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FUNERARY RITUALS OF THE OLOSOMA IN OMBALA YO

MBALUNDU: ENDOGENOUS MEANING IN THE LIGHT OF
ORAL TRADITION

RESUMO: Este ensaio analisa os ritos funebres do osoma inene
na Ombala Yo Mbalundu, explorando seus significados
endogenos por meio da tradicdo oral. O estudo descreve
detalhadamente os procedimentos e o simbolismo do funeral
dessa figura de alto prestigio social e politico. A metodologia
fundamentou-se em observacgdo participante, entrevistas, pesquisa
bibliogréafica e histdria oral. Concluiu-se que o funeral se estrutura
em duas etapas consecutivas: a primeira sob responsabilidade da
familia e a segunda conduzida pela comunidade. O ritual exige a
separacdo da cabeca em relacdo ao corpo e determina que O
sepultamento ocorra obrigatoriamente de madrugada nos espagos
sagrados do akokoto e etambo.

PALAVRAS-CHAVE: Tradigdo Oral; Simbolismo; Préticas
Culturais; Cultura Ovimbundu.

ABSTRACT: This essay analyzes the funeral rites of the osoma
inene in Ombala Yo Mbalundu, exploring their endogenous
meanings through oral tradition. The study describes in detail the
procedures and symbolism of the funeral of this figure of high
social and political prestige. The methodology was based on
participant observation, interviews, bibliographical research, and
oral history. It is concluded that the funeral is structured in two
consecutive stages: the first under the responsibility of the family
and the second conducted by the community. The ritual requires
the separation of the head from the body and dictates that the
burial must take place at dawn in the sacred spaces of akokoto and
etambo.
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INTRODUCAO

Angola é um pais multicultural por existirem, em seu territorio, inUmeros povos (como 0s
ovimbundu, ovanyaneka, 'kung, vatua, dentre outros) partilhando o mesmo espaco. Essa caracte-
ristica ndo €, diga-se em abono da verdade, exclusiva de Angola; ela é extensiva a praticamente
todo o continente africano. As sociabilidades didrias impGem-me — por ser angolano e por viver
no pais a minha vida toda — o convivio natural com muitos povos cujas idiossincrasias sdo noto-
riamente diversificadas, embora com algumas similaridades que julgamos naturais. Alguns dos
povos com 0s quais tenho tido o imenso gosto de conviver, na condicdo de pertencente ao povo
ovimbundu, e partilhar 0 mesmo espaco diariamente sdo 0s ovanyaneka, ovangangela,
okukwanyama e, em certa medida, os 'kung, distintos pelas vastas regides centro e sul do pais,
entre alguns dos municipios da provincia da Huila (Caluguembe, Caconda, Cacula, Quipungo,
dentre outros) e outras provincias, como nos casos de Benguela, Namibe, Huambo e Cunene.
Perceba-se aqui, entretanto, que a alusdo ao pertencimento ao povo ovimbundu ndo belisca a
busca pela objetividade cientifica e nem alude, ainda que de jeito subliminar, a historia das iden-
tidades como, de resto, nos alertam Hobsbawm e Ranger (1997).

Essa convivéncia permitiu-nos enxergar a fundo algumas diferencas e proximidades a
respeito das crencas e visdes que esses diversos povos possuem sobre a morte. A nossa condicdo
de humanos remete-nos, automatica e sucessivamente, a pensar sobre a nossa condicéo existen-
cial, e isso implica, logicamente, sujeitar-se ao exercicio de reflexdo em torno da morte e da
imensiddo de nuances que ela nos abre. A morte, pela sua complexidade e pelo pouco conheci-
mento de que as pessoas dispdem a seu respeito, desperta sempre inimeros questionamentos que
refletem, grosso modo, duvidas, curiosidades, medo, ansiedade e também inumeras reservas. Es-
se desconhecimento das pessoas diante dela a envolve em mistérios e supersticdes, dos quais
nascem o0s ritos e rituais cujas fundamentagdes se inserem em contextos socioculturais especifi-
Cos.

Os ovambulundu ou vambalundu (termo que adotaremos doravante) sdo uma das cerca de

18 variantes do povo ovimbundu e, entre eles, & semelhanca dos demais, os mortos dialogam

1 Mestrando em Ensino de Histdria pelo Instituto Superior de Ciéncias da Educacdo de Luanda (ISCED-
LUANDA). Graduado em Ensino de Histdria pelo Instituto Superior de Ciéncias da Educacdo da Huila (ISCED-
HUILA). Professor de Histdria do Il ciclo do Ensino Secundario. abraaokalei85@gmail.com
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com 0s vivos em foruns proprios e sdo parte da vida diaria. Essas variagdes contemplam primei-
ramente aspectos linguisticos e depois, muito por conta das localizacbes geogréaficas de cada uma
das variantes, algumas diferencas culturais que, de acordo com Monteiro (2014), s&o: hanha (va-
hanha), caconda (va-kakonda), bailundo (va-mbalundu), adulo (va-ndulu), bié (va-vihé), huambo
(va-wambu), sambo (va-sambu), galangui (va-ngalangi), quibulo (va-kimbulu), quingolo (va-
kingolo), lumbos (va-lumbu), calukembe (va-kalukembe), ekekete (va-ekekete), sele (va-sele),
ambuis (va-mbui), gandas (va-nganda), chicuma (va-chikuma), dombe (va-dombe) e quitato (va-
Kitatu).

Em todas essas variantes dos ovimbundu é possivel verificar a presenca da figura do an-
cestral em todos os momentos da vida do sujeito. Essa presenca sugere a importancia de que a
morte dispde para esse povo. Por essa razdo, a morte e os procedimentos culturais e ritualisticos a
ela inerentes assumem uma peculiaridade e meticulosidade tais, dada a necessidade de estar em
boas relacbes com os espiritos dos mortos. Seja qual for a razdo, profunda ou ndo, por trés dos
rituais, o fato é que a morte desperta indagacdes e envolve-se em imenso mistério. A figura do
osoma ndo foge, decerto, a regra. Ademais, pelo seu papel, prestigio e suma importancia no seio
comunitario, agudizam-se os mistérios, multiplicando-se os procedimentos ritualisticos funebres
e, com eles, o simbolismo subjacente.

A palavra osoma encerra o sentido de soberano para o povo ovimbundu e, quando se lhe
acrescenta, em carater de sufixacdo, a palavra inene, passa a referir-se ao soberano maior do “Es-
tado”, “pais” ou organizacio sociopolitica — da ombala ? central, portanto, osoma inene. A om-
bala central funciona como uma espécie de palécio real ou presidencial nos termos considerados
“modernos” ou equivalentes na lingua portuguesa. E de 14 que provém a tiltima palavra sobre o
“Estado”, “pais” ou organizagdo sociopolitica e, igualmente, para l& que convergem todas as in-
satisfagBes em caso de méa conducdo ou governabilidade deficitaria, em uma gestdo que envolve,
inclusive, autonomia local. A Ombala Yo Mbalundu é atualmente governada pelo osoma inene
Cyongolola Cyongonga ° e situa-se no atual municipio do Bailundo, provincia do Huambo, An-
gola. As atuais fronteiras do “Estado” do Mbalundu embrenham-se em conflitos, sejam eles em
termos de fronteiras geograficas ou, e sobretudo, humanas ou culturais. Ou seja, os limites sdo

imprecisos e, por essa razdo, apresentaremos os limites geogréaficos referentes ao municipio do

2 E entendida como uma unidade sociopolitica composta por diversos conjuntos de pequenas aldeias (Sungo, 2015).
Tem origem na lingua umbundu (lingua dos ovimbundu). Contextualmente ela surge em decorréncia do cometimento
de infraccBes por parte de um cidadao, que, ao fim, era levado para o njango do soma ou de um sekulu para ser
sancionado. A sanc¢do passava pela tomada de kandambalas (bofetadas). Dai que a as pessoas foram referindo-se
desse modo a njango do soma ou do sekulu do kimbo. A expressdo foi sofrendo simplificacBes até chegar ao actual
conceito — Ombala —, cuja carga semantica é mais alargada, abarcando sentidos espirituais, para além de ser a
residéncia oficial do soma inene e, por ineréncia o centro decisério do Estado.

3 Tchongolola Tchongonga, 1é-se.
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Bailundo, conforme aponta Sungo (2015): é atualmente um dos municipios da provincia do Hu-
ambo, situado a 77 km da cidade do Huambo, e subdivide-se administrativamente, na sua exten-
séo territorial de 7.075 km?, em 5 comunas, a saber: Bailundo, Bimbe, Hengue, Lunge e Luvem-
ba, comportando 573 aldeias e 79 povoacoes.

Tanto a tradicéo oral quanto as fontes bibliograficas ou documentais reconhecem o mérito
e a honra que couberam ao osoma inene Katyavala com a fundacdo da Ombala, em companhia
de seu pai, Ngombe-Ya-Chitungo, também conhecido como Sokasange, junto de seus cunhados
Sakasanji e Njokila, além de um outro aldedo de nome Kalwelwe, todos cacadores e eximios pas-
tores. Esse grupo teria vindo de Sele, Sumbe, atual capital da provincia do Cuanza Sul, e se fixa-
do a cerca de 33 km no que hoje é considerado o Bailundo. A data de sua chegada, existiam ja na
regido cerca de 5 ovakimbo, a saber: Ndulu (ao norte), Kaliki e Chyaka (no ocidente), Viye (no
oriente) e Halavala, hoje Bailundo (no centro) (FLORENCIO, 2008; SUNGO, 2015).

Foi entdo dado o prendncio daquilo que viria a ser a constituicio da Ombala Yo
Mbalundu, mas ndo a sua fundagdo. Em abono da verdade, a sua fundacéo teria ocorrido depois
de Katyavala ter sido expulso do kimbo de seu pai, Ngombe-Ya-Chitungo (ou Sokasange), por
alegado comportamento indecoroso. A expulsdo levou-o ao estabelecimento de intercdmbios
politicos com os demais vasekulu da vizinhanca que, afinal, por conta de sua perspicacia,
valeram-lhe o titulo de soberano da regido. Ele selou, por seu turno, esse titulo com a instalacéo
de uma Ombala nos montes Haldvala (Cyongolola Cyongonga, soma inene da Ombala yo
Mbalundu, em entrevista pessoal concedida em 11 de marco de 2025). Tudo isso teria ocorrido
héa cerca de quatro séculos (CHILDS, 1970).

Figura 1. Arvore em que se estabeleceu a primeira Ombala Yo Mbalundu (no monte Halé@vald) VS
atual Ombala Yo Mbalundu

Dados de Africa(s) | Vol.07 | N°. 13 | Ano 2026 | p. 14



ABRAAO JORDAN CALE|

A expressdo Mbalundu € resultante de um costume local anterior ao seu surgimento como
Ombala. Floréncio (2008) assevera que esse costume, precedente ao seu fundador, consistia em
tragar com tinta preta um risco no rosto que ia da testa ao nariz. Essa prética recebia 0 nome de
ombalundu, cujo sentido se atrela a algo que é ou pode ser visto por todos; que ndo carece de
maior ilustracdo ou explicacdo, de tdo evidente que € ou esta.

Em termos de hierarquia, hoje a Ombala Yo Mbalundu encontra-se estruturada da

seguinte forma (conforme ilustrado na figura_2):

Figura_ 2. Base hierarquica da Ombala Yo Mbalundu na atualidade.

OSOMA INENE

(yo ombala yo mbalundu /
soberano)

OSOMA

(olosoma auxiliares do osoma
inene / corpo adminstrativo)

|
SEKELU (INENE/ ITITO)

(ancidos / conselheiros do osoma inene [al,
deles e outros do osoma itito. estes sao também

[
OSOMA (ITITO)
(responsaveis pelas volombala pertensentes a

ombala central / sdo também chamados de
soma ititto)

chamdos de sekulu itito])

Fonte: o autor.

O sistema hierarquico da Ombala Yo Mbalundu obedece basicamente a essa estrutura
que, ndo obstantebm a existéncia de uma multiplicidade de entidades e suas respectivas fungoes,
apresenta um desenho simples. Essas entidades ali presentes constituem o elefigo. O elefigo pode
ser compreendido como o agregado de entidades que formam o grupo de conselheiros do osoma
inene e compbem, igualmente, a gama de autoridades a quem compete 0 exercicio governativo
da Ombala Yo Mbalundu. Essa agremiacdo delibera sobre os assuntos de maior relevancia da
ombala, desde as relagbes mantidas com outras volombala até questbes de economia, salde,
bem-estar e seguranca do povo.

O osoma inene € o soberano da Ombala central e compete a ele, dentre outras tarefas, o
exercicio governativo consubstanciado na gestdo politica e judicial (realizacdo de julgamentos de
crimes mais graves, como acusacoes de feiticaria, por exemplo). Mais abaixo aparece a figura do
osoma, nivel no qual se podem encontrar olosoma de elila especificas para o desempenho de suas
fungdes. Por exemplo, 0 osoma Kaley pertence a alila dos Kaley, competindo-lhe unicamente o
exercicio de funcdes ligadas a secretaria do osoma inene. A semelhanca dos Kaley, existem va-
rias outras alila.

Na sequéncia, seguem-se 0s olosoma vitito (ou olosoma itito), que sdo 0s responsaveis

pelas distintas volombala afetas a ombala central. Esses olosoma chegam a essa categoria por via
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da escrupulosa obediéncia aos pressupostos culturais locais, que, de resto, ndo serdo tratados
aqui. Ademais, importa realcar que esses olosoma desempenham basicamente as mesmas fun-
¢Bes que 0 osoma inene; eles gozam de certa autonomia governativa, porém, em caso de ocorrén-
cias ou decisdes que ultrapassam as suas competéncias, direcionam-nas ao osoma inene. Eventu-
almente, na mesma dimensdo que os olosoma vitito, estdo os olosekulu, ancidos que granjeiam
imenso respeito e credibilidade no ambito da Ombala e na comunidade, competindo-lhes consti-
tuir o conselho do osoma inene. Alguns deles fazem parte do conselho do osoma inene e recebem
comumente a designacao de sekulu itito, ao passo que 0s outros, 0s olosekulu vitito, constituem o
conselho dos olosoma vitito.

A estrutura mais elementar é a familia e, por sinal, a instituicdo mais importante naquele
seio. Todas as outras emanam dela. O sistema de orientagdo social é caracterizado essencialmen-
te com base na oluse (sistema de parentesco patrilinear), embora haja uma espécie de coabitacdo
com a oluina (sistema de parentesco matrilinear). A oluse define o sistema de sucesséao politica e
todos 0s possiveis aspectos que a ela competem. Ao mesmo tempo, porém, por outro lado, vigora
a oluina, influenciando, de certa forma, o sistema de heranc¢a ou, pelo menos, o tratamento que é
dado ao filho da irm&, bem como a organizacédo da vida econdmica. A Ombala Yo Mbalundu é,
seguramente, uma amostra da preservacdo dos usos, costumes e crencas de um povo que se man-
tém resiliente em meio as incessantes tentativas de alienacdo, embora haja, na sua matriz cultu-
ral, resquicios de hibridizacdo, o que nos parece natural diante das dindmicas atuais.

N&o obstante estar circunscrita e limitada em termos de poder, sobretudo o politico, ao
atual territério de Angola, a Ombala Yo Mbalundu é hoje uma das organizag¢des “tradicionais”
que resistiram ao tempo e aos vendavais contextuais, esbanjando notoria expressao entre as suas
homologas e, concomitantemente, enfrentando desafios governativos e de soberania, numa altura
em que conserva um sistema de crengas e praticas ritualisticas funebres dos olosoma como ex-
pressdo de sua autenticidade e identidade. Essa situacdo levou-nos a prossecucdo de interroga-
cOes e subsequentes buscas e anélises em torno da morte de um osoma e dos procedimentos ri-
tualisticos funebres que a envolvem. Dai que nos dispusemos da observacdo na modalidade néo
participante # como procedimento metodolégico central para a coleta de informagdes, ja que fo-

mos impedidos de fazer parte, a par da tradicional pesquisa bibliografica. °

4 Ver Oliveira, Maxwell Ferreira de. Metodologia cientifica: um manual para a realizagdo de pesquisas em
administracdo. Cataldo: UFG, 2011.
5 Minayo, M. C. de S. (org.). Pesquisa social: teoria, métodos e criatividade. Petropolis: Vozes, 1996.
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As observag@es permitiram-nos a realizagdo de entrevistas do tipo semiestruturadas ° ex-
tensivas aos populares, sobretudo ao atual soma inene da Ombala Yo Mbalundu, Cyongolola
Cyongonga, cujos teores foram submetidos a técnica da triangulagdo na anélise de dados , sendo
que acabaram por ser incorporados ao texto a medida da descri¢do, como se pode ver mais adian-
te. Recorremos, de igual modo, aos desafiadores métodos da histéria oral & e seu género da histo-
ria oral de vida °, ao etnografico 1° e ao funcionalista 1%, visando estabelecer uma descrigéo, por
via da oralidade, e a decorrente anélise da idiossincrasia, bem como os papéis e a relagéo estabe-
lecida entre os atores do contexto dos vambalundu a partir de seu interior.

Assim, a pesquisa toma corpo por meio da seguinte estrutura: introducdo, na qual se dis-
corre, em tom de apresentacdo do texto, sobre os encaixes histdrico-contextuais da morte, da
breve caracterizacdo da Ombala Yo Mbalundu e dos procedimentos metodoldgicos sob os quais
foram erguidos os fundamentos da investigacdo cientifica; desenvolvimento, repartido em quatro
momentos, nos quais se procurou discutir e descrever 0s meandros sob os quais se fundamenta a
realizacdo dos rituais fnebres dos olosoma vanene da Ombala Yo Mbalundu; conclusdes e, por
fim, a bibliografia. Feito isto, importa agora proceder a uma breve revisao da literatura em torno
dos conceitos “rito e ritual” e, depois, encaixa-los no leque funerario que se pretende alicercar.
Em uma provével rota de contraméo aos padrdes basicos do estabelecimento da reviséo da litera-
tura, permitimo-nos alterar a sequéncia da data das publicacdes, em busca de um melhor encaixe,
a julgar pela premente necessidade de coeréncia e de sistematicidade.

Ora, dando forma a isso, comeg¢amos por dar corpo aos postulados de um ensaista de es-
crita fluida, Claude Riviere, na obra “Os ritos profanos”, publicada pela Editora Vozes em 1997.
Em meio a dificuldade de se conceber uma defini¢do que caiba ao conceito e abranja a totalidade
do fenémeno — ou que, pelo menos, alcance a maior gama possivel —, o autor estipula que os
ritos consideram o conjunto de condutas individuais, mas ndo simplesmente isso, pois contem-
plam igualmente as condutas coletivas, codificadas, com suporte corporal, verbal ou gestual, de
caréater relativamente repetitivo e, sobretudo, dotadas de uma carga simbdlica enorme no contex-
to em que tomam corpo, cuja eficacia ndo depende de uma ldgica simples e empirica (RIVIERE,

1997). A eficécia incorporada a pratica do rito obedece, antes de tudo, a I6gica da crenca, da

¢ Prodanov, Cleber Cristiano; Freitas, Ernani Cesar de. Metodologia do Trabalho Cientifico: Métodos e Técnicas da
Pesquisa e do Trabalho Académico (Vol. 2): Editora Feevale, 2013.

" Ver Oliveira, Maxwell Ferreira de. Metodologia cientifica: um manual para a realizagdo de pesquisas em
administracdo. Cataldo: UFG, 2011.

8 Ver Alberti, Verena. Manual de Histdria oral. 22 edi¢do. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2004.

% Ver Meihy, José Carlos Sebe Bom. Manual de Histéria Oral, 52 edicdo. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2005.

10 Ver Oliveira, Maxwell Ferreira de. Metodologia cientifica: um manual para a realizacdo de pesquisas em
administracdo. Cataldo: UFG, 2011.

1 Ibidem.
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convicgdo e do sentido simbdlico que ele representa para o praticante, de tal modo que, em caso
de ndo ocorréncia dos resultados esperados, a saida mais facil € a crenca em sua méa execucéo, e
ndo na sua ineficacia per se. Isso leva-nos a perceber que o sentido da pratica do rito reside preci-
samente em seu contexto e nunca fora dele, sob pena de ele passar a dispor, doravante, de outros
sentidos e significados.

A ideia de (re)significacao dos ritos quando levados para fora de seu contexto pode ser
realcada em “Ritos e rituais - vida, morte e marcas corporais: a importancia desses simbolos
para a sociedade”, de Patricia Regina Corréa Dias, publicada pela revista Vidya em 2010. Veja-

Mmos:

“[...] um determinado rito observado em certo lugar pode ser (re)significado por
novas observacdes fora dos modelos sociais em que nasceu, se desenvolveu e
foi realizado durante um espago de tempo, pois as interferéncias da vida huma-
na transformam as condic¢®es de vida de determinado povo, e essas mesmas in-
terferéncias refletem na pratica ritual” (DIAS, 2010, p. 74).

N&o se pode reduzir a préatica do rito a uma simples acdo ou a uma pratica aleatéria e des-
compassada das crencas e convicgdes do praticante. N&o se trata, igualmente, do simples combi-
nar de gestos mecanicos despidos de um sentido de interiorizacdo. E, sobretudo, reconhecer a
importancia de tais gestos para a garantia de continuidade do grupo do qual o sujeito faz parte e
no qual se reconhece como membro. Os gestos, assim, estdo internalizados e refletem as crencas
do grupo e, por assim ser, ultrapassam a simples aleatoriedade e imbricam-se em regras, negocia-
cdes e ajustes que os determinam. Dessa forma, os ritos transpdem as fronteiras sociais em dire-
¢ao aos espacos religiosos e da espiritualidade.

Ainda na senda dos ritos, Adriane Luisa Rodolpho, no ensaio intitulado “Rituais, ritos de
passagem e de inicia¢do: uma revisdo da bibliografia antropolégica”, publicado em 2004, de-
senvolve uma discussdo na qual elenca o sentido de autoridade e legitimidade patente no exerci-
cio do rito, 0s quais, em seus termos, remetem ao sentimento de pertenca (a autorizacdo em de-
corréncia do cumprimento dos requisitos ou pressupostos socialmente estabelecidos) e ao reco-
nhecimento que emanam tanto do praticante e de seus semelhantes quanto dos entes a quem ou
aos quais se destina o ato (RODOLPHO, 2004). E nos ritos que se pode encontrar uma ferramen-
ta indispensavel para compreender determinado povo, seus valores e suas crengas.

Os ritos andam atrelados aos rituais, ou seja, eles dao voz e corpo aos rituais pela cons-
tancia e pelo significado. O ritual alude aquilo que € ritualistico, com propriedades rituais, que se
prolonga para além do ato em si e envolve-se, a semelhanga do rito, com o simbolismo, cujos

significados podem ser diversificados ou especificos, a julgar pelo contexto, e que possibilitam a
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descricdo, muitas vezes, daquilo que ndo se consegue traduzir por palavras. Esses elementos co-
locam em pratica o0 mito e o0 pensar humano e, por isso mesmo, ndo sao meras formalidades.

Sobre o ritual, Victor Witter Turner, em um de seus ensaios intitulado “O processo ritu-
al: estrutura e anti-estrutura”, publicado em portugués pela Vozes em 1974, atesta que este po-
de ser entendido, se visto sob uma perspectiva interna e simbdlica, como um meio de intercomu-
nicacdo simbolica que chama para si a cosmovisdo ou concepg¢ado cultural junto com os seus Sig-
nificados complexos, a acdo social e, naturalmente, o acontecimento imediato. Assim, a possibi-
lidade de o ritual funcionar como o reflexo da existéncia de interconectividade entre estrutura e
significado traduz-se em um enorme poder transformador. Simultaneamente, a medida que ele
resiste ao tempo e aos contextos, molda subjetividades e se ajusta aos eventuais novos significa-
dos que Ihe podem ser conferidos pelas novas geracGes, sujeitando-se a novas concepcoes de
mundo (TURNER, 1974).

Parece-nos interessante chamar a discussdo o quesito heranca que é, também, incorporado
aos ritos. A heranca aqui se processa pela natural dindmica de os valores que comportam e perfa-
zem a gama ritualistica serem passados de geracdo em geracao. Os ritos sdo ensinados, incorpo-
rados, executados e repassados de individuo para individuo, de geracdo para geracdo. Ao longo
dessa movimentacdo, vao-se registrando sutis ajustes e reajustes a medida do somatério de novas
experiéncias individuais e grupais. Dias (2010) alerta para o fato de a absorcdo simbdlica por
parte de novos individuos parecer inverter a ordem natural da esséncia subjacente ao rito ou ritu-
al, ao figurar como um processo que vai da teoria a pratica, quando na verdade é exatamente o
oposto: a pratica gera a teoria. Ela parte da préatica e resvala na teoria e na interpretacao.

O essencial nos rituais é o seu carater simbolico-contextual e isso sugere, como se tem
vindo a referir, que, se relegados para fora do contexto, eles se esvaziam. Um dado ritual, por
mais que seja de inestimavel valor para certo povo, se visto por outro povo a luz de suas proprias
malhas contextuais, certamente ndo tera o0 mesmo significado, ndo possuindo, portanto, validade
para um ente externo, ou seja, para um outro povo. Nesse mesmo sentido, podemos incorporar 0s
rituais funerarios como uma demonstracéo clara e simples das variadissimas visdes que 0S povos
tém sobre a morte. A despeito disso, 0s ensaistas Robert Kastenbaum e Ruth Aisenberg, em
“Psicologia da Morte”, de 1983, salientam a existéncia de codigos simbolicos construidos por
toda e qualquer sociedade ou povo ao longo de sua existéncia. Esses codigos simbdlicos sdo ex-
pressos em ritos e rituais. A guisa disso, 0os povos manifestam, por meio deles, os seus sentimen-
tos e pensamentos sobre a morte, tendo como base as condicdes particulares da vida e as respos-
tas as circunstancias da morte (KASTENBAUM; AISENBERG, 1983).
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Em Jean-Pierre Bayard, na sua obra intitulada “Sentido Oculto dos Ritos Mortudrios:
morrer é morrer?”, publicada em 1996, pode-se enxergar uma extensdo de como os ritos fune-
bres podem ser genericamente percebidos, processados e eventualmente representados. Segundo
0 autor, os ritos funerarios tém a sua génese na agonia e, em alguns casos, coincidem com o ini-
cio do luto. Seguidamente, procede-se ao veldrio, as exéquias, as condoléncias e aos lutos exten-
sivos as esferas social, psicoldgica e espiritual. A fase subsequente € marcada pelo prolongamen-
to do culto aos mortos e a realiza¢do de visitas aos cemitérios, especialmente nos dias de finados
(BAYARD, 1996).

Para os vambalundu, socialmente o luto pode ser representado pelo uso de roupas especi-
ficas, sendo a mais comum a de cor preta; no sentido psicoldgico, o luto pode ser representado ou
demonstrado pela tendéncia ao isolamento, em manifestagéo do sentimento de perda; espiritual-
mente, o luto pode estender-se e ser manifestado ou evidenciado pela rejeicdo de convites que
sdo feitos ao longo do sono pelo falecido, ou seja, o espirito do morto visita 0 sonho do sujeito
para fazer-lhe um convite no sentido de juntar-se a ele. Em caso de aceitacdo, essa pessoa pode
ter uma morte espontanea. Recorda-se que esse episodio ocorre caso o falecido tenha sido um
parente direto do sujeito visado. Existem ainda aqueles casos em que algumas pessoas tidas por
maldosas se apropriam desse momento para provocar algum tipo de mal a outrem, movidas por

varias razoes, tais como a inveja e o0 ddio, dentre outras tantas possiveis.

A guestdo da morte entre os vambalundu: entre crencas, ritos e cosmovisdes

A morte € um dos assuntos ininterruptamente presentes na ordem do dia, sendo causadora
de algumas das mais profundas indagacdes sobre questdes existenciais. E igualmente um dos te-
mas mais dificeis e complexos de se abordar, portador de uma complexidade tal que a ambiva-
Iéncia, os condicionamentos e a contradicdo constantes sdo suas caracteristicas mais comuns. Por
ser de tamanha complexidade, a razdo parece assumir um viés de impoténcia; a angustia ou,
eventualmente, a alegria pode assumir a cena, bem como a crise existencial e a intolerancia dian-
te dela, em alguns casos. E um fenémeno que se abre a inlmeros questionamentos que, nem com
0 passar do tempo (a julgar pelo tempo da existéncia humana na Terra), receberam respostas
concretas ou palpaveis.

Soares (1986) e Morin (1988) nos dizem que temos em sentido inato o sentimento de re-
pulsa & morte, provavelmente atrelado ao instinto de conservacao indispensavel para a sobrevi-
véncia do sujeito e, por conseguinte, da humanidade. Ela esvazia toda e qualquer razéo, a tal pon-

to de nenhuma lingua conseguir exprimi-la em tom de dominacdo. Retira de nossa convivéncia
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diéria palpavel ou material 0s nossos entes queridos, 0s nossos semelhantes. Permanece, até en-
tdo, rodeada de mistérios que em muito extrapolam ou desafiam as capacidades cognitivas dos
sujeitos. Ela pode manifestar-se como a condigdo mais elementar da existéncia, portanto, conatu-
ral aos seres vivos. Nesse diapasdo, Urbain (1997) subsidia que, por sermos — nos, 0s humanos
— resultado da fecundagdo (emergéncia da vida), vivemos em dire¢cdo a0 mesmo destino: a mor-
te (o fim da vida), por mais significados que Ihe atribuamos ou angulos pelos quais a enxergue-
mos (mudanca, evolucdo, desprendimento, absurdo ou até mesmo desilusdo). As visdes ou per-
cepcdes sobre a morte adotam especificidades geograficas e culturais, e normalmente acompa-
nham as dindmicas culturais e crengas dos povos, geralmente condicionadas ou atreladas aos ri-
tos. Esses traduzem-se em uma almofada de repouso em meio a tamanha crise existencial, ao
dispor-se dela, a morte, como ponto focal de analise, visando compreendé-la, atribuir algum sen-
tido a vida e significados que perpassam o campo da espiritualidade. Ela provoca espanto, repul-
sa, dor e luto.

Internamente entre os vambalundu, a semelhanca do cristianismo e, eventualmente, de
outras religibes, ela ndo marca o fim da vida, mas sim uma passagem de um estagio para o outro.
A morte ndo marca o fim da realidade existencial por haver nela um elemento que ndo mingua,
que resiste a faléncia funcional do corpo — a alma, simbolo de esséncia (BELMONT, 1997). Pa-
ra o cristdo, a morte simboliza a disposicdo da alma para o julgamento final, que dita 0 seu rumo
para 0 paraiso, caso tenha sido um adepto do bem, ou para o inferno, no caso de ter praticado o
mal. Culturalmente, os vambalundu creem gque, com a morte, a alma se liberta e, mediante proce-
dimentos ritualisticos rigorosos, ela pode ser bem encaminhada para junto dos ancestrais, para
entdo poder continuar a servir aos viventes. Portanto, ha vida enquanto se vive neste mundo ter-
reno e material, e continua havendo vida apés a morte. Altura (1993, p. 437) subsidia quanto a

isso ao afirmar que:

“[...] a morte constitui uma viagem infinita, por meio da qual todos se encon-
tram, uma vez que todos 0s antepassados continuam unidos aos vivos da fami-
lia. [...] os lacos vitais ndo rompem: vive-se morrendo e morrendo se vive”.

Barbosa (2015), embora incorra em uma generalizacdo que ndo nos é amigavel ao referir-
se constantemente a um suposto ser africano *? (pelo menos culturalmente), diz algumas coisas

que nos parecem ter alguma proximidade com a cultura vambalundu: a morte é a extensao da vi-

12 H4 frequentemente uma tendéncia, provavelmente oriunda de um imaginario de uma Africa uniformizada, de
incorrer a generalizacdes quando se trata dos variadissimos povos africanos e suas respectivas culturas.
Culturalmente, a Africa é sobremaneira diversificada, e, ndo obstante ter exercido influéncia sobre muitas
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da, abrindo-se a ela a possibilidade de resgate da estrutura familiar, na medida em que garante a
unido ou o reencontro entre aqueles que partiram antes, ndo obstante haver uma relacéo ininter-
rupta entre os viventes e 0s ancestrais.

Os ritos, desde sempre, segundo se sabe, estiveram atrelados a morte. Nao se pode aludir
a morte sem que se faca referéncia aos seus ritos ou rituais. Os humanos servem-se deles para
simbolizar a morte, quer por meio de cultos, de vestes, enterros, cemitérios ou de quaisquer sim-
bolismos que se ajustem as especificidades do contexto sociocultural. Eles assumem-se como
meios atraves dos quais se solidificam os vinculos, reforca-se a coesao social e garante-se a con-
tinuidade de valores, memorias e identidade. A sua manifestacdo varia mediante o espago geo-
gréafico, o tempo e as dinamicas socioculturais, portanto, de acordo com os contextos, exprimindo
dor, luto, tristeza, vazio interno-existencial, caréncia e medo (MELO, 2004; GONCALVES,
2012).

E mister destacar que as dinamicas impostas pelas pontes relacionais entre povos e suas
culturas levaram os ovimbundu a incorporacao de novos valores, inaugurando-0s no hibridismo
ou na criacdo de uma cultura composita, como subsidia Bahu (2020a). Esse hibridismo aqui
elencado resulta da confluéncia de varios povos cujas negociac@es e intercambios acabaram re-
fletindo-se, sobretudo, na ritualistica funeraria. Nessa senda, o destaque recai sobre a presenca
europeia, sobretudo a portuguesa, em seus territorios, que com o catolicismo exerceu uma forte
influéncia sobre a cosmovisao a respeito da morte e suas implicagoes.

Hoje em dia, faz-se possivel verificar nos ovimbundu tragos culturais de povos intra-
angolanos, como os ovangangela, cokwe, ambundu, ovamwila, dentre outros, bem como de ou-
tros povos de proveniéncia externa, como nos casos de europeus e brasileiros. Essa influéncia
verifica-se inclusive em algumas questdes delicadas, mormente nos aderegos necessarios para a
realizacdo de certos rituais tanto de morte (como no caso do vinho) quanto de festividade, como
¢ o0 caso do alambamento (objetos e utensilios que s&o acoplados aos dotes exigidos pela familia
da ndombo). N&o obstante isso, a sua cosmovisao sobre a morte conserva ainda tintas bastante
nitidas sobre a sua histdria, tradicéo e identidade.

Na cultura ovimbundu, a morte é enxergada como parte da vida, porém na dimensédo de
uma vida compartilhada, ulterior e superior. E possivel verificar isso em um adagio no qual jaz a
esséncia da cosmovisdo desse povo sobre a morte: omunu nda wafa, o ndalo lyahe kahimi okwi-
ma (quando alguem morre, 0 seu fogo ndo se apaga, prolonga-se [crivo proprio]). Essa passagem

reflete em profundidade a questdo existencial: ela ndo so faz referéncia a continuidade da alma

“civilizagdes ao longo dos séculos, dos milénios até aos nossos dias, ndo é uma realidade imutavel, isenta de
dindmica, nem de evolugdo” (OBENGA, 2013, p. 38).
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mesmo apds a morte, mas também pode referir-se a procriacdo e, portanto, & descendéncia (0s
filhos perpetuam a existéncia dos pais). Seus sentidos e significados expandem-se a medida do
contexto em que a frase é proferida. Dai a razdo de a morte traduzir ndo simplesmente um senti-
do de dor, de perda e de luto, mas, simultaneamente, um sentido de alegria mitda, no mais pro-
fundo intimo, por saber que o defunto parte para junto dos demais familiares que ja faleceram.
Sua energia vital estarad agora a servico dos viventes (0 mistério da vida compartilhada) e as suas
vivéncias (suas marcas, experiéncias ou filhos) estardo eternizadas por geracdes. Ademais, a re-
ducdo sucessiva da forca vital no leito de morte é manifestada pelas palavras ‘ame ndifa’ ou sim-
plesmente wafa (quando proferida por terceiros), de um modo razoéavel e sensato. Para Tempels
(2016), essas palavras ndo encontram tradugdo fiel nas formas verbais ’morrer’ ou morrer com-
pletamente’.

O aspecto “compartilhado” aqui evocado nasce do sentido de que a forca vital que retorna
a natureza com a morte da pessoa passa, doravante, a disposicdo dos viventes. A natureza, em
seu esplendor, concede condicBes de habitabilidade, energia e vigor. Eis a razdo da existéncia de
um vinculo bastante robustecido entre os ovimbundu e a natureza, refletido na valorizacao de que
ela é alvo, materializada diariamente na forma de tratamento e no respeito a tudo quanto ela se
permite colher e cultivar. O sentido de vida compartilhada pode ser encontrado nas bodas de Al-
tuna (1993, p. 439): “uma passagem de um transito em que alguma coisa se desprende, desapa-
rece ou liberta que sdo fundamentais no pensamento bantu, pois os conduzem ao novo estado do
homem, a uma nova maneira de existir”; ou de Douglas (2010, p. 34): “a consciéncia social é
projetada além e acima do membro individual da sociedade para alguma coisa muito diferente,
externa e forcosamente poderosa”.

E bastante comum entre os ovimbundu 0 uso de vestes pretas para 0 caso de vilvos ou
vilvas, bem como de tecidos no pulso dos filhos e netos, caso haja, para simbolizar o luto. A
morte normalmente ocasiona uma mudanca ndao simplesmente do regime ontoldgico, mas tam-
bém social. Por isso, nem sempre ela é encarada com naturalidade. Sobretudo quando se trata da
morte de pessoas ndo idosas, ha sempre um sentido de desgraca que, por ineréncia, esta vincula-
do a existéncia de um malfeitor. Nesses casos, que constituem a maioria, a causa da morte é
sempre atribuida a terceiros, que a provocam por varias razdes, tais como inveja, necessidade de
sacrificio humano em beneficio do crescimento econémico, subida de status socialis ou outro
motivo semelhante.

Nesses casos, a morte ocasiona perturbagdes em todos os tragos do tecido social. Na ten-
tativa de conferir alguma solucdo diante dessas perturbacfes, com vistas a reposicdo da ordem

socioespiritual, sdo chamadas as intervenc6es das autoridades tradicionais, com o fito de julgar e
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punir o malfeitor nos termos dos preceitos socioculturalmente estabelecidos (MONTEIRO,
2014). Em muitos casos, as familias procuram, por conta propria, recorrer a um ocimbanda a fim
de identificar o suposto malfeitor, o causador do ébito. Quando isso ocorre, essas mesmas fami-
lias tém por habito atacar o suposto culpado com piadas, tentativas de intimidacao e, as vezes,
em casos mais extremos, com agressdo fisica, chegando em muitos episddios a demolir inclusive
a residéncia familiar do suposto causador da morte, bem como a provocar estragos a outros pa-
trimonios eventualmente existentes. Diante de tal situagdo, ndo sobra outra escolha ao suposto
causador da morte sendo a mudanca de lugar e, assim, procurar instalar-se em outro local onde
ndo se saiba de seu historico, sob pena de os habitantes desse novo espaco poderem igualmente
escorracga-lo.

Paradoxalmente aos casos comuns, como esse supra-relatado, ao tratar-se de um osoma
inene, a morte normalmente é aceita com um relativo e elevado grau de naturalidade. Isso por-
que, habitualmente, os olosoma chegam a velhos e, talvez mais do que isso, pelo fato de essas
figuras representarem a mais alta estatura na escala hierarquica societaria, sendo, portanto, a
maior autoridade politica e espiritual local. O osoma inene é, por via de regra, a entidade mais
poderosa por dispor do auxilio, da forca e da orientacdo rigorosa dos ancestrais. Elias (2023)
acrescenta que compete a ele, a0 osoma, regular as nuances espirituais da sociedade e, em con-
formidade com os rigorosos principios culturais locais e com o apoio dos membros ancidos da
ombala, repor a ordem e a estabilidade caso alguém tenha feito uso abusivo dos poderes ocultos.

Nesse sentido, a ritualizacdo funeraria de um osoma inene assume caracteristicas muito
préprias, tanto na passagem ou dissemina¢do da informacgdo quanto na conducdo dos rituais pro-
priamente ditos, como a posi¢do de saida do corpo da casa em que ocorre 0 Obito e a separacao
da cabeca do resto do corpo (ambos sepultados em lugares diferentes), abordadas detalhadamente

mais adiante.

Da performance: dos choros e das dancgas as cangdes funebres

A performance ritualistica funeraria contempla uma gama de elementos que véao desde 0s
cuidados com o corpo, os choros (incluindo os choros secos) e as dancas até as cangdes funebres,
as quais séo entoadas quer pela igreja (caso este tenha sido membro), quer pelos familiares. Des-
taca-se o papel e a importancia de figuras tais como 0 kapitiya k’ondaka p’onambi (mestre da
palavra), as ol ‘ondjende ou avingi (grupo de senhoras responsaveis pela organizagéo do ébito e,
fundamentalmente, pelos choros ritmicos) e os ocisiko (uma espécie de totem). Cada ato que de-

corre da performance carrega um sentido e um significado profundamente préprios. Salienta-se,
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entretanto, que, entre os vambalundu, as particularidades que perfazem a ritualistica fanebre to-
mam 0 corpo, via de regra, como 0 epicentro de todas as acOes a serem desencadeadas. Nesses
termos, a Ombala yo Mbalundu ndo se afigura como uma excecdo. Assim, sobre os cuidados
com 0 corpo, interessa-nos aqui a submissédo do mesmo ao wasukwiwa (banho, geralmente reali-
zado por homens ou por mulheres, a depender do género do morto; quer isto dizer que compete
aos homens banhar o cadaver em caso de falecimento de um individuo do género masculino, por
respeito, e compete as mulheres nos termos contrarios). Nesse processo, sdo retirados todos 0s
posticos que o cadaver tiver no momento da morte (como cabelos, unhas, dentre outros).

O wasukwiwa traduz-se em uma pratica fundamental por ser “obrigacdo” da familia dei-
xar 0 corpo em condi¢cdes humanamente dignas e apresentaveis, ab mesmo tempo em que esse
ato consiste em deixa-lo suficientemente limpo e purificado para chegar a sua nova morada. Dai
ser pratica reiterada entre os ovimbundu banhar o corpo, vesti-lo e ungi-lo como forma de rea-
firmar a sua condi¢do de humano, carimbando a sua permanéncia com os que ficam (BARBOSA,
2015). Para esse caso em concreto, 0s choros demonstram a empatia que resvala na solidarieda-
de, mas, mais do que isso, assumem uma tonalidade transcendental no sentido de purificagéo; ou
seja, 0s choros tomam igualmente um sentido purificador na medida em que provocam repulsa
aos maus espiritos, eventualmente causados pela morte. Dai a razdo de serem intensos e quase
nunca cessarem ao longo de todo o 6bito, apenas variando de intensidade em funcdo de cada
momento, tendo tendéncia a aumentar de intensidade com a chegada de um parente préximo ao
local e com a vinda do corpo (restos mortais) para a casa em que decorre o velorio.

Os choros abrem um espaco por meio do qual se procede a purificacédo, repelindo todo e
qualquer espirito mau ou energia ruim. Longe de serem uma mera imitacdo secular (o que provo-
caria um esvaziamento em termos simbdlicos), os choros constituem um importante ritual para o
apaziguamento dos espiritos que, naquele momento, assolam toda a familia, como assevera Bahu
(2020a). Em seu teor, concentram-se palavras que espelham perplexidade perante o ocorrido; de
questionamento ao falecido sobre por qual razdo se tera permitido ao falecimento; de maldicéo
ao suposto causador da morte; de apaziguamento da alma do falecido; da falta que 0 mesmo pro-
vocard no seio familiar, no trabalho e em outros eventuais grupos ou instituigdes dos quais fez
parte; e de chamamento ou alusdo aos nomes dos filhos, pais, irméos e, eventualmente, outros
parentes, para que contemplem pela Ultima vez o falecido, dentre outros aspectos.

Aos choros unem-se as dangas, que seguem a sequéncia ritmica, cadenciada e monotona
dos prantos que nunca cessam (ALTUNA, 2006). Tanto nos choros ritualisticos quanto nas dan-
cas e nos chinguilamentos, as senhoras sao as responsaveis. Sobre 0os homens repousa o sentido

ou simbolismo de dureza, de forca e de robustez que, embora ndo os torne imunes aos sentimen-
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tos de dor e luto, faz com que conservem o autodominio necessario para conduzir o que deve ser
feito em sede da prossecucdo do oObito e de todas as suas nuances ou implicacdes. Em algumas
ocasifes, podem-se registrar dancas que séo realizadas, majoritariamente, pelas senhoras. Essas
dancas sdo articuladamente repassadas pelas geracdes para que se possa fazer uso delas nos mo-
mentos necessarios (como festejos, celebragdes ou Obitos). E também na danca que se exprime a
sua humanidade, singularidade e vida, percorrendo mundos de simbolismos que se revelam com
0 bater dos pés e das méos. Nao se trata de uma mera reproducdo em resposta ao prazer corporal
instantaneo, mas antes de um didlogo entrelacado com o sagrado; é uma expressao sutil de medi-
acdo ante a tridimenséo existencial: o etimba, 0 omwenyo (ou omwenho) e o ocilelembya.

Os movimentos corporais, em absoluta sincronia com a variacdo da intensidade dos cho-
ros ao longo de todo o 6bito, simbolizam a esséncia de uma solidariedade aprofundada para com
os familiares e outros individuos de convivio direto. Além disso, sdo igualmente sinénimos de
um misto de sentimentos como a saudade, a nostalgia e a revolta perante uma perda que jamais
podera ser recuperada (no sentido da convivéncia material diaria) (BAHU, 2020a).

Por fim, outro elemento que esta sempre presente no decorrer de toda a ritualistica funera-
ria sdo as cangdes. As cancgdes, na verdade, estdo presentes em praticamente todos 0s momentos
da vida do sujeito, até mesmo em seu funeral — no caso, as cang¢des funebres. Elas ficam habitu-
almente a cargo de senhoras que entoam melodias tipicas de momentos de tristeza, as quais ape-
lam a solidariedade, com palavras de acolhimento e apaziguamento da alma do defunto. “Essas
cancdes falam de muitos sentimentos e emocdes que a morte de um ente querido pode desenca-
dear, como o desespero, a saudade, a nostalgia, o desgosto, 0 medo, o0 panico, mas também o
desprezo, o ddio e a raiva (quando se acredita que alguém causou a morte). Ha lamentacdes,
queixas, gemidos, e nunca falta a invocacdo dos espiritos dos antepassados” (UKWATCHALLI,
2014, p. 63).

Essas cancgdes, ao final do dia, evidenciam a importancia da palavra para a sociedade
vambalundu, o que podemos encetar com os dizeres de Monteiro (2014, p. 32): “a palavra reves-
te-se de um importante valor moral e sagrado, porque esta vinculada ao divino. E através dela
que € feito o contato com o mundo invisivel e se mantem um dialogo continuo com os mortos. A
palavra €, portanto, poder e deve ser manejada com cautela, sob pena de a ira dos antepassados
recair sobre parte da populacdo e dizima-la. Os antepassados s6 devem ser abordados mediante
uma cerimoOnia ritualistica para o efeito” (MONTEIRO, 2014, p. 32). A cangdo, assim, “traduz,
antes de mais, um aspeto nuclear da cultura [...]: a importancia da familia em todos os aconteci-
mentos fulcrais da vida humana” (ibidem, p. 39), por um lado. Por outro lado, traduz a importan-

cia dos olosekulu e do kapitiya k’ondaka p 'onambi para a realizacdo de um funeral, dentre outros
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fatores. O teor das cancdes tende a tomar sentidos ligeiramente diferentes em funcéo da especifi-
cidade de cada momento ou etapa ao longo do o6bito: no local em que ele decorre (podendo ser ou

ndo na residéncia do falecido), durante o cortejo fanebre e, por fim, no cemitério.

Da concreticidade: meandros da conducéo do funeral do Osoma Inene

Por uma questdo de melhor estruturagdo, optamos por responder, nesta se¢do, as seguintes
questdes: quem realiza? quem participa? onde ocorre e como é feito o sepultamento? Em busca
disso, impde-se, em primeira instancia, a realizagdo de um breve debate sobre como se da o ini-
cio do procedimento ritual funerario.

A morte do osoma inene pode ocorrer, hoje, em qualquer lugar: na residéncia familiar, no
hospital ou em qualquer outro espaco, contanto que ndo seja dentro da ombala central. Diz-se
iSSO porgue, outrora, essas movimentagdes ndo configuravam uma pratica comum e reiterada en-
tre essas entidades. O osoma inene passava a maior parte do tempo na ombala, resolvendo assun-
tos a ela inerentes. Hoje, ao contrario, 0 osoma inene pode desempenhar outras funcdes em si-
multaneo, como no caso do osoma inene Ekwikwi 1V, que foi deputado da Assembleia Nacional
de Angola pela bancada parlamentar do MPLA e cuja morte ocorreu dentro de um hospital. Ao
aludir a isso, ndo queremos, certamente, enviesar a investigacdo rumo a uma pureza descabida,
mas sim evidenciar as transformacdes a que se submetem as praticas culturais de qualquer socie-
dade ou povo, 0 que nos parece natural. Essas transformacdes sdo, acima de tudo, o resultado de
intensas negociagOes mantidas entre o fazer cultural e as dindmicas do tempo e dos contextos.

Culturalmente, a morte do osoma inene s6 ndo pode ocorrer na Ombala, como se pode

verificar nos enunciados do Osoma Kassoma, cujo nome é Albino Quessongo Cunha:

Anteriormente os olosoma morriam muitos mais por doenca [causas naturais]
por causa da idade avancada. E quando a Ombala dessa conta que 0 osoma néo
tinha mais chances de recuperacéo, tiravam o osoma da ombala e o levavam pa-
ra a sua residéncia familiar e passar os ultimos instantes da sua vida perto da
familia, que é a coisa mais importante que ele tem e que qualquer um de nds
tem também. Esse tipo de coisas, as pessoas nao se apercebem que estdo a ser
feitas (A. Q. Cunha, Osoma Kassoma, comunicacdo pessoal feita a 12 de outu-
bro de 2024).

As razdes para ndo se deixar 0 osoma inene perder a vida na ombala, pelo que foi possi-
vel apurar, atrelam-se a valorizacdo da familia enquanto instituicdo primaria e motivo de maior
orgulho e prestigio de qualquer homem ou mulher. Entende-se que 0 osoma inene apenas esteve
na ombala central prestando um servico a populacdo. Apesar dessas adaptacdes que a cultura se

vé forcada a abracar, natural e historicamente, 0s procedimentos a que o0 osoma inene é submeti-
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do conservam a sua esséncia. Vejamos: com a morte do osoma inene, a noticia ndo é imediata-
mente difundida. Se assim fosse, aumentariam as possibilidades de surgimento de instabilidade
ou caos. A informacdo é contida entre os membros da ombala e alguns elementos da familia;
somente depois ela € aberta para todo o publico, incluindo os olosoma de outras volombala, para

além da sua jurisdigao.

a) Atores

O obito do osoma inene obedece essencialmente a duas etapas, cujas abordagens sao in-
teiramente diferentes. Na primeira etapa, normalmente, o corpo é deixado pelo elefigo aos cuida-
dos da familia para que esta possa proceder a realizagdo de seu velorio; portanto, a familia se en-
carrega de sua execucdo, e todos os populares (pessoas adultas) podem comparecer. Alias, ao
tomarem conhecimento da morte do osoma inene, as pessoas sentem-se autoconvidadas e rumam
de imediato ao local em que estiver ocorrendo o 6bito. E comum comparecerem parentes vindos
de todas as partes, inclusive (e eventualmente) aqueles que nem sequer conheceram o ente faleci-
do. Participam também terceiros com relativo grau de proximidade afetiva de um parente do
osoma inene ou de sua esposa, a nasoma. Entretanto, ndo existem quaisquer restricdes quanto a
adesdo das pessoas, contanto que ndo sejam criangas — sobretudo menores de 15 anos.

Sobre a adesdo das pessoas ao 6bito, Barbosa (2016) parece-nos ter feito uma descrigdo

gue em tudo se encaixa nas recolhas e constatacGes feitas no terreno:

“aparecem familiares que, até entdo, eram desconhecidos da familia primaria,
mas sentem-se obrigados a revelar as suas identidades, pois necessitam partici-
par do processo do ritual que ird formalizar a passagem do falecido para a outra
vida. Além dos familiares, muitos amigos da familia também se fazem presen-
tes, havendo também muitos acompanhantes desconhecidos” (BARBOSA,
2016, p. 8).

As pessoas menores de idade, especialmente as menores de 15 anos, sdo normalmente
impedidas pelos pais ou parentes diretos de frequentarem esses espacos por conta daquilo que
Bahu (2020b) designa como impureza espiritual causada pela morte. Esses locais podem estar
contaminados por tais impurezas até que o ritual de purificacdo esteja concluido, visto que as cri-
ancas sdo dotadas de maior vulnerabilidade espiritual. Até mesmo nos casos em que o0 0bito ocor-
re em uma residéncia que tenha criangas, elas séo afastadas e levadas para a casa de outros fami-
liares, de forma a ndo estarem envolvidas naquele ambiente de “impureza espiritual”. Obviamen-
te, existem algumas exce¢des que, mesmo raras, ocorrem: é 0 caso de mdes com recém-nascidos

que, para estarem aptas, devem passar carvao ou cinza de carvao na testa ou no peito da crianca,
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além de se recorrer ao uso de alho, alecrim, pele de elefante ou outro produto animal ou vegetal
com fins repelentes.

Os meandros da condugdo do 6bito do osoma inene pela familia obedecem aos parame-
tros normais, 0s quais nao serdo aqui abordados. Na sequéncia, a cerimdnia fica a cargo da omba-
la e sdo aplicadas restricGes a adesdo dos populares, uma vez que apenas 0s membros da institui-

¢do, especialmente os integrantes do elefigo, tém acesso.

b) Ocorréncia

Na segunda etapa, a familia cede o corpo do osoma inene ao elefigo, sendo este levado
por eles para a ombala central. Aqui, ao contrario do que ocorre na primeira etapa, a participacdo
das pessoas é totalmente limitada, sendo que apenas os membros do elefigo sdo elegiveis a parti-
cipar. Devemos, contudo, destacar que ndo é em todo momento que esse tipo de situacdo ocorre.
Na verdade, pelo que nos consta, o elefigo so6 solicita os restos mortais do osoma inene caso este
tenha sido uma pessoa integra, que tenha exercido a sua governagdo sob total respeito aos pa-
drdes culturais estabelecidos, de proximidade e de acolhimento — ou seja, que tenha sido um
bom osoma inene.

Os relatos e descri¢bes doravante apresentados foram essencialmente avancados pelo
osoma inene da Ombala Yo Mbalundu, Cyongolola Cyongonga, por ser a figura mais autorizada
para falar sobre o assunto, dadas as especificidades e o sigilo em que ocorrem tais procedimen-

tos.

Assim, ap6s a retomada dos restos mortais do osoma inene pela Ombala, da-se
inicio a um procedimento peculiar e delicado que tem por finalidade a separa-
¢do da cabeca do restante do corpo. Esse procedimento fica, por forca da elila,
a cargo dos olosoma Ecilala, Mwekalia e Kesongo. Esse procedimento destina-
se a fazer constar cada parte agora separada no lugar apropriado, sendo que fi-
cam depositadas em locais distintos: a cabeca é levada ao akokoto e o corpo ao
atambo / etambo (Cyongolola Cyongonga, atual soma inene da Ombala Yo
Mbalundu, comunicacdo pessoal, dezembro de 2024).

O ato da separagdo dos referidos membros é realizado no Ongwé. O corpo é colocado
sentado na cadeira do osoma inene, ungido com 0leo — cuja descrigéo e propriedades séo sigilo-
sas — e atado com uma corda especialmente preparada para esse fim. Essa corda € sucessiva e
paulatinamente apertada ao longo de cerca de 15 dias, até a cabeca estar totalmente separada do
resto do corpo. Na sequéncia, a mesma é depositada na kimbala, envolvida em um tecido, para
posteriormente ser depositada no akokoto, ao passo que o corpo é conduzido ao atambo / etambo
(ibidem).
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“Nesse tipo de cerimdnia ndo necessitamos usar muitos meios. O que mais se
sobressai € 0 ukwlo okwtepa utwé. A ukwlo ¢é eléstica todos os dias deve ser é
regulada, apertada até que por fim a cabeca fique desligada do corpo. No final,
a cabeca deve ser € bem untada com 6leo e o limbue” (Cyongolola Cyongonga,
atual soma inene ya Ombala yo Mbalundu, comunicacéo pessoal, dezembro de
2024).

Por qual razdo dar-se ao trabalho de separar a cabeca do corpo, se se poderia simplificar e
sepultar o corpo completo, conforme ocorre com qualquer outra pessoa? A resposta a essa ques-
tdo fundamenta a razéo da existéncia do akokoto e do atambo / etambo, bem como sua suma im-
portancia para o equilibrio social, politico, econdmico e espiritual daquela sociedade.

Vejamos: primeiramente, importa compreendermos o que é, de fato, um akokoto e um
atambo / etambo. Depois disso, estaremos em condi¢fes de prosseguir. Ora, a nossa presenca no
terreno permitiu-nos compreender a suma importancia que esses lugares representam para aquele
povo. O soberano do Mbalundu aludiu que o akokoto € o lugar onde séo depositadas, com toda a
gama ritualistica propria, as cabecas dos olosoma vanene que governaram a ombala. No atambo /
etambo, tal como se fez alusdo, séo depositados o0s corpos dos olosoma vanene que governaram a
ombala. Esses dois espacos formam, em conjunto, uma espécie de santuario ao qual o osoma
inene recorre sempre gque necessario para pedir orientacdo aos ancestrais, de forma a tomar as

melhores decis6es em beneficio do povo.

“E ali onde o osoma inene faz as suas rezas e pedidos para todas as coisas, co-
mo a auséncia de chuva, existéncia de doencas sem causa aparente, problemas
de infertilidades das nossas senhoras, sobre varias coisas.” (Cyongolola Cyon-
gonga, atual soma inene ya Ombala yo Mbalundu, comunicacéo pessoal, de-
zembro de 2024).

Esses lugares, pelo que nos consta, representam o que ha de mais sagrado em toda a om-
bala. E um simbolo de ligag4o entre os viventes e 0s ancestrais, no qual 0 osoma inene assume o
papel de intermediario entre os dois mundos, duas dimens@es. A sua existéncia manifesta a pre-
senca assidua da figura da ancestralidade na vida dos viventes. O atambo / etambo tem também a
funcdo de preservagdo da histéria e da memoria coletiva daquele povo. A partir dai, 0s mestres
da palavra podem narrar eventos passados e transmitir instrugdes relativas a cultura — e néo so
— as geracOes mais novas, no sentido de contribuir para a construcdo de suas subjetividades.
Nesses casos, 0 akokoto assume um tom mais reservado, por ser um lugar de acesso bastante res-

trito.
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Figura 3. Atambo / etambo dos olosoma vanena Katiavala, Civukuvuku, Njolomba, Civangulula e
Numa
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Sepultamento

O processo de inumacédo do osoma inene deve ser feito as madrugadas:

Deve-se fazer a madrugada, entre as 3h e 5h. aqueles que vdo fazer o
sepultamento passam a noite ali no local (Atambo e okokoto). Ali fazem rezas
de uma forma muita propria e estas sdo feitas ao som do batuque. Quando o sol
estiver prestes a nascer, € assim que se deve fazer o tal funeral. Se o
sepultamento ndo for feito no dia marcado, assim mesmo ndo devera nunca
mais ser feito ali no okokoto e atambo. A familia é devera ser a responsavel
pelo sepultamento e ndo mais a ombala (Cyongolola Cyongonga, atual soma
inene ya Ombala yo Mbalundu, comunicacao pessoal, dezembro de 2024).

A principal razéo de se realizar o sepultamento as madrugadas deve-se essencialmente a
necessidade de se evitar aglomeracOes e eventuais perturbacGes na realizacdo dos procedimentos
ritualisticos conducentes ao sepultamento. Por ser feito no atambo / etambo a participacéao a estas

cerimonias € restringida aos membros da ombala.

“nem todos membros da ombala podem frequentar este lugar. Alguns apenas
frequentam os espacos em ocasides especiais. 1sso por respeito as alila, porque
cada um dos membros tem a sua funcdo aqui dentro da Ombala. Ninguém deve
desempenhar um papel que nédo ¢ o seu” (Cyongolola Cyongonga, atual soma
inene ya Ombala Yo Mbalundu, comunicacédo pessoal, dezembro de 2024).

Alfim, o cumprimento escrupuloso dos procedimentos ritualisticos funerarios encaixa

naquilo na assercao de Altuna (2006: 439): “s6 se morre verdadeiramente quando se realizam os
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ritos, segundo a tradicdo e a comunidade tem certeza de que o defunto foi recebido pela

comunidade dos antepassados”.

Adenda: sobre a mulher

As mulheres assumem um papel bastante importante na vida diaria, porém, elas ndo
podem, na Ombala Yo Mbalundu, assumir a pasta de osoma inene. Ou seja, ao contrario do que
ocorre na Ombala do Cruzeiro, situada no municipio de Caconda, provincia da Huila, em que a
mulher pode chegar a osoma inene, na Ombala Yo Mbalundu a mulher ndo pode chagar a esta
categoria ou posto, porque isso, implicaria que ela passasse a frequentar o okokoto, coisa que lhe

é negada, como se pode ver nas palavras do soberano:

No okokoto, a mulher ndo pode frequentar esses lugares, porque nunca se sabe
sobre o0 seu estado. Pode se dar o caso de ela estar no seu periodo de
menstruardo e isso, pode provocar um fendmeno qualquer, porque ela ndo esta
pronta para frequentar estes espagos. Para fazer os rituais ela ndo deve se meter
nestas coisas. Ela ja tem muitas tarefas para fazer e muitas delas sdo muito
importantes para a sociedade. Cabe a nasoma®® aconselhar as mulheres dos
membros da elefigo e de todas as mulheres umbundu (Cyongolola Cyongonga,
atual soma inene Ya Ombala yo Mbalundu, comunicacdo pessoal, dezembro de
2024).

Considerac0es Finais

As volombala antecedem sobremaneira o Estado angolano em termos de surgimento e,
hoje em dia, encontram-se subalternizadas em, praticamente, todos os tracos do tecido social.
Apesar disso, elas ainda conservam sua esséncia e constituem-se como guardids dos valores en-
ddégenos. A Ombala Yo Mbalundu foi fundada pelo osoma inene Katyavala ha cerca de quatro
séculos, na sequéncia de um desentendimento com o seu pai, Ngombe-Ya-Chitungo. Encontra-se
localizada no municipio do Bailundo, provincia do Huambo, e tem as suas linhas fronteiricas
ainda envolvidas em algum conflito ou imprecisdo. Até a data da publicagdo, a Ombala tem co-
mo soberano o osoma inene Cyongolola Cyongonga. E, seguramente, na atualidade, uma amostra
da preservacdo dos usos, costumes e crencas de um povo que se mantém resiliente em meio as
incessantes tentativas de alienacdo, embora haja, na sua matriz cultural, resquicios de hibridiza-

¢cdo — o que se mostra natural diante das dinamicas atuais.

13 Esposa do soma inene.
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Quanto a morte, entre os vambalundu ela ndo marca, exatamente, o fim da vida existen-
cial, mas sim uma passagem de um estagio para outro, pois ha nela um elemento que ndo sucum-
be, que resiste a faléncia funcional do corpo: a alma, a for¢a vital. Esta mantém o contato perene
com 0s viventes, o que se pode traduzir no adagio “omunu nda wafa, o ndalo lyahe kahimi
okwima”. 1sso faz com que ela seja concebida como parte da vida, embora, simultaneamente,
também carregue um sentido de dor e luto.

Ao se tratar de um osoma inene, a morte é comumente aceita com algum grau de naturali-
dade, uma vez que estes lideres, por representarem a autoridade politica e espiritual local, nor-
malmente chegam a velhos. Assim, os procedimentos ritualisticos funerarios dispdem de caracte-
risticas muito peculiares, totalmente diferentes das de um individuo comum, dentre as quais ga-
nha destaque a separacdo da cabeca do corpo, a serem depositados no okokoto e no atambo (ou
etambo). Esses locais, em conjunto, constituem um simbolo de forca, de resisténcia, de identida-
de e de equilibrio. O sepultamento do osoma inene deve ser feito na madrugada e a participacéo é
bastante restrita, sendo que apenas os membros da ombala podem comparecer. Esses rituais fi-
nebres sdo sempre acompanhados de elementos da performance, onde se destacam os choros
(choros rituais e secos), as dancas e as cancfes, como elementos fundamentais para a prossecu-
cao ritualistica e para a garantia do bom encaminhamento da alma do osoma inene para junto dos

demais ancestrais.
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Entrevistas
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