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PATRIMONIALIZACAO DOS
ARTEFATOS CULTURAIS E A
REDUCAQ DOS SENTIDOS:

WILSON TRAJANO FILHO?

Analiso neste trabalho a tendéncia de reducdo semantica correlata ao
processo que transforma instituicdes totais voltadas para a solidariedade,
a reciprocidade e a convivialidade em icones da cultura nacional - movi-
mento necessariamente anterior aos esforcos explicitos e formais de patri-
monializac3o. Trato deste problema a partir do exame de duas associacdes
de ajuda mutua que desempenham importante papel de integragéo e repro-
ducdo social nas sociedades crioulas de Cabo Verde e da Guiné-Bissau: as
tabancas cabo-verdianas e as manjuandadis guineenses. Nos dois casos, as-
siste-se, no decorrer do processo, a uma transformacao da percepcao geral

que os agentes sociais tém dessas instituicoes de sociabilidade, no sentido

! Jodo Vasconcelos leu e comentou uma primeira versdo deste trabalho com a argtcia e o
cuidado de sempre. Sou muito grato pelos comentarios feitos, sempre pertinentes.

2 Doutor em Antropologia pela University of Pennsylvania. Professor no Departamento de Antropo-
logia da UnB e investigador associado ao Max Planck Institute for Social Anthropology, Halle/Saale
(Alemanha). Realiza pesquisa na Guiné-Bissau, Cabo Verde e Sdo Tomé e Principe. Sua principal
area de interesse é a Antropologia da Africa, com énfase nos seguintes temas: histéria do colo-
nialismo portugués em Africa, formac?o e reproducio das sociedades crioulas na Alta Costa da
Guiné, cultura popular e andlise de rituais e formas narrativas em sociedades africanas.

* Esta é uma versdo sem modifica¢des do texto que foi publicado originalmente como capitulo
do livro Memorias da Africa: patriménios, museus e politicas das identidades, organizado
por Livio Sansone e editado pela ABA Publicag¢Oes em parceria com a EDUFBA em 2012.
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de compreendé-las como puras manifestacdes culturais frequentemente

associadas ao universo da cultura de massa e ao mundo do espetaculo.

Processos de patrimonializagcao

no Brasil e na Africa Ocidental

O objetivo primeiro deste trabalho ndo é examinar os processos
formais de patrimonializacdo por meio dos quais agentes institucionais
buscam o reconhecimento de um artefato cultural (material ou imaterial,
tangivel ou intangivel: uma edificacdo ou um conjunto delas, um saber,
uma pratica cultural, uma cerimoénia ou mesmo uma paisagem) como um
elemento de valor especial para a cultura de um pais ou uma regido.: Que-
ro tratar, antes, de processos que antecedem a objetificagdo dos artefatos
culturais em patrimonio cultural de uma nagéo ou regido. Porém, como
os dois processos tém continuidades e semelhancas, examino brevemen-
te algumas caracteristicas da patrimonializagdo formal para subsidiar
minha analise dos processos de pré-patrimonializacdo, que examinarei
nas secoes seguintes. Como ja existe um bom nimero de estudos sobre
processos formais e politicas de patrimonializacdo no Brasil e em Africa,
me eximo de revisitar o assunto pormenorizadamente (cf. Abreu; Chagas,
2003; Alencar, 2005; Eckert Filho; Beltrao, 2007; De Jong; Rowlands, 2007).

No entanto, tendo em conta que o publico leitor deste ensaio é majoritaria-

3 Serd retomada mais adiante a questdo da participacdo direta da comunidade, do grupo so-
cial ou do individuo na busca efetiva por reconhecimento dos artefatos culturais. Refiro-me
aqui a agentes institucionais porque, mesmo nos casos de participacao ativa da comunidade,
o processo formal de candidatura parece requerer alguma institucionalizagdo, que impli-
ca mediadores culturais diversos, pertencentes ou nfo ao grupo em que o artefato cultural
existe: antropologos, intelectuais locais, ONGs, museélogos, arquitetos, servidores ptublicos
ligados a agéncias estatais de cultura etc.
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mente composto por brasileiros interessados na matéria e o que se passa
em Africa a este respeito lhe é largamente desconhecido, creio ser de algu-
ma valia destacar as confluéncias e os afastamentos existentes no debate
sobre o tema nos dois contextos culturais.

Comumente, o sujeito que confere reconhecimento ao bem cultu-
ral que se transforma em patrimoénio é o Estado, através de uma de suas
instituicdes, ou um organismo internacional como a UNESCO (com a
mediacdo do Estado). A obtencdo desta chancela se da por meio de com-
plexos e longos procedimentos burocraticos que devem atender as de-
mandas estabelecidas pelas préprias agéncias de reconhecimento, com
o objetivo de identificar de forma correta o artefato a ser reconhecido
e, até ha pouco tempo, demonstrar que riscos de varias ordens amea-
¢am sua existéncia (falta de conservacéo fisica ou estrutural, auséncia
de gente disponivel para transmissdo de saberes, tecnologias e praticas
a ele relacionados, caréncia de recursos diversos por parte dos agentes
que o produzem ou que por ele sdo responsaveis), bem como delinear
estratégias para sua salvaguarda.+

Conforme assinalou Gongalves (2003), patrimonio é uma categoria
de pensamento cujo transito entre as culturas ndo se faz sem turbulén-
cias, com potencial de produzir grandes flutuacoes semanticas. Por isto
mesmo, adota-la em contextos diversos requer algum cuidado, de modo

a ndo transferir a carga de sentido de que é portadora de um contexto a

+ A UNESCO mudou em 2003 as normas a seguir para as candidaturas ao Diploma de Patri-
monio Cultural Intangivel da Humanidade. Anteriormente, um dos itens a ser evidenciado
durante a candidatura dos bens culturais proclamados pela agéncia como Obras-Primas do
Patriménio Oral e Intangivel da Humanidade era estar em iminente risco de desaparecimento.
Com a Convencdo de 2003, estas obras-primas passaram a fazer parte da Lista Representativa
do Patriménio Cultural Intangivel da Humanidade, entdo dividida em dois grupos: uma lista
representativa e uma lista do patriménio com urgente necessidade de salvaguarda.
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outro. N@o se trata somente de se ter em conta o contraste entre os senti-
dos dados pelo observador e os dos nativos, como quer Gongalves (2003, p.
28), mas também de notar que os observadores nao formam um conjunto
homogéneo, sendo antes portadores de agendas diferenciadas, informa-
das pelo contexto sociocultural de que sdo oriundos. Enquanto categoria
de pensamento dotada de significagdo distinta segundo o contexto socio-
cultural, a ideia de patrimoénio ndo se restringe aos processos oficiais de
reconhecimento dos bens culturais como representativos da cultura e da
histéria locais ou nacionais, mas se aplica também aos processos menos
formalizados de transformacédo em “cultura” de instituicGes totais como as
que examinarei na parte central deste ensaio.

E interessante notar as agendas diferenciadas que informam os
estudos de patrimonializacio no Brasil e na Africa Ocidental. Assenta-
das sobre concepcdes diferentes do patriménio nos dois contextos (con-
cepgoes que também tém uma variacao intracultural) estdo as agendas,
também elas diferenciadas, dos observadores analistas. No caso do Bra-
sil, eles provém majoritariamente do préprio pais cujo patrimonio é ana-
lisado, levando consigo a agenda politica e cultural (juntamente com os
mecanismos e os elementos que a compdem) da sociedade da qual sdo
parte.s No caso da Africa Ocidental, a maior parte dos analistas obser-
vadores nao é oriunda das sociedades que produziram os bens patrimo-
nializados. Sdo especialistas (arquitetos, antropdlogos, historiadores da
arte, musedlogos, artistas plasticos etc.) europeus e norte-americanos

que, de algum modo, carregam com eles parte da agenda cultural e poli-

5 ¥ importante salientar que nfio quero com isto sugerir que a andlise desses observadores
esteja balizada pelo enquadramento oficial dado a categoria pelas agéncias e institui¢cdes do
Estado e que ndo haja nela algum espaco para a critica cultural. Quero somente apontar a
existéncia de uma larga area de intersecéo ou de partilha de sentido entre a agenda do ana-
lista e a das instituicGes estatais que lidam com o patrimonio cultural.



tica de suas comunidades de origem: suas concepgdes de memoria, his-
toria, nacionalidade e formas de representar valores e ideias.

Refiro-me aqui as andlises dos usos e dos sentidos dados ao bem pa-
trimonializado por diferentes atores sociais uma vez findo o processo for-
mal de reconhecimento pelas agéncias nacionais ou internacionais. Trata-
-se, portanto, de analises feitas apds a obtengdo do reconhecimento do bem
como patrimonio cultural pelo Estado nacional ou pela UNESCO. Isto ndo
significa, contudo, que o processo formal de candidatura tenha sido elabo-
rado exclusivamente com a participacado de especialistas estrangeiros.® Nao
tive acesso aos documentos apresentados a UNESCO durante o processo de
candidatura dos bens culturais africanos, mas suspeito que, pelo menos em
alguns casos, as candidaturas foram informadas pelas analises de especia-
listas nacionais. Nos casos dos fortes e dos castelos da costa de Gana e do
bosque sagrado de Osun-Osogbo na Nigéria, estes bens ja tinham sido reco-
nhecidos pelos respectivos Estados como parte do patrimoénio nacional bem
antes da chancela da UNESCO, reconhecimento cujo processo envolveu a
atuaco de especialistas nacionais, como sugere o desenvolvimento de pu-
blicagdes de um género de histéria associado ao bosque sagrado nigeriano
(cf. Probst, 2007) e o debate sobre os conflitos de interpretagdo e as agdes da
Direcgdo dos Museus e da Direcdo do Turismo de Gana acerca dos fortes e dos
castelos da costa (cf. Bruner, 2005; Scramm, 2007). Histéricas relacoes de
subordinacdo certamente tém algum papel nesse desequilibrio entre ana-

listas observadores africanos e ndo africanos.

° Esta é, alids, uma categoria que demanda um entendimento cultural. Bruner (2005, p. 110)
nota, por exemplo, que europeus e norte-americanos, independente da cor da pele, sdo per-
cebidos pelos ganeses como obruni (branco, estrangeiro). Mas os nigerianos, togoleses e gen-
te dos paises vizinhos néo sdo obruni; eles sdo estranhos, gente marcada pela qualidade da
alteridade (relativa a Gana), mas néo sdo estrangeiros no mesmo sentido que os europeus e
0s americanos o sdo.

— 56 —



No Brasil, o debate sobre o patrimonio e os processos de patrimonia-
lizacdo tem estado, ha décadas, inexoravelmente associado as questdes da
cultura e da identidade nacionais. Em especial, o debate deixa entrever a
atenc¢do dada pelos analistas ao papel dos aparelhos ideoldgicos do Estado
(perdoem-me pela expressdo tdo anacronica) e seus agentes culturais na
construcéo da nacgéo brasileira: de sua cultura e da identificacdo com ela.
Duas obras recentes de inspiracdo antropolégica sobre o patrimonio no
Brasil (Abreu; Chagas, 2003; Eckert Filho; Beltrao, 2007) centram-se nas
relagOes entre o Estado e a cultura nacional. Neste contexto, o patrimo-
nio em si e as politicas de patrimonializacdo emergem como um atribu-
to importante no processo de construcdo da nacdo. Um tema perpassa
a discussdo nestas duas obras: o da distin¢do entre patrimonio material
e imaterial, entre o patrimonio de pedra e cal, normalmente associado
a elementos que tradicionalmente recebiam a chancela legitimadora da
cultura do Estado, e o patrimonio intangivel, associado a cultura oral, a
producdo cultural popular que até muito recentemente nao recebia a legi-
timacdo das institui¢des oficiais. Creio que por tras desta distinc¢ao ha cer-
tatensdo entre uma ideia de nacdo como uma comunidade homogénea, de
natureza oficial e normativa, e uma ideia multiculturalista de nacao que,
para usar um jargdo comum neste meio, empodera os grupos tradicional-
mente subordinados e privilegia a diferenca.

Estudos recentes sobre os processos de patrimonializacdo em Afri-
ca sugerem que as politicas estatais de monumentalizacdo, que criam
lugares de memoria atuantes e ativos nos processos de construgdo nacio-
nal, tém sido reforcadas por agéncias internacionais como a UNESCO,
que promovem tecnologias do patrimonio para a producao e a reificacdo
de passados e futuros domesticados, sempre circunscritos a dimenséo

oficial da vida coletiva. PropSem eles que, talvez derivada da impossibili-
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dade pratica de os Estados africanos disporem de recursos tecnolégicos,
financeiros e humanos para objetificar o passado através da preservagio
dos artefatos culturais materiais (edificagOes, formas urbanisticas etc.) e
por meio de projetos mutuamente inteligiveis ao olhar das agéncias in-
ternacionais (ocidentais), dos Estados nacionais e das populacdes locais,
a politica da UNESCO, depois de ter criado uma oposigdo entre o tangi-
vel e o intangivel, tém privilegiado a ideia de uma Africa auténtica como
performativa e ndo como monumental (Rowlands; De Jong, 2007, p. 15).7

Até 2010 a UNESCO havia reconhecido 23 sitios na lista do Patrimo-
nio Mundial nesta regido, localizados em 12 paises. Apenas Guiné-Bissau,
Serra Leoa e Libéria ndo estavam representados nesta lista. Quinze deles
eram classificados como patrimonio cultural, sete como patrimoénio na-
tural e um como patriménio misto. Dos 15 sitios reconhecidos como pa-
trimoénio cultural, sete estdo associados a histéria do trafico atlantico de
escravos (o centro histérico da Cidade Velha em Cabo Verde, as ilhas de
Gorée e Saint Louis no Senegal, a ilha de James na Gadmbia, os fortes e os
castelos na costa de Gana, as construcdes tradicionais dos axantis e os pa-

lacios reais de Abomey no Benim).t Por outro lado, num periodo de tempo

7 Devo ressaltar que a ideia de Estado fragil em Africa é mais antiga do que os estudos sobre patri-
monializacéo e é produto de um pensamento etnocéntrico que toma o Estado nacional europeu
como modelo a partir do qual os outros sdo medidos.

8 Bruner (2005) observa, contudo, que os castelos e os fortes da costa ganense estdo envolvidos
em nexos histéricos mais abrangentes do que o periodo do trafico atlantico, sendo sitios estra-
tégicos na histéria da regido antes e depois desse periodo. O castelo de Sdo Jorge da Mina foi
construido pelos portugueses em 1482 para realizar o comércio com os povos da regido. Pas-
sou ao dominio holandés, no periodo do tréafico atlantico, depois ao dominio inglés, e serviu a
varios propoésitos. Suas restauragio e patrimonializagdo deveriam representar qual época de
sua histdria, quais atividades nele exercidas? Bruner (2005, p. 108) nota que a comissdo técnica
recomendou que a preservacido deveria ter em conta todas as épocas e todos os poderes, mas
que a area que diz respeito ao trafico de escravos deveria receber um tratamento reverencial.



muito menor, a UNESCO j4 reconheceu 10 itens do Patrimonio Intangivel
na mesma regido desde 2003, que se distribuem em cinco formas rituais
ou cerimoniais, duas formas musicais e trés formas de saber oral cuja atu-
alizac@o envolve algum nivel de ritualizagdo. Olhando para este quadro
geral, nés nos apercebemos de que a imagem patrimonializada desta por-
¢do do continente africano é formada por trés componentes basicos: uma
Africa natural, 4 qual se sobrepde uma histéria de conflito e sofrimento (o
trafico de escravos), e cuja autenticidade mais profunda é caracteristica-
mente performativa (a crescente lista de patrimonio intangivel). Pairando
sobre estes trés componentes estd um entranhado sentimento de perda,
cujas raizes remontam a histéria de sofrimento e conflito e as préticas
contestatdrias de lembranca e esquecimento perante as politicas de mo-
numentalizacdo de Estados, que tém sua legitimidade moral recorrente-
mente questionada (Rowlands; De Jong, 2007, p.13-14).

Comparando com o0s processos de patrimonializa¢do no Brasil,
os casos africanos sugerem que as questoes da cultura e da identidade
nacionais nio estdo de forma nenhuma ausentes, mas ndo tém a mes-
ma centralidade nem o mesmo sentido de exclusividade que marcam o
debate brasileiro sobre o tema. Vale notar, por exemplo, que dois itens
da lista representativa do patrimonio intangivel sdo compartilhados
por mais de um pais. O rito de iniciagdo mandinga kankurang é parte
do patrimonio de dois paises, Gdmbia e Senegal.® O patrimonio cerimo-
nial do gelede é compartilhado por Benim, Togo e Nigéria. Alguns sitios
representativos do patrimoénio natural também sdo compartilhados,

como € o caso dos Circulos de Pedra da Senegambia (Senegal e Gambia)

° Noto de passagem que este rito ndo é exclusivo dos povos mandinga da Gdmbia e da Ca-
samansa, sendo também praticado pelas populagdes jolas, banhuns e outras. Ver De Jong
(2007, 2007,) e Weil (2005).
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e a Reserva do Monte Nimba (Costa do Marfim e Guiné). Isto soa para-
doxal para observadores com outra agenda politico-cultural. E como se
o samba de roda do RecOoncavo baiano, recentemente patrimonializado
pela UNESCO, fosse partilhado pelo Brasil e o Paraguai, ou o tango,
também reconhecido como patrimoénio intangivel da humanidade, fos-
se compartilhado com o Brasil.» Estes observadores certamente acei-
tariam a ideia de que ha muitos bens culturais compartilhados entre
as nacdes, mas provavelmente teriam dificuldades em toma-los como

bens representativos da cultura nacional.”

Pré-patrimonializacao das tabancas Cabo-Verdianas

Em junho de 2010, o municipio de Ribeira Grande, conhecido como
“Cidade Velha”, antiga capital de Santiago de Cabo Verde, recebeu das
maos do ministro da Cultura brasileiro o diploma conferido pela UNESCO

de Patrimdnio Mundial da Humanidade. Antecedeu a cerimonia de entre-

°Uma consulta na pagina da UNESCO indica, no entanto, que o tango é um bem cultural re-
presentativo do Uruguai e da Argentina. Isto ou invalida meu argumento ou sugere que as
concepgdes da nacdo na Argentina e no Uruguai colocam menos énfase nas oposi¢des diacriti-
cas que produzem exclusividades, provavelmente em razdo de uma histéria compartilhada do
processo de construcdo nacional.

1 § interessante notar que o primeiro item a ser reconhecido como bem cultural de natureza
imaterial pelo governo brasileiro, nos termos do decreto 3.551, de 4 de agosto de 2000, foi a
arte grafica kusiwa, dos indios wajépi, em dezembro de 2002. Em 2008 este artefato cultural foi
reconhecido pela UNESCO como parte da lista do Patrimonio Cultural Intangivel da Humani-
dade. O interesse desta nota esta no fato de este grupo indigena ter como territério uma faixa
de terra que se localiza nos estados brasileiros do Pard e Amapa e na Guiana Francesa. Que eu
saiba, a Franca nunca cogitou tomar a iniciativa desta candidatura nem militou em favor da
ideia de que este bem fosse representativo da cultura francesa. E mais, seria muito estranho
para os atores que militam na formulacéo de politicas culturais no Brasil, quase uma afronta,
se o governo francés assim procedesse.



ga do diploma um simpdsio internacional denominado “Cidade Velha e a
cultura afro-mundo: o futuro do passado”. Nele se reuniram historiadores,
geografos, socidlogos, antropodlogos e arquedlogos de varias nacionalida-
des para debater os processos sociais que levaram ao desenvolvimento e,
mais tarde, a decadéncia daquela povoagdo, bem como o significado da
condecoracdo e o impacto do diploma para o futuro da cidade.

Nas conversas informais que se seguiram a apresentacdo dos tra-
balhos, eu, um antropoélogo que investiga a sociedade crioula do pais
com uma profundidade histérica que mal alcanca os meados do sécu-
lo XIX, desconhecedor, portanto, das mintdcias do processo que levou a
postulacdo e ao éxito da candidatura da Cidade Velha a este prestigioso
diploma, fui surpreendido com uma informacdo do arquedlogo inglés
que coordenou os trabalhos de conservacao e restauracgdo. Segundo ele,
o caso da Cidade Velha era interessante porque revelava um movimento
da UNESCO no sentido de fazer uma ponte entre os polos da dicotomia
criada pela propria agéncia entre patrimonio tangivel e intangivel, ma-
terial e imaterial. Assim, na falta de um conjunto arquiteténico preser-
vado ou objetivado em edificagdes, a Cidade Velha foi reconhecida como
patrimonio da humanidade por sua histéria ligada ao sofrimento e ao
sentimento de perda inerentes ao trafico atlantico de escravos.»

O Centro Histérico da Cidade Velha é até o momento da escrita
deste trabalho o tnico sitio em Cabo Verde reconhecido pela UNESCO
como Patrim6nio Mundial. No entanto, o pais ja encaminhou o pleito de
reconhecimento do Presidio do Tarrafal e ha também movimentagdes
no sentido de candidatar a tabanca a lista representativa do Patrimonio

Cultural Intangivel da Humanidade.

12Ver Santos (2009) para uma analise desse processo de patrimonializagéo.
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As tabancas em Cabo Verde sdo associagOes existentes nas ilhas de
Santiago e Maio cujos objetivos sdo: a) o auxilio mutuo entre seus mem-
bros em situacgdes de crise, como a morte e a doenca, e nas atividades
agricolas; b) a devocao aos santos padroeiros das localidades (Santo An-
tonio, Sdo Jodo, Sdo Pedro e a Santa Cruz); e c) a sociabilidade e o di-
vertimento dos associados e da propria comunidade durante o seu ciclo
anual de festejos. Elas tém um recrutamento de base territorial e tém
sido uma instituicdo muito importante para a organizacao da vida social
nas aldeias camponesas e nos bairros populares na cidade da Praia. Sdo
plenamente visiveis aos ndo membros durante as festas que realizam
em homenagem aos santos padroeiros, quando seus associados saem
em cortejos coloridos e ruidosos pelas localidades vizinhas em busca do
santo roubado e das prendas que os patrocinadores das festas (reis ou
rainhas de agasalho) oferecem ao santo padroeiro.

Congregando, as vezes, centenas de pessoas, as tabancas tém uma
organizacdo interna complexa que imita caricaturalmente a da socieda-
de. Existem chefes, agentes da ordem, profissionais, contraventores e
uma massa de personagens comuns conhecidos como catibas, negas (mu-
lheres) e bazados (homens).

Quem sdo, em termos sociologicos, os membros das tabancas? A
literatura colonial e pés-colonial produzida em Cabo Verde tende a vé-
-los como os despossuidos da sociedade crioula. No interior, seriam os
camponeses pobres que trabalham como rendeiros dos grandes proprie-
tarios; na capital, trabalhadores bragais com baixo nivel de instrucéo.
Entretanto, em minha pesquisa de campo, pude observar que esse con-
senso nao resiste a um exame mais detalhado. Da lideranca das tabancas
fazem parte os camponeses afluentes, proprietdrios de hortas irrigadas

em que se plantam cana-de-agucar, frutas e legumes - gente que passou
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anos “embarcada” na Europa e nos Estados Unidos, agora vivendo das
pensdes que recebe do exterior. Mas elas também congregam alguns jo-
vens, filhos e netos desses camponeses que, por razoes diversas, ainda
ndo cumpriram o destino comum aos cabo-verdianos, que é emigrar, e o
grupo de despossuidos da terra.

Na cidade da Praia, as tabancas atraem pequenos empresarios, fun-
cionarios publicos de médio escaldo, empregados qualificados do setor de
servigos e liderangas politicas que, em geral, ocupam posicdes de desta-
que nos bairros populares. O restante dos membros é formado por mu-
lheres que se dedicam ao pequeno comércio e jovens desempregados. O
exame documental, bem como a memoria oral indicam que, no passado,
nelas também se envolviam os grandes proprietarios de terra e até mesmo
os padres da Igreja catélica. Essa gente relativamente afluente tem se mis-
turado com o povo humilde do interior e da cidade para por em agdo uma
rede ampla de reciprocidade que tem assegurado a reproducado da estru-
tura de diferencas prépria da sociedade crioula. E pelo pertencimento as
tabancas que os mais necessitados conseguem aplacar suas necessidades
basicas de comida e moradia e seus infortinios pontuais, e que as familias
enterram seus mortos e batizam seus filhos com dignidade. Gragas a elas,
os proprietdrios arregimentam gente para o trato da terra em retribuicado
as dadivas que oferecem anualmente para as associagdes, e os politicos
mantém e expandem a sua clientela. E é nos seus festejos comunais que o
sentimento de identificacdo local ganha forca e que os associados satisfa-
zem seus anseios de sociabilidade (cf. Trajano Filho, 2009, 2011).

As tabancas sdo percebidas pelos estudiosos cabo-verdianos como
um caso exemplar de resisténcia africana a violéncia da dominacdo co-
lonial, com isto se transformando num icone da cultura nacional. Escre-

vendo logo apds a independéncia de Cabo Verde, Nelson Eurico Cabral
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(1980) argumenta que as tabancas eram uma expressdo primordial do
senso politico de uma populacdo oprimida pelo poder colonial, o que se
revela numa organizacao ritual que expressa caricaturalmente a socie-
dade cujos sujeitos viviam privados de liberdade. Assim, elas representa-
vam uma forma de revoluc¢éo social no plano do imaginario e um modo
de cobrir o vazio de organizacdo numa sociedade real cuja unica fonte
de ordenamento era o poder arbitrario. Cabral (1980, p. 124-130) aponta
ainda que as tabancas eram uma manifestacido da dimenséo africana na
cultura cabo-verdiana e via nelas a prova concreta de que os africanos
podem demonstrar uma grande capacidade de imaginacdo politica e ndo
tém disposicOes inatas para ser governados pelo poder arbitrario, como
foi o caso dos governos coloniais do passado recente. O autor enfatiza
o fato de que as tabancas sofreram com as interdicGes e as sangdes das
autoridades coloniais, que as consideravam uma forma associativa in-
compativel com a civilizacdo, uma manifestacdo gentilica e primitiva.
Por isto elas foram proibidas ou, quando muito, toleradas a distancia.=
Outros autores cabo-verdianos ressaltam também a dimenséao po-
litica das tabancas. Para Semedo e Turano (1997, p. 106), elas representam
a maneira de as classes populares deixarem suas marcas numa historia
que teima em apaga-las e uma estratégia para minorar os riscos de perda
da identidade. Almada (1997, p. 85) nota que suas atividades eram marca-
das por conflitos de trés ordens: a coergdo direta do governo colonial; a
repressdo da Igreja, cujos padres se recusavam a administrar aos “filhos
das tabancas” sacramentos como o batismo e a extrema-uncgao; e a pres-
sdo social difusa da elite colonial, que inferiorizava os seus participantes

como seres sociais carentes de civilidade.

13Ver Trajano Filho (2006) para um exame critico e detalhado da ideia de resisténcia cultural
que impregna os estudos sobre as tabancas.
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Levadas ao extremo, estas interpretacdes, que apontam para a
mesma direcao e se orientam pela mesma obsessao, sugerem que o ob-
jetivo ultimo da tabanca era a resisténcia. Idealizados ao extremo, seus
membros sdo percebidos como rebeldes que se insurgem contra os des-
mandos e a violéncia das autoridades politicas e religiosas, dos proprieta-
rios de terra e dos poderosos. Tudo isto nos modos da parédia e da ironia.

O desdobramento mais 6bvio deste tipo de percepc¢ao seria o desa-
parecimento das tabancas com a derrocada do sistema colonial. Sem ter
a qué e a quem se contrapor depois da independéncia do pais, findada a
necessidade de resistir, elas perderiam sua razao de ser. Isto se confirma
nas interpretacdes correntes dos mesmos autores sobre o estado atual
dessas associacdes. Ha entre eles um acordo generalizado de que elas
se encontram atualmente ameacgadas pela urbanizacdo acelerada, pela
escolarizagdo da populagdo, pela emigracdo generalizada e pela propria
independéncia politica. Nesta linha de raciocinio, Almada (1997, p. 88)
nota que nos ultimos anos desapareceram 11 tabancas na cidade da Praia.
Eu também registrei o fim de algumas associacées no interior da ilha,
mas resta saber se isto se deve a uma crise generalizada ou é somente
parte do ciclo de vida dessas associagdes, que nascem e morrem como
tantas outras. Os dados que obtive durante trabalho de campo em 2000-
2001 e em uma breve visita em 2010 me levam a favorecer a ideia de ciclo
vital das associacGes. Juntamente com o desaparecimento de algumas
associacoes, testemunhei o surgimento de uma tabanca de criancas e jo-
vens em Cha de Tanque, e fui informado acerca do renascimento de uma
associacdo em Salineiro, Cidade Velha.

Ha um consenso pessimista entre os autores cabo-verdianos. To-
dos eles parecem vislumbrar um futuro em que as tabancas existiriam

apenas como artefatos folclorizados, itens culturais congelados que con-
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tam uma versao (idealizada, diria eu) da histéria cabo-verdiana e cuja
razdo de ser se restringiria as performances regulares para uma audiéncia
externa (cf. Semedo; Turano, 1997, p. 112; Almada, 1997, p. 88; Silva, 1997,
p- 91). Para eles, sua natureza de espetaculo, mais visivel para todos, esta
se sobrepondo a seus aspectos funcionais, rituais e religiosos.

Minha pesquisa em cinco tabancas do Concelho de Santa Catarina
e uma da Praia em 2000 e 2001 sugere que, de fato, essas associacoes de
ajuda mutua viviam entdo um momento de inflexdo cujos rumos eram
incertos. Seus membros, sem excecdo, falavam das dificuldades encon-
tradas para mobilizar as comunidades, especialmente os jovens, para
realizar grandes festividades em honra ao santo padroeiro - que deviam
ser longas, intensas, ricas, alegres e coloridas. Uma leitura literal de seus
depoimentos poderia apontar para uma crise a ameacar a reproducao
dessas associagdes. Porém, pude observar ndo sé que elas fizeram gran-
des festejos, mobilizando grande parte das povoacdes, inclusive os mais
jovens, como também que a ajuda mutua e a cooperacdo no interior das
comunidades e entre elas fora do tempo das festas passavam pelo per-
tencimento as tabancas, cuja estrutura de papéis orienta a solidariedade
e areciprocidade entre os associados.

As dificuldades encontradas para manter viva a tradicdo sdo reais
e ndo devem ser menosprezadas. Porém, elas ndo sdo as mesmas nem
tém a mesma intensidade nas diversas tabancas de Santiago. As da cidade
da Praia tém problemas diferentes das pequenas associagdes do interior.
Além disto, muitas dificuldades sdo comuns aos movimentos associati-
vos em geral, tendo mais a ver com o estdgio em que as associacdes se
encontram no seu ciclo de desenvolvimento ou na sua biografia cultural
do que com uma crise que lhes retira a dindmica vital e as congela como

artefato foclorizado. No entanto, o consenso pessimista dos intelectuais



cabo-verdianos transborda o campo tedrico e desagua na pratica social,
porque os analistas sdo mais do que meros observadores distanciados:
sdo agentes que atuam no mesmo campo politico em que as tabancas lu-
tam para se reproduzir. Eles sdo detentores de um grande capital politico,
simbdlico e social que confere prestigio e autoridade as suas vozes, pos-
suem agendas politicas e culturais proprias e mantém uma articulagéo
estratégica com as forgas politicas que tém poder sobre o devir dessas as-
sociacOes. Em outras palavras, o conselho pessimista ndo é um produto
analitico desvinculado da pratica social, mas antes uma forca pratica a
operar para sua propria consecucdo no debate no seio do campo politico.

Em larga medida, o destino, bem como o presente e a histéria das
tabancas estao irremediavelmente atrelados a cultura politica e a politica
da cultura em Cabo Verde. Na época de minha pesquisa de campo (2000-
2001), as disputas politicas entre o PAICV e o MpD, os partidos que dispu-
tavam o jogo politico nas escalas nacional e local, permeavam a vida das
tabancas, que se associavam a um ou a outro partido por lagos de patrona-
gem. Dependendo da alianca-aposta feita no jogo politico partidario, elas
garantiam ou ndo o seu devir. As que se partidarizaram ao extremo, pas-
sando a ser meras for¢as mobilizadoras de um lider politico local, tinham
poucas chances de sobrevivéncia caso o seu “padrinho” fosse malsucedi-
do no jogo politico eleitoral. Este parece ter sido o caso de algumas asso-
ciagOes que desapareceram por causa de conflitos em seu interior sobre
“aliancas” estabelecidas com lideres e com partidos politicos derrotados

no jogo eleitoral.* Em todo caso, em maior ou menor grau, todas as taban-

14Isto ndo significa que essas tabancas tenham desaparecido definitivamente, pois elas podem,
passado algum tempo, renascer pela mobilizacdo da comunidade. Acredito que um bom
exemplo disto é o caso da tabanca de Mato Sancho, que entéo estava em franco processo de
revitalizacdo gracas a mobilizacdo dos jovens da comunidade.
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cas de Santiago necessitavam do aporte de recursos oriundos do Estado e
suas instituicdes (as Camaras Municipais de Assomada e da Praia, a As-
sembleia e a Presidéncia da Republica) e das liderancas politicas para sua
reproducdo. E nesse jogo politico, a mediacdo dos intelectuais cabo-ver-
dianos e de suas analises tem grande importancia estratégica.

As tabancas atuais enfrentam problemas para obter recursos a fim
de realizarem as suas atividades comunais, especialmente para a manu-
tencdo de um fundo destinado a socorrer os associados em momentos de
crise e arealizar com fartura, cores e alegria as festividades em honra ao
padroeiro. A cotizacdo entre os associados e as prendas doadas pelos reis
de agasalho durante os festejos anuais raramente sdo suficientes para
tal. Dai elas terem de recorrer as Camaras Municipais, aos Tribunais,
a Assembleia Nacional e a Presidéncia da Republica, institui¢des cujos
ocupantes tém feito doagdes anuais para esta finalidade. Em retribuicao,
as tabancas se fazem presentes, como agrupamentos de natureza festiva,
em atividades tdo variadas como comemoracoes civicas, comicios politi-
cos e celebracdes de variada ordem para abrilhantar e conferir prestigio
aos atores politicos que as mobilizam.

Orientado pelo entendimento de parte da intelectualidade cabo-ver-
diana, que mantém estreitas ligacGes com instituicoes estatais, o governo
cabo-verdiano criou na década de 1990 um Museu da Tabanca em Assoma-

da (concelho de Santa Catarina), no interior da ilha de Santiago. Tratava-

5F curioso notar que, 4 época de minha pesquisa de campo, o0 Museu estava afeto ao Minis-
tério da Cultura do governo do MpD, que havia nomeado seu diretor. No entanto, a Cimara
Municipal de Assomada era presidida por um politico do PAICV, que mais tarde se tornou o
primeiro-ministro do pais. A tensfo entre duas percepcdes politicas sobre as tabancas em
Assomada - a do PAICV enfatizando sua matriz africana ligada a resisténcia cultural e a do
MpD privilegiando seu carater de simbolo da cultura nacional em processo de folclorizacio
e a natureza religiosa de seus festejos - militava a favor das associagdes, que assim podiam
obter recursos e beneficios das duas forcas politicas.



-se de uma casa avarandada no centro da cidade, onde os artefatos cultu-
rais em exposi¢do ndo ocupam mais do que trés pequenas salas. O espaco
restante era ocupado por gabinetes destinados a administracdo do Museu,
um pequeno foyer desenhado para a recepcao do publico e uma sala ampla
dividida em varios nichos onde estavam instalados alguns computadores
ligados a internet que podiam ser acessados pelo publico mediante o paga-
mento de uma pequena quantia. Havia ainda uma sala que servia de audi-
torio e um grande patio ao lado do edificio que, de tempos em tempos, era
usado para a recepcao das tabancas da regido que visitam regularmente o
Museu durante comemoragoes civicas e religiosas.

Em seu interior exibiam-se alguns instrumentos tipicos da musica
tocada durante os festejos ao santo padroeiro: tambores rusticos, uma cor-
neta militar e um conjunto de buzios (grandes conchas marinhas que pro-
duzem um som que lembra o de um saxofone). Uniformes de reis e rainhas
de tabanca, bem como os das negas e catibas, bandeiras feitas em honra
ao padroeiro e algumas alegorias usadas durante os cortejos (armas de
brinquedo, barcos e instrumentos de trabalho) achavam-se também em
exibicdo, além de umas poucas fotos antigas das tabancas em cortejo e de
livros e revistas sobre elas. Ao lado de cada artefato, um pequeno texto
explicativo deixava entrever um modo especifico de compreensdo da ta-
banca.= Visitei o Museu durante varias tardes e sempre encontrei o espago

que abriga os computadores repleto de jovens estudantes navegando pela

160 museu de Assomada foi desativado e, em maio de 2010, foi inaugurado um novo museu na
localidade de Cha de Tanque, no mesmo concelho de Santa Catarina. Na localidade existe
uma das tabancas mais ativas de Santiago, a de Ribon Gracia. Trata-se de um museu intera-
tivo cujo objetivo é divulgar e manter viva a tradicdo dessas associagOes. Para tal, ha em seu
interior uma exposicdo permanente de objetos usados nos festejos. Mas tal como o antigo
museu de Assomada, ele é também um espago de interagio e sociabilidade para os habitan-
tes da comunidade.



web. Eles pareciam mais interessados em se conectar ao mundo do que
em conhecer os detalhes historicos das tabancas de Santa Catarina. Porém,
gracas as suas visitas constantes, eles acabavam por ganhar alguma fami-
liaridade com o mundo dessas associacdes e de seus objetos.

Conversei com alguns destes visitantes locais e pude perceber uma
inflexdo sutil no modo como as tabancas eram apreendidas pelo imagi-
nario destes sujeitos. Todos eles apontaram para o fato de elas terem
sido proibidas durante o periodo colonial, o que, de algum modo, esta
em linha com a visdo dos intelectuais e a énfase na ideia de resisténcia
cultural e de critica a sociedade colonial. Porém, o que mais me chamou
a atengdo foi o fato de que os jovens que visitavam o museu para navegar
na internet percebiam os objetos que ali se encontravam em exposicao
em uma modalidade especifica: o modo de uma determinada versédo da
histéria - aquela que decorre do embate politico entre a intelectualidade
cabo-verdiana acerca da nacdo. Para a maioria deles, a tabanca remetia,
por um lado, ao passado, como se ndo existisse no presente. Por outro
lado, esse passado era cada vez menos um passado de resisténcia e mais
um tempo encapsulado por uma categoria mais anédina, a cultura. E,
assim, uma nova camada de sentido emerge da ideia de resisténcia, com
a tabanca sendo percebida pelos jovens como um artefato da cultura ime-
morial da nacao que sobreviveu a passagem do tempo.

A decisdo do Estado de criar o Museu da Tabanca é o primeiro pas-
S0 rumo a sua patrimonializacdo. Isto tem lugar num contexto histérico
de consolidacdo de uma percepcao marcada pela ideia de resisténcia e de
criacdo de um passado colonial de sofrimento e perda, que faz da tabanca
(qua resisténcia) um simbolo especialmente apropriado para representar

a cultura nacional do Estado pds-independente. A objetificacdo da tabanca
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e sua apropriacdo como patrimonio cultural intangivel a ser conservado,
realizadas pelo Estado, e sua transformac¢éo em formatos mais adequados
para o consumo por outros (no caso, por meio de objetos de exposi¢do em
museus) sdo complementadas ainda por praticas variadas patrocinadas
por outras instituicOes direta ou indiretamente associadas ao Estado.

Por exemplo, por iniciativa do proprio Museu da Tabanca, em cola-
boracdo com a Camara Municipal de Assomada, as cerca de oito tabancas
do concelho de Santa Catarina sdo convidadas a se deslocar para a sede
do municipio durante as festividades do aniversario da cidade, quando
realizam uma marcha por suas ruas principais ao som dos tambores e
buizios. Participando repetidamente dessas comemoragdes, ano apos ano,
elas acabam sendo percebidas pelo publico em geral apenas como agrupa-
mentos voltados para a celebracao religiosa (dos santos do catolicismo po-
pular) e associados a um estilo de musica e danga que se apresenta durante
celebracdes civicas e religiosas. Em tudo isto, elas se mostram ao publico
externo como grupos folclorizados que atualizam formas de sociabilidade
do passado para abrilhantar os eventos publicos, ficando nos bastidores
todos os seus complexos aspectos institucionais de ajuda mutua, o seu apa-
rato ritual e a cosmologia que o orienta.

A dimensao ritual e a de reciprocidade das tabancas do presente de-
sapareceram da consciéncia da maioria dos cabo-verdianos que nao fa-
zem parte delas. Patrimonializadas como icones da cultura nacional pe-
los processos de objetificagdo brevemente expostos acima, o que parece
restar delas é um passado idealizado e congelado associado a resisténcia e
as formas populares de religiosidade e um presente folclorizado de agru-
pamento carnavalesco. E de esperar que, além do ruido das festividades

civicas e do siléncio do museu, elas agora estejam prestes a encontrar um
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lugar de existéncia nos cartdes-postais vendidos aos turistas que crescen-
temente vém visitando o pais. Que eu saiba, isto ainda ndo aconteceu, mas
estard para breve. Em 2000, a companhia de telefonia do pais produziu
uma pequena série de cartdes telefonicos decorados com motivos da cul-
tura cabo-verdiana. Em um deles havia o desenho de um grande buzio es-
tilizado, com a palavra tabanca escrita na base do cartdo.

O processo de reducdo semantica que transformou a instituicao to-
tal de solidariedade e reciprocidade em simbolo da cultura cabo-verdiana
¢ mais complexo e mais longo do que a fase de patrimonializagdo acima re-
latada deixa entrever. Na realidade, trata-se de um esforco para controlar
instituicoes informais e ndo oficiais que de certo modo sempre representa-
ram uma ameaca ao poder do Estado (colonial e pds-colonial). Isto pode ser
apreendido pelo exame da legislacdo colonial que, por meio de um movi-
mento de vai e vem, ora proibia ora liberava as atividades das tabancas. Nes-
se processo, a defini¢do oficial, lexicografica e autoritaria do que sdo essas
associacOes gradativamente extirpou delas o que havia de forma autéctone
de organizacao social, ressaltando em lugar disto sua natureza de tradicao
cultural: uma forma de divertimento com cantos, dancas e trajes pitorescos.
Os esforcos dos legisladores coloniais foram no sentido de enfatizar a sua di-
mensao estética (segundo eles, consentanea com o estado de civilizagdo da
colonia) e disciplinar seus impulsos sonoros e corporais através do controle
de horarios e locais para os festejos (cf. Trajano Filho, 2006).

Nao foram somente as autoridades coloniais que contribuiram para
a reducgdo semantica da tabanca e para sua estetizacao. Os intelectuais ca-
bo-verdianos do periodo colonial também trabalharam nesta dire¢do. Em
1933, o ensaista e poeta Pedro Cardoso publicou no jornal O Eco de Cabo
Verde o poema “Tabanca”, no qual proclamava ser ela o carnaval do badiu

(o habitante da ilha de Santiago). Orientado pela 6tica da humildade pré-
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pria do olhar portugués para si e para suas colonias, reconhecia que era
um carnaval singelo e pequeno, sem a exuberancia de outros carnavais.
Pedia entdo que nao fosse proibida, mas antes que florescesse em sua di-
mensao estética como um “poema sinfonico futurista”.

E, assim, antes de ser plenamente patrimonializada, ela foi reduzida
pelo olhar colonial a uma forma estética-folclérica de musica e danga. Esta
tendéncia mais tarde se cristalizou numa percep¢ao muito difundida atu-
almente, que a toma como uma forma musical. A tinica atividade da taban-
ca que transborda o tempo das festas e dos cortejos e € visivel para os ndo
membros parece ser a musica dos buzios e tambores, que tem sido apro-
priada pela cultura popular de massa produtora de bens musicais para o
mercado. Um bom exemplo disto é o album chamado Rei di Tabanka, do
grupo de funand (um estilo musical muito apreciado no pais) Ferro Gaita,
que usa elementos sonoros tipicos da musica produzida durante os festejos
dessas associa¢des. Em alguns setores do meio musical ja se fala mesmo
num estilo tabanca, o que é uma evidéncia clara da internalizac@o do olhar
redutor em que o tempo da tabanca deixa de ser um tempo de uso e passa
a ser o tempo de troca das cancdes de trés minutos veiculadas pelo radio
ou em CDs.”

Esta rica instituicdo de ajuda mutua, com sua complexa estrutura de
papéis e posicoes, rituais longos e elaborados e uma cosmologia que deixa

entrever o funcionamento da crioulizacdo, tornou-se objeto de consumo

7Este ndo é o unico caso de apropriagdo da tabanca pela cultura de massa. Em 1980, o em-
blematico grupo musical Os Tubardes langcou um album chamado Tabanca, no qual cons-
tava uma musica com o mesmo titulo, com sonoridades que lembram a dos buzios usados
nos festejos das associagdes. O grupo Finagon também fez uma incurséo pelas sonoridades
das tabancas na cangdo “Puera na Odju”, de 1992. Mais recentemente, o compositor Orlando
Pantera escreveu uma cancdo chamada Tabanca, além de fazer uso de elementos estilisticos
proprios da musica das tabancas nos espetaculos de danca e teatro que criou.
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para os ndo associados (0s outros internos e externos) como forma musi-
cal, como icone da cultura nacional, como artefato cultural auténtico que
reside nos museus e nos cartdes telefénicos e como simbolo da resisténcia
anticolonial. As tabancas foram objetificadas pelo Estado como patrimo-
nio cultural da nacdo cabo-verdiana e pela sociedade como género musi-
cal.® Isto, porém, n3o significa que por baixo das cinzas frias desse longo
processo de redugdo semantica e de tentativa de disciplinamento néo haja
mais o calor que mantém vivas, para os camponeses de Santiago e para os
moradores da periferia da cidade da Praia, as formas de sociabilidade, de
atuacio da autoridade, de devogdo ao sagrado, de critica social e de opera-

¢do da reciprocidade que se concretizaram em torno das tabancas.

As manjuandadis da Guine-Bissau

Nessa secdo final quero me referir, a guisa de comparacao, as man-
juandadis da Guiné-Bissau, pois se passa com elas algo analogo ao que se
passou com suas congéneres cabo-verdianas. Como as tabancas, as manju-
andadis sdo associages de ajuda mutua existentes na periferia do mundo
crioulo da Guiné. Suas finalidades s@o basicamente as mesmas das taban-
cas: prover seus associados com ajuda em situagdes de crise e promover
formas de sociabilidade, como almogos, jantares, bailes de tina, etc.” Di-

ferentemente das associacoes cabo-verdianas, elas ndo tém santos padro-

8 Noto que o museu de Cha de Tanque é gerido pelo Instituto da Investigacdo e do Patrimonio
Culturais, que existe no presente uma Associacdo Nacional de Tabanca, e que, segundo o pre-
sidente desta associacéo, estd em curso um processo de candidatura da tabanca ao diploma de
Patrimoénio Cultural Intangivel da Humanidade.

¥ 830 chamadas de baile de tina as ocasides de sociabilidade, como almocos e jantares nos
quais os associados dangcam ao som das palmas e de uma grande cabaca percutida numa
tina cheia de agua.
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eiros e sua organizagdo nao contempla patrocinadores externos como os
reis de agasalho. As manjuandadis de Bissau, Bolama e Cacheu sdo uma
adaptacao crioula de institui¢cOes de solidariedade e reciprocidade existen-
tes nas sociedades indigenas da costa, enraizadas nos processos iniciati-
cos dos quais emergem as classes de idade (Trajano Filho, 2010).

O pleno funcionamento da manjuandadi depende das abotas (cotas)
pagas mensal ou semanalmente por cada associado e dos pagamentos
feitos por ndo membros em retribuigdo a participacdo da associagdo em
eventos por eles promovidos (casamentos, batizados, cerimonias de cho-
ro e, mais recentemente, inauguracgoes de bancos e grandes empresas,
comicios politicos e festivais de manjuandadis patrocinados por agéncias
do Estado e por ONGs). A fragilidade econdmica e politica das ultimas
décadas tem tornado a vida social nas cidades guineenses cada vez me-
nos previsivel, menos orientada por regras, e mais improvisada (Trajano
Filho, 2008). Desemprego generalizado, faléncia quase total das institui-
¢oes do Estado, horizonte de expectativas enevoado e, em tempos mais
préximos, a sombra da acdo de narcotraficantes tém escasseado as fon-
tes regulares e previsiveis de renda para os habitantes da periferia de
Bissau. Sem elas, fica impossivel pagar as abotas regulares, essenciais
para o funcionamento pleno das manjuandadis, que entdo se defrontam
com problemas para sua reproducao.

Como aconteceu com as tabancas, as manjuandadis gradualmente
deixaram de ser percebidas pelo publico externo como instituices tradi-
cionais de autoajuda e se tornaram simplesmente agrupamentos de mu-
sica, danca e divertimento num ambiente social que carece de meios re-
gulares para essas atividades. Além disto, o relativo sucesso das histdrias
de emigracdo de alguns antigos tocadores de tina das manjuandadis, que

gravaram suas musicas e vivem como musicos na Europa, teve, no meio
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pequeno que é Bissau, um grande efeito multiplicador. Na falta de expec-
tativa para o futuro, muitos jovens de Bissau anseiam por um destino si-
milar ao desses musicos. Para isto, eles tém formado grupos de musica de
tina e danga, aos quais chamam de manjuandadi, cujo objetivo maior nao
¢é a promocao da sociabilidade nem a consecucdo da ajuda mutua entres
seus associados, mas o de se apresentarem em espetaculos patrocinados
por grandes corporacoes e ONGs de cariz cultural, como uma forma de du-
briagem (se desenrascar improvisadamente das dificuldades geradas pela
profunda crise social).» A maioria deles tem vida curta, desfazendo-se
logo ap6s umas poucas apresentagoes. O resultado é que nos ultimos anos
tem surgido na cidade um grande nimero de manjuandadis num contexto
em que as associagOes de entreajuda formadas por coetaneos e vizinhos e
voltadas para a sociabilidade encontram dificuldades para sobreviver com
0s seus proprios meios.

Tal como os agrupamentos de musica e danga, as associagdes de en-
treajuda crioulas buscam também nas precarias instituicdes da sociedade
0S recursos para a sobrevivéncia que os seus membros ja ndo podem pro-
ver. Isto as coloca numa arena de concorréncia com os grupos improvisa-
dos de jovens. Neste ambiente de alta competicdo por recursos escassos,
o éxito pontual de um grupo em obté-los trabalha de modo a gerar ex-
pectativas positivas acerca da eficacia das manjuandadis em alcancar fi-
nanciamento externo. Tais expectativas produzem a retroalimentacéo do
sistema e a multiplicagdo de manjuandadis por todo o pais. O que os atores
sociais que assistem ao desenrolar desses processos nao percebem é que

o crescimento do nimero de manjuandadis é uma ilusdo ocasionada pelo

Vale notar que nem sempre esses conjuntos de musica e danca séo reconhecidos pelas man-
juandadis mais antigas como tais, que os veem apenas como uma forma encontrada pelos
jovens para se desenrascarem.
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tempo de observacdo. Em cada momento pontual é possivel notar a exis-
téncia de uma grande quantidade de associagdes, mas a maioria delas nas-
ce e morre muito rapidamente, sendo provavelmente declinante o nimero
das que sobrevivem, isto é, as que adquirem uma biografia cultural plena.

Em todo caso, as manjuandadis crioulas ndo estdo mais restritas
as cidades crioulas e agora existem de modo efémero em muitas areas
do pais onde previamente nunca existiram. Conforme notou Kohl (2010),
elas estdo, de fato, se tornando uma instituicdo nacional. Porém, as fun-
¢Oes que desempenham para os seus membros e o sentido que tém para
asociedade como um todo estdo francamente reduzidos. Para seus mem-
bros, elas muitas vezes ndo representam outra coisa do que uma forma
de se desenrascar; para a sociedade, uma manifestacdo da cultura na-
cional, pois se espalharam para todos os cantos do pais. E em todo esse
processo duas coisas se alteraram dramaticamente. A primeira tem a ver
com a dimens&o mais visivel para todos da existéncia das manjuandadis:
suas performances publicas. Para serem competitivas na busca por re-
cursos, elas langcam méao de um kit hibrido de praticas musicais e de dan-
ca. Muitas delas agregaram novos instrumentos em suas atividades de
sociabilidade, como o siké e uma quantidade grande de tambores (além
das palmas e da tina que lhes eram caracteristicas).» As dangas emulam
fantasiosamente praticas rituais das sociedades indigenas numa bricola-
gem semelhante a que Mark (1994) detectou junto aos jolas da Casaman-

sa senegalesa.»2 Tudo isto para o deleite de um potencial, mas ausente,

21 §ikd é um pequeno tambor, provavelmente de origem mandinga comum a varios povos da
Africa Ocidental.

22 Algo semelhante se passa no caso das mascaradas kankurang e kumpo na Gdmbia e na Casa-
mansa. Ver os trabalhos de De Jong (2007 e 2007a) a este respeito.



publico externo de turistas e expatriados. A segunda coisa a se alterar foi
a dimens?o da sociabilidade. E cada vez mais comum as manjuandadis
reunirem seus membros para comemorag¢oes promovidas por ndo mem-
bros em contextos espaciais que nada tém a ver com os seus locais tradi-
cionais de encontro. Em vez de reunides no espaco da vizinhanca, para
celebracdo de casamentos e batizados, para realizacdo de cerimoénias de
choro ou simplesmente para o divertimento dos associados, os grupos
do presente se encontram em quadras desportivas e em esplanadas de
restaurantes onde se celebra algum evento de natureza cultural para um
publico que lhes é distante. Em outras palavras, as reunides de manjuan-
dadi estdo se tornando cada vez mais um espetdculo artistico e cultural.
Assim, institui¢des profundamente enraizadas nas formas crioulas de
sociabilidade e reciprocidade tém se transmutado na percepcao geral em
grupos voltados para a execucdo de um género musical.

O caso das manjuandadis guineenses é de interesse, comparativa-
mente as tabancas cabo-verdianas, porque retrata uma fase inicial do
processo de objetificacdo. As associacOes guineenses ainda estdo longe
de ser patrimonializadas como as suas congéneres cabo-verdianas, mas
os caminhos tomados pelas duas formas associativas partilham atribu-

tos comuns.

Conclusoes

A patrimonializagdo ou a objetificacdo do patrimoénio implica cons-
tantemente um processo de escolha, selecido e reducao de sentido. O Esta-
do e suas institui¢des sdo com frequéncia atores centrais nesse desenro-
lar e, por causa de sua logica de operagdo, sempre lexicografica, sempre

atuando por defini¢cGes de natureza normativa, essas escolhas e selegdes
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podem parecer arbitrarias e alienantes. Mas néo foi isto que quis ressaltar
neste trabalho. Por envolver selecio (de sentidos dados ao artefato, de uma
versao dentre tantas outras da histdria e/ou da meméoria do grupo), a patri-
monializacdo, conforme apontam Rowlands e De Jong (2007, p. 25), opera
no sentido de reconfigurar as tradigdes e é parte da dindmica da cultura
politica das sociedades nacionais. Nesta medida, mais do que alienacdo
ou selegdo arbitraria, a objetificacdo dos artefatos culturais é, sobretudo,
uma evidéncia de seu reconhecimento e de sua apropriacao por parte dos
atores sociais envolvidos no debate da politica cultural. Nesses processos,
como é de esperar, nem sempre os sentidos “originais” dados pelas comu-
nidades ao bem cultural sdo mantidos no decorrer da patrimonializacao,
mas, insisto, isto nfo significa necessariamente sua alienacdo pela via
da mercantilizacdo (cf. Rowlands; De Jong, 2007, p. 25). E mesmo quando
isto ocorre, como ¢ o caso das mascaradas kankurang (cf. De Jong, 2007a,
2007b) e das bandeiras asafo dos fantis que entraram no mercado global de
arte étnica (cf. Labi, 2002; Ross, 2010), a objetificacdo é em si mesma parte
da dinamica das praticas culturais e ndo um movimento unidirecional.
Conforme sabemos intuitivamente com respeito aos seres vivos e como
Kopytoff (1986) revelou para as coisas, tudo que existe esta em processo:
bens e artefatos culturais que surgem num registro ndo mercantil (que s6
tém valor de uso) podem entrar no circuito das mercadorias (ganhando
valor de troca) de maneira seletiva e temporaria, retornando ao registro
ndo mercantil no decorrer de sua biografia cultural.

Examinei neste trabalho o processo de reducdo semantica que
transforma instituicdes totais de solidariedade, reciprocidade e convi-
vialidade em simples icones da cultura nacional e em géneros musicais.
Quis mostrar com esta andlise que tais transformacdes na percepcao dos

atores sobre a instituicao social configuram um processo de longa dura-
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¢do que somente nos seus ultimos estagios assume a forma de uma emer-
gente patrimonializacdo, com a entrada de novos atores sociais no jogo
politico (agéncias de conservagdo, ONGs e a industria cultural). Essas
transformacdes redutoras se fazem com um grande custo, que pode ser
resumido como o enrijecimento da complexa dinamica histérica, com a
consequente criacao de um passado livre de ambiguidades, a subordi-
nacdo de instituicdes vivas a légica do mercado de bens culturais, bem
como sua dependéncia crescente do Estado.

Patrimonializar é fazer escolhas: dos artefatos a serem objetifi-
cados, de seu significado para a nag@o ou para as culturas locais e das
versOes acerca de sua histéria. Porém, mostrei neste trabalho que o pro-
cesso formal de patrimonializacdo ndo nasce da pura decisdo arbitra-
ria do Estado. Ele é precedido de um processo de pré-patrimonializagéo
despoletado frequentemente por atores ndo estatais: pelos atores sociais
locais e pela intelectualidade nacional. Parece-me que o Estado entra
nesse jogo somente quando ele ja estd bem adiantado e somente quando

ele legitima expectativas institucionais.
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