainfluéncia dareligido revelada.

Resposta: o luto de um recém-nascido é diferente do luto de um idoso ou
chefe de familia. O luto de uma crianca nao € bastante pesado. Quando for um
aborto, as senhoras levam o nado até ao mato, onde tem lixo e depositam o
nado. A mae desse nado morto deve abster-se até que apareca o periodo pés-

parto, antes disso ela ndo pode nem deve manter relagbes sexuais.

A morte ou o luto do chefe da familia € complexo, familiares ficam ou fazem
companhia a viuva. Durante algum tempo, a viiva ndo deve tocar na comida,
isto é, ndo deve cozinhar, nem salgar a comida, ndo deve tocar em nenhum

bebé, ndo deve andar pela rua sozinha.

O primeiro més € de um luto intensivo, isto €, a vilva ndo deve atravessar

as ruas, nao deve sair de casa.

Passado o oitavo dia, a familia prepara-se para a deposicao de flores, é o
momento de pbr o luto. A vilva é vestida de roupa preta, cumprida. Os filhos

pdem camisas de mangas curtas, as irmas e as tias optam por lencos.

A vilva deve estar todo o momento acompanhada por familiares, nao
dorme sozinha, se Ihe apetecer sair deve ser durante a noite, com 0s bragos
atras. A vilva € muito controlada, teme-se um possivel avc. Ela é acompanhada
sempre por senhoras, essas puxam sempre conversas de modo a entreté-la, e

aconselhando.

Passados trés meses, ela ja pode sair um pouco, por exemplo, para o

Mercado, encontros com familiares, mas sem exageros, sempre com o traje dela.

Quando chega o sexto més é feito uma missa, os filhos as tias e os demais
gue tenham posto o luto (roupa preta), esse € o momento de tirar, mas é
opcional, ha quem prefira continuar. A vilva deixa de vestir a roupa cumprida e
passa a por roupa de manga curta. Depois desse tempo, ela ja pode sair, € 0

momento de encarar a viuvez.
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O luto € um juramento, ha mulheres que juram por um ano, outras por dois.
Terminado esse momento, faz-se uma ceriménia (missa) para a vilva tirar o luto.
Tirado o luto, ela ndo deve exagerar nas cores da roupa que passara a por.
Numa primeira fase deve optar por cores preta e branca, por vezes com bolinhas,

gradualmente vai mudando para as cores vivas (tons berrantes).
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ENTREVISTA - A18

Ha determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo é por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sao 0s sonhos que nos avisam, outras vezes S&0 outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

gue nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.

1. Para os varhonga, quais sdo os prenuncios de morte?

Resposta: Prenuncios da morte: sdo varios acontecimentos/fenébmenos
gue ocorrem naturalmente, mas quando ocorrem numa altura de aflicdo como,

por exemplo, na doenca, tornam-se agoireiros e prenuncios de morte.

Quando esta para acontecer a morte de uma pessoa que esta proxima ou
distante, costuma bater o peito dos familiares de forma anormal. As vezes, a
pessoa que esta para morrer tem o comportamento anormal em relacdo ao seu
habitual, por exemplo, se for uma pessoa antipatica, nos seus ultimos dias

demonstra simpatia para tudo e para todos;

Se um céo uivar muito, significa uma desgraca certa para essa casa ou na
familia, ou ainda, uma doenca grave na casa ou no vizinho que vai levar o

paciente a morte;

Se a coruja pousar sobre qualquer casa a meia-noite, nela morrera alguém

em breve (doente com néo);

Se qualquer gato miar consecutivamente € preciso leva-lo ao colo do

doente ou de qualquer um da casa. Se 0s negar € sinal de que morrerdo

brevemente;

Pombos que fogem do pombal, sinal de que uma desgraca, logo atingira

a casa do dono.

Os cées, gatos e pombos sdo animais domésticos muito ligados ao seu
dono mas, atraveés da sua natureza instintiva, percebem que ha uma alma que
esta prestes a deixar um corpo e dao estes sinais de alerta. No concernente a

coruja, esta ave € um sinalizador eterno de morte. Na sua Optica, ela € um
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enviado dos feiticeiros para alertar as vitimas, onde serd o seu proximo jantar,

exibindo, deste modo, 0 seu poderio e pujanca.

Em suma, estes animais vivem em dois mundos (o real e o espiritual).
Conseguem ver tudo o que acontece no mundo espiritual e transportam-no para
o mundo real, momento em que dao sinais de alerta aos seres deste mundo.
Infelizmente, quando estes sinais chegam, nada mais se pode fazer, pois sao de

uma accéo pré-consumada.

2. Uma vez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois

do funeral?

Resposta: cerimdnia funebre: quando h& 6bito numa familia, a primeira
coisa a ser feita é evitar o barrulho, por exemplo, conversa-se em voz baixa,
desliga-se o radio (mesmo se a morte tiver ocorrido a milhares de quilometros
de distancia), até o gado bovino pertencente a familia é interdito por causa dos
seus mugidos barulhentos. Avisados os vizinhos, os familiares e as pessoas
préximas vém para esta casa prestar as devidas condoléncias e fazer companhia
a familia enlutada (sem cancdes). Em contrapartida, as criancas séo informadas
sobre a morte, mas elas devem abandonar, imediatamente, a casa para se
instalarem numa outra mais distante para nao viverem aquele mundo triste antes
da maturidade e evitar um possivel trauma, s6 regressam quando tudo volta a

normalidade.

N&o havendo condi¢des para a manutengcdo do corpo, normalmente, os

restos mortais sédo enterrados no dia seguinte, num cemitério familiar.

Durante a cerimonia, as mulheres cobrem-se de ‘mukumes’ (certo tipo de
juncao de capulanas) excepto o rosto, outras sao muletadas, os homens de

casacos, 0s anciaos (s6 os homens) de sobretudos pretos;

As pessoas que se deparam com uma marcha fanebre, devem
imediatamente tirar os bonés ou chapéus (se os tiverem ostentado) permanecer
imoveis, de bracos cruzados nas costas, até que passe todo o contingente
funebre. isto é sinal de respeito, uma forma de honrar os mortos, recordar a dor

e demonstrar o amor para com seus ente queridos mortos.
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O caixao era feito de cani¢cos ou madeira de fabrico local, pintados a preto

ou forrados por um tecido preto por fora e por um outro branco no seu interior.

A cova ¢ feita pelos familiares, minutos antes de o contingente chegar, ndo
existem coveiros. Depois de se enterrar e fazer-se a tumba de areia, cortam-se
galhos ou ramos de uma arvore de ramagem densa, por natureza, para dificultar

0 acesso destruidor dos animais a tumba.

Havia um ancido responsavel pela cerimdnia para entregar a alma do

falecido aos seus antepassados, feito isto regressava-se para casa.

No caso de alguém morrer numa zona desconhecida (e o corpo nao for
encontrado) ou devorado por animais, deve-se ir a campa dos avos perecidos
para Ihes entregar a alma do recém-falecido, depositando-se flores e enterrando-

se algumas pecas de roupa do malogrado.

Investigacdo da morte: embora sejam casos raros, existem certos tipos
de morte que, aos olhos de todos, ndo carecem de nenhuma explicacdo. Muitas
familias, dias depois de enterrar os seus ente queridos, procuram apurar a
verdadeira causa da morte para que, caso seja necessario se faca justica ou
uma vinganc¢a. O Sr. Chirindza diz que ja participou em muitas cerimoénias de
investigacdo de mortes e afirma que nunca trazem bons resultados, mas, sim,
conflitos entre familiares e vizinhos coagidos pelos médiuns. Seguem-se alguns
exemplos de tipos de mortes que levam os familiares a procurarem pelos
médiuns: a morte subita, morte por herpes da pele (ndrilo wusiku), doenca
prolongada seguida de morte, morte por AVCs, o aborto for espontaneo sem que
ocorra uma situacao de causa-efeito, pois considera-se maldicdo dos invejosos,

etc.

3. Pode falar sobre aimposicao do simbolo do luto entre os varhonga

sem ainfluéncia dareligido revelada.

Resposta: Simbolos de luto e rituais de purificagdo: tanto para a vilva
como para o viuvo, logo que se voltasse do cemitério tinham de cortar o cabelo
todo e se vestir de preto durante dois anos (colocar um lenco preto na cabeca
no caso de se tratar da viava), podendo-se passar a vestir uma camisa ou uma

blusa de mangas curtas depois de 1 ano. Este gesto era obrigatério, caso
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contrario, seria sinal de afronta e desrespeito para com o falecido e os seus
familiares. Hoje em dia, as pessoas adoptam outras cores para demonstrar luto,
em detrimento do preto, devido as crencas das igrejas emergentes.

Em familias muito mais rigorosas, as criancas deviam ser rapadas as
cabecas para serem facilmente identificadas e se amainar a forma de tratamento,
dando carinho e conforto necessario naquele momento. De salientar que sé

ocorre quando morrem 0s pais, avos e irmaos.

Passados os dois anos, o (a) viuvo(a) é livre de escolher se quer
permanecer ou hao no luto, caso ndo queira faz-se a cerimonia de purificacao
para que a pessoa se torne livre e inicie uma nova relagdo de forma legal. A
purificacdo significa libertar a(o) viiva(o) da alma do malogrado(a) que lhes pode

assombrar por toda a vida nas outras relacdes futuras.

No caso da mulher, para ser purificada deve manter relacdes sexuais com
um dos irméos do falecido a sua escolha. Os seus familiares também s&o
convidados a participarem da cerimoénia. Se ela tiver escolhido um homem
casado, prepara-se um banho de vapores medicinais (hungula) para ser tomado
pelos trés: 0 homem, a sua esposa e a villva em questao para se evitar conflitos
posteriores. Quem o prepara € um médium e ele so sai da residéncia quando se

consuma o acto sexual.

hY

Os familiares pertencentes a casa do malogrado, também devem ser

purificados para ndo serem atormentados pela alma do defunto.

O médium prepara suas ervas de purificacdo e junta-as com “xima”.
Quando o preparado estiver pronto, da-se um pouco deste a cada membro da
familia. No caso de existir alguém que esteja muito longe, guarda-se o

preparado, depois de se ter deixado secar, até ao dia da sua chegada.

Muitos jA ndo usam este método por causa dos ratos que comem O
preparado, o que obriga a familia a recontratar o médium sempre que um filho
regressar. Neste local, depois de se preparar o remeédio de purificacdo, o0 médium
leva toda a mistura e unta sobre o tronco de uma arvore frondosa, devendo cada

membro da familia passar por esta e toca-la.

Este método serve para dar uma validade longa ao remédio. Se um dos

membros da familia ndo se purificar corre o risco de adoecer até morrer.
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ENTREVISTA - A19

Héa determinadas situacdes que quando ocorrem ficamos preocupados
porque julgamos que ndo é por acaso que algo desta ou daquela natureza
acontece, sendo que seja sinal de que vai haver uma morte na familia. Algumas
vezes sao 0s sonhos que nos avisam, outras vezes S&0 outros acontecimentos
e/ ou fendmenos, ou ainda animais que assumem determinado comportamento

gue nos leva a perceber que pode estara avizinhar-se alguma morte.
1. Para os varhonga, quais séo os prenuncios de morte?

Resposta: quando se aproxima uma morte de alguém numa familia, ha
varios sinais que anunciam tal morte e cada elemento da familia recebe o
anuncio de maneira diferente. H4 quem poucos dias antes de acontecer tal morte
fica agressivo que até acaba lutando com alguém. Outras pessoas recebem o
aviso quando estiverem a dormir através de sonhos estranhos, tais como: sonhar
a andar na lama ou nas fezes, na cova ou ainda sonhar que esta numa festa de
casamento. Alguns recebem o aviso através de um gato que nalguns dias
préximo da tal morte durante a noite aparece no quintal da casa um ou dois gatos
e comecam a miar duma forma que se assemelha ao choro de um bebé. O
mocho também anunciam a morte, quando durante a noite pia préximo da casa

de alguém.

2. Umavez ocorrida a morte, que rituais se realizam antes e depois do

funeral?

Resposta: cerimdnias funebres no passado: quando morresse alguém
numa familia, as criangcas deviam ir se hospedar na casa do vizinho ou na casa
dum familiar e ndo eram permitidas a perticipar no enterro. Na casa em que
morresse alguém ndo se podia pilar nada nem cozinhar, a confeccdo de
alimentos era feita na casa do vizinho e levados cozidos para as pessoas que
estivessem na casa do finado. S6 depois do enterro é que se voltava a cozinhar.

As pessoas que fossem dar mao a familia enlutada deviam levar mantimentos.
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Se uma mulher perde o marido é levada para um ritual a realizar-se numa
mata isolada da comunidade, onde fazem lume e a vilva deve saltar o fogo de
um lado para o outro, enquanto lhe dizem como se deve comportar, uma vez
villva, perante os outros membros da comunidade. Para além disso, levaram
uma lamina para lhe tirar lhe os pélos da zona pubica e o cabelo e era tudo

jogado na fogueira.

De seguida, davam-lhe um lencgo preto para se cobrir a cabeca para néo

ser vista por pessoas mais jovens porque Ihes poderia dar azar.

Quando houvesse uma morte estando alguém ausente, levava-se xima,
embrulhavam em folhas de macgaroca e encaixavam em cima, num celeiro, para
que, ao regresso do individuo tivesse um bocadinho daquela xima a fim de ser
ritualmente reintegrado na cerimonia de purificacdo. Antes disso, ninguém lhe

dirigia palavra, pois podia contrair a tuberculose que o levaria a morte.

Morte de recém nascido: Na morte de um recém-nascido, as senhoras
mais velhas, as chamadas 'massungakate “eram chamadas para enterra-lo, elas
embrulhavam o corpo com uma ou duas capulanas, metiam-no numa panela de
barro e enterravam algures no quintal ou no cemiterio familiar. Para simbolizar a

perda, a mulher amarrava na cabeca um lengo preto com bolinhas brancas.

3. Pode falar sobre aimposicao do simbolo do luto entre os varhonga

sem a influéncia dareligido revelada.

Quando morresse um chefe de familia, o luto devia ser de seis meses para
os filhos e netos e dois anos para a esposa. A esposa tinha que trajar-se de
roupa preta da cabeca aos pés e os filhos tinham que vistir uma camisa preta no
caso dos homens e blusa preta no caso das mulheres. No caso de falecimento
da esposa, o marido devia ficar também dois anos de luto e outros membros da
familia ficavam seis meses. Antes do oitavo dia, a mulher do finado néo era
permitida a pegar nas panelas para cozinha. Passado oito dias era necessario
untar 6leo nas méos da mulher e massagea-las nos suportes da fugeira ainda

guentes, s6 depois deste acto € que ja podia ter acesso as panelas.
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Na cerimonia do oitvo dia um médium convidado pela familia matava uma
galinha ou carne decabrito ou mesmo de vaca, assava, fazia o que so ele sabia
e todos os membros da familia enlutada deviam comer pelo menos um pedaco
com um pouco de xima como forma de purificacdo. Essa carne com xima era
servida num prato, embulhada e conservada num lugar seco e fresco para dar
aos membros da familia que ndo estivessem no momento do sucedido por varias

razoes.

Numa situacdo em que uma mulher jovem recém-casada oficialmente ou
lobolada perdesse o marido, era obrigada a casar-se com um dos irmaos ou

familiar do finado como forma de compensacao.

Na morte de uma crianga ou jovem, o luto era de seis meses. Durante o
périodo de luto era proibida a actividade sexual e se a pessoa ndo conseguisse
cumprir, era sujeita a pular um limite demarcado por um almofariz colocado na

forma horizontal seguido de uma fogueira para obter a purificacao.



