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–  Re s u m o  –  
!

A produção artística indexável a Cabo Verde, especificamente no campo das artes 

visuais, não tem sido objecto de uma reflexão científica de forma continuada. Tal vazio 

poderá ser parcialmente justificado pelo carácter atípico da criação artística cabo-

verdiana, ligado ao também atípico desenho identitário do cabo-verdiano enquanto 

sujeito e povo, se consideramos a cultura cabo-verdiana como uma construção mista. 

Este estudo analisa o Olhar sobre a praxis do cabo-verdiano enquanto Outro Crioulo, 

através de uma abordagem da Alteridade. Pretende-se demonstrar que, porque o 

segundo condiciona o primeiro, não é possível estudar a prática artística do Cabo-

verdiano sem antes entendê-lo e a sua imagem de Outro. Trata-se assim de uma 

tentativa de perceber que imagem ou imagens desse Outro têm sido construídas. Para 

isso recorreu-se à conceptualização de crioulo, crioulidade e crioulização enquanto elementos 

fundadores da identidade cabo-verdiana; fez-se uma análise comparativa relativamente 

à abordagem desses mesmos conceitos noutros espaços crioulizados e apresentou-se a 

particularidade do caso cabo-verdiano. Seguidamente problematizou-se as imagens 

construídas do Outro, ou dos vários Outros, de modo a contradizer possíveis concepções 

pré-estabelecidas do que é o Outro Crioulo Cabo-verdiano e contrariar um Olhar sobre 

a sua praxis, que possa estar ainda condicionado pelo pensamento colonial que tem 

relegado os Outros às zonas periféricas de produção do saber. Propõe-se um Olhar 

alternativo sobre o Outro Crioulo Cabo-verdiano  baseado nos conceitos de Opacidade 

(Glissant) e Verticalidade (Harman), através dos quais consideramos ser possível o 

reconhecimento de objectos artísticos que não se coadunam com uma concepção 

taxonómica e piramidal do mundo e de suas coisas. 
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–  A b s t r a c t  –  
!

Artistic production indexable to Cape Verde, specifically in the field of  visual arts, has 

not been the subject of  a continuous scientific reflection. This void can be partially 

explained by the atypical nature of  Cape-verdean artistic creation, linked to the also 

atypical design of  the Cape Verdean identity as a subject and as a people – if  we 

consider the Cape Verdean culture as a mixed one. This study analyzes the Gaze on the 

praxis of  the Cape Verdean while a Creole Other, by addressing Otherness. We intend 

to show that because the first conditions the second, it is not possible to study the Cape 

Verdean artistic practice, without first understanding “Cape-verdean” and its image as 

Other. It is therefore an attempt to understand what image or images have been 

constructed of  this Other. Hence, we used the conceptualization of  Creole, Creoleness and 

Creolization as fundamental aspects of  the Cape Verdean identity; a comparative analysis 

was made, regarding the approach of  these same concepts in other creolized spaces, and 

the particularity of  the Cape Verdean case presented. Then, the images constructed 

from the Other, or several Others, were questioned so as to contradict possible pre-

established conceptions of  what the Cape Verdean Creole Other is and also antagonize 

a Gaze on his praxis, which may still be conditioned by colonial thought where Others 

have been relegated to peripheral areas of  knowledge production. We propose an 

alternate Gaze on the Cape Verdean Creole Other, based on the concepts of  Opacity 

(Glissant) and Verticality (Harman), through which artistic objects that are not consistent 

with a taxonomic and pyramidal conception of  the world and its things may be 

recognized.
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–  I n t r o d u ç ã o  –  

!
Deu-se início a esta investigação pretendendo realizar um estudo sobre a produção artística visual 

indexável a Cabo Verde, ou seja, a prática de artistas nascidos e a viver no país, de cabo-verdianos 

da diáspora, bem como de artistas que não sendo cabo-verdianos tenham trabalhado questões 

particulares à realidade cabo-verdiana. 

Deparámo-nos então com interrogações sobre a identidade do sujeito produtor artístico, o povo 

cabo-verdiano, que nos levaram a reflectir sobre três conceitos que estão no centro da questão 

identitária cabo-verdiana, ser crioulo, crioulização e crioulidade, e que julgámos serem os fundamentos 

necessários para uma possível definição do universo da sua criação artística. 

Assumindo o discurso em torno da identidade como sendo indissociável do pensamento sobre a 

alteridade, fomos levados a pensar o crioulo cabo-verdiano enquanto um Outro cuja 

particularidade é ser crioulo e interessámo-nos em perceber no que consistiria essa especificidade e 

qual seria a sua acção sobre modos de criar. 

A questão da alteridade conduziu-nos por sua vez à reflexão sobre qual seria hoje o Olhar sobre 

esse Outro, crioulo e cabo-verdiano, questionamento que se mostrou de igual modo ligado à 

identidade enquanto conceito. A indagação em torno do Olhar iria permitir uma análise de como 

o crioulo cabo-verdiano e a sua praxis são apreendidos hoje e qual a recepção do que é produzido 

por esse sujeito. 

É então um trabalho preliminar de problematização do sujeito crioulo cabo-verdiano, da sua 

alteridade e do Olhar que recai sobre essa condição de Outro, que vem a constituir a presente tese. 

Em termos de procedimentos metodológicos, a investigação foi construída de acordo com os 

seguintes passos: (i) abordagem dos conceitos em causa com recurso a áreas disciplinares distintas, 

como sejam a Antropologia, a Linguística, a História, a Sociologia, os Estudos Culturais, entre 

outras, de modo a abarcar os diversos ângulos das ideias expostas, sendo que foi necessário indagar 

sobre como os conceitos foram abordados por autores que se têm debruçado sobre a temática; (ii) 

identificação das especificidades do crioulo cabo-verdiano enquanto sujeito, da sua cabo-
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verdianidade ou crioulidade, e de como se processa a sua crioulização; (iii) aproximação e comparação 

entre o caso da crioulização cabo-verdiana e outras sociedades crioulas e (iv) questionamento do que 

tem sido designado por o Olhar sobre o Outro e as respectivas implicações no caso de Cabo Verde, 

através do pensamento ontológico e metafísico, de modo a desconstruir esse mesmo Olhar e 

mostrar como o mesmo recai sobre a produção artística do Outro, sendo esse Outro Crioulo e 

Cabo-verdiano. 

A dissertação está organizada em três partes ou capítulos. No primeiro capítulo explanam-se os 

conceitos de crioulo, crioulização e crioulidade, o que servirá de base para a reflexão sobre a identidade 

cabo-verdiana. No final desse capítulo dá-se um enfoque às discussões contemporâneas sobre a re-

conceptualização da noção socio-histórica de crioulização, que a coloca no centro de discussões 

acerca da mistura, do multiculturalismo e da criatividade cultural. O segundo capítulo dá a 

conhecer os processos históricos que conduziram à crioulização do povo cabo-verdiano, e que 

estão na origem da sua especificidade enquanto povo crioulo. Particularizámos assim a análise do 

caso cabo-verdiano, expondo as costuras da sua crioulização. Tal estudo irá revelar que para além 

de Outro, o povo cabo-verdiano, é um Outro Crioulo, condição que complexifica imensamente a 

sua definição identitária. No capítulo III é problematizada a questão do Olhar sobre o Outro 

Crioulo Cabo-verdiano. O Olhar sobre a alteridade, enquanto ferramenta antropológica, 

conduzirá ao reconhecimento do Eu Crioulo Cabo-verdiano, que por sua vez é tido como base 

ontológica à discussão sobre o reconhecimento de um Objecto e sua inscrição no campo artístico 

pelo Mundo da Arte. 

!
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C A P Í T U L O  I .   

Crioulo, Crioulização e Crioulidade – Mapeamento Conceptual 

!
No capítulo I procede-se a uma conceptualização de crioulo, crioulização e crioulidade, primeiramente 

através do desenho de sua genealogia e a nível socio-histórico, para só depois se proceder à análise 

dos seus significados no contexto das teorias contemporâneas em que o fenómeno crioulização irá 

ser apropriado por estudiosos do mundo globalizado e marcado pela conectividade, pelo 

movimento e pela mistura (Eriksen). A recontextualização do conceito de crioulização através da sua 

associação a ideias de ‘hibridismo’ e ‘multiculturalismo’ tem conduzido ao seu elogio enquanto 

expoente de ‘criatividade cultural’. Para o desenvolvimento de uma visão crítica a esse respeito, 

recorre-se por um lado a estudiosos da Antilhanidade e da Caribianidade, nomeadamente Glissant e 

Brathwaite, e por outro lado a autores contemporâneos tal como Vergès e Khan que têm 

contestado a generalização e a universalização expandidas do conceito de crioulização. 

!
~ 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A .  

Devir Crioulo – Genealogia de um Conceito	  

!
Existem originalmente pelo menos dois campos de estudo do crioulo, a Linguística e a História 

Social. Segundo os crioulistas   Philip Baker e Peter Mühlhäusler citados por Stewart, a partir do 1

século XVI o termo ‘crioulo’ passou a ser usado em relação a línguas mistas, ou versões alteradas 

de uma língua commumente “aceite” enquanto tal.   O autor informa ainda que em meados do 2

século XX, linguistas irão finalmente chegar a um consenso, sendo que a partir desse momento o 

crioulo passa a ser visto como uma língua que terá emergido quando os pidgins   passaram a ser 3

aprendidos como línguas maternas por gerações sucessivas. Saliloko Mufwene refere-se aos pidgins  

e aos crioulos enquanto grupo. Para o autor, ambos constituem novas variantes linguísticas, que se 

desenvolveram a partir do contacto entre variantes não estandardizadas de línguas europeias 

coloniais com línguas não europeias, em três espaços distintos – o Atlântico, o Índico e o Pacífico.   4

!14

1 Crioulistas são os linguistas que estudam os crioulos enquanto vernáculos.

!  Stewart, 2007, p. 2.2

!  Segundo Mufwene (2002), os pidgins emergiram em colónias de comércio, por exemplo na costa ocidental 3

africana durante o expansionismo Europeu – “They are reduced in structures and specialized in functions 
(typically trade), and initially they served as non-native lingua franca  to users who preserved their native 
vernaculars for their day-to-day interactions. Some pidgins have expanded into regular vernaculars, especially 
in urban settings, and are called ‘expanded pidgins.’ Examples include Bislama and Tok Pisin (in Melanesia) 
and Nigerian and Cameroon Pidgin English. Structurally, they are as complex as Creoles.” 

!  Mufwene, 2002.4



No campo da Linguística, crioulização diz então respeito ao processo de reestruturação da língua 

ocorrido durante a formação dos crioulos, enquanto vernáculos, em termos de gramática, 

fonologia, léxico e sintaxe.    5

Os crioulos desenvolveram-se em colónias de povoamento baseadas essencialmente na indústria de 

Plantação (principalmente de cana-de-açúcar e arroz), empregando força de trabalho escravo não 

Europeu, em quantidades massivas.   Mufwene defende ainda que crioulos e pidgins 6

desenvolveram-se em locais separados, nos quais Europeus e não-Europeus passaram a interagir: 

esporadicamente em colónias de comércio no caso dos pidgins, e com regularidade e em 

momentos iniciais das colónias de povoamento  no caso dos crioulos.   O autor informa-nos que o 7

termo ‘pidgin’ foi cunhado em 1807, dois anos após o termo ‘crioulo’ ser formalmente usado para 

referir uma variedade linguística, e que este último não terá sido genericamente empregue para 

designar variedades linguisticas até finais do século XVIII.   8

No campo da Linguística, o crioulo de Cabo Verde tem sido extensivamente estudado desde o 

século XX, por ser considerado como um dos primeiros crioulos nascidos das colónias de 

povoamento do expansionismo europeu, e por ter influenciado outros crioulos da zona atlântica. 

Em Cabo Verde, um dos maiores estudiosos do crioulo enquanto língua do Arquipélago, foi o 

linguista e escritor Baltasar Lopes da Silva, tendo parte dos seus estudos sido publicados na obra O 
Dialecto Crioulo de Cabo Verde, que apesar de datar de 1957 é ainda hoje uma obra de referência. 

Chaudenson refere Arveiller (1963) segundo o qual a primeira informação histórica do uso do 

termo em francês, créole, figura em Voyage de la Courbe (1688) que conta que um certo “jargão” falado 

no Senegal, que embora muito “remotamente parecido com a língua Portuguesa” parecia ser 

geneticamente ligada ao Português. Teria sido um vernáculo usado pelos locais para poderem 

comunicar com os Europeus que praticavam o comércio na Costa Ocidental Africana, 

!15

!  Stewart, 2007, p. 2.5

!  Mufwene (2002) dá-nos conta de alguns dos exemplos de crioulos surgidos nessas condições – “Cape 6

Verdian Criolou (lexified by Portuguese) and Papiamentu in the Netherlands Antilles (apparently Portuguese-
based but influenced by Spanish); Haitian, Mauritian, and Seychellois (lexified by French); Jamaican, 
Guyanese, and Hawaiian Creole, as well as Gullah in the USA (all lexified by English); and Saramaccan and 
Sranan in Surinam (lexified by English, with the former heavily influenced by Portuguese and the latter by 
Dutch).” De notar que o crioulo de Cabo Verde desenvolveu-se provavelmente de pidgins usados no comércio 
intenso entre as Ilhas e a Costa Ocidental Africana (Senegambia, Guiné) e tornou-se então língua materna 
dos habitantes do arquipélago.

!  Mufwene, 2001 apud Mufwene, 2002.7

!  Mufwene, 2002.8



paralelamente às suas várias línguas próprias. Esse jargão teria então sido chamado de crioulo, e 

funcionaria como língua plural para contacto,  com um estatuto semelhante ao da língua franca, no 

Mediterrâneo. 

Devido ao papel de Portugal no início do expansionismo europeu, e à quantidade de territórios 

que passaram a fazer parte do seu império a partir dos séculos XV e XVI, contributos da língua 

Portuguesa irão ser encontrados em vernáculos de vários espaços da teia colonial que se irá formar, 

acabando por ter tido impacto nas línguas faladas em territórios que se estenderiam desde o 

Atlântico até ao Índico. Porém só se pode considerar que esses contributos tenham sido 

suficientemente importantes para a formação de crioulos directamente derivados da língua 

Portuguesa, no caso das colónias de povoamento criadas em Cabo Verde e em São Tomé e 

Príncipe.   Mesmo assim, não deixa de ser surpreendente verificar certas similitudes entre crioulos 9

!16

!  Almeida (2007, p.113) explica como nos restantes territórios e colónias, não se pode considerar que tenham 9

ocorrido processos de crioulização linguísticos, porquanto em Angola e Moçambique não surgiram crioulos. 
Na Guiné-Bissau, apesar de existir um crioulo, quase idêntico ao Crioulo de Cabo Verde, o seu estatuto é o de 
“língua de comunicação inter-étnica” usada paralelamente às línguas indígenas, e para além disso ligada à 
presença dos funcionários cabo-verdianos na Guiné, durante o período colonial. Segundo Almeida  – “No 
outro lado do globo, línguas crioulas e identidades mistas limitaram-se aos casos dos cristãos de Goa, dos 
Kristang de Málaca e dos Euro-Asiáticos de Macau – populações diminutas hoje em dia. Alguns autores 
falam de um semi-crioulo no Brasil e de algumas formas afro-brasileiras que poderiam teoricamente 
corresponder a fases avançadas de descrioulização. Mas a verdade é que esta colónia de assentamento por 
excelência não desenvolveu uma língua crioula, mas sim o que é considerado (linguística, mas por certo 
politicamente também) uma “variação” do português.” Almeida cita ainda Pereira (2002) para enumerar as 
formas de crioulos também baseados na língua portuguesa, e sua expansão através do comércio de escravos: 
em África, a categoria de crioulos da chamada Alta Guiné (Upper-Guinea) temos as línguas faladas em Cabo 
Verde, Guiné-Bissau e Casamança (no Senegal); no Golfo da Guiné incluem-se as línguas faladas em São 
Tomé e Princípe, e Anobon.  Existem os crioulos Indo-Portugueses da Índia (Diu, Damão, Vaipin, Qilom, e as 
Costas de Coromandel e Bengal), assim como os crioulos de Sri Lanka (Trincomalee e Batticaloa, Mannar, e a 
área de Puttallam), quanto a Goa, não é certo que tenha surgido um crioulo ligada ao Português. Ainda na 
Ásia, crioulos  parcialmente derivados do Português surgiram na Malásia ( Málaca, Kuala Lumpur e 
Singapura) e em algumas ilhas da Indonésia (Java, Flores, Ternate, Ambon, Macassar, e Timor), conhecidos 
como Malayo-Portuguese. Crioulos Sino-Portugueses foram identificados em Macau e Hong Kong. Nas 
Américas, o Papiamentu, o crioulo baseado em línguas Ibéricas falado em Curaçau, Aruba e Bonaire, podem 
ser incluídos na lista de crioulos com influências do Português, assim como o Saramacan falado em Surinam.  
Estes últimos casos poderão ser incluídos devido à sua forte componente lexical de base portuguesa, apesar de 
serem classificadas pelos linguistas como sendo crioulos derivados do Espanhol e do Inglês, respectivamente. 



de espaços geograficamente tão distantes, como Macau  , Curaçau   e Cabo Verde,   derivadas da 10 11 12

sua ligação histórica através do colonialismo. 

De acordo com Chaudenson, a emergência dos crioulos enquanto sistemas linguísticos autónomos 

realça um processo socio-histórico da crioulização radicalmente diverso do esquema tradicional 

que vê os crioulos simplesmente como evoluções dos pidgins, associados às primeiras décadas da 

colonização.   13

No âmbito da História Social, segundo Stewart a partir do século XVI o termo ‘crioulo’ começará 

por dizer respeito à progenitura dos colonos do Velho Continente,  mas já nascida no Novo 

Mundo.   Embora uma das definições tenha sido efectivamente a mencionada pelo autor, sabemos 14

que a ideia de crioulo como sendo o Europeu local, ainda que tenha vigorado nomeadamente nas 

colónias espanholas, também teve significados e conotações completamente diferentes noutros 

espaços onde viria a ocorrer a crioulização. 

Efectivamente o termo crioulo foi originalmente cunhado nas colónias Ibéricas e dizia respeito aos 

povos não indígenas, nascidos nas colónias americanas. O termo foi adoptado em 1590 na língua 

Espanhola da Metrópole, e mais tarde na língua Francesa e na língua Inglesa, em inícios do século 

XVII. Durante a segunda metade  desse século, o uso foi generalizado para designar tanto 

Africanos como Europeus nascidos nas colónias. Para além disso teria sido também usado como 

adjectivo para caracterizar plantas, animais, assim como costumes típicos das                     

colónias.   Lexicógrafos franceses assumiram como significado da palavra créole um “Europeu 15

nascido nas Ilhas”, expandindo o significado original, fosse ele “nome que os Espanhóis dão aos 
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!  Exemplo de Papiaçom de Macau (http://www.youtube.com/watch_popup?10

v=JmPYVbKWF70&vq=hd720An%C3%83%C2%BAncio).

!  Exemplo de Papiamentu de Curaçau, Aruba e Bonaire (https://www.youtube.com/watch?11

v=pS2JvnQvLDs).

!  Exemplo do Crioulo de Cabo Verde  (também aparece com a grafia Kriolu, segundo alguns autores, 12

nomeadamente Tobias Green) na música de Mayra Andrade (https://www.youtube.com/watch?
v=u3um2-YQZ7A&list=PL124691454D13C3EF).

!  Chaudenson, 2001, p. 13.13

!  Stewart, 2007.14

!  Mufwene, 2002.15



seus filhos nascidos nas Índias [Ocidentais]” ou a definição que vigorava nas próprias colónias, em 

que créole designava “Brancos e Negros, desde que fossem nascidos localmente.”   16

Robert Chaudenson, um dos maiores estudiosos da crioulização linguística e cultural, afirma que 

embora a etimologia do termo crioulo usada actualmente, tenha sido proposta há muito tempo 

atrás, as tentativas recentes, a nível de lexicografia em determinar as suas origens de forma mais 

específica e fiel, não têm tido muito sucesso. Segundo Chaudenson, tampouco é certo qual o étimo 

original – se o Espanhol criollo ou o Português crioulo (cuja forma antiga seria creoulo, de acordo com 

Hazaël-Massieux).   17

Uma fonte Peruana dá indicações de que no início do século XVII, o vocábulo tenha significado 

“um negro nascido no Novo Mundo.” Conclui-se que inicialmente o termo não fazia de maneira 

nenhuma referência à mistura ou miscigenação.   Nas então colónias da América Pós-Colombiana 18

a palavra crioulo surgira então como uma designação indicadora de ‘oposição’ a algo, na medida 

em que distinguia negros já nascidos nas colónias e na condição escrava, daqueles nascidos em 

África, tornados escravos e transportados para o outro lado do Atlântico.   Aplicado aos brancos, o 19

termo servia para distinguir os nascidos localmente daqueles vindos da Europa  . Quando a 20

importação de escravos cessou no início do século XIX, a oposição entre crioulos  e boçais 

começou a diluir-se. E os termos criollo/crioulo passaram a ser mais relevantes  na distinção de 

“tipos” contrastantes dentro do grupo descendente dos Europeus. Contudo há que realçar que irão 

surgir sujeitos que serão o fruto de inter-relações e casamentos entre Europeus, Índios e Africanos. 

Esses novos sujeitos não seriam denominados de crioulos, mas sim de mestiços, ou mestizos no caso 

da colónias espanholas.   Cria-se então mais uma vez uma oposição, desta feita entre mestiço e 21

crioulo, sendo que o segundo garantiria a distinção entre os indivíduos ‘puramente’ brancos, e 

aqueles que eram fruto de ligações mistas entre grupos étnicos diferentes. Stewart chama a atenção 
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!  Chaudenson, 2001 (1992), p.1.16

!  Ibid. p. 4.17

!  Stewart, 2007, p.7.18

!  Esses negros recebiam designações que íam desde Guinea Blacks (‘Negros da Guiné’), Saltwater Blacks (‘Negros 19

de Água Salgada’ por atravessarem o oceano nos navios negreiros) na língua Inglesa, ou ainda Bozales em 
Espanhol e Boçais (escravos chegados recentemente à colónia) em Português. (Stewart, 2007, p.7)

!   Os europeus que íam da Europa para a América eram chamados Peninsulares (ou seja originários da 20

Ibéria), na língua Espanhola, e de Reinóis (vindos do Reino) ou ainda Marinheiros, na língua Portuguesa. 
(Stewart, 2007)

!  Stewart, 2007, p.7.21



para o facto de no México pós-colonial a identidade do criollo ter uma conotação elitista, 

totalmente antagónica à ideia de mestizo.   Numa sociedade extremamente dividida como a do 22

México colonial, o conceito de castas surge para organizar os grupos resultantes de casamentos 

‘inter-étnicos’. Era então a noção de ‘casta’ e não a de crioulo que estaria ligada à ideia de hibridez  

e teorias de “heterogeneidade”, “indeterminação” e “fluidez”.   23

Assim vemos que na América Pós-Colombiana Hispânica, o termo criollo não estaria de maneira 

nenhuma relacionado com a ideia de “hibridez,” marcando sim uma identidade local, como por 

exemplo uma comida criolla, com o sentido de ‘comida da terra’. Deste modo o termo era 

indicador de mudanças ocorridas, não devido à mistura mas sim dada à necessidade de adaptação 

a um ambiente natural e social diverso.     24

Como iremos constatar, o sentido do termo crioulo irá diferir segundo o espaço onde se deu a 

crioulização, bem como o modo como ocorreu. 

!
~ 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!  Stewart, 2007, p. 8.22

!  Palmié, 2007, p. 67.23

!  Palmié, 2007, p.72.24



!
!
!
!

B .  

Ser Crioulo – Lost in Translation 

!
Constatar o carácter heterogéneo de que se revestiu a colonização dos vários e diferentes territórios 

controlados  pelos reinos europeus, ajudará a perceber de que maneira uma mesma terminologia, 
crioulo, se revestiu de significados tão dissonantes entre si, variando segundo geografias, mas 

também e fundamentalmente de acordo com o surgimento e desenvolvimento de sistemas sociais 

bastante específicos. Deparamo-nos hoje com significações do conceito de crioulo que 

temporalmente vão desde o século XVI à actualidade, e geograficamente, desde as Índias 

Ocidentais, consideradas por muitos estudiosos como sendo o berço do crioulo, vários territórios 

das Américas, passando por África, até  às ilhas do Oceano Índico. 

O uso do termo crioulo como diferenciador entre Europeus vindos da Metrópole e Europeus já 

nascidos nas colónias não era, segundo Stewart, neutra. Tal distinção subentendia a crença numa 

acção transformadora pelo ambiente do Novo Mundo sobre o indivíduo branco. Assim, na Europa 

acreditava-se que os Europeus das colónias, ou seja os crioulos, eram preguiçosos, promíscuos  e 

mais propensos a desenvolver doenças. Basicamente acreditava-se que a sua mudança para um 

clima diverso, um outro hemisfério, causaria a sua desnaturação física e degeneração moral. Tais 

transformações seriam o resultado de influências tanto do clima como dos astros.   25

Chaudenson encontrou referências ao termo crioulo tanto nas Ilhas Mascarenhas, como nas Ilhas 

das Caraíbas, que mostram que a palavra seria usada para designar indivíduos que eram 

aparentemente de descendência mista (branca e negra) ou então negra. O autor afirma que 

durante a primeira metade do século XVIII, o modificador créole ou crioulo aplicar-se-ia a brancos, 

mulatos e negros. Mais afirma que, embora a lexicografia francesa tradicional  restringisse até 

muito recentemente o uso do termo aos brancos, o mesmo evoluiu extensivamente, dependendo do 
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!  Stewart, 2007, p. 8.25



lugar e do momento da história. Chaudenson acrescenta ainda que no Haiti, quando se deu a 

Revolução que conduziu à independência (1804) e dado o rápido desaparecimento da população 

branca, o significado do termo foi mais uma vez alargado a múltiplas significações, passando a ser 

aplicado à língua do país,  aos indivíduos e sua proveniência (por exemplo um crioulo de Cam-

Perrin), à flora e à fauna específicas da ilha.    26

Miguel Vale de Almeida dá-nos conta do uso do termo crioulo no contexto português, 

informando-nos que o mesmo designa em primeiro lugar a língua falada no arquipélago de Cabo 

Verde. Segundo o autor, para os cabo-verdianos a palavra crioulo tem exactamente o mesmo valor 

que a palavra cabo-verdiano, adjectivando de igual modo a sua cultura e a sua identidade. No 

Brasil, crioulo é usado pejorativamente para identificar um negro de classe baixa. Em alguns 

contextos do continente africano, possui ainda a associação histórica que liga o termo aos grupos 

sociais vivendo nas zonas costeiras e próximas de portos, que serviam de mediadores entre os 

mercadores e administradores portugueses e o resto da população, sobretudo do interior do 

continente.   No contexto das colónias portuguesas, Vale de Almeida considera que se formaram 27

sociedades crioulas em dois espaços arquipelágicos – as Ilhas de Cabo Verde e as Ilhas de São 

Tomé e Príncipe. Em ambos os casos existe a noção de crioulo enquanto língua materna – crioulo 

de Cabo Verde e crioulo de São Tomé. Por outro lado o autor demonstra a emergência de 

“paisagens sociais crioulas”, segundo ele resultantes da “miscigenação racial.” 

Nas línguas da Reunião e das Seychelles, o termo créole aplica-se indiscriminadamente a brancos, 

mulatos e negros nascidos localmente, contudo não pode ser usado em relação a indivíduos 

pertencentes a grupos  mais ou menos recentes de imigrantes, mesmo que nascidos nas Ilhas.   O 28

mesmo acontece com as comunidades de origem indiana  e chinesa na Ilha Maurícia. Chaudenson 

citado por Stewart mostra que na Maurícia, são crioulos todos aqueles incapazes de demonstrar 

que são brancos, seguindo o modelo da one-drop rule, em que um só ascendente negro no histórico 

familiar, impossibilitará a inclusão na categoria  de sujeito branco.   E tal como no Haiti, o termo 29

foi usado nas ilhas do Índico para designar flora e fauna indígenas, como por exemplo uma vaca 

ou um cavalo crioulo.  
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!  Chaudenson, 2001, p. 5.26

!  Almeida, 2007, p.113.27

!  Chaudenson, 2001, p. 5.28

!  Chaudenson, 2001 apud Stewart,  2007, p. 8.29



Em quase todas as variantes linguísticas desses diferentes espaços do colonialismo europeu, logo 

lugares onde ocorreu a crioulização, parece que o termo foi aplicado aos seres nascidos localmente, 

independentemente da sua afiliação “étnica”. Actualmente, em determinadas sociedades 

crioulizadas, o termo crioulo parece não ser adoptado de forma tão igualitária ao ponto de 

designar simultaneamente brancos, mestiços e negros, mas pelo contrário identifica um ou mais 

grupos específicos, dentro do contexto social. Segundo Chaudenson trata-se do caso da Maurícia 

onde o termo kreol é usado a respeito de todo o indivíduo que não se insira em nenhuma das 

seguintes categorias: Franco-Maurício (branco), Indo-Maurício e Sino-Maurício. O termo 

encontra-se então reservado  aos “mulatos” ou indivíduos de origem malgaxe e africana, algo que 

segundo o autor se encontra muito bem demarcado localmente, sendo usual fazer-se a distinção 

entre Crioulo Malgaxe, Crioulo Moçambicano ou Crioulo Rodriguez. Nas Antilhas Menores, o 

termo créole é usado em relação a brancos.  

Nos Estados Unidos, na região da Louisiana, coexistem duas significações para o termo crioulo, o 

que tem provocado alguma polémica. Se por um lado, à semelhança das Antilhas Menores, na 

Louisiana de cultura Francesa, créole designa um branco já nascido na colónia, sendo que a 

sociedade branca tradicional de Louisiana se auto intitula de créole. Por outro lado, na parte mais 

ocidental da região, créole veio a designar mulatos ou negros e “parler créole” seria o equivalente a 

parler nèg (falar à Negro).    No caso dos Estados Unidos, Louisiana foi dos poucos espaços onde 30

parte da população se teria reivindicado crioula, uma vez que o que a história demonstrou  foi que 

os Britânicos que colonizaram a América do Norte, recusaram vigorosamente o conceito de crioulo 
como designação possível  da sua identidade colectiva. Por detrás dessa recusa estava um receio de 

“indigenização” e sobretudo de “indianização,” o temor perante uma ameaça de degeneração 

atribuída aos crioulos espanhóis da América do Sul.    31

Palmié comenta que os conceitos de crioulo e crioulização podem tornar visíveis  tipologias que 

excluem, em vez de atenuar marcas de identidade e alteridade.   O uso do termo crioulo acaba 32

muitas vezes por perder o carácter rigoroso devido à sua extrema variabilidade, e porque em 
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!  Chaudenson, 2001, pp. 5-6.30

!  Palmié, 2007, p. 66.31

!  “In Jamaica “Creole” designates anyone of  Jamaican parentage except East Indians, Chinese, and 32

Maroons (back-country descendants of  runaway slaves, who are considered “African”). In Trinidad and 
Guyana it excludes Amerindians and East Indians; in Suriname it denotes the “civilized” coloured 
population, as apart from tribes of  rebel-slave descent called Bush Negroes. In the French Antilles “Creole” 
refers more to local-born whites than to coloured or black persons; in French Guiana, by contrast, it is used 
exclusively for non-whites.” (David Lowenthal, 1972 apud Palmié, 2007, p. 75).



alguns espaços da crioulização tem gerado imensos equívocos, especialmente na Louisiana e na 

Ilha Maurícia.   33

Na realidade das Caraíbas composta por espaços de crioulização bastante heterogéneos, podemos 

constatar que para além das diferentes definições do que é ser crioulo, o conceito criou por vezes 

divisões sociais. Embora possa parecer antinómico, a zona caribenha, considerada por muitos 

estudiosos como sendo o berço da crioulização, é o espaço que encerra mais contradições quanto 

ao fenómeno. Assim Stewart chama a atenção para lugares como Trindade e Tobago que para 

além dos contributos humanos africano e europeu, recebeu posteriormente sucessivas vagas de 

emigrantes vindos do Oriente, maioritariamente Indianos e Chineses, que embora sejam todos eles 

considerados Trinidianos, nunca são incluídos na categoria de crioulo, e nesse sentido citamos 

Stewart “If  the world is in creolization the Caribbean, paradoxically, might have some catching up 

to do.”   Khan comenta algumas dessas contradições da crioulização enquanto processo fundador 34

das sociedades caribenhas e mais especificamente o caso da Trindade e Tobago no seguinte 

excerto: 

	  

As colonial projects, Caribbean societies have tended to treat creolization as a central 

problematic, construed not simply as a natural, unmarked process of  cultural (and biogenetic) 

development but as an object of  cultural (and biogenetic) derailing, one that produces certain 

kinds of  ambiguous, disruptive embodied consequences. (…) Reified and rather fetishized, the 

concept of  creolization in the Caribbean has been subject to numerous interpretations; and in 

Trinidad across two centuries, from colony to nation-state.   35

!
Nas Antilhas e na Reunião há uma tendência para se substituir a palavra créole  por termos 

derivados  dos nomes dos territórios, ou seja, Martiniquais, Guadeloupéen, Antillais  e Réunionais, o que 

indica provavelmente uma intenção de sublinhar  identidades específicas e o desejo de afastamento 

em relação às separações sociais/étnicas muitas vezes decorrentes do controverso significado do 

termo crioulo.   Cohen e Toninato comentam do seguinte modo a heterogeneidade de significações 36

do conceito: 
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!
(…) the word Creole can apply to white, mixed heritage and black people, sometimes in the 

same country at the same time, sometimes shifting over time. Creoles can have Arab, 

Malagasy, Indian or Chinese origins and among those with part-African heritages, Creoles can 

be at the top of  the class structure (Guyana, Sierra Leone) or at the bottom (Mauritius). It is 

primarily a sociological and cultural term, not a racial one. While this puts the matter plainly, it 

would not be entirely accurate. Nowadays the close association between creole and mixture (of  

heritages and cultures) often implies that Creoles are of  mixed origins. However, this should 

not be taken to mean an endogamous, or closed, definition. People of  all colours can affirm a 

creole identity through elective processes – speaking a creole language, through friendships and 

relationships, or simply by identifying with the many expressions of  creole popular culture 

(music, art, dancing, food, syncretic religion and forms of  material culture) that are prevalent 

in their region. Creole is thus not a ‘hard’ racial category with strongly policed edges defined 

by ‘blood’ or colour, but a ‘fuzzy’ or ‘soft’ identity with highly permeable frontiers.   37

!
Conclui-se que no mundo descoberto pelo Europeu, este irá criar vários pequenos mundos, que 

podemos considerar como experimentais, e é nesse contexto que irá surgir o crioulo. Porém, essa 

designação inicial acabaria por sofrer mutações de adaptação aos diferentes contextos em que o 

fenómeno da crioulização iria ocorrer, fazendo com que a uma mesma palavra, correspondessem 

definições por vezes radicalmente díspares.   Segundo Cohen e Toninato, como resultado dessas 38

experiências, são reconhecidas hoje sociedades, culturas e línguas crioulizadas numa variedade de 

países e territórios: Serra Leoa, Nicarágua, Belize, Guiana e Guiana Francesa, Cabo Verde, as 

Ilhas das Caraíbas e a zona costeira adjacente ao mar da Caraíbas,  a Ilha da Reunião, a Ilha 

Maurícia, as Seychelles, a Libéria, a Nigéria, o Brasil, o México, a Colômbia e o Sul dos Estados 

Unidos.   39

!
~ 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!  Cohen e Toninato, 2010, p. 9.37

!  Variadíssimos historiadores, linguistas, antropólogos, nomeadamente Brathwaite, Chaudenson, Mintz, 38

Trouillot e Vaughan, têm estudado as condições sociais dos contextos de escravatura e sistema de plantação, 
que vieram a originar as línguas e  sociedades crioulas (Stewart, 2007, p. 2)

!  Cohen e Toninato, 2010, p.5.39



!
!
!
!

C .  

Crioulização e Crioulidade 

!
!

– Crioulização – 

!
A crioulização é um fenómeno que emergiu principalmente nas sociedades fundadas na 

escravatura, durante o que Vergès chamou de “primeira globalização,” que foi produzida pelo 

comércio de escravos operado pelo colonialismo europeu. Segundo a autora, o conceito consiste 

num processo continuado, uma vez que os escravos eram integrados e crioulizados pelos outros 

escravos que haviam chegado primeiro às colónias. Os donos de escravos tinham o cuidado de os 

diversificar segundo a sua proveniência, para prevenir ligações de solidariedade e revoltas. Os 

sujeitos cativos aprenderam assim a viver e a trabalhar lado a lado, a comunicarem através de 

línguas comuns (línguas crioulas) e foram também adoptando novos costumes, crenças e rituais. 

Num tal contexto, nenhum recém-chegado sobreviveria se teimasse em tentar preservar qualquer 

tipo de autenticidade das suas práticas. Pelo contrário, o sistema de plantação requeria dos 

escravos, que os mesmos ‘esquecessem’ o passado, as suas raízes, a sua cultura original, permitindo 

contudo que alguns fragmentos dessas culturas esquecidas perdurassem e se misturassem com 

outros ‘pedaços’ de cultura já crioulizados.   40
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!  Françoise Vergès afirma o seguinte: “The plantation was the matrix of  creolization, the machine through 40

which went slaves, indentured workers (and masters, who were also affected by the machine).” (Vergès, 2007, 
p. 141)



Segundo Stewart, o conceito de crioulização mostra-se simultaneamente fascinante, fértil e 

potencialmente muito confuso.    Para Vergès, crioulização é um processo contínuo, em que a 41

difusão de elementos acompanha a apropriação e a adopção. A autora defende ainda que muitas 

das interacções envolvidas na crioulização não acontecem entre sujeitos iguais. Não se trata de um 

processo harmonioso, e envolve sim exclusão e discriminação. Trata-se de não ter escolha em ter 

que partilhar um território com o Outro. Crioulização desafia a “verdade” da identidade. Sugere 

que “perda” não significa necessariamente “falta”.   A teorização da crioulização é desafiada pela 42

História e pela Etnografia, porquanto pertence a um momento teórico intermediário, constituindo 

tal como o “taboo” ou o “shaman” um “objecto encontrado.” Ou seja, mesmo possuindo um 

contexto social e histórico particular, foi posteriormente aplicado a diferentes períodos da história e 

diferentes sociedades, dai a sua “pluralidade diacrónica.”   Ou pelas palavras de Stewart – “Simply 43

put, “creole” and “creolization”  have meant lots of  different things at different times”.   44

Ao contrário do que tem sido defendido por muitos académicos da Caribianidade, a palavra 

crioulização e o conceito existiam já anteriormente  e fora da  realidade caribenha, nas colónias 

portuguesas, indo desde territórios em África até regiões do Oceano Índico, assim como na 

América Latina – “The term “creole” has itself  creolized, which is what happens to all productive 

words with long histories.”   O novo tipo social que o processo de crioulização veio a criar em 45

Cabo Verde e nos restantes berços do fenómeno, irá destabilizar a noção de uma divisão do 

mundo e das suas coisas em categorias e classes, porquanto a sua essência estaria na diluição ou 

fusão das eventuais diferenças entre elementos, conduzindo à sua comunhão. Edward Kamau 

Brathwaite escreve que o processo de crioulização ocorrido na Jamaica começava pelo que o autor 

chamou de seasoning, e correspondia a um período de um ou três anos, durante o qual os escravos 

eram “marcados”, recebiam um novo nome e eram colocados em aprendizagem com escravos já 
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“crioulizados.” Seria então durante esse período que os escravos aprenderiam  os rudimentos da 

sua nova língua e seriam iniciados no trabalho que deveriam fazer.   46

Brathwaite deplora o desenvolvimento daquilo que chamará de Homens-mímica (mimic-men), 

surgidos segundo o autor nesse mesmo contexto de crioulização, mas principalmente como fruto 

da “tragédia da escravatura” e das condições das plantações.  A mímica de que fala o autor foi 47

sendo cultivada pela classe média das sociedades crioulas como a jamaicana, tendo sempre a 

imagem do branco como referência a imitar. Essa atitude surgida desde a escravatura e sistema de 

plantação irá marcar decisivamente o sujeito crioulo, e não só na região caribenha, pois o 

posicionamento de subalternidade acabará de certa forma por ser recorrente nos vários espaços de 

crioulização, nomeadamente em Cabo Verde.  Um dos potenciadores dessa situação irá ser a 

inferiorização do sujeito negro, acontecida desde o início da escravatura e do colonialismo. Tal 

facto fará com que não só o mestiço, mas o próprio negro se quisessem afastar da figura do negro, 
para aproximar-se o mais possível à imagem do branco, enquanto ideal perfeito de civilização. 

Bolland comenta Brathwaite acerca do fenómeno de crioulização na sociedade jamaicana e o seu 

papel dentro do sistema colonial: 

!
Brathwaite’s question, ‘Colonial or Creole?’ implies a dualism that obscures the true meaning 

of  colonialism and, hence, of  the ‘creole society’. Rather than thinking in terms of  a 

dichotomy of   ‘Colonial or Creole’, we should think in terms of  Colonial and Creole’, where 

the phenomena of  colonial domination and creole responses to such domination are but two 

aspects of  the same system.   48

!
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!  O autor descreve como se procedia o processo de crioulização dos escravos jamaicanos: “These work 46

routines, especially for plantation slaves, were the next important step in creolization…From this followed 
‘sociolization’ – participation with others through the gang system, and through communal recreational 
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domestic slaves, female slaves with white lovers, slaves in contact with missionaries or traders or sailors, skilled 
slaves anxious do deploy their skills, and above all, among urban slaves in contact with the ‘wider’ 
life…” (Brathwaite, 2006, pp. 152-153).
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A crioulização ocorreu em situações de brutalidade, violência, desigualdade e sobrevivência, não 

obstante, o sujeito crioulizado foi capaz de adaptar-se, mesmo atendendo às condições extremas 

em que que se encontrou.   Trata-se de um fenómeno distinto de processos como o da aculturação, 49

em que uma cultura acaba por se sobrepor a uma outra, por meio de uma imposição real ou 

simbólica de pretensa superioridade, precisamente porque, apesar das condições extremas de 

esmagamento físico e moral exercido por uma das partes envolvida sobre a outra, foi possível a 

sobrevivência continuada de formas de resistência pela parte subjugada. A resistência, que tomou 

diferentes formas – evidentes  e radicais como revoluções, fugas (maroonage), suicídio por parte dos 

escravos, assassinato dos senhores. Ou através de acções dissimuladas e subtis, como gestos 

subversivos dos escravos, materializados em actos de sabotagem do poder do senhor – fingindo não 

perceber directivas, usando as superstições dos senhores para amedrontá-los por exemplo através 

de ritos vistos como obscuros. 

A crioulização passa então por todas essas vivências e resistências, e nunca se poderá dizer que se 

trate simplesmente de um processo de miscigenação e hibridização, ou que fosse mais específico a 

só um dos grupos, pois a mesma só ocorre perante a reunião de condições psicológica e fisicamente 

extremamente constrangedoras para todos os envolvidos. Ao teorizar a crioulização ocorrida na 

sua ilha natal, a Reunião, Françoise Vergès desenha um quadro particularmente interessante, e que 

a nosso ver diz muito de como poderá ser entendido o fenómeno: 

!
!

Creolization is understood, to borrow an image familiar to islanders, as the endless movement 

of  the waves on the island’s coasts, bringing new elements while taking away old elements. The 

line of  the coast is slowly changed, erosion takes its toll, but the ocean with its movement adds 

new deposits. The tropical winds play a role, bringing seeds of  new plants.   50

!
!

Embora a metáfora transmita uma ideia extremamente poética do conceito, tal como afirma a 

autora, as transformações ocorrem de forma muito gradual e lenta, frequentemente em condições 

terríveis, nas quais a sobrevivência diária e a capacidade de adaptação são as únicas soluções 
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possíveis. Também se poderá acrescentar que se tratará muito mais de uma mudança no desenho 

da costa, pela associação de novos e antigos elementos, do que propriamente pela adição e 

subtracção  dos mesmos. Brathwaite descreve por sua vez a crioulização ocorrida na Jamaica, 

enquanto processo cultural específico às sociedades crioulas, isto é, em plantações tropicais regidas 

por governos coloniais baseados na escravatura.   51

!
!

My own idea of  creolization is based on the notion of  an historically affected socio-cultural 

continuum, within which (in the case of  Jamaica) there were four inter-related and sometimes 

overlapping orientations. From their several cultural bases people in the West Indies tend 

towards certain directions, positions, assumptions and ideals. But nothing is really fixed and 

monolithic. Although there is white/brown/black, there are infinite possibilities within these 

distinctions and many ways of  asserting identity.   52

!
!
Segundo Knörr, crioulização é um processo no qual várias pessoas com um diferente background 

étnico desenvolvem uma identidade colectiva nova, que substitui gradualmente as respectivas 

identidades de origem, sendo que para a autora o fenómeno engloba processos inter-dependentes 

de “etnogénese” e “indigenização”. O fenómeno ocorre normalmente em espaços onde pessoas de 

diferentes origens acabam por ter que viver numa relação de proximidade. É um ambiente em que 

as identidades de origem perdem paulatinamente o seu significado social e onde é necessário 

construir um novo ‘lar’. Nesse sentido, Knörr afirma que o conceito vai além da ideia de mistura, e 

explica que, no seu entender, a mistura de aspectos específicos de uma cultura no seio de pessoas 

de diferentes origens, poderá evoluir no sentido de identidades transétnicas. E a esse fenómeno dá 

o nome de ‘pidginização’ (pidginization) –e não crioulização– uma vez que não pressupõe o 

desenvolvimento de novas identidades étnicas e a substituição das respectivas identidades de 

origem.    53
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Crioulização começou por designar o processo através do qual o crioulo se tornou crioulo, e como 

já se viu teve a sua génese nas sociedades de carácter escravocrata que compunham e 

caracterizavam o Novo Mundo. A crioulização irá tomar formas linguísticas e culturais originais, 

fruto de ricos contributos, criando sociedades também elas originais. Embora os contextos da 

origem da crioulização estejam bem identificados, no decorrer do século XX, antropólogos irão 

‘apropriar-se’  do termo e revesti-lo de novas cargas conceptuais mais abrangentes. Deste modo, 

crioulização passará igualmente a constituir uma metaforização pós-moderna do seu sentido 

original, aplicada a conceitos contemporâneos como hibridismo e interculturalidade, ancorados 

em processos de globalização, migração e transnacionalidade. 

!
– 

!
!

– Um Mundo em Relação: Édouard Glissant – 

!
I think that a person is in a state of  perpetual change. And what I call creolization is the very 

sign of  that change. In creolization, you can change, you can be with the Other, you can 

exchange with the Other while being yourself, you are not one, you are multiple, and you are 

yourself. You are not lost because you are multiple. You are not disjointed because you are 

multiple. 

Édouard Glissant, One World in Relation 

!
Em Caribbean Discourse (Le Discours Antillais,1981) o escritor e ensaísta martinicano Édouard Glissant 

irá “generalizar a experiência caribenha de crioulização enquanto processo que ocorre 

globalmente.”   O discurso sobre a Antillanité,  ou a Antilhanidade,  será visto por Glissant como 54

sendo mais do que uma teoria – uma visão.   Para Glissant, a crioulização é a ideia mais 55

aproximada do que o autor entende por ‘pensamento da Relação’ vendo na realidade 

arquipelágica tanto das Caraíbas como do Pacífico a ilustração desse pensamento. Trata-se, 
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segundo o autor, de um pensamento que resulta do encontro e da mestiçagem, mas que os 

ultrapassa, pois permite a cada um  “estar ali e noutro lugar, enraizado e aberto”, “em acordo e 

em errância.”   Sendo a mestiçagem uma síntese entre elementos diferentes, a crioulização é uma 56

mestiçagem sem limites, “cujos elementos são desmultiplicados e as resultantes imprevisíveis.” No 

documentário “Kréol, avec Mário Lúcio”, Glissant explica: 

!
La difference entre la créolisation et le métissage c’est que la créolisation (qui interésse une 

réalité plus complexe, par exemple un ensemble, un mélange de cultures) c’est le métissage plus 

autre chose, c’est ma définition de la créolisation (…) cette autre chose on ne peut pas la dire, 

parce que si on le dit ce n’est plus de la créolisation.   57

!
Para Glissant a crioulização difracta, enquanto certos modos de mestiçagem poderão voltar a 

concentrar.   Glissant viu nas estratégias de resistência e sobrevivência da população martinicana 58

uma impossibilidade de se sentir totalmente em paz com a nova terra, que passou a ser contornada 

através de estratégias de desvio, ou distracção. A língua crioula é tida como um dos elementos 

distractores, através de sua subversão pelos escravos. Estratagemas dessa natureza constituíram  

processos criativos de resistência, no sentido em que a vontade de contornar situações dolorosas e 

aparentemente insuportáveis, impulsionou o surgimento de modelos originais.   Para Glissant o 59

símbolo mais evidente da crioulização é a língua crioula – “cujo génio consiste em abrir-se sempre, 

ou seja, em só se fixar segundo sistemas de variáveis que teremos tanto de imaginar como definir. A 

crioulização conduz-nos assim à aventura do multilinguismo e à explosão inaudita das culturas. 

Mas a explosão das culturas não significa a sua dispersão nem a sua diluição mútua. Trata-se da 

marca violenta da sua partilha consentida, não imposta”.   60

Vergès comenta que para o intelectual martinicano a relação é central à crioulização e esta é vista 

de forma global, revelando-se através de encontros culturais expandidos, fragmentação de culturas 

e multilinguismo extremo. Ainda que Vergès partilhe grande parte da análise da crioulização de 
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Glissant, a autora chama a atenção para o seguinte facto:  nem todo o encontro, nem toda a 

relação resulta em crioulização, podendo pelo contrário produzir apartheid, separatismo, 

multiculturalismo e até coabitação indiferente. Porquanto aceitar uma relação baseada na 

crioulização pressupõe antes de mais nada o esquecimento das origens, só parcialmente 

sobrevivendo através da reconstrução e transformação.   Sobre isso a autora comenta: 61

In the current era of  globalization, the politics and economy of  predation, trafficking in 

human beings, brutality, and force are organizing new territories of  power and resistance. 

There are new global cities. Are we witnessing processes of  creolization in these territories? 

They are not exactly reproducing the conditions of  the plantation by which the process of  

creolization emerged. If  creolization is understood as a process of  mixing, we can certainly 

argue that we are witnessing such processes. They might produce a unity as well (creolization = 

diversity and  unity challenged by diversity, which in turn experiences a process of  

unification).   62

!
Contudo, afirma a autora, crioulização  não é um processo global. Vergès é da opinião que hoje 

testemunhamos sim situações de crioulização a par com processos de mero contacto, ou apartheid 

e outras formas de conflito através do contacto. Crioulização é deste modo um fenómeno que 

nasce no contexto conturbado da colonização, mas que também pertence a situações da 

contemporaneidade pós-colonial. Em ambos os casos tanto é caracterizado por momentos de 

choque e dominação como pelo florescimento de possibilidades originais e interessantes. Stuart 

Hall comenta algumas dessas contradições no seguinte excerto: 

(…) the vernacular or indigenous ‘ground’ which emerges out of  this collision of  cultures is a 

distinctive space – the ‘colonial’– which makes a whole project of  literary expression and 

creative cultural practices possible – ‘the good side’, if  you like, of  creolization and the essence 

of  the argument about créolité. But there is always also ‘the bad side’: questions of  cultural 

domination and hegemony, of  appropriation and expropriation, conditions of  subalternity and 

enforced obligation, the sense of  a brutal rupture with the past, of  ‘the world which has been 

lost’, and a regime founded on racism and institutionalized violence.   63

!
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!
!

!
– Éloge de la Creolité, ou o nascimento da Crioulidade – 

!
A ideia de crioulidade foi primeiramente proclamada por Jean Bernabé, Patrick Chamoiseau e 

Raphäel Confiant, três escritores martinicanos, através do movimento lançado pelo ensaio da sua 

autoria Elóge à la Créolité (1989). Ao auto-denominarem-se de ‘crioulos’, os autores iriam teorizar a 

sua própria história social e posição social.   Créolité, ou crioulidade, a identidade proclamada, era 64

exactamente isso, uma ‘identidade’ e talvez tenha sido essa a sua maior fragilidade. Os três 

proponentes do movimento viam-se por um lado legatários de Aimé Césaire, e de Édouard 

Glissant por outro, contudo tanto num caso como no outro, as suas reivindicações afastaram-se das 

dos seus supostos mentores.  Em diálogo com a Negritude    de Césaire, propuseram a Créolité, que 65

tal como a Negritude reconhecia a necessidade de desvinculamento de um paternalismo colonial da 

cultura europeia.  

!
To a totally racist world, self-mutilated by its own colonial surgeries, Aimé Césaire restored 

mother Africa, matrix Africa, the black civilization. He denounced all sorts of  dominations in 

the country, and his writing, which is commited and which derives its energy from the modes 

of  war, gave severe blows to postslavery sluggishness. Césaire’s Negritude gave Creole society 

its African dimension (…)   66
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!
Para os três proponentes da Créolité, a proposta ideológica de Césaire actuava simbolicamente em 

confronto com os dois “monstros” de exterioridade dos crioulos, por um lado, o ‘monstro’ europeu 

que “monopolizava mentes” através da assimilação, e por outro, o ‘monstro’ africano, com o seu 

chamamento quase carnal, tornado vivo pelas “cicatrizes” deixadas. Para eles, Césaire não é anti-
Crioulo, mas sim ante-Crioulo, porquanto defendem que foi a Negritude de Césaire que lhes abriu 

caminhos para uma Caribianidade, a partir da qual iriam postular o que consideravam  um novo 

tipo de autenticidade ainda não categorizável e afirmariam que “Césairian Negritude is a baptism, 

the primal act of  our restored dignity. We are forever Césaire’s sons.”   Filhos sim, mas não 67

herdeiros incondicionais. Em vez disso Bernabé, Chamoiseau e Confiant tentaram encontrar essa 

essência de raíz (africana para Césaire) no seu próprio locus, reconhecendo o valor cultural e 

artístico do povo antilhano, aceitando as contribuições de um campo e de outro, tentando situar-se 

num meio termo tal como o mestiço enquanto tipo biológico.  Tentando não ceder ao mimetismo 

de uma parte ou de outra. Seria então o posiciosamento de Glissant que mais revelaria esse estado 

entre estados – “with Glissant we refused the trap of   Negritude, and spelled out Caribbeanness, 

wich was more a matter of  vision than a concept.” Precisamente por ser uma questão de visão, a 

mesma recusa ser adaptada. E quando os três martinicanos pretendem  então proclamá-la, 

sentem-se incapazes, incompreendidos e simultaneamente não compreendendo Glissant, que 

inclusivamente viu no seu manifesto uma essencialização da crioulização, ao ponto de se cristalizar 

num estado, ou qualidade, a crioulidade.  Para além disso, pensando estar a expandir a ideia de 

crioulidade às várias ilhas crioulas, extendendo-a a um cenário pan-Crioulo e até a uma aliança 

política pan-Caribenha,   os intelectuais generalizaram o seu manifesto, não se apercebendo que 68

quanto mais pensavam estar a abrir o conceito, mais este se fechava em si mesmo. 

Para Gallagher, enquanto os autores do manifesto da créolité reivindicavam  estar a falar de todas as 

sociedades crioulas, na maior parte das vezes o seu discurso refere directamente um espaço preciso 

da crioulização – as Américas e em particular o arco caribenho. A autora afirma ainda que, para 

um movimento que tanto ostentou a defesa da diversidade interactiva, a sua falha no 

reconhecimento da heterogeneidade do “espaço” crioulo é algo inesperado.   E vai mais longe, 69

quando lança 

!
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!
!

Before claiming to envisage “notre monde en pleine conscience du monde” (p.13) –that is, our world in 

full consciousness of  the whole world– without problematizing the deictic reference, the 

authors of  Éloge de la créolité could profitably have pondered Homi Bhabha’s belief  that the 

“other” is never outside or beyond us; it emerges forcefully, within cultural discourse, when we 

think we speak most intimately and indigenously ‘between ourselves’ (1990:4).”   70

!
O que afastou radicalmente a ideia de crioulidade de Bernabé, Chamoiseau e Confiant, da de 

crioulização de Glissant, foi precisamente o enraizamento identitário ligado à créolité. Em resposta, 

Glissant afirmou que a crioulização só pode ser explicada pela ideia de rizoma, ou seja, uma raíz 

sim, mas uma raíz múltipla e que se multiplica infinitamente, possibilitando estarmos ligados uns 

aos outros pela mesma raíz, negando a ideia de identidade enquanto raíz singular e isolada, e 

afirma que: 

!
Gilles Deleuze e Félix Guattari criticaram os conceitos de raiz e, porventura, de enraizamento. 

A raiz é única, é uma origem que de tudo se apodera e que mata o que está à volta; opõem-lhe 

o rizoma, que é uma raíz desmultiplicada, que se estende em rede pela terra ou no ar, sem que 

nenhuma origem intervenha como predador irremediável. O conceito de rizoma mantém, 

assim, a noção de enraizamento, mas recusa a ideia de uma raiz totalitária. O pensamento do 

rizoma estaria na base daquilo a que chamo uma poética da Relação, segundo a qual toda a 

identidade se prolonga numa relação com o Outro.    71

!
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O que Bernabé, Chamoiseau e Confiant definiam como sendo crioulidade era precisamente o 

fruto do encontro entre várias culturas – assim como o povo antilhano seria biológicamente 

miscigenado, também a sua cultura seria um patchwork de várias contribuições culturais – 

“creoleness is the interactional or transactional aggregate of  Caribbean, European, African, Asian, and 

Levantine cultural elements, united in the same soil by the yoke of  history.”  Para os autores, esse 

encontro originou uma “nova humanidade,” até aí inexistente, em que “línguas, raças [sic], 

religiões, costumes, modos de ser, de todo o mundo” teriam sido brutalmente desenraizados e 

transplantados num novo ambiente em que foi necessário reinventar a vida.   72

Pensamos que será de sublinhar o elogio à miscigenação, talvez em resposta a um sentimento 

latente de inferiorização, sentido pelo colonizado, e inflingido pelo colonizador. Quando 

finalmente se decide abandonar a atitude mimética que Brathwaite referira, subitamente é 

necessário ir mais além, e impor as qualidades dessa nova cultura redescoberta e reinventada. 

Contudo essa reinvenção peca pela romantização excessiva das maravilhas dos encontros culturais. 

A visão poetizada da realidade, torna turvo o olhar sobre si próprio e sobre os factos. O elogio da 

sua crioulidade, serviu-lhes como a valorização pela qual desespera o complexado, que no passado 

sofreu com pensamentos de inferioridade de si. A estratégia é então o enaltecer dessa cultura 

recentemente descoberta, o vangloriar das suas maravilhas, que ilusoriamente se começam a 

revelar superiores às demais. O perigo será então a sobrevalorização e a tentação do complexo de 

superioridade, que só serve para mascarar o de inferioridade. Trata-se do recentemente 

conquistado orgulho na sua condição crioula. 

!
Our history is a braid of  histories. We had a taste of  all kinds of  languages (…) Afraid of  this  

muddle, we tried in vain to anchor it in mythical shores (exterior vision, Africa, Europe, and 

still today, India or America), to find shelter in the closed normality of  millennial cultures, 

ignoring that we were the anticipation of  the relations of  cultures, of  the future world whose 

signs are already showing. We are at once Europe, Africa, and enriched by Asian contributions, 

we are also Levantine, Indians, as well as pre-Columbian Americans in some respects. 

Creoleness is “the world diffracted but recomposed”, a maelstrom of  signifieds in a single signifier: a 

Totality.   73

!
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O elogio da crioulidade foi a estratégia encontrada de tentativa de “auto-aceitação,” uma recusa 

das anteriores sentenças de abnormidade inflingidas pelo poder colonial ao negro e ao mestiço, e 

durante muito tempo aceites como normais. Se por um lado os seus defensores proclamam a  

crioulidade como “aniquilamento da falsa universalidade,” eles próprios acabaram por  

universalizar o ser crioulo. Querendo deixar de ver na sua crioulidade uma imperfeição, abriram-se 

às possibilidades da indeterminação do novo, a riqueza do desconhecido, atraídos pelas suas 

promessas.   Mas o que pretendiam era mais uma vez encontrar uma identidade e legitimá-la. 74

Por outro lado, a visão de Glissant sobre a crioulização acredita na Relação, no fundo na abertura, 

em que o que ocorreu nas sociedades de Plantação seria um exemplo da relação possível entre 

vários indivíduos,  uma relação de contacto. Sendo a realidade antilhana a sua referência, Glissant 

irá propor a generalização desse fenómeno para o resto do mundo. Por seu turno, os créolistes Jean 

Bernabé, Patrick Chamoiseau e Raphaël Confiant, através do seu manifesto Éloge de la Créolité  
parecem pretender generalizar a experiência, tal como Glissant, mas acabam em vez disso por 

particularizá-la. Mesmo que os intelectuais martinicanos tenham alargado o conceito para toda a 

região das Antilhas e Caraíbas, e ainda ilhas do Índico, o que eles acabam por reclamar é uma 

identidade. Assim, a crioulidade passa a ser qualidade, e enquanto qualidade mostra-se estanque, 

contrariamente à crioulização, que é processo e ocorre em contínuo, sem cessar. Glissant afirma: 

!
A crioulização, que é um dos modos de emaranhamento – e não apenas uma resultante 

linguística –, só tem de exemplar os seus processos e certamente não os seus “conteúdos”, a 

partir dos quais aqueles funcionariam. É isso que nos afasta do conceito de “crioulidade”. Se 

este conceito cobre, nem mais nem menos, aquilo que motiva as crioulizações, ele propõe, 

contudo, duas extensões. A primeira abrir-se-ia a um campo etnocultural alargado, das 

Antilhas ao oceano Índico. Mas esta espécie de variações não parecem ser determinantes, tal é 

a velocidade das suas mudanças na Relação. A segunda seria uma pretensão ao do ser. Mas 

trata-se de um recuo em relação à funcionalidade das crioulizações. Não propomos o ser, nem 

modelos de humanidade. O que nos move não é apenas a definição das nossas identidades, 

mas também a sua relação com todo o possível: as transformações mútuas que esse jogo de 

relações gera. As crioulizações introduzem à Relação, mas não para universalizar; a 

“crioulidade”, no seu princípio, regressaria às negritudes, às francidades, às latinidades, todas 

elas generalizantes – mais ou menos inocentemente.”    75
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!
Gallagher afirma que não obstante a continuidade entre o manifesto da créolité dos três 

intelectuais e o pensamento de Glissant, este último distingui-se do dos seus herdeiros, não somente 

por ter rapidamente feito evoluir a noção de Antilhanidade para a de crioulização, mas também 

por ter feito a distinção meticulosa entre ‘estado’ e ‘processo’, ao promover tão insistentemente a 

crioulização ao mesmo tempo que rejeitava a crioulidade.   76

!
– 

!
!

– Um Mundo em Crioulização – 

!
No século XX, particularmente no decorrer da década de 1990, deparando-se com um mundo 

crescentemente globalizado, alguns antropólogos ocidentais não resistiram à tentação de se 

apropriarem do conceito de crioulização para descrever um continuum resultante de fluxos e trocas 

culturais a nível global. O sueco Ulf  Hannerz foi quem mais defendeu essa ideia, resumida na 

seguinte frase – “this world of  movement and mixture is a world in creolisation.”   Essa 77

apropriação tem sido grandemente criticada por estudiosos da crioulização, enquanto fenómeno 

histórico, como por exemplo Sidney Mintz e Stephan Palmié. No excerto que se segue, Khan faz 

uma análise da conceptualização mais recente do termo: 

!
The recent florescence of  the creolization concept can be explained in a number of  ways. For 

one, important in the late twentieth-century turns in scholarship have deemed it particularly 

applicable to the increasing globalization of  culture  (for example , Clifford 1997; Hannerz 

1987). Second, the creolization concept lends itself  well to revisionist approaches to cultures as 

unbounded, fluid, contingent, and articulated within various “-scapes” (Appadurai 1996) that 

constitute today’s world. Third, the concept is understood to be a means of  revealing the 
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successful and creative agency of  subaltern or deterritorialized peoples, and the subversivness 

inhering in creolization, which contradicts earlier notions of  cultural dissolution and 

disorganization (for instance, Fernandez Olmos & Paravisini-Gebert 2003; Glissant 1995).   78

!
O que os detractores da posição de Hannerz defendem na sua argumentação é que um fenómeno 

que se originou em contextos bastante específicos de violência social, como o tráfico de escravos e a 

sua transplantação e exploração massiva em grandes plantações do Novo Mundo, não pode ser 

apropriado para definir as trocas culturais que ocorrem hoje a nível global. Há ainda que lembrar 

que o mundo não se encontra todo ele em movimento e inter-conectado, ao contrário do que 

pretendeu  inferir Hannerz. Embora muitas pessoas se movimentem  neste que é efectivamente um 

mundo globalizado, uma importante parte da população mundial não se encontra efectivamente 

tão ligada ao resto do mundo como Hannerz parece defender. 

Segundo Khan, manifestações contemporâneas do conceito de crioulização tomaram a forma de 

conceitos tão variados como “sociedades plurais”,  “miscigenação” e mais recentemente 

“hibridismo” e “multiculturalismo.”   Um dos aspectos controversos das teorias que transpõem o 79

conceito da realidade da escravatura e plantação para a contemporaneidade é a sua associação a 

teorias sobre a “globalização”, “sincretismo” e “hibridismo,” sendo que todas denotam  situações 

de mistura e fusão. Porém, como nos diz Stewart, a fusão que hoje é enaltecida, não foi vista com 

os mesmos olhos no passado, estando pelo contrário associada a ideias de degeneração física e 

psicológica, no caso do hibridismo, e de corrupção de um elemento por outro, no caso do 

sincretismo. Só hoje, sendo esses conceitos associados à “criatividade” e à “inevitabilidade da 

mistura cultural”   ditados pela visão contemporânea que temos do mundo, se tornou possível 80

autores como Hannerz fazerem o seu elogio. Tal como demonstra Vergès, a crioulização ocorreu 

em condições extremas, na maior parte das vezes muito diversa das condições pacíficas em que se 

desenrolam actualmente os fluxos culturais analisados por Hannerz.  Pois tal como questiona a 

autora – será que condições pacíficas poderão pressupor “migrações forçadas, exílio, deportação, 

desumanização e negação de direitos?”   81
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Na qualidade de deão para os antropólogos e historiadores sociais da Caribianidade, Mintz tem sido 

um dos críticos mais ferrenhos às teorias de Hannerz. Para Mintz o conceito de crioulização tem 

sido dissociado do seu significado histórico, a partir do momento em que o termo foi “emprestado” 

de contextos cronológicos e geográficos específicos do Novo Mundo, sem que houvesse uma 

verdadeira atenção para com o seu significado e a sua história. Segundo o autor não poderá haver 

comparação possível entre os efeitos actuais da globalização e o que foi vivido pelos povos 

crioulizados, defendendo que a crioulização histórica caribenha implicou a perda e reconstrução 

do material cultural – “The historical realities of  creolization are, on this view, too extreme to serve 

as models of  contemporary cultural mixtures.”   82

Françoise Vergès relembra que a noção de crioulização emergiu para descrever situações bastante 

particulares ocorridas em territórios como a Ilha da Reunião. Perante a apropriação 

contemporânea do conceito, a autora questiona-se sobre a importância desses contextos históricos 

originais e genealogia do termo e da noção; em que medida são significativos, ou se pelo contrário 

a noção de crioulização pode e deve estar disponível  para ser adaptada a toda e qualquer pesquisa 

sobre a interculturalidade. Vergès é defensora da importância de se examinar cuidadosamente as 

situações que ocasionaram a crioulização, caso contrário pode-se correr o risco de se tomar o 

conceito por  um “meta-conceito”, colocando-o à disposição para ser aplicado a todo o processo 

ligado à diversidade dos nossos tempos e afirma – “Playing with the concept might be an option, 

and one might wish the entire world to become creole from Vladivostok to Timbuktu, Lima to 

Shanghai.”   83

A posição de Hannerz terá contribuído para que o termo ganhasse novos significados, tendo o 

mesmo evoluído para a expressão ‘crioulização cultural’, dizendo respeito a questões ligadas à 

“criatividade” e à “novidade cultural”. Hannerz irá defender a “criatividade cultural” num mundo 

marcado pela conectividade, pelo movimento e pelas migrações, ou seja, um mundo globalizado, 

no qual o ‘novo’ resultaria da “recontextualização”, da “mistura” e do “contínuo”, como nos diz 

Eriksen.   84

	  

(…) many thinkers who clearly belong to the Enlightenment rather than the Romantic 

tradition react negatively to cultural creolization as it comes to be expressed in information 
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society. To mention a couple of  examples, in his book on television Pierre Bourdieu (1996) 

attacks the peculiar form of  fast thinking that seems to thrive in the fast and fragmented world of  

multi-channel television; while Paul Virilio has devoted several of  his recent writings to 

warnings against the societal and cultural effects of  uncontrolled acceleration in 

communications technology (see Virilio 1996, 2000). A question that might be raised here, 

naïvely, could simply be this: do speed, migration, creolization and uprootedness stimulate 

cultural creativity, or do they on the contrary have paralysing, commercializing and flattening 

effects?   85

!
Eriksen vê as sociedades crioulas como sendo sociedades hifenizadas, logo concebendo 

crioulização como hibridismo, no sentido contemporâneo do termo, portanto indissociável do 

fenómeno da globalização. Aliás o autor escreve sobre criatividade cultural, tendo como base 

conceptual a ideia de crioulização explorada por Hannerz. Para o autor a crioulização implica 

formas de criatividade que consistem em reconfigurações, e identidades hifenizadas exigem a 

combinação de inputs de mais de um universo cultural. Defende ainda que a identidade cultural 

mais criativa é provavelmente a crioula, uma vez que deve transcender as classificações pré-

existentes.   Spitzer vê igualmente na crioulização uma fonte de criatividade e defende que as 86

implicações teóricas das qualidades fluídas das línguas crioulas, aplicadas a etnicidades e estéticas 

relativas, demonstram que a crioulização cultural é um processo de adaptação criativo mais 

complexo do que a aculturação e do que a assimilação a uma ordem social generalizada e 

dominante.    Na lógica do seu discurso sobre a crioulização da teoria, Shih e Lionnet criticam a 87

amálgama entre crioulização e a plêiade de conceitos ligados à Globalização, e nesse sentido 

afirmam 

	  

In this logic, everyone is marginalized or oppressed by a different identity politics; everyone can 

be diasporic depending on how one defines diaspora; everyone suffers from melancholia; and 

everyone is hybrid, mixed, and has multiple subject positions. The particular experiences of  

being minoritized as the racial other were readly drowned out by the universal pathologizing 

of  postmodern or fragmented subjectivity that Theory helped to inaugurate and  rationalize. 
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Furthermore, what is seriously overlooked in the use of  the label postmodern is the phenomenon 

of  cultural creolization, which predates it and exhibits patterns of  creativity congruent with 

unpredictability, novelty, and parody, all associated with postmodern genres (Haring 2004; 

Lang 2000). Creolization, however, has not (yet) carried the same kind of  epistemological 

privilege that such patterns have acquired under the name of  postmodernism.   88

!
Sheringham e Cohen são também proponentes, ainda que cautelosos,  da posição defendida por 

Hannerz, segundo a qual vivemos num mundo em crioulização e que o conceito poderá ser 

aplicado a novos contextos. Segundo Baron e Cara, a crioulização é criatividade cultural em 

processo, que ocorre quando as culturas entram em contacto e desse encontro se constituem 

diferentes entidades. Porém os autores avançam  igualmente a teoria de que expressões culturais e 

estéticas podem representar formas de crioulização potencialmente resistentes. Ou seja, nas 

relações de poder que caracterizam os processos históricos de crioulização, enquanto a entidade 

culturalmente ou economicamente dominante definiu a maior parte dos aspectos sociais, outras 

práticas poderão ter sido transformadas ou adaptadas pela entidade com menor poder.     89

E comentam os autores: 

!
Too often, creole expressions have been viewed as manifestations of  fragmentation and 

degeneration, thereby suffering in comparison to the supposedly fully formed, reified, 

historically sanctioned expressions of  a colonial or “westernized” elite. In sharp contrast, 

creolists see creolization as creative disorder, as a poetic chaos, thereby challenging simplistic 

and static notions of  center and periphery. The cultural and critical lens of  creolization, in 

other words, allows us to see not simply “hybrids” of  limited fluidity, but new cultures in the 

making.   90

!
Para Cohen e Toninato as mutações e desenvolvimentos que a noção de crioulização tem sofrido 

com o tempo, fazem com que o termo faça também alusão a um processo de auto-

consciencialização e de auto-afirmação; segundo os autores o conceito refere-se à “mão humana, 
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ao seu cérebro, à sua mente e à sua sensibilidade”, engajados  num processo de criação, invenção, 

crítica e resistência. E consideram que esse atributo inerente é provavelmente o melhor argumento 

para se preferir a noção de crioulização a outras expressões que, segundo eles referem-se a 

identidades e culturas mistas.   Ainda sobre o fenómeno Mabardi escreve  : 91 92

!
In the contemporary simultaneity of  global culture and economy, border crossing, diaspora, 

(im)migration and the information technology, people and their cultures – from language and 

religion to customs and art – inevitably come into contact. The intersection of  popular, high, 

and mass cultures has encouraged the production of  an art where various of  these aspects are 

juxtaposed or combined. To try to explain the forms that some of  these cross-cultural processes 

have taken, words such as syncretism, fusion (assimilation, acculturation), intertextuality, 

bricolage (montage and collage), mestizaje, creolization, transculturation, anthropophagy and 

hybridity have been chosen by critics, with similar or sometimes, divergent meanings. Although 

these phenomena are not new, they seem magnified in our present condition, and that is why, it 

has become important for current cultural analysis to explore them.   93

!
Devido ao deslocamento  do conceito de crioulização do contexto histórico do sistema de 

plantação para o contexto actual da Globalização, o Mundo da Arte começou gradualmente a 

interessar-se pelo fenómeno, principalmente após Okwui Enwezor, director artístico da 

Documenta 11 ter definido Créolité and Creolization como tema de uma das plataformas da exposição 

(Platform  3) acontecida em 2002. 

Nesse contexto, o conceito foi visto como processo de emergência concebido a partir da 

perspectiva de fluxos situacionais e culturais radicais. E nos últimos anos, a crioulização foi 

associada às vagas de migrações e deslocamentos, enquanto modalidade dominante de práticas de 

vida contemporâneas, segundo Enwezor  – “shaping patterns of  dwelling that are crossed and 

differentiated by massive flows of  images and cultural symbols expressed through material culture 

and language.” Mesmo concebendo a crioulização em relação a fluxos globais, Enwezor afirma 

que enquanto a globalização tende para a consolidação e homogeneização, a crioulização move-se 
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em direcção à diferenciação e dispersão.    E no fundo essa visão vai ao encontro do que é 94

enunciado por Bernabé, Chamoiseau e Confiant, consubstanciado na teoria de crioulização de 

Glissant.  

Durante a Bienal de Veneza de 2003, em conversa com Agnès b. e Hans Obrist Ulrich, Édouard 

Glissant fala do “tremor” do mundo – “The trembling is not uncertainty and it is not fear, it is not 

what paralyses us”. Segundo Glissant o pensamento de tremor é  todo o pensamento de utopia. 

Trata-se acima de tudo de um sentimento instintivo de que devemos recusar o pensamento rígido e 

toda e qualquer categoria de pensamento imperial. Esse pensamento é todo aquele que se organiza 

de modo sistemático e tenta criar ordem, a sua própria ordem.   Glissant afirma – “We understand 95

the world better if  we tremble with it. Because the world trembles in every which way (…)”   96

O autor explica o ‘Pensamento do Tremor’ (Trembling Thought) como um tipo de pensamento no 

qual se pode “perder tempo, perder tempo com a busca de algo, um tempo durante o qual se pode 

vaguear e ao qual se pode opor todos os sistemas de terror, dominação e imperialismo. Pois a 

Poética do Tremor permite-nos estar em contacto com o mundo e com os povos do mundo.    97

Shih e Lionnet invocam o point d’intrication (normalmente traduzido como ‘ponto de 

emaranhamento’) abordado  continuamente  por Glissant no seu discurso, no qual veem o 

momento de encontro entre o Poder e o seu Outro, e entre culturas. As autoras afirmam que  as 

expressões – poder e emaranhamento – encontram-se no centro do que entendem por crioulização, e 

pretendem ainda demonstrar que ancoradas no seu pensamento sobre  ‘the creolization of  theory’ 
estão três ideias principais – creolization as theory, creolized theory, and creolization of  theory.  Shih e 

Lionnet enfatizam  a urgência da teorização, precisamente por acreditarem no potencial 

transformador que a Teoria pode ter na alteração do nosso emaranhamento com e no mundo. 

Sobre o “pensamento arquipelágico” (Archipelic thought) de Glissant, Obrist comenta que o mesmo 

se esforça em fazer justiça à diversidade do mundo, constituindo a antítese ao pensamento 

continental que faz uma reivindicação de carácter absoluto e tenta forçar sua visão de mundo aos 

outros países.   98
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He [Glissant] also wanted to build a museum on Martinique, but his plans were not carried to 

realization. This museum was not only to contain the works given to him by artist friends such 

as Wifredo Lam and Roberto Matta but was also intended as a place that would present the 

diversity of  the art of  both American continents. (…) Again, the archipelago served as a 

model: ‘I imagine the museum as an archipelago. It is not a continent, but an archipelago.’ It 

would accordingly have housed not a synthesis, serving to standardize, but a network of  

interrelationships between various traditions and perspectives. The museum would not 

illustrate previously established findings, but function as an active laboratory: ‘It is not a 

recapitulation of  something which existed in an obvious way. It is the quest for something we 

don’t know yet.’   99

!
Em Setembro de 2003, o Museu de Arte Moderna da cidade de Paris convidou alguns 

investigadores, dos quais Françoise Vergès para fazer apresentações sobre o fenómeno da 

crioulização na ilha da Reunião, por ocasião de uma exposição de obras de artistas reunionenses. 

Vergès comenta que já teria notado por essa altura que a noção de crioulização seduzira muitas 

pessoas do Mundo da Arte. Algo que a autora questiona como sendo um enésimo ‘descobrimento’ 

da Reunião e da sua alteridade, após os modismos e interesse pelo “hibridismo”,  pela “mestizaje ou 

métissage”, chegara então a vez da (re)descoberta da Ilha através do prisma da créolité e da 

crioulização, usados contudo para descrever as “emergências culturais produzidas pelos fluxos 

migratórios, encontros transnacionais e aspirações pós-nacionais.”   100

Segundo Vergès  o conflito, o estado de sobrevivência extremo, acabou por deixar surgir os seus 

opostos – viria então a ser um mundo que acabaria por inventar estéticas únicas, e a autora 

comenta alguns desses aspectos – “for example, modern architects are looking at the inventivness 

of  vernacular architecture, at the creolized space of  habitat that mixes inside and outsider in a very 

original fashion – a new cuisine, that maintained and reinvented rituals, that developed a rich 

traditional ethno-medicine and distinct music that borrows from diverse sources (…) This world’s 
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philosophy rests on diferente sources, as does its language.”   Lionnet e Shih abordam por seu 101

turno a crioulização como um possível campo teórico: 

!
As a concept creolization is simultaneously descriptive and analytical: it emerges from the 

experiential but provides a theoretical framework that does justice to the lived realities of  

subaltern subjects, while explaining their experiences in terms of  an epistemology that remains 

connected to those realities. Creolization indexes flexibility, welcomes the test of  reality, and is 

a mode of  theorizing that is integral to the living practices of  being and knowing.   102

!
Se crioulização é criatividade, é-o pela possibilidade de abertura que representa, e não porque seja 

um modelo cultural potencialmente mais apto a responder às inquietações humanas, pois afirmar 

isso seria uma nova essencialização, de algo que não pode ser universalizado. 

!
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!
!
!
!

C A P Í T U L O  I I .   

Nascer Crioulo nas Ilhas de Cabo Verde 

!
!
This was therefore the first Creole society in the Atlantic world. 

Tobias Green, Creole Identity in Cape Verde 

!
!

(…) les premiers créoles sont nés, ni tout a fait africains, ni tout a fait européens, 
ou peut être un peu de deux, peut être autre chose encore. 

Fréderique Menant, Kreol, avec Mário Lúcio 

!
(…) Nem uma coisa, nem outra: somos cabo-verdianos. 

Baltasar  Lopes,  prefácio à obra  A Aventura Crioula, de Manuel Ferreira 

!
!
!
No capítulo II apresenta-se a especificidade do caso cabo-verdiano enquanto sociedade crioula e 

crioulizada. É realizada uma resenha histórica sobre a formação do povo cabo-verdiano, que irá 

servir de contexto à explanação da sua crioulização e demonstrar que a crioulidade é um dos 

traços identitários mais importantes do sujeito cabo-verdiano, com raízes no seu nascimento 

enquanto crioulo, e implicações na sua realidade socio-histórica e cultural. 

!
~ 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!
!
!
!

A .   

Do Descobrimento das Ilhas à sua Crioulização	  

!
Diz-se que os navegadores africanos da costa ocidental encontraram estas ilhas num passado 
remoto, provavelmente no tempo do império Mali, no século XIII. Se assim foi, eles decidiram 
não se estabelecer ali. 

Basil Davidson, As Ilhas Afortunadas 

!
!
!

– Do Descobrimento ao Povoamento de Cabo Verde – 

!
Cabo Verde, um arquipélago formado por dez ilhas e alguns ilhéus, situados a cerca de 500 km da 

costa do Senegal, não era povoado quando os navegadores da coroa portuguesa ali chegaram  em 

meados do século XV. Ali se estabeleceriam colonos brancos a partir de 1462. Durante os 

primeiros anos da colonização, Portugal tentou implementar nas ilhas o sistema de grandes 

plantações de açúcar e algodão, à semelhança do que tinha feito nos arquipélagos dos Açores e da 

Madeira. Para esse fim seria necessário possuir mão-de-obra suficiente pelo que começaram a ser 

para lá levados escravos da costa  ocidental africana.   Contudo as condições orográficas e de 103

clima impediram o sucesso do sistema de produção nas ilhas de Cabo Verde, invalidando o 

projecto colonial. O arquipélago irá todavia mostrar-se crucial à actividade comercial que ganhava 

paulatinamente relevo para o expansionismo europeu – o tráfico de escravos. Assim, devido à sua 

localização e proximidade da costa da Guiné, estratégica no percurso atlântico entre África e o 

continente americano, Cabo Verde iria situar-se no cruzamento mercantil transatlântico. O 

arquipélago passaria assim a ser um entreposto da coroa portuguesa para a distribuição de bens 
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(legais ou não), fornecendo aos navios mantimentos e sal, para além do transporte de escravos para 

o Novo Mundo. Por razões estratégicas, Portugal tinha interesse em colonizar as ilhas, logo 

incentivar colonos a se fixarem nas mesmas. Dado que as condições naturais do arquipélago não 

eram as mais atractivas, Portugal teve que conceder “direitos a estes colonos que negou a outras 

colonizações.”   A principal dessas regalias era a detenção do monopólio do comércio na região 104

africana, entre o Senegal e a Serra Leoa. 

Estimou-se que um mínimo de vinte e sete diferentes grupos étnicos de África, principalmente da  

costa da Guiné, entre as quais Manjacos, Mandigas, Fulas e Balantas constituíram as primeiras 

populações das ilhas. Quanto aos Europeus que povoaram as ilhas, para além dos Portugueses, 

também se verificou a presença de Genoveses, Espanhóis e outros. Como já foi referido, as 

condições do Arquipélago eram inóspitas, pelo que poucos migrantes brancos se fixavam em Cabo 

Verde. O sistema de colonização e povoamento das ilhas ocorreu deste modo, com escassos 

colonos brancos europeus, homens na sua maioria e numerosos escravos negros africanos. 

Contavam-se igualmente entre os povoadores, Judeus tentando escapar à Inquisição. A partir de 

inícios de 1500, para lá começaram a ser mandados também os exilados, sem família. 

Efectivamente eram tão poucas as mulheres brancas a migrarem para o arquipélago que se 

tornaram constantes as relações entre o homem branco e a mulher negra. Fruto dessas relações 

nasceria então o mestiço. Embora as ligações e os casamentos inter-étnicos não fossem vistos com 

bons olhos pela coroa, nos primeiros séculos da colonização, facto é que em nenhum momento da 

história do arquipélago, foram essas relações oficialmente proibidas.   105

Com a progressiva redução na chegada de novos escravos, acompanhada por fugas e revoltas, 

passa a haver um número crescente de pessoas livres.   Assim, ao contrário de outras ilhas 106

crioulas, por exemplo nas Caraíbas e no Oceano Índico, em que o sistema de plantação 

escravocrata constituía a base da economia, em Cabo Verde os impedimentos ecológicos 

rapidamente alteraram o quadro socio-éconómico. Segundo David Hopffer Almada, devido às 

características orográficas e de clima, assim como pelo relativo isolamento geográfico, a 

colonização feita por Portugal em Cabo Verde teria tido que se basear na “assimilação.”  Para o 

autor a mestiçagem no Arquipélago deveu-se em grande medida à degradação económica das 

ilhas e seu consequente abandono por grande parte dos colonos iniciais e descendentes. Para além 

das condições ecológicas, tiveram grande impacto as restrições impostas às actividades mercantis já 
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mencionadas, e o facto de as ilhas serem alvo frequente de ataques de piratas ingleses e franceses, 

sendo que uma abundância económica inicial derivada do comércio transatlântico irá ser 

substituída pelo declínio progressivo.   Paralelamente começara-se a fazer sentir a concorrência 107

por parte de outros reinos europeus, para além do espanhol.    108

!
– 

!
– Formação da Sociedade Cabo-verdiana – 

!
Segundo Lopes Filho o povoamento do arquipélago aconteceu “com base numa política de 

ocupação do espaço” constituída essencialmente pelos seguintes pontos coincidentes:   109

i) Ocupação das ilhas com colonos europeus e escravos negros africanos, que se dedicaram 

numa primeira fase ao cultivo de géneros de sustentação e na criação de gado, seguida da 

introdução da cana-sacarina e montagem de engenhos para a produção de aguardente e 

açúcar mascavo; 

ii) Instalação de donatários com poder para administrar justiça, conceder terras, etc; 

iii) Intensificação do povoamento com escravos alforriados e negros enquadrados por um 

reduzido número de brancos; 

iv) Criação de um entreposto onde se concentravam e ladinizavam os escravos destinados à 

exportação para destinos vários; 

v) Formação de uma sociedade baseada no “mestiçamento” do senhor com a escrava, mas 

dispondo aquele sempre de um forte poder de mando. 
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!  Almada, 2006, pp. 47-49.107

!  O historiador J. D. Fage informa que: “Na primeira década do século XVII, a Companhia Holandesa das 108

Índias Orientais aniquilou o poderio português no oceano Índico e, entre os anos de 1637 e 1642, uma outra 
companhia holandesa, a das Índias Ocidentais, apoderou-se de todas as feitorias mais importantes dos 
Portugueses na costa ocidental de África.” (Fage e Tordoff, 2001, p. 257)

!  Lopes Filho, 1983, pp. 16-19.109



Embora numa primeira fase da colonização, e apesar do crescente número de mestiços, todo o 

reinol   continuaria a deter o poder de domínio da comunidade. Só mais tarde, numa segunda 110

fase irá o filho deste, o mestiço, ascender ao estatuto de ‘branco da terra’ e resgatar o poder até 

então exclusivo ao senhor-reinol.   António Carreira mapeia a organização social em Cabo Verde 111

e sua evolução temporal, caracterizando-a como um sociedade fundada a partir da velha 

instituição escravocrata.   Numa primeira fase da ocupação das ilhas haveria dois grupos 112

devidamente demarcados, sendo o primeiro constituído por “senhores: europeus de diferentes 

nacionalidades, uns nobres (poucos), outros plebeus, homens de ofícios e degredados, todos em 

número bastante reduzido; os ‘brancos da terra’ representados pelo mestiço, produto do 

cruzamento do homem branco com a mulher preta, escrava ou livre.” O segundo grupo               

era constituído por escravos, que representavam inicialmente a grande maioria da         

população.   Baseando-se ainda num documento de 1617, Carreira informa que havia “quatro 113

sortes de gente: crioulos, que são os naturais da terra, cristãos-novos, clérigos da terra e de 
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!  A pessoa natural do reino.110

!  Lopes Filho escreve o seguinte: “Ao longo dos tempos as condições miscegénicas foram apresentando graus 111

diversos, que deram origem a uma escala cromossómica que vai desde o branco ao negro, intermediados por 
diversas combinações e gradações. Destes factos resultaram certa ausência de unidade biológica mas, em 
compensação, constituindo um tipo psico-cultural que se individualizou no Homem Cabo-
Verdiano.”    (1983, p. 20)

!  O autor descreve do seguinte modo a organização social e económica das ilhas: “Em todo o 112

desenvolvimento deste processo de formação de classes teve influência decisiva o modo como foram 
distribuídas as terras e se constituíram as grandes fazendas, virtualmente em Santiago e no Fogo. Nestas duas 
ilhas as melhores terras e as de maiores superfícies tinham sido distribuídas aos reinóis e a estrangeiros feitos 
Morgados por cartas régias; ao passo que em Barlavento (sobretudo após a reversão à Coroa por morte dos 
donatários, das de S. Antão e S. Nicolau, mas em especial pela aplicação das Provisões régias dos começos do 
século XVIII, reguladoras da vida administrativa do arquipélago) se seguiu o sistema de concessões segundo a 
lei de sesmarias, dando-se a cada agregado familiar uma parcela para a satisfação das suas necessidades e por 
forma a garantir a sua fixação. Era o próprio condicionalismo resultante da escassez de terras aráveis que 
gerava a situação. Daí que em Sotavento foi mais difícil aos auto-alforriados, aos legalmente alforriados e aos 
nascidos livres, e aos libertos por lei, ter acesso à propriedade da terra na proporção conveniente.Tiveram de 
se sujeitar a servir de rendeiros e de parceiros. Ao contrário, em Barlavento as mesmas camadas puderam 
obter as suas terras em regime foreiro e fugir à tirania e às exigências dos morgados.” (Carreira, 1977, p. 14)

!  Carreira,1977, p. 11.113



Portugal, e alguns cristãos velhos de Portugal, mas muito poucos.”   É de se salientar o uso do 114

termo crioulo no contexto cabo-verdiano, já no século XVII. Porém não é aqui claro se em Cabo 

Verde se consideravam crioulos todos aqueles nascidos nas ilhas, fossem eles brancos, mestiços ou 

negros, ou se somente os descendentes dos reinóis, mas já nascidos na colónia, como acontecia nas 

colónias espanholas, ou ainda se esse termo se aplicaria nesse caso especificamente aos mestiços. 

Directamente ligada à distribuição da terra e das propriedades, Carreira identifica um contexto de 

classificação social já em finais do século XVIII, para ele muito mais dependente do “índice de 

riqueza e privilégios sociais” do que propriamente da cor da pele, que o autor esquematiza do 

seguinte modo:   115

— Grupo constituído por escassos reinóis, por muitos ‘brancos da terra’ (sargentos, capitães-mores, 

padres, morgados, etc.) e por um ou outro mestiço ou preto que circunstâncias várias permitiram 

ascender. Eram detentores das melhores terras, bens patrimoniais e privilégios; 

— Grupo intermediário localizado maioritariamente em Barlavento, e minoritariamente em 

Santiago, Fogo e Brava, compondo-se de sesmeiros e/ou seus descendentes, de rendeiros e 

parceiros dos senhores de terras; de profissionais de ofícios, de pequenos negociantes do interior, e 

do povo em geral; 

— Grupo composto pelos escravos, cujo número foi sucessivamente diminuindo até a completa 

extinção da condição de escravo. 

!
Há que sublinhar em que medida a formação da sociedade cabo-verdiana se diferenciou 

radicalmente das caribenhas: sistema de pequenas propriedades, em vez do sistema de plantação; 

parcos recursos económicos; ascensão do mestiço à posição de proprietário de terras, substituindo 

a figura do senhor branco, já quase inexistente, devido à não renovação da já pequena 

comunidade branca. 
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!  “Com o decurso do tempo e com a fuga continuada de escravos para o interior das ilhas (e não 114

recapturados), fixando-se em locais de difícil acesso, e com a concessão de alforrias a escravos bem 
comportados ou com bons serviços prestados e a escravinhos (no geral filhos dos “senhores” ou de seus filhos, 
sobrinhos, netos ou parentes, havidos de suas escravas ou de escravas alheias), alforrias cuja concessão se 
iniciou muito cedo, esboçou-se a formação de um grupo intermediário entre o “senhor” e o escravo. O seu 
estatuto é mal conhecido. Parece todavia de considerar este grupo, pelo menos em parte, como o embrião da 
pequena burguesia que veio a surgir.” (Carreira, 1977, p. 13)

!  Carreira, 1977, pp. 14-15.115



Na ausência de população autóctone nas ilhas de Cabo Verde, dá-se início a um processo de 

formação de um povo, que acabaria por ser original em traços e cultura. Poucos europeus brancos 

em convivência com muitos africanos negros, uns escravos, outros já livres, iriam pouco a pouco, 

dar origem a um novo indivíduo – o mestiço. O novo grupo começou a crescer em número. 

Apesar da resistência inicial do reino de Portugal, a miscigenação não cessaria, pelo contrário, e o 

número de brancos tornar-se-ia cada vez mais diminuto, enquanto o de negros continuaria 

constante e os mestiços aumentariam. Esses filhos dos senhores brancos com as escravas, irão 

muitas vezes ser reconhecidos pelos pais e educados à semelhança dos filhos legítimos. É assim que 

progressivamente se irá operar uma transformação determinante na estrutura social cabo-

verdiana. No início da colonização a divisão de classes era bastante clara, havia os colonos 

europeus que detinham o poder e a autoridade, e os escravos africanos aos quais estava reservada a 

servidão. O nascimento do mestiço irá desestabilizar essa ordem natural, criando inicialmente um 

grupo intersticial, que através de um movimento ascensional acabaria eventualmente por ocupar a 

posição antes reservada ao branco. Rapidamente continua o processo de miscigenação nos dois 

sentidos, ou seja, os brancos que ainda restavam continuaram a mistura com os mestiços e estes 

por sua vez também se misturaram tanto com brancos como com negros. O processo de 

crioulização abarcou todos os elementos da população e não se resumiria à noção de mestiçagem. 

É assim que em Cabo Verde, o crioulo é-o praticamente desde o início do povoamento, sendo que 

hoje ser crioulo é localmente sinónimo de ser cabo-verdiano. Marylin Halter comenta o que 

segundo a autora se trata de uma dificuldade em se identificar uma maioria de influências culturais 

africanas ou europeias no povo cabo-verdiano: 

!
Hence, in this mesh of  African ancestry, Catholicism, and Western presence, it has not been 

possible to discern whether the European or the African influence predominates. Rather, the 

interweaving has been so complete that it is most appropriate to speak of  the evolution of  a 

separate culture with its own distinctive customs, folklore, cuisine, music, literature, and finally, 

language. Though based in Portuguese and several West African languages, the mother tongue 

of  the Cape Verdean people is a full-fledged, creolized language of  its own, called Crioulo.”   116

!
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!  Halter, 1993, p. 4.116



!
– A Primeira Sociedade Crioula do Atlântico – 

!
Segundo Sheringham e Cohen, consubstanciados na tese de Tobias Green (2010), as Ilhas de Cabo 

Verde constituiram indiscutivelmente a “primeira sociedade crioula do mundo atlântico.”:   117

!
The dominance of  the Caribbean as a site for the analysis of  creolization has led to the 

assertion by Aisha Khan (2001: 272) that the region has come to represent a ‘master symbol’ 

for creolization, a ‘particular fiction that invents’ it. This so-called synonymy between 

‘creolization’ and ‘Caribbeanness’ has eclipsed other parallel processes of  creolization 

elsewhere, and has led to a tendency to overlook more concrete expressions of  creolization on 

the ground.   118

!
Tobias Green alerta para o facto de haver, provavelmente, uma grande tendência para se 

concentrar o discurso sobre a crioulização nas experiências caribenha e americana, deixando no 

esquecimento outras facetas  da experiência crioula ocorridas no próprio universo atlântico, dando 

como exemplo o caso do arquipélago de Cabo Verde.   Green defende que a sociedade cabo-119

verdiana foi a primeira sociedade crioula no mundo atlântico. Pois embora o sistema de plantações 

não fosse novo, a natureza da força de trabalho usada em Cabo Verde, distinguiu esse 

empreendimento dos anteriores até então realizados em ilhas atlânticas. A ilha de Santiago foi o 

primeiro lugar no qual a escravatura começou a ganhar os contornos raciais que iriam caracterizá-

la no Atlântico. Assim, embora as ilhas da Madeira e Canárias já tivessem sido povoadas e escravos 

norte africanos assim como provenientes da África Sub-Sahariana já tivessem sido utilizados, foi 

pela primeira vez em Cabo Verde que uma sociedade compreendendo uma elite branca e 

população negra escrava se desenvolveu. O autor refere que tal facto explica em grande medida a 
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!  E afirmam os autores: “Given that this island nation came into being through conquest and settlement by 117

European colonisers and through the import of  slaves from several African countries, it is unsurprising that 
creolized cultural practices and identities emerged in a context in which a collective memory of  cultural 
‘roots’ prior to colonisation had little chance of  survival.” (Sheringham e Cohen, 2013, p. 7)

!  Sheringham e Cohen, 2013, p. 6-7.118

!  Green, 2010, p. 157.119



evolução do mundo crioulo no Atlântico. Padrões de linguagem e organização subsequentemente 

desenvolvidos no Novo Mundo aconteceram primeiramente em Cabo Verde. Green  afirma ainda 

que o modelo social colonial cabo-verdiano diz-nos muito das interconexões entre a organização 

social ligada à escravatura e o desenvolvimento linguístico da crioulização. O próprio conceito de 

“crioulização linguística” parece ter emergido primeiramente na região de Cabo Verde, onde foi 

usada nesse sentido por Sieur Jajolet de la Courbe em 1685, na costa do Senegal.   O estudo 120

linguístico da crioulização permite recuperar caminhos percorridos pelo fenómeno enquanto 

processo cultural e social. Sobre isso comenta Green: 

While it is undoubtedly true that different socio-historical conditions in the Atlantic world led 

to different linguistic developments, it may be that by looking at the Capeverdean example in 

historical detail, and at how Creole identity emerged there over the course of  the long birth of  

the Atlantic world, some clues can emerge, which may be applicable more generally to 

questions of  Creole identity and society.    121

!
Green insiste na importância de se analisar o fenómeno da crioulização cultural de Cabo Verde, 

através da crioulização linguística. O autor localiza a origem da autonomia  da cultura e língua de 

Cabo Verde, entre 1635 e 1650 (coincidindo com o período de contactos entre Cabo Verde e 

Curaçau), sendo que vários especialistas estão de acordo que é nesse momento que o crioulo (ou 

Kriolu) falado em Cabo Verde se iria tornar  um vernáculo autónomo. De qualquer modo a partir 

do século XV e devido às trocas comerciais entre os portugueses e as populações da costa de 

África, diversas variações linguísticas irão surgir para facilitar a comunicação entre as partes, 
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!  Green informa-nos sobre o processo de crioulização linguística: “No campo linguístico tem havido muitos 120

estudos sobre pidgins e crioulos, línguas e vernáculos nascidos nos contextos do comércio e tráfico de pessoas 
e bens no período do expansionismo europeu. Embora existam várias teorias sobre o crioulo até agora 
desenvolvidas e muitas vezes divergentes entre si, Green relembra a teoria de “monogénese” que elabora a 
ideia de que todas as línguas crioulas do Atlântico derivam do crioulo originário da região de Cabo Verde e 
Senegambia durante os séculos XVI e XVII. E mesmo reconhecendo que a teoria da “monogénese” não 
goza de unanimidade no seio dos teóricos e linguistas, o autor afirma que há exemplos que demonstram que 
esse processo de desdobramento da raíz de um único crioulo dessa região e seu desenvolvimento posterior 
noutras localizações, parece ter realmente ocorrido. Sobre isso o autor defende que existem poucas dúvidas 
sobre o facto do Crioulo de Cabo Verde ter sido a base para o crioulo Papiamentu que surgiu na ilha 
caribenha de Curaçau  no século XVII.” (Green, 2010, p.157-158) Sobre o Papiamentu e o Crioulo de Cabo 
Verde, ver Jacobs (2009).

!  Green, 2010, p.159.121



fossem versões da língua portuguesa ou transformações da mesma, perante o encontro com outras 

línguas. Esse processo irá continuar até ao século XVII.  

Segundo Green, tais desenvolvimentos linguísticos estiveram relacionados com maiores mudanças 

ocorridas no tecido social cabo-verdiano. Durante os primeiros cerca de 120 anos de povoamento 

(c. 1460-1580) as ilhas foram essenciais ao comércio transatlântico de escravos e dominadas pela 

classe de mercadores e proprietários de terras, de origem portuguesa na sua maioria.   No entanto 122

a série de secas acontecidas entre 1580 e 1610 alteraram radicalmente a estrutura demográfica das 

ilhas, sendo que Green afirma que a classe dos crioulos mestiços tornou-se crescentemente 

poderosa, à medida que a economia  baseada na exportação colapsava devido aos problemas 

ecológicos.   Segundo o autor, esta trata-se de uma evidência da força da nova e emergente classe 123

crioula. Percebe-se que Green trata os crioulos de Cabo Verde como uma classe que faz parte do 

todo da sociedade, identificando a classe crioula com a classe mestiça, contudo defendemos que em 

Cabo Verde, passaram a ser crioulos todos os que se consideravam cabo-verdianos, ao contrário de 

outras sociedades do Novo Mundo em que os crioulos constituíam grupos bastante específicos 

dentro da comunidade. 

Green demonstra como uma das principais facetas culturais que veio a sobressair da história do 

surgimento das sociedades crioulas no Atlântico foi de uma “flexibilidade transmissível.”   E o 124

autor chama a atenção para o modo como, o comércio de escravos  na região cabo-verdiana e por 

conseguinte o desenvolvimento de identidades culturais, está ligado aos estudos mais alargados de 

sociedades crioulas no Atlântico, destacando o caso de Louisiana nos  Estados Unidos. Para Green, 

consubstanciado-se o autor nos estudos de Midlo Hall, a característica de resiliência da cultura  

afro-crioula da Louisiana deriva de experiências africanas anteriores. Dois terços dos escravos de 

Louisiana durante o século XVIII foram levados, pela Compagnie des Indes, no Senegal, que foi o 

primeiro local de actuação dos comerciantes de escravos de Cabo Verde, no século XV. E Green 

cita Hall relativamente a determinados traços de carácter cultural atribuídos a esse contexto socio- 

-histórico – “willingness to add and incorporate useful aspects of  new cultures encountered in 

Louisiana derived from similar qualities previously developed in Senegambia”. Segundo Green, 

por sua vez esse aspecto deriva de uma resposta ao comércio de escravos e liga definitivamente o 

fenómeno a Cabo Verde.   125
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!  Ibid., loc. cit.122

!  Green, 2010, pp.159-160.123

!  Ibid., p.158.124

!  Green, 2010, p. 158.125



!
– Crioulização nas ilhas de Cabo Verde – 

!
Assim, por volta de 1700, surgiu o que se pode considerar o povo cabo-verdiano, crioulo no 

seu destino e na sua língua, que não era propriamente um povo mulato, nem mestiço, nem um 

cruzamento de povos como se pode encontrar noutros lugares, mas um povo com a sua 

especificidade e a sua originalidade, criadas pelo lugar em que se formou.  

Davidson, As Ilhas Afortunadas  

!
Basil Davidson cria aqui uma distinção entre crioulo e mestiço ou mulato.   Nesse sentido, o seu 126

pensamento vai de encontro às teorias que afastam o conceito de crioulização das ideias de 

hibridismo e miscigenação, o que poderá nomeadamente ser confrontado com o que Vergès, 

Mintz e Palmié defendem.  

Porém, na opinião de Davidson, devido ao seu reduzido número, os europeus que viviam em Cabo 

Verde começaram a ser paulatinamente “absorvidos” pelo grupo mestiço, e este por sua vez a 

diluir-se na maioria negra, que irá então encontrar espaço para praticar a sua herança cultural 

africana, tornando-se esta dominante.    127

Outros autores, como Gabriel Mariano e Manuel Ferreira desenvolvem teorias discordantes, no 

sentido em que defendiam que o fenómeno de miscigenação marcou tão profundamente a génese 

da cultura cabo-verdiana, que esta não poderá deixar de estar bipartida entre europeia e africana, 

e que a cultura do grupo dominante, em poder económico e social, mesmo que em desvantagem 

numérica, conseguiu impor uma tradição cultural clássica europeia, essencialmente portuguesa, de 

cariz judaico-cristão. E que com a substituição no plano social, do indivíduo branco pelo seu 

descendente mestiço, ou ‘branco da terra’, este apropria-se dessa mesma cultura, usando-o como 

instrumento de ascensão e reconhecimento social. Green comenta o processo de ascensão social da 

‘classe crioula’ em Cabo Verde: 

!
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!  O autor afirma que o povo cabo-verdiano é crioulo, tanto a nível linguístico, como na sua vivência.126

!  Davidson, 1988, p. 25.127



As the export economy  based on extracting surplus production from West African societies 

moved further to south and east along the West African coast, this Creole class became 

increasingly assertive and was decisive in shaping the cultural identity of  Cape Verde as it 

emerged in the first half  of  the seventeenth century.   128

!
Para o mestiço, que passaria a dirigir a comunidade, a sua educação de tradição europeia seria um 

sinónimo de civilização. E muito embora essa civilização convivesse com um sentimento telúrico 

ligado a uma pertença às ilhas, esse mesmo sentimento continuaria a ser expresso, com recurso a 

formas e modos marcadamente europeus, confirmando no fundo um desequilíbrio na dita 

mestiçagem. Tal facto seria esperado, numa sociedade que deveria obedecer ao modelo social 

criado pelo colonialismo, logo fundado à partida, em desequilíbrios de força, e pretensa 

superioridade racial e social. 

Davidson afirma ainda que a consolidação daquele que é hoje o povo cabo-verdiano não ocorreu 

como em outras sociedades crioulas dessa época, nomeadamente nas Índias Ocidentais, onde o 

sistema de exploração do trabalho escravo desenhou um determinado tipo de sociedade baseado 

no conceito actual de racismo. Para o autor, aquando do desvanecimento da divisão inicial desse 

tipo de sociedade em pessoas livres e não livres, ocorrido com o advento da abolição da 

escravatura, dá-se uma substituição dos pressupostos divisionistas, e estes passam a estar assentes 

em questões de cor da pele e consequentemente fenótipos.   Davidson defende que tais distinções 129

seriam marcadas essencialmente por questões de classe e não de “raça” e segundo ele “tudo isto 

era inerente a uma cultura escravocrata: uma sociedade baseada na exploração dos escravos ou no 

trabalho servil.” A colonização moldara a distribuição do poder de forma a que a autoridade fosse 

detida pelos “brancos” ou “quase brancos” e para os negros restasse somente a obediência. Aos 

primeiros cabia ainda a manutenção desse poder, logo, cultivariam a importância dada à cor da 

pele. Para além disso haveria ainda o cultivar de traços culturais europeus, essencialmente 

portugueses.   Segundo o autor, por não existir inicialmente população nativa nas ilhas e pelo 130

facto da cultura portuguesa só ter sido imposta a nível oficial, irá prevalecer a cultura dos antigos 
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escravos, que não correspondendo àquela (ou àquelas) trazida do continente, mostrar-se-à como 

sendo uma ‘nova’ cultura, que irá ser a cabo-verdiana.   131

O autor  defende ainda que muito embora a sociedade cabo-verdiana tenha sido desenhada com 

divisões de classes baseadas em diferentes tons de pele e que o preconceito em relação ao mais 

escuro e negro fosse uma realidade, não se pode considerar que as mesmas fossem marcantes. 

Neste sentido pode-se distinguir a sociedade cabo-verdiana de “outras comunidades crioulas 

transatlânticas”, defendendo Davidson a teoria da socióloga Dulce Almada Duarte, quando esta 

explica que estavam na base da diferença a “natureza do nacionalismo cabo-verdiano e da sua 

consciência nacional.”   Tal distinção decorre do facto de não  ter existido em Cabo Verde uma 132

população branca descendente dos colonos europeus que fosse suficientemente expressiva. 

Encontrar-se-á tais populações essencialmente nas ilhas de Santiago e do Fogo, mas mesmo assim 

com reduzido impacto numérico. Assim, ao contrário do que aconteceu por exemplo nas colónias 

espanholas nas Américas, essa população não iria marcar de forma tão dominante o todo da 

sociedade com os seus traços culturais. O poder económico da classe branca de Cabo Verde não 

era comparável à supremacia das elites nas Índias Ocidentais. A autora afirma ainda que em Cabo 

Verde, contrariamente aos territórios do além Atlântico, não irá ocorrer a folclorização das 

culturas dos descendentes de africanos em contraponto com a legitimização da cultura dos 

“brancos crioulos.”  

Sobre a singularidade do caso cabo-verdiano comparativamente a outras colónias crioulas, 

Davidson escreve que  não aconteceu em Cabo Verde a supremacia da cultura do colonizador 

branco como “na América Latina, onde os brancos e os quase brancos eram em número suficiente 

para elaborar uma cultura espanhola em segunda mão e transformá-la em bandeira de 

independência, deixando desaparecer os Índios e Africanos ou deixando-os sobreviver conforme 

pudessem.”   Esta seria então uma grande distinção da cultura crioula cabo-verdiana e marco da 133

sua especificidade em relação às demais culturas crioulas. Para além disso, em Cabo Verde é o 

sujeito cabo-verdiano, ou seja crioulo, quem irá lutar pela independência, contrariamente às 

Américas onde será o crioulo, na verdade o branco descendente do colonizador europeu, o 

libertador. É de salientar que em Cabo Verde, as elites mais próximas da cultura portuguesa, não 

pensavam propriamente numa independência, mas sim no reconhecimento de um estatuto 

regional das ilhas, em relação à metrópole portuguesa.  
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Segundo Davidson citando ainda Duarte (1984) em Cabo Verde os “crioulos brancos” 

rapidamente deram lugar aos “crioulos mestiços”, que pelas próprias características do 

arquipélago e da sua colonização não puderam exercer uma total supremacia sobre a cultura de 

herança africana da maioria da população, sendo que estes foram assim capazes de adaptar essa 

mesma herança às novas circunstâncias e principalmente aos novos encontros e misturas que 

constituíram o povo e a cultura cabo-verdianos.   É assim que os autores são da opinião de que 134

mesmo num contexto de racismo colonial a sociedade que se irá formar em Cabo Verde acabaria 

por ser culturalmente homogénea, nem maioritariamente africana, nem maioritariamente 

europeia, mas genuinamente cabo-verdiana. Esta nova identidade irá ser desenvolvida e 

reconhecida com orgulho, pelos próprios cabo-verdianos, até os dias de hoje. Afirmam os autores 

que essa identidade, à qual os mesmos chamam cabo-verdianidade evoluiu de uma cultura de escravos 

africanos e seus descendentes já nascidos nas ilhas em oposição  e mais tarde diferenciação em 

relação à cultura do colonizador.  

Fernandes vê o processo de crioulização de Cabo Verde como distinto em vários aspectos do que se 

verificou por exemplo noutra colónia portuguesa, São Tomé, e nas então colónias francesas 

(Antilhas e outras) explicando que em Cabo Verde não aconteceu um segundo momento de 

crioulização nomeadamente por não ter havido produção colonial em larga escala, ou seja um 

sistema de produção em grandes plantações, afirmando que “(…) ali, sem a afluência massiva de 

escravos boçais, nem a proeminência socioeconómica dos brancos metropolitanos, caminhou-se 

para uma relativa estabilização do ‘mundo crioulo’.” O autor explica que em Cabo Verde “factores 

exógenos e endógenos” foram responsáveis pela aproximação dos dois polos. Fernandes alerta 

ainda para o facto de com isso não querer sugerir que os brancos reinóis tivessem deixado de 

participar na colonização e que a sua presença nas ilhas não fosse uma constante. Efectivamente 

tiveram um papel decisivo no próprio processo de mestiçagem, mas do ponto de vista económico 

deixaram de ser capazes de influenciar e provocar em grande medida mudanças na sociedade que 

estava em formação, muito embora continuassem a constituir a classe com maior poder. Contudo, 

o processo de fragilização  da estrutura colonial não poderia ser revertido, na medida em que o 

indivíduo mestiço já tinha iniciado uma ascensão social que iria alterar a estrutura social inicial, 

instaurada pelo colonialismo.   Fernandes comenta: 135

!
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(…) nos espaços francófonos e em São Tomé a crioulização decorreu sob o signo da 

dominação branca, ao passo que em Cabo Verde ela acentuou-se sob o signo da emancipação 

simbólica dos crioulos.   136

!
Através de duas formas distintas, a “societária” e a “institucional”, o processo de crioulização em 

Cabo Verde criou nos elementos envolvidos, tanto nos dominadores como nos dominados, uma 

necessidade de reelaboração de valores, características culturais e do próprio sistema                

socio-económico originais, como forma de adaptação a novos tipos de interacção dentro da 

sociedade.   Sendo que se conclui que no Arquipélago o processo de crioulização ocorreu no seio 137

da população, no seu todo, e não em determinados segmentos da mesma, porquanto tenha havido 

a necessidade de uma reelaboração de papéis sociais, por todos os intervenientes no processo. 

Fernandes explica ainda que para isso terão contribuído factores sócio-históricos específicos, sendo 

de destacar dois principais elementos de crioulização presentes em Cabo Verde, em particular, e 

que segundo o autor não puderam ser identificados noutros contextos de crioulização colonial. Em 

primeiro lugar, o grupo dominante de senhores brancos não foi capaz de reproduzir o seu mundo de 

forma inabalável no novo contexto. Tal facto deveu-se a condicionalismos como sejam a 

inferioridade numérica do grupo e o carácter provisório de sua ocupação da ilha. Deste modo o 

autor conclui que “no arquipélago não se pode falar, com propriedade de um processo de 

integração dos escravos negros ‘no mundo europeu’, como ocorrido nas ex-colónias francesas 

caribenhas e índicas ou ainda na América ibérica.”   No excerto que se segue Fernandes explana 138

em maior detalhe a sua visão sobre a particularidade do fenómeno de crioulização em Cabo 

Verde: 

!
Nesse quadro de interacção, em que a comunicação é directa e em que não existem 

propriamente condições para um enxerto brutal dos aportes europeus e nem para uma 

reabilitação dos universos tradicionais africanos, a sociedade crioula configura-se a partir de 

um processo de trocas sociais e simbólicas, sob o signo da porosidade e da interpenetração de 

culturas. Note-se, porém, que essa peculiaridade crioula cabo-verdiana teve efeitos 

contrastantes sobre os universos simbólicos dos grupos envolvidos e sobre as próprias relações 

!61

!  Fernandes, 2006, p. 67.136

!  Fernandes, 2006, loc. cit.137

!  Fernandes, 2006, pp. 67-68.138



de poder. Efectivamente, se para os brancos, ou seus remanescentes, a crioulização 

representava uma ameaça ao seu status quo e à estrutura hierárquica prevalecente, impondo-

se-lhes precaver-se desses seus possíveis efeitos nefastos, para os mestiços e negros, ela 

constituía um importante dispositivo da sua promoção, impondo-se-lhes defendê-la e tornar 

politicamente significativa a aproximação que ela possibilitara no campo social. Assim, 

enquanto esses últimos, aproveitando-se da aproximação induzida pela crioulização, 

pleiteavam sua equiparação aos brancos, os primeiros engajavam-se na reiteração da 

diferença, tornando menos iguais o que as contingências do meio teimavam em aproximar.    139

!
Tratou-se esta de grande diferenciação no processo de crioulização acontecido em Cabo Verde, 

relativamente a qualquer um dos outros casos, seja nas ilhas caribenhas, nas colónias do continente 

americano, nas ilhas do Índico, ou todos os outros loci crioulizados. Identifica-se deste modo a 

particularidade do caso cabo-verdiano, desde o início da sua crioulização. Em traços gerais pode-se 

dizer que a estrutura social escravocrata desenhou-se com contornos mais modestos e diríamos até 

de pequena escala. A modesta presença de reinóis aliada às difíceis condições económicas do 

arquipélago, devido às condições naturais e geográficas e outros acontecimentos externos como 

ataques piratas, reduziram o fosso entre as categorias sociais. Embora continuassem a existir classes 

sociais, vários factores foram contribuindo para que as mesmas não fossem tão rigidamente 

separadas. A principal causa foi sem dúvida o aparecimento do mestiço e sua movimentação 

dentro do sistema de classes. Embora esse movimento fosse no sentido ascensional, ou seja o desejo 

do mestiço era tornar-se o novo branco das ilhas,  pelo status social que a posição detinha, o continuum 

da mestiçagem do povo das ilhas não conduz ao seu branqueamento. As inter-relações entre os 

vários grupos constituintes da sociedade levam à maturação daquele que já tinha nascido – o 

sujeito cabo-verdiano, que se considera crioulo.  

Quando nasce o crioulo cabo-verdiano? O crioulo cabo-verdiano já o era antes de o saber, nasceu 

crioulo, quando as ilhas começaram a ser povoadas, originando um povo. A crioulização terá 

acontecido como um fluxo, em movimento, que já teria começado com os primeiros contactos dos 

Europeus com os Africanos. Desse encontro vão surgir novas variantes linguísticas –pidgins e 

crioulos– mas as primeiras formas de crioulização terão sido sempre culturais e só depois a nível da 

língua, como afirmou Chaudenson. Esses vernáculos irão ser exportados, irão viajar com os seus 

criadores, os Europeus e os Africanos, e atravessar o Oceano Atlântico. Irão criar um fluxo, um 

contínuo de relações, arrancando raízes, mas levando consigo sementes e frutos. Surgem rizomas 
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(Édouard Glissant). O que foi deixado para trás, na verdade viajou de algum modo, como 

sementes, acompanhando subjectivamente os que partiram, e renascendo no Novo Mundo, 

transfigurando-se sempre que necessário em modos de resistência. 

Tendo realizado em Fevereiro de 2013 uma pesquisa de campo em Cabo Verde, Sheringham e 

Cohen concluem a partir de entrevistas com vários cabo-verdianos, que os mesmos se vêem como 

crioulos, enquanto qualidade própria aos cabo-verdianos e sua cultura, qualidade essa que os 

caracteriza, sendo que os mesmos muitas vezes nem têm a consciência que tal se aplica a outros 

povos e culturas. Alguns dos testemunhos recolhidos por Sheringham e Cohen ilustram o caso do 

seguinte modo – “It’s our way of  being. It encompasses everything”. Outro entrevistado afirma 

“creolization for us … is something that is neither African nor European but culturally in the 

middle.”    140

Em Cabo Verde, desde muito cedo, não houve por exemplo, uma associação exclusiva do conceito 

de crioulo àquele que descende directamente dos Europeus, mas nasceu no Novo Mundo, como 

acontecia nas colónias espanholas, por exemplo. Para além disso o conceito de crioulo não ficou 

tão irremedialvelmente preso ao de mestiço. Estavam em alguns casos ligados, mas não em inter-

dependência. As Ilhas de Cabo Verde, devido a variadas circunstâncias, viram a sua crioulização 

acontecer dentro dos limites do isolamento insular.  

Pode-se assim dizer que a crioulização que ocorreu em Cabo Verde foi até certo ponto 

introspectiva e auto-reflexiva, e inconscientemente reconhecedora de si. O excerto que se segue 

reflecte um pensamento que pode ser considerado como estando enraizado no pensamento 

colectivo cabo-verdiano, no sentido em que em grande medida dá conta da visão que o cabo-

verdiano tem da sua própria miscigenação: 

!
A sociedade cabo-verdiana é um melting pot resultante da convergência de várias culturas e 

intensa miscigenação de diversas etnias (tanto europeias como africanas), devido não só à 

maneira como se processou o povoamento das ilhas, mas também, porque a emigração 

acompanhou, desde sempre, a história e evolução do arquipélago, facilitando contactos e 

aculturações.    141

!
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Coloca-se todavia a questão se não será esta uma visão distorcida, na medida em que somente é 

auto-reflexiva e não terá porventura em conta um olhar distanciado e externo, que não esteja 

sujeito ao efeito da insularidade. Se não, vejamos, poderá a sociedade cabo-verdiana ser definida 

como um melting pot, se considerarmos por exemplo o caso de outros locus da crioulização, sejam 

eles nas Caraíbas (Trindade e Tobago) ou ainda a Ilha Maurícia, conhecida pela sua diversidade 

étnica (mauricianos de origem europeia, indiana, chinesa e africana)?  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B .  

Cabo-verdianidade e Crioulidade 

!
– Cabo-verdianidade – 

!
Em 1989, Almada apresenta uma conferência intitulada “Caboverdianidade & Tropicalismo” nas 

Jornadas de Tropicologia, organizadas pela Fundação Joaquim Nabuci, na cidade de Recife, no 

Brasil. Nessa comunicação, o escritor debate as origens da sociedade cabo-verdiana, o elemento 

negro-africano e a sociedade cabo-verdiana, e a identidade cultural cabo-verdiana. O autor afirma 

que os pensadores da realidade cultural cabo-verdiana defendem que em Cabo Verde os conceitos 

de negro e branco afastaram-se da conotoção rácica inicial e passaram a significar classe, sendo o 

negro associado à pobreza e o branco à  riqueza. Mas Almada chama atenção para o facto de a 

própria designação dos binómios negro-pobre e branco-rico, em que o primeiro sofre uma 

desvalorização, ou seja, ganha contornos negativos em relação ao segundo, só pode estar assente 

numa ideologia de natureza racial.   Para Baltasar Lopes não será tão relevante discutir se 142

culturalmente Cabo Verde é mais Europa ou mais África, mas sim estudar a própria cultura do 

arquipélago.   No ensaio ‘Do funco ao sobrado ou o ‘mundo’ que o mulato criou’, Gabriel 143

Mariano inspirado pelas palavras de Aimé Césaire corrobora a teoria de que “a colonização 

provoca não uma harmonização, mas antes uma justaposição de culturas”, e defende que o caso 

cabo-verdiano é disso exemplo. Para o autor, em Cabo Verde houve uma reunião de vários factores 

que fizeram com que, nesse caso específico, a própria essência da colonização, ou seja “a 

subordinação integral do colonizado ao colonizador e a consequente destruição daquele em favor 

deste” foi grandemente contrariada. Mariano afirma que a fragilização dos vínculos de 

subordinação não se deveu a um esquema intencional de governação, mas sim a um desenrolar de 
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acontecimentos inicialmente não controláveis nem por senhores, nem por escravos. Estes irão sim 

responder, cada um à sua maneira a tais acontecimentos, definindo e por vezes mudando o seu 

curso.    144

No contexto do império colonial português, em zonas tropicais, e principalmente quando 

começaram a ser levantadas questões antropológicas sobre a acção da colonização portuguesa, 

pelas próprias autoridades de Portugal, na década de 1960, intelectuais cabo-verdianos como 

Gabriel Mariano e os Claridosos   sentiram-se estimulados para questionarem o seu papel – ou 145

seja, o papel do Homem cabo-verdiano – nesse império. Nisso foram inspirados pelas teorias de 

Gilberto Freyre, que publicou extensivamente sobre o tema da mestiçagem, à sombra da teoria do 

‘Luso-Tropicalismo’. Um dos métodos adoptados pelos intelectuais cabo-verdianos passou assim a 

ser a comparação com outros casos do universo luso-tropical, ou seja, as restantes colónias 

portuguesas em África, mas principalmente com o Brasil, considerado como o exemplo por 

excelência de caldeirão de miscigenação. Luís Peixeira concebe a identidade cabo-verdiana 

enquanto “fruto da interpenetração das matrizes europeias e africanas” e coloca a ‘mestiçagem’ no 

centro do processo de formação dessa identidade.   146

Para Fernandes,  o mestiço defendido por Gabriel Mariano irá ser o ponto de harmonia entre a 

colónia e a metrópole. O autor defende ainda o seu papel central para a não alteração do status quo 
colonial. Fernandes diz-nos que o mestiço “seria expressão de quanto em Cabo Verde se conseguiu 

contornar os efeitos perversos do sistema não pela ruptura, mas sim por ajustamentos” e vê no 

posicionamento de Mariano a defesa da mestiçagem enquanto elemento conciliador. É assim que 

ao salientar a originalidade de uma cultura cabo-verdiana, segundo Fernandes, nem Gabriel 

Mariano nem o grupo que o inspirara, os Claridosos, estariam a considerar a sociedade crioula 

fora do todo da realidade nacional portuguesa.   O autor defende ainda que Mariano travava 147

uma luta semi-solitária para defender uma peculiaridade cultural cabo-verdiana. Esse esforço ía ao 
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encontro de lógicas desenvolvidas pelos ilhéus, que visavam defender-se de teorias que pareciam 

querer obrigá-los a optar entre África e Europa, em termos de matriz cultural. Segundo Fernandes 

o discurso de Mariano pretendia potenciar a cultura crioula e a identidade mestiça, a nível político. 

Porém o autor vê nessas duas entidades uma fragilidade inerente.     148

Segundo José Carlos dos Anjos, na América Latina a mestiçagem é vista no sentido de um devir  de 

uma cultura baseada na racialização, mas que eliminaria as contradições ainda existentes, já no 

caso cabo-verdiano, aqueles que pensaram e teorizaram a mestiçagem, dos quais se destaca 

Mariano, indicam como particularidade do caso cabo-verdiano o pressuposto de que nas ilhas “a 

mescla racial-cultural anula o conceito de raça.” Anjos salienta que no caso cabo-verdiano, é o 

mestiço que fala da sua mestiçagem, e não como um devir, ou seja, de quem ainda não é 

completamente mestiço, como acontece na América Latina.   O cabo-verdiano reconhece sim a 149

sua mestiçagem intrínseca. 

Numa leitura do que se passa no Brasil, que vem corroborar a teoria apresentada por Anjos, 

Patricia Pinho  mostra como ao contrário da one-drop rule adoptada nos Estados Unidos, numa 

lógica de racialização extrema da sociedade e sua divisão entre branco e não-branco, retirou os 

descendentes de ligações mistas, do limbo da indefinição ‘racial’. Ao considerá-los “hypo-descendents” 

os mesmos ficariam automaticamente situados na categoria ‘racial’ que goza de menor prestígio 

social e de menor poder económico. Contrariamente ao quadro americano, a autora diz-nos que 

no Brasil, o “sangue branco” é visto como potenciador de “branqueamento” dos filhos de uniões 

“inter-raciais”, atribuindo-lhes características consideradas mais atraentes e desejáveis como uma 

tez mais clara, cabelo menos enrolado e feições faciais mais finas.   Consideramos que em Cabo 150

Verde, embora o sentimento de desejo de branqueamento não seja tão forte, encontra-se ainda 

enraizado um pensamento de cariz colonial, que reconhece vantagens numa mestiçagem que 

tenha também como contribuição a cultura branca e europeia. Tal poderá ser atribuído a um 

complexo de inferioridade por parte do sujeito colonizado. 

Hernandez critica a leitura que muitos autores cabo-verdianos, nomeadamente Mariano fazem do 

alegadamente saudável e natural processo de miscigenação acontecido no arquipélago.   A esse 151

respeito a autora discorre: 
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!
Costuma-se dar bastante ênfase à mestiçagem como factor crucial da formação da sociedade 

cabo-verdiana. Sua grande extensão, maior que em todas as outras colónias portuguesas, faz o 

imaginário popular coincidir com a literatura e os ensaios sociológicos ao considerar que “do 

funco ao sobrado” ergue-se “o mundo que o mulato criou.”   152

!
A autora sugere que essa mesma mestiçagem é passível de ser pensada noutros termos, adiantando 

que mediante o confronto de alguns textos sobre o tema, o mesmo encerra alguns equívocos 

quanto ao grau de sustentação da teoria  sobre o surgimento de uma sociedade equilibradamente 

mestiça em Cabo Verde. Para Hernandez um dos principais equívocos consiste na ideia de que no 

arquipélago  ocorreu uma estruturação social baseada na classificação social pela cor. Hernandez 

chama então a atenção para o “enraizamento do preconceito de cor que minimiza os aspectos 

estruturais que marcam a história da colonização.” E defende que o mesmo estará ligado a um 

anulamento de uma visão racialista e racializante da sociedade, graças ao esbatimento de 

diferenças entre o negro e o branco, com o nascimento do indivíduo que epidermicamente e 

geneticamente se situa entre ambos.   Porquanto se possa concordar com Hernandez, na medida 153

em que o próprio modo como se originou essa mestiçagem não terá sido um projecto com vista a 

harmonização étnica, racial e social, nem tampouco se poderá fazer uma ode ao contexto no qual 

surgiu, tal facto não poderá invalidar o facto dessa mesma mestiçagem constituir efectivamente um 

dos factores que estão na base do que é hoje a sociedade cabo-verdiana.  

Apontando para outro equívoco recorrente à teoria sobre a mestiçagem, Hernandez recorre uma 

vez mais às considerações de Mariano quando o mesmo se refere ao grau de aculturação ocorrido 

entre negro e branco, então resultante  em “expressões novas de cultura, mestiças”, para combater 

a ideia defendendo a ocorrência de um processo de assimilação, por conseguinte, uma troca 

desequilibrada e aniquilante dos traços culturais de uma ou das partes. Assim, a autora frisa que “a 

cor da pele não explica a estrutura de classes, menos ainda a mestiçagem pode ser considerada um 

factor responsável por uma democracia racial no arquipélago, tampouco a assimilação é um 

processo igualitário em que culturas se interpenetram com igualdade.” Alegando que a passagem 

de uma visão do mulato [sic] de negativa para positiva faz parte da construção de uma identidade 

nacional e que por isso poderá criar ambiguidades no desenho de uma tal identidade que tende a 
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afastar-se de uma cultura assumidamente africana.   Hernandez trata a mestiçagem em Cabo 154

Verde como um ‘mito’ que se tem  propagado não só no seio das elites intelectuais como da 

sociedade em geral, desde o período colonial até aos dias de hoje.  

A defesa da mestiçagem como elemento caracterizador  da formação cultural cabo-vediana terá 

ganho maior ênfase aquando do advento de uma consciencialização identitária por parte da elite 

intelectual cabo-verdiana. É possível que quando o cabo-verdiano se assume como crioulo, esteja a 

criar mais uma concepção do que é ser crioulo, uma definição própria ligada naturalmente à sua 

própria experiência. Para ele, ser crioulo equivale a ser cabo-verdiano e não existe distinção entre 

essas duas realidades. Uma não invalida a outra. Assim, para o Homem das Ilhas, não é mais 

crioulo, nem o branco descendente do colonizador, nem o mestiço descendente do encontro entre 

senhor e escrava, nem tampouco o negro que outrora foi escravo. Todos eles são crioulos e é isso 

que faz deles cabo-verdianos. 

!
– 

!
– Instrumentalização e Politização da Crioulidade Cabo-verdiana – 

!
Almada escreve que a “assumpção teórico-política da caboverdianidade” acontece primeiramente 

em Cabo Verde através dos escritos dos ensaístas reunidos à volta do Movimento Claridade e da 

revista literária fundada na década de 1930. O autor afirma que: “Inspirando-se na literatura 

modernista brasileira e apoiando-se nas interpretações socioantropológicas brasileiras, conseguem 

esses ensaístas encontrar os pressupostos teórico-metodológicos que permitiriam fundamentar e, 

mais do que isso, legitimar, a especificidade cabo-verdiana como uma sociedade multirracial tão ou 

mais perfeita que a brasileira.”   Seria pelo menos essa a sua intenção e para isso começaram por 155

se apoiar nos estudos de Gilberto Freyre sobre a formação social brasileira e sobre o Luso-

tropicalismo. Contudo acabariam por vir do próprio Freyre as refutações dessa pretensa 

miscigenação perfeita do povo cabo-verdiano, porquanto após a sua visita a Cabo Verde e reunião 

com a elite intelectual local, formada essencialmente pelos Claridosos, no Mindelo, o antropólogo 

irá deixar bem claro que a mestiçagem em Cabo Verde em quase nada se poderia comparar 
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àquela ocorrida no Brasil. Segundo Almada a discussão sobre a identidade cabo-verdiana irá 

expandir-se e chegará à metrópole através dos estudantes universitários reunidos na Casa dos 

Estudantes do Império, em Lisboa. Ali, encontrando-se com estudantes originários das outras 

colónias portuguesas, vão confrontar-se com novos cenários ideológicos.   O autor explicita o 156

encontro com essas correntes ideológicas e suas consequências da seguinte forma: 

!
A reflexão em torno do nativismo e, depois, a influência do ‘movimento negritude’ vinda do 

lado francófono, fazem surgir, entre os estudantes cabo-verdianos, a necessidade, e quiçá, a 

obrigatoriedade político-psicológica de definir a que espaço pertencem. A questão revestia-se 

de particular importância e trazia à tona uma ambiguidade politicamente explorável e 

explorada: sendo Cabo Verde um arquipélago, não pertencendo, portanto ao continente e 

tendo sido povoado por populações europeias e africanas, onde inserir Cabo Verde?    157

!
Apesar da afirmação da identidade cabo-verdiana através da cabo-verdianidade, os Claridosos não 

pensavam  que Cabo Verde devesse, ou viesse a ser independente, pretendiam sim que Portugal se 

apercebesse das carências da sua terra e do seu povo. Durante a ditadura do Estado Novo chegou 

a falar-se em “regionalismo” e do “reconhecimento de características regionais e culturais 

próprias”, mas essas teorias, ou esse projecto, não chegaram a ter continuidade. Baltasar Lopes, 

um dos Claridosos, irá ser um dos proponentes de uma literatura genuinamente cabo-verdiana, 

distinta de qualquer outra, e essa literatura irá tratar os problemas específicos das ilhas e do seu 

povo, como as secas, a fome, a necessidade de emigrar.    158

Em inícios da década de 1960, vários acontecimentos irão ser decisivos para a mudança de 

estratégias coloniais por parte de Portugal: dezassete países africanos haviam conquistado a 

independência; passa a haver uma pressão externa em relação ao colonialismo português. É então 

que o discurso sobre a mestiçagem ganha um lugar de destaque na política do Estado Novo, numa 

tentativa de manutenção do império colonial que começava a querer desmembrar-se. Sobre isso 

comenta Fernandes: “Assim, como num passe de mágica, as mesmas pessoas que viam a 

mestiçagem pelo que de degenerativo e proscritivo encerrava, passaram a apresentá-la como uma 

conquista lusa a ser dada a conhecer ao mundo.” O retrato dos territórios lusos no mundo 
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enquanto caso de sucesso do multiculturalismo, em vez de império colonialista, era um projecto 

português que se destinava a convencer a opinião internacional. O império começou assim a ser 

encarado como “milagre da colonização portuguesa” que teria conseguido construir uma 

“sociedade multirracial” isenta de conflitos e desconfortos. Segundo Fernandes: “Nesse cenário, ao 

invés da rígida separação entre indígenas e cidadãos, Portugal dá a conhecer uma sociedade 

harmónica e multirracial (…).” O que significa que todo o quadro de condenação da miscigenação 

até então vigente em Portugal e propagado pelas autoridades representantes da metrópole nas 

colónias, cai por terra e é substituído por teorias totalmente antagónicas. Segundo Fernandes, 

citando Castelo (1999) ainda durante as décadas de 1930 e 1940: “a questão da mestiçagem e do 

valor dos mestiços é encarada por vários autores com apreensão” inclusivamente em 1934 Eusébio 

Tamagnini  indicava como uma das razões de reprovação da mestiçagem o facto de que “os 

mestiços não se adaptando a nenhum dos sistemas, são rejeitados por ambos”. Essa rejeição 

conduziria, segundo Tamagnini a uma “posição infeliz” e a um “isolamento social”, com 

“consequências desastrosas para a sociedade.”   Politicamente, o universo colonial luso reveste-se 159

de matizes poucos definidos e para Miguel Vale de Almeida “trata-se não de um Atlântico Negro 

no sentido de Gilroy, mas de um Atlântico ‘cinzento’, em que interesses e visões do mundo de elites 

se encontram.   A metáfora cromática de Almeida diz respeito à situação de indefinição do lugar 160

de Cabo Verde no “Atlântico Negro”, provocada em parte pela subjectivação de um estatuto 

especial da colónia portuguesa, o que é comentado por Tomás no excerto seguinte: 

!
Ser ou não ser uma colónia relevava do próprio estatuto político quer de Cabo Verde quer dos 

seus naturais. Nesta matéria, as várias administrações portuguesas nunca souberam claramente 

o que fazer de Cabo Verde. Enquanto a Guiné, Angola e Moçambique eram inequivocamente 

colónias de indigenato – em que a lei dividia os autóctones entre uma imensa maioria de 

indígenas e uma ínfima minoria de civilizados – Cabo Verde era um caso à parte. Os seus 

naturais eram civilizados e o arquipélago, legalmente, estava a meio caminho entre a  colónia e 

a região adjacente, como a Madeira e os Açores. E era mais por razões logísticas do que 

políticas que nunca tinha sido dotado de um estatuto semelhante ao das ilhas portuguesas do 

Atlântico.   161

!
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Assim, em 1962 o poder colonial faz saber no arquipélago,  através do então Ministro do Ultramar 

Adriano Moreira, que o mestiço cabo-verdiano foi o responsável por uma “síntese sem 

traumatismos, que ainda hoje não se encontram em países que alcançaram os maiores níveis de 

riqueza e do poderio.” Tal discurso subentendia a lógica de que uma reivindicação étnico-cultural 

por parte dos cabo-verdianos não teria sentido, uma vez que o produto da mestiçagem em Cabo 

Verde, para além de cabo-verdiano é um “cabo-verdiano português.” Para Fernandes “em termos 

políticos, esse mestiço harmonioso e conciliador representa um antídoto natural contra quaisquer 

projectos de alteração do status quo colonial.   Portugal por um lado auscultava, e por outro 162

preparava o terreno cabo-verdiano para a prevenção e eventual combate de ideias nacionalistas e 

anti-colonialistas, que já se faziam sentir nas outras colónias portuguesas em África, sendo um 

modo de salvaguardar o controle dessa província e encontrar aliados. Porém, mesmo no seio da 

elite letrada em Cabo Verde reinava um sentimento algo ambíguo em relação à pátria portuguesa. 

Se por um lado havia o idolatrar da mesma, enquanto exemplo de civilização a seguir, por outro 

lado persistia uma identificação com a terra natal, o que Davidson chamou de “orgulho     

local.”   E como explica Fernandes, a ideia de crioulização como fenómeno fundador do povo 163

cabo-verdiano irá incrementar sentimentos de ambivalência já sentidos pelos cabo-verdianos: 

!
(…) não se pode negar que a crioulização societária teve importantes implicações sobre o 

imaginário colectivo cabo-verdiano, por um lado, e sobre o sistema colonial, por outro. Tendo 

induzido, pela via simbólica, uma aproximação dos grupos originalmente situados em pólos 

contrastantes, fazendo descer quem se encontrava no cume e subir quem se encontrava na 

base, ela forçou negociações, propiciou mudanças na arena de interacção e confundiu o regime 

de classificação e hierarquização étnicas. De facto, no seu bojo, mesmo que em bases 

enviesadas, os negros começam a imaginar-se brancos, os brancos se descobrem negros e os 

dois disputam espaços nas estruturas político-administrativas do arquipélago.   164

!
Como se pode constatar, a partir da década de 1930,  a questão identitária cabo-verdiana irá 

ganhar contornos nitidamente políticos, que irão moldar consciências, algo que permanecerá até 

os dias de hoje. É interessante verificar que essa conscialização foi de certo modo importante, uma 
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vez que levou a que passasse a existir uma questionamento por uma grande parte da sociedade. 

Ou seja, passou a haver um interesse não só numa auto-análise pelo cabo-verdiano, mas 

igualmente uma procura por um olhar externo julgando-lhe o afastamento necessário a uma certa 

objectividade, como o demonstra o diálogo que os cabo-verdianos tentaram estabelecer com o 

Brasil, através da pesquisa de Freyre. Ao descobrir-se mestiço, o cabo-verdiano também procurou 

investigar esse fenómeno além-fronteiras, quanto mais não fosse por meio da comparação, por 

exemplo com o que aconteceu nas então Antilhas francesas ou em São Tomé. Isso serviu, até certo 

ponto para quebrar um certo isolamento insular, alimentado pelas lutas quotidianas pela 

sobrevivência e igualmente por um tipo específico de colonialismo. Na citação que se segue, a 

análise externa por Sheringham e Cohen revela uma tentativa de resumir os vários 

desenvolvimentos políticos do século XX ligados à questão identitária cabo-verdiana, logo à 

crioulização nas e das ilhas: 

!
 (…) despite the indisputably creole nature of  Cape Verde and its people, the search for a 

national identity – particularly since achieving its independence in 1975 – has been marked by 

contradictions between Africanness and Europeanness, somewhat paralleling the tension 

between tradition and modernity (Rego 2008: 150; see also Challinor 2005). Thus, the cultural 

and literary movement Claridade, which emerged in the late colonial period, sought to defend 

the unique creole cultural and linguistic identity of  Cape Verde, yet mestiçagem – or 

creolization – was put forward as an expression of  the ‘cultural Portugueseness’ of  the 

archipelago (Vale de Almeida 2007: 10; see also Challinor 2005). The policies of  the post-

independence government of  the PAICG   and PAICV  , by contrast, were aimed at a 165 166

recovery of  the nation’s African heritage, in part through a revalorisation of  the culture of  the 

badius – descendants of  runaway slaves who lived in the remote regions in the interior of  

Santiago and who, according to Lobban (1995: 61), ‘came to represent a romantic symbol of  

the twentieth century struggle for Cape Verdean legitimacy, authenticity and even 
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independence’. In a counter move, the subsequent government of  the Movement for 

Democracy   (MpD) emphasised the Europeanness of  Cape Verdean identity, going as far as 167

changing the country’s flag and national anthem to create a sense of  distance from Africa.    168

!
Uma das grandes limitações da abordagem politizada da crioulidade cabo-verdiana foi a 

amálgama entre a mestiçagem e a crioulização que equiparou o mestiço ao crioulo, limitando o 

potencial quase ilimitado da crioulização. Assim, fixou-se a crioulização na crioulidade, passando a 

ser uma categoria a mais, tendo-lhe sido negada a mobilidade inerente à sua essência. A noção de 

cabo-verdianidade tornou-se estática. Tendo começado por ser definidora dos atributos do povo 

das Ilhas de Cabo Verde, os discursos criados a seu respeito limitaram-na a um pot-pourri de 

características africanas e europeias. Sobre isso os autores referem ainda: 

!
There is also a tendency within these definitions of  authentic Cape Verdeanness to look to the 

past, to essentialize Cape Verdean identity through a quest for roots. As well as ignoring the 

dynamic history of  Cape Verde and its ‘deep creolization’ (Spitzer 2011: 44), which in fact 

implies an absence of  roots (Vergès 2003), such discourses about authenticity also disregard the 

powerful influence of  the Cape Verdean diaspora, which, if  one includes second and third 

generation emigrants, almost outnumbers those residing on the island. As Challinor (2005: 32) 

argues, ‘if  the line between the past and the present were to be drawn differently, then what are 

perceived as “intrusions” upon Cape Verdean culture may equally be seen as contributions 

towards the ongoing processes of  cultural production.’    169

!
Noutros momentos essa mesma cabo-verdianidade foi colocada no centro da arena de disputa 

entre portugalidade e africanidade, de onde seria obrigatório sair um vencedor. Assim, a noção de 

todo o cabo-verdiano de que ele é crioulo, e que ambos são o mesmo em um, irá fragilizar-se 

precisamente quando o assunto é ganho pelo terreno das elites e dos programas ideológicos. 

Porquanto anteriormente, e isso desde o seu nascimento enquanto indivíduo, o cabo-verdiano/
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crioulo sabia-se crioulo/cabo-verdiano. Era-o fosse qual fosse a sua condição humana – livre, 

escravo, liberto – e lugar ocupado na sociedade. Assim os cabo-verdianos sabiam-se mestiços, 

porque muitos tinham mães negras e pais brancos, mas mais do que isso sabiam que não era só 

esse facto que fazia deles crioulos. Mas mais do que isso, todos esses cabo-verdianos, que se sentiam 

efectivamente cabo-verdianos, sabiam que fossem eles negros, brancos, mestiços, eram de Cabo 

Verde – e essa era a sua cabo-verdianidade – e por isso eram crioulos cabo-verdianos. E isso foi a 

crioulização que começou a acontecer em Cabo Verde. A crioulização engloba todos e não 

somente aqueles frutos das mestiçagem. As complexas contradições que se criam entre a assunção 

da crioulização como base identitária e a sua utilização política são sentidas nas palavras de 

Fernandes: 

	  

Dir-se-ía, por isso, que os pressupostos nacionalistas, sendo rígidos e inequívocos, não se 

compatibilizam com as aquisições mestiças/crioulas. Estas últimas tendem a desaparecer 

quando a nação aparece; elas são obrigadas a se desfazer numa nação que tem de ser 

autêntica, peculiar e capaz de formar um todo coerente e homogéneo. Ou seja, uma nação 

que carece de essência, o que contrasta com o timbre necessariamente elástico da sociedade 

crioula.   170

!
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!
!
!
!

C .   

O Cabo-verdiano – Um Crioulo Insular, Diaspórico e Cosmopolita 

!
I often say that we Cape Verdeans are like a horse with wings: we don’t have our feet 
on the ground, nor do we reach the sky. We live and it is good that we live, in idealism 
— a characteristic of  the islands. 

António Carreira, The People of  the Cape Verde Islands:Exploitation and Emigration 

!
Gabriel Fernandes explica que apesar das assimetrias estruturais à formação da sociedade cabo-

verdiana, a interacção social ganhou pelos contributos culturais levados pelos grupos 

“transplantados” para o arquipélago, em que tanto brancos como negros viram-se levados a 

contornar os obstáculos à realização dos seus projectos, num espaço de actuação bastante diverso 

do seu “locus” originário. “A fuga, mais real para os negros e simbólica para os brancos, apareceu 

como uma das saídas mais proeminentes.”   Segundo Fernandes, também os brancos recorriam à 171

fuga no sentido em que procuravam libertar-se das restrições impostas pela coroa relativamente às 

trocas comerciais e às “transacções interétnicas.”   Aqueles a que Fernandes chama de 172

!76

!  Fernandes, 2006, p. 264.171

!  Fernandes, 2006, p. 264. O Autor comenta ainda: “Escapar da condição dada, fugir do impingido, 172

constituiu o traço mais visível dos expatriados, reais ou simbólicos. Efectivamente, marcados pelas 
experiências de expatriação física e moral, dominadores e dominados tiveram aventuras para fora da área 
delimitada de vida e de interacções regulares (de navegação, procriação e projecção do mundo), uma das 
formas privilegiadas de emancipação. Os colonos brancos afastaram-se paulatinamente da Coroa, 
protagonizando sucessivas e importantes rupturas em termos legais, morais, económicos e étnicos; os negros 
afastaram-se paulatinamente do sistema escravista de que emanaram e que os enformava, protagonizando 
rupturas com o grupo dominante, mas também ensaiando uma reaproximação a esses mesmos grupos, 
retraduzindo seus códigos e envolvendo-os numa viagem sem retorno ao reino das ligações 
interétnicas.”      (p. 265)



“expatriados reais ou simbólicos,” marcados pela inevitável perda ocorrida durante esse processo, 

traçaram um novo caminho ancorado em estratégias de sobrevivência que negaram desde o início 

a reclusão sobre si próprio, baseando-se pelo contrário na abertura. E o “seu percurso cosmopolita, 

funcionou também como elemento facilitador de misturas e catalisador de sinergias. Nesse sentido, 

crioulização e cosmopolitismo aparecem íntima e inextrincavelmente ligados, consolidando-se na 

história do arquipélago como um dos mais directos efeitos de expatriação.”   173

Green afirma que paralelamente ao aumento do poder da classe que o mesmo chama de 

“crioula”   e do vernáculo autónomo crioulo de Cabo Verde que se irá tornar a língua por 174

excelência, ocorre igualmente a emergência de um sistema conceptual identitário distinto tanto da 

geograficamente próxima costa ocidental africana como da metrópole. Deste modo o autor 

defende que o caso de Cabo Verde mostrar-se-ía à parte, dentro do contexto das sociedades 

crioulas do Atlântico, e pensa que assim seja, pelo facto do todo o processo que envolvia a 

crioulização no arquipélago, ter acontecido numa fase anterior aos restantes loci do fenómeno. 

Green  explica que o processo emergente de emancipação e auto-confiança crioulas, que veio a 

caracterizar as sociedades caribenhas somente com o advento do fim da escravatura em finais do 

século XVIII e início do século XIX, ocorreu em Cabo Verde 150 a 200 anos antes. Tal deveu-se, 

em parte devido ao rápido colapso das rígidas categorias senhor-escravo e ao surgimento de 

comunidades de ex-escravos livres nas montanhas da ilha de Santiago. O autor conclui que se pode 

constatar pelo exemplo de Cabo Verde, o quão a crioulização estaria intimamente ligada à 

violência das instituições da Plantação e da Escravatura, na medida em que o seu desaparecimento 

fez com que uma identidade crioula mais autónoma  se pudesse desenvolver.   175

O autor aborda um aspecto importante acerca da génese do espaço cultural híbrido cabo-verdiano 

através da crioulização. Para Green uma pré-disposição por parte de muitos dos colonos, tanto 

africanos como europeus, teria propiciado e facilitado o nascimento do crioulo cabo-verdiano. Diz- 

-nos Green que da parte africana, contribuiriam para a formação da população muitos povos de 

Casamança e a região que hoje é a Guiné-Bissau. Esses mesmos povos tinham vivido durante mais 

de dois séculos um forte processo de aculturação por parte da cultura mandinga do império do 

Mali. No que respeita o contributo europeu, muitos dos migrantes eram descendentes de Judeus, 

convertidos ao Cristianismo na Ibéria durante o século XV. O autor pretende demonstrar que a 
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cultura crioula  que se criou no arquipélago foi formada maioritariamente por populações de certo 

modo marginais a forças imperiais, tanto no Sahel como na Península Ibérica, ou seja, cuja 

marginalidade teria facilitado uma maior flexibilidade nos empréstimos culturais e afirma – “As a 

confident and assertive Creole identity began to form in the seventeenth century, the experiences 

of  both institutional violence and cultural flexibility were central in the new Capeverdean 

identity.”   176

O processo de crioulização irá continuar a ocorrer graças, por uma lado à heterogeneidade das 

ilhas e a forma como aconteceu o povoamento de cada uma delas, e por outro pelo efeito de 

influências exteriores  como o impacto de  novas vagas de migrantes.   A flexibilidade foi então a 177

chave para que identidades divergentes se adaptassem  às novas circunstâncias. Com as sucessivas e 

violentas secas que assolaram as ilhas durante os séculos XIX e XX, o povo cabo-verdiano irá 

tornar-se cada vez mais diaspórico sendo que grande parte da população começou a emigrar para 

os Estados Unidos, outros foram levados como trabalhadores contratados para as plantações de 

açúcar em São Tomé, ou como funcionários administrativos nas colónias portuguesas no 

continente africano, e a partir da era pós-colonial muitos emigrariam para a Holanda e França. 

Para Green é nesse carácter diaspórico que o passado e o presente de Cabo Verde se intersectam. 

É precisamente no hibridismo que emergiu com uma identidade cabo-verdiana autónoma, 

durante o século XVII, que iremos encontrar o elemento facilitador do sucesso da cultura 
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diaspórica de Cabo Verde.   Ou como afirmou Gabriel Fernandes  “a crioulização da sociedade 178

cabo-verdiana deu-se a partir de experiências, reais ou imaginadas, de expatriação.”     179

A historiadora americana Marylin Halter irá estudar a imigração cabo-verdiana nos Estados 

Unidos, durante os séculos XIX e XX, com enfoque nos problemas levantados pela indefinição em 

termos de etnicidade, logo identidade da comunidade cabo-verdiana-americana. Uma questão 

particularmente sensível numa sociedade marcada por questões raciais fortes, como é a sociedade 

americana em que passou a ser exigido aos cabo-verdianos uma afirmação em termos de pertença 

a uma de entre duas raças possíveis nos Estados Unidos – branca e negra. Confrontados com as 

dificuldades inerentes  ao posicionamento em questão, o cabo-verdiano dos Estados Unidos irá 

começar uma procura e posterior afirmação identitárias. A autora diz-nos que à histórica ausência 

de reconhecimento  dos cabo-verdianos no contexto do império colonial português, irá juntar-se, 

no contexto americano, uma invisibilidade da sua etnicidade, o que resultará num fenómeno 

chamado “dupla invisibilidade.”   180

Por vezes as auto-definições de etnicidade não correspondem às designações sociais atribuídas, 

conduzindo desse modo a uma certa confusão psicológica. Esse tipo de confusão, relacionando a 

um sentimento de se ser despercebido é recorrente nas histórias de vida dos cabo-verdianos. A 

autora afirma que por ser a ‘raça’ (juntamente com o sexo) um dos primeiros traços notados 

quando se conhece  alguém, a situação torna-se problemática quando há a impossibilidade desse 

tipo de identificação –a categorização rácica– por exemplo no caso de alguém que é “racialmente 

misto” ou pertencendo a um grupo étnico/‘racial’ com o qual não se está familiarizado. Assim, 

perante a ausência de uma identidade racial, corre-se o risco de não se ter uma identidade. A 

autora acrescenta ainda que não se trata meramente de uma questão de mudar auto-definições, 

pois em termos de adaptação, tem tido maior impacto sobre os cabo-verdianos tanto a nível social 

como económico, o modo como são percepcionados pelos outros e não por si próprios. Segundo 

Halter, o imigrante negro sofre de dupla invisibilidade precisamente porque é negro e um estrangeiro 
negro, correspondendo a situação descrita à condição do cabo-verdiano nos Estados            

Unidos.   Para a autora uma identidade bi-‘racial’, crioula ou “mulata” traz com ela questões de 181
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foro histórico-social e para além disso poderá ter conotações ligadas a uma história sexual 

problemática, pois como a mesma explica:  

!
Cape Verdean immigrants were beggining to arrive in large numbers during the latter half  of  

the nineteenth century and into the twentieth, a period that coincides with the zenith of  what 

could be termed, in the language of  social psycology, a national phobia concerning interracial 

intimacy. The specter of  the reproductive legacy resulting from widespread miscegenation 

under slavery (white male/black female) precipitaded much of  the fear of  racial intermingling 

in these years.    182

!
De certo modo, os cabo-verdianos iriam personificar naquele momento o indivíduo multirracial, 

revelando a existência de relações sexuais ‘inter-raciais’, tornando-se a prova viva de que o rígido 

tabu social fora violado. No universo americano, em que a clara separação entre branco e negro 

constitui um elemento de segurança, o mestiço torna-se o produto da transgressão sexual. Quando 

várias pessoas possuem um background étnico indefinido e por conseguinte não podendo ser 

devidamente ‘categorizadas’, todo um sistema de classificação social passa a estar ameaçado.    183

Fernandes refere as conclusões de Françoise Vergès sobre as sociedades crioulas sublinhando que 

para a autora “os crioulos ao se sentirem ‘confrontados com a dificuldade em traduzir a diferença 

crioula numa  estratégia colectiva ou nacional, voltaram-se para o cosmopolitanismo. Viram-se 

capazes de desempenhar um papel cosmopolita por causa da sua dificuldade em inventar uma 

política crioula’. Através dessa orientação cosmopolita, podiam identificar-se com uma 

comunidade mais ampla, expandindo o seu mundo e afirmando uma autonomia emergente 

através da desterritorialização e da subversão das convenções discursivas. Porém, essa afirmação 

cosmopolita” à semelhança do que se verificou com os cabo-verdianos “não se terá revelado forte o 

suficiente contra o absolutismo étnico e nacional.”   Fernandes discorre então sobre o caso 184

particular do crioulo cabo-verdiano, relativamente à questão abordada por Vergès sobre o 

cosmopolitismo enquanto alternativa à invenção de uma política crioula própria: 

!
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“(…) o sair de si e do meio representou para o ilhéu um inequívoco trunfo na sua luta para 

superar a heteronomia do sistema ou contornar as adversidades do entorno. No primeiro 

sentido, negou o homem que lhe foi dado ser, no intuito de encontrar o homem que lhe foi 

negado ser. No segundo sentido, negou as condições da natureza, visando lograr o bem-estar, 

também negado. Trata-se, portanto, de uma negação simbólica e estratégica. Nela procura-se 

também rechaçar o autoconfinamento, de per se destoante de uma cultura propriamente 

crioula, e optimizar as possibilidades extralocais dessa mesma cultura. No entanto, esse sair de 

si nunca foi incompatível com, e muito menos anulador do sentimento de pertença ao lugar e 

ao grupo, funcionando antes como o seu complemento. Portanto, o que podia configurar-se 

contraditório, assume, na sociedade crioula, um pendor nitidamente conciliador e 

emancipatório.    185

!
~ 

!
!

– Notas Conclusivas – !
Quando nasce o crioulo cabo-verdiano? O crioulo de Cabo Verde nasce quase no mesmo 

momento em que nas ilhas nasce o mestiço. Como se viu, a mestiçagem tem vindo a ser 

confundida por muitos com crioulização, e os intelectuais cabo-verdianos não escaparam a essa 

tentação. Contudo afirmamos a diferença entre ambos os fenómenos pelas razões que passamos a 

explanar. A mestiçagem é a mistura entre elementos geralmente considerados distintos em certos 

aspectos. A crioulização engloba várias transformações em sujeitos que podem ser mestiços, mas 

não têm necessariamente de o ser. Deste modo verifica-se que a mestiçagem é somente uma das 

componentes possíveis constituintes do fenómeno da crioulização. Neste fenómeno, qualquer 

grupo étnico pode expor-se às mudanças – brancos, negros, índios, mestiços, etc. Um sujeito pode 

crioulizar-se ao longo da sua vida, ou nascer já em crioulização.  A crioulização pressupõe encontro, 

em situações sociais que propiciam ou forçam esse mesmo encontro, pressupõe ainda o convívio 

que pode ser condicionado ou não, e condições ambientais que têm igualmente impacto nas 

relações que se estabelecem. Plantas, animais, comidas, costumes, arquitectura, entre tantas outros, 

podem ser crioulos. Assim vemos que em Cabo Verde sujeitos provenientes de regiões diversas se 
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encontraram no microcosmos das Ilhas, alguns miscigenaram-se, outros não, mas todos foram 

obrigados a coabitar num novo contexto. Esses sujeitos foram-se crioulizando e os seus 

descendentes nasceram já em estado de crioulização, que se tornou um continuum no arquipélago.  

A crioulização ocorrida em Cabo Verde possui as suas especificidades tal como em cada uma das 

sociedades crioulas. Então vimos que no caso de Cabo Verde, a ocupação do arquipélago que 

tinha inicialmente sido projectada para o estabelecimento de grandes sistemas de plantação,  irá 

antes ser substituída  pela prática do comércio, primeiro com a muito próxima costa africana e 

mais tarde no comércio de escravos entre a Europa, África e Américas. Enquanto actividade muito 

vulnerável a factores externos, o comércio irá rapidamente decair levando à ruína económica das 

ilhas. Esse será então outro traço fundamental da situação de crioulização em Cabo Verde, alguns 

dos grupos vivendo no território terão vidas de quase penúria o que irá ditar o desenho da 

sociedade e suas classes. A forma como tal ocorreu, marcada essencialmente por uma precoce 

emancipação do mestiço, será outro factor a ter em consideração para a crioulidade cabo-

verdiana.   Mesmo assim, por razões ligadas à estrutura colonial portuguesa, que sempre colocou 186

Cabo Verde num limbo entre o branco e o negro, entre o Europeu e o Africano, o crioulo cabo-

verdiano irá desenvolver desde cedo um sentimento de confusão em relação à sua pertença. Essa 

ambivalência irá ser exacerbada, quando a crioulidade cabo-verdiana começa a ser usada de 

forma política. É então que a figura do mestiço, na forma de elite intelectual ganha relevo na 

discussão de uma resposta à procura de definição identitária, que será marcada pela ambivalência. 

Se para uns, os cabo-verdianos são mais Europeus do que Africanos, para outros é precisamente o 

contrário. Contudo o sentimento cada vez mais forte e generalizado no seio dos cabo-verdianos, 

será de que o Cabo-verdiano nem é Europeu, nem é Africano – é tanto uma coisa como outra, e 

ao mesmo tempo nenhuma das duas. Se o ser Tudo se inscreve na teoria de créolité dos escritores 

antilhanos, o ser Nada aponta para a crioulização em relação de Glissant, em que não estando em lado 

nenhum, o sujeito encontra-se mesmo assim em todo o lado. Todos esses factores e acontecimentos 

irão determinar grande parte das características do cabo-verdiano enquanto crioulo, como o 

mesmo vive a sua crioulidade e as inseguranças que projecta nessa identidade imprecisa. Para os 

cabo-verdianos a sua identidade cultural chama-se cabo-verdianidade, e por mais que uma sua 

definição possa variar segundo quem a proclama, ela é sempre própria e distinta das demais. 

Concluímos então que em Cabo Verde a crioulidade corresponde à cabo-verdianidade, e não se 

resume à mestiçagem. Contribui ainda para a crioulização do povo cabo-verdiano uma 

!82

!  Se comparada com outras sociedades crioulas como Antilhas, Caraíbas, Brasil, o mestiço irá evoluir duma 186

posição intermédia entre o escravo e o senhor para o topo da pirâmide, de forma relativamente rápida. Talvez 
só no Haiti o grupo branco detentor de poder tenha desaparecido de forma mais drástica como em Cabo 
Verde.



diasporalidade fundadora e intrínseca, sendo que desde a própria origem do crioulo cabo-verdiano 

já é possível identificar elementos diaspóricos, de exílio e de expatriação,  através dos quais o 

crioulo cabo-verdiano irá perpetuar o fluxo crioulizador. Nesse sentido, vêmo-nos obrigados a 

ecoar o mundo em crioulização de Hannerz, mas com uma importante diferença: o povo cabo-

verdiano trata-se de um povo crioulo desde o seu nascimento, e que através da crioulidade, da 

insularidade, da diasporalidade e do cosmopolitismo, não deixa que o fluxo da sua crioulização  se 

extinga. 

Porém, e porque existem sempre dois lados da mesma moeda, a cabo-verdianidade/crioulidade 

que representa para o povo cabo-verdiano o motivo máximo de orgulho no seu ethos e na sua 

cultura, é igualmente responsável pelas suas inseguranças e fragilidades. Assim, constatamos que o 

sujeito cabo-verdiano sofre muitas vezes do síndrome de Homem-mímica de que nos falara 

Brathwaite, e da carência de aprovação e protecção da figura paternalista do seu antigo 

colonizador de que nos davam conta Bernabé, Chamoiseau e Confiant. Por isso, embora seja 

capaz de reconhecer em si a capacidade de ir além do status quo,  muitas vezes não tem conseguido 

renovar uma imagem menos positiva de si próprio enquanto crioulo. A ambivalência do crioulo 

cabo-verdiano faz com que o mesmo oscile entre o elogio da sua diferença e o desejo de lhe ser 

reconhecida uma raíz fixa, seja a Africana, a Europeia, ou outra.  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C A P Í T U L O  I I I .   

A people of nothing. A people of emptiness. A vertical people. 

!
O capítulo III faz uma abordagem do que poderá ser o ‘objecto artístico’ de Cabo Verde, 

consubstanciando-se em questões identitárias correlatas ao crioulo, à crioulização  e à crioulidade 

consideradas como estruturais ao sujeito cabo-verdiano e com implicações no seu ethos, no seu devir 
e na sua praxis. Para isso, começa-se por realizar uma indagação em torno de questões ligadas à 

Teoria da Arte, e que têm sido tratadas com recurso a discursos sobre a Pós-Modernidade: 

teorizações em torno da inclusão no Mundo da Arte de artefactos de raíz não ocidental através da 

sua primitivização, discussões sobre a emergência do conceito de Arte Global enquanto teoria que 

defende a obsolescência da ideia de centro no panorama da criação artística. Seguidamente, através 

da análise de cenas de Sans Soleil, filme de Chris Marker, pretende-se criticar um certo olhar sobre a 

Alteridade, através do caso de Cabo Verde, para defendermos que esse olhar influencia a recepção 

de uma sua prática artística. Por fim, baseando-nos essencialmente em dois conceitos – sendo o 

primeiro a ‘coisificação do Outro’ pelo pensamento etnocêntrico, e o segundo a defesa da 

‘autonomia dos objectos’ – avançamos a hipótese de existência de um objecto artístico em Cabo 

Verde que tal como o seu produtor encontra-se inacessível à percepção do observador devido a 

uma lacuna a que chamámos verticalidade. Essa lacuna, criada pelo pensamento colonial, resiste até 

os dias de hoje e é agravada pelas dificuldades acrescidas do observador em lidar com um sujeito 

que para além de Outro é crioulo, ou seja, não categorizável, e para além disso é um crioulo cabo-

verdiano, com tudo o que o distingue enquanto tal. 

!
~ 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A .  

O Outro e a Arte 

!
Em conversa com Johannes Fabian, Anselm Franke refere que no período após  a exposição 

Primitivism, realizada no MoMA em 1984, emergiu no Mundo da Arte uma discussão em termos 

dos conteúdos e dos discursos produzidos  e sobre o modo como as instituições ocidentais criaram 

uma imagem de superioridade da História que representam. 

Para Franke, a crítica a essa exposição foi um marco no início de tomada de consciência sobre o 

discurso que estava ser produzido, assim como se mostrou absolutamente formativa no que 

concerne o modo como o pensamento crítico passaria a abordar  a “Invenção do Outro” (the 
Making of  the Other), bem como os ‘outros’ objectos de arte.    Fabian  argumenta que no discurso 187

antropológico, poucos se debruçam realmente sobre a questão do Outro e defende que parte da 

sua construção tem acontecido sob a forma da sua transformação em espectáculo.   O curador 188

refere ainda o seguinte sobre o que Johannes Fabien escrevera no livro Time and the Other: 

	  

I found it fascinating how far you were taking this argument in Time and the Other, by suggesting 

that there is a connection between spatio-temporal distancing (situating the Other in 

geographically remote and distant time, such as an “archaic past”) and the visual regimes that 

both make the Other into a spectacle and provide the syntax of  order for anthropological 

knowledge. This idea of  the role of  visualism in modern and colonial knowledge production 

and in social relations in general is something that interests me particularly from the 
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perspective of  an exhibition-maker, where one often finds these two aspects – spectacle and 

ordered knowledge – overlapping in uncanny ways.   189

!
Para Franke, é necessário que no campo  institucional da Arte se dê uma “descolonização do 

imaginário”, e de uma História da Arte que continua a ser canónica. Esse processo de 

descolonização é igualmente urgente à exposição, enquanto formato e instituição, dentro do 

contexto expandido do Mundo da Arte.   Citamos ainda o autor a esse respeito: 190

!
I am particularly interested in what happened since the 1984 Primitivism exhibition at the 

Museum of  Modern Art. The critique of  the exhibition was crucial to what happened in the 

field of  art since in terms of  content, discourse and internationalization, particularly with 

regards to the critique of  how modern Western institutions created the image of  the 

superiority of  the history they represent, and it was formative both for the way critical 

discourse in the field would deal with the ‘making of  the Other’, and also ‘Other’ objects of  

art. The discourse of  primitivism in modern Western culture at large was crafted on the 

imaginary of  an ‘archaic’ past that modernity had broken with and that history, just as every 

individual, had to overcome or suppress.    191

!
Para Sidney Kasfir a crítica principiada pela exposição Primitivism, irá ser subvertida cinco anos 

depois no Centro Pompidou, através da exposição Magiciens de la Terre, porquanto se na primeira “a 

arte pré-colonial da África e da Oceania era apresentada como uma poderosa fonte de inspiração 

para os proto-cubistas, expressionistas e surrealistas,” no museu francês apostou-se no carácter 

enigmático de que se reveste a Arte Contemporânea não ocidental, aos olhos dos ocidentais.     192

No nosso entender esse tipo de representação consubstanciou-se em grande medida na ideia de 

pensamento mítico vs pensamento científico de Lévi-Strauss. A natureza enigmática que atrai confundindo, 

e que teria sido teorizada pelo antropólogo francês como sendo “uma espécie de ‘bricolage’ 
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intelectual.”   De acordo com Kasfir, a Arte Contemporânea africana, asiática e da diáspora  é 193

então  relacionada com a ideia de arte enquanto feitiço, num momento em que o sagrado e o 

ritualizado ganhavam a atenção da produção artística e cultural central à vanguarda ocidental.  

Essa atenção tinha os seus fundamentos na exaltação  do objecto do Outro enquanto Arte. Nesse 

sentido citamos uma cena do documentário Les statues meurrent aussi de Alain Renais e Chris Marker 

que revela possíveis equívocos entre conceitos de arte, ritual, religião: “It is not very useful for us to 

call it religious object in a world where everyhting is religion nor to speak of  an art object in a 

world where everything is art.”    194

Para Kasfir ambas as exposições  quiseram  mostrar que existem “afinidades” entre o “tribal” e o 

“moderno”, entre o “Terceiro e o Primeiro Mundo.”   Porquanto o maior desejo dos 195

organizadores da exposição teria sido afastarem-se do discurso colonialista, a abordagem  feita à 

arte não-ocidental enquanto ‘obra do feitiçeiro’, pareceu contudo ecoar o mesmo subconsciente 

colonizador que temia os objectos do Outro, vendo neles, não mais que “rituais e sacrifícios 

selvagens em ídolos toscos e disformes,”    em suma fetiches, sendo que, como afirma Hall, “entre 196

a obra e o mundo, como entre o universo psíquico e o universo social, interpôs-se, por assim dizer, 

a barreira do inconsciente histórico.”   197

É possível que o problema com que se tenham debatido as tentativas de transposição dos objectos 

produzidos pelos não ocidentais, do domínio do etnográfico para o domínio do artístico, tenha sido 

bastante determinado  pelo que Sarah Nuttall expôs como sendo a negação do reconhecimento 

aos  não ocidentais pela História da Arte, da sua capacidade de pensar de forma abstracta sobre a 

beleza.  Debruçando-se particularmente sobre o caso da produção dos africanos, Nuttall refere que 

é na década de 1970 que se constata um início de mudança de paradigma, através de dois pontos 

chave (i) um primeiro que reconhece o escultor/ceramista/músico africano enquanto artista 

consciente da sua identidade pelo próprio público africano, (ii) e um segundo que admite a 

existência de filosofias e registos estéticos complexos, no seio das culturas africanas.   Previamente, 198

como escreve Simon Gikandi ‘África’ era meramente vista como um episódio na história do 
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modernismo, sendo contudo rapidamente circunscrita dentro do domínio do Primitivismo, lugar 

onde não mais representaria uma ameaça para a “pureza da Arte Moderna.”   Relegada ao 199

estatuto de ‘primitivo’, servindo a mera função de inspiração para os modernistas, os objectos não 

ocidentais irão contudo exercer nos artistas  e no Ocidente uma atracção que irá ultrapassar a 

utilidade da sua estética. A bizarra relação que se vai estabelecer entre os artistas ocidentais  e esses 

objectos,  é até certo ponto ilustrada pelas seguintes observações por Simon Gikandi, acerca do 

sentimento ambivalente relativamente aos artefactos africanos, sentido por Picasso, um dos artistas 

que sem dúvida mais uso fez dessa ‘atracção’: 

!
Much has been written on Picasso and primitivism but little on his specific engagement with 

Africa. (…) Picasso loved the idea of  the primitive and tribal, but his relationship with the 

cultures and peoples of  Africa and Oceania was more ambiguous. We are told, by André 

Malraux among others, that Picasso was irritated by ‘the influences that Negroes had on me’ 

even as he eloquently discussed the magical influence of  those African objects discovered at the 

Old Trocadéro on that fateful day in 1906. In most of  his reflections on the “Negro” influence 

he seemed careful to make distinctions between the effect and affect of  African objects and 

cultures. When he talked about the ‘Negro’, he was talking about the object rather than the 

person. The fact that Picasso had an intimate relationship with African objects is not in doubt; 

but there is little evidence of  an interest and involvement in anticolonial and other radical 

movements.   200

!
De facto, como escreveu Amílcar Cabral “nunca o homem se interessou tanto pelo conhecimento 

de outros homens e de outras sociedades como no decurso deste século do imperialismo e do 

domínio imperialista,”   contudo o modo como esse conhecimento ocorreu, tratando 201

nomeadamente a “produção estética dos africanos como objecto científico”   só vem mostrar que 202

quanto mais desejoso de ‘conhecer’ o Outro, maior foi o hiato criado no entendimento entre o 

colonizador e o colonizado. 

!89

!  Gikandi, 2006, p. 33.199

!  Gikandi, 2006, p. 33.200

!  Cabral, 1999, p. 126.201

!  Salum, 2004.202



De acordo com Hans Belting, durante muito tempo, a ‘História’ dividiu o mundo, defendendo o 

autor que a contemporaneidade reclama hoje o ultrapassar dessa divisão. Para Belting, a geografia 

separava igualmente a ‘arte’, enquanto propriedade exclusiva do Ocidente, do étnico considerado 

pelo autor como sendo o seu equivalente nas colónias.   Mas se na exposição de 1984 se assume 203

uma oposição do ‘étnico’ ao ‘moderno’, já a exposição de 1989 inscreve obras de artistas como 

Chéri Samba ou Bodys Isek Kingelez na esfera da Arte Contemporânea, o que nos leva a 

questionar sobre o que faz de um objecto uma obra de arte, a existência ou não de uma 

intencionalidade pelo seu autor, ou pelo contrário  a sua inclusão num determinado contexto, um 

museu etnográfico, uma bienal de arte ou grande exposição colectiva de Arte Contemporânea 

como seja a Documenta. 

No catálogo da Documenta 13, Carolyn Christov-Bakargiev escreve que o DNA da Documenta é 

diferente do das outras exposições internacionais de Arte Contemporânea, principalmente, mas 

não só, porque não emergiu das exposições universais do século XIX do período colonial, que 

tinham por principal objectivo levar à Europa “as maravilhas do mundo”. Segundo Christov-

Bakargiev, a Documenta emergiu pelo contrário do trauma do pós-segunda Guerra         

Mundial.   Ainda que concordemos com Christov-Bakargiev sobre o carácter colonial das 204

grandes exposições,  no fundo herdeiras das exposições universais, nas quais o Outro só teria lugar 

enquanto espectáculo, pensamos que continuam a ser escassos os exemplos actuais de exposições 

que consigam evitar pelo menos um dos seguintes posicionamentos curatorias: (a) o Outro é 

diaspórico e vive no centro, logo a sua produção já estará em conformidade com as normas estéticas 

e conceptuais hegemónicas ou (b) o Outro é periférico, logo, o que produz só entra no universo da 

Arte Contemporânea na medida em que o curador reconhece o objecto enquanto tal, o que no 

fundo não é um exercício tão diferente daquele em que se procuraram  as afinidades entre o étnico 

e o moderno, tal como aconteceu na mostra Primitivism (1984). Laurie Fistenberg aborda tal 

problemática, referindo-se mais concretamente à chamada Arte Contemporânea Africana e 

exemplificando com o caso da exposição Magiciens de la Terre (1989): 

!
The Western definition ‘contemporary African art’ has historically been set against the 

backdrop of  apparently more familiar territory: indigenous or traditional arts. In the notorious 

exhibition “Magiciens de la terre,” organized in 1989 by Jean-Hubert Martin at the Centre 

Georges Pompidou, Paris, works by ‘traditional and urban’ artists included the fantasy coffins 
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of  the Ghanaian Kane Kwei, the Kongolese popular painting of  Cheri Samba, and the 

whimsical architectural models of  the Kinshasa artist Bodys Isek Kingelez. The artists Martin 

chose, then represented cross-cultural aesthetics between the Western and non-Western worlds. 

In mapping traditional values onto contemporary practices, the show maintained a hierarchy 

of  African and Western modernities, rather than showing them as coterminous. European and 

American modernisms were defined by and against African art, as evidenced by a history of  

primitivism.   205

!
Hoje a problematização no terreno da reflexão e criação artística, do que ainda entendemos por 

Modernidade, tem sido essencialmente tratada através da prática da Arte Contemporânea. Para 

Boris Groys, ‘Arte Contemporânea’ não designa meramente a arte produzida no nosso tempo, mas 

antes demonstra em que medida o ‘contemporâneo’ como tal se nos mostra, o acto de apresentar o 

presente.   Antonio Negri questiona-nos sobre a possibilidade de existir uma ‘outra’ Modernidade 206

que não teimasse em construir-se com base num retorno a formas arcaicas de acumulação, ou 

ainda como reprodução de definições (eurocêntricas e ocidentais) de ‘valor,’ mas que determinaria 

sim modos alternativos de desenvolvimento e formas originais de organização material, dentro dos 

modelos sociais e políticos existentes.   Kwame Anthony Appiah cita Max Weber  que aborda 207

uma “autoridade tradicional e carismática”, contrapondo-a a uma “autoridade racional”, do 

mesmo modo que caracteriza  a Modernidade enquanto racionalização do mundo. Weber irá 

insistir ainda em como esse método especificamente ocidental irá ser transmitido ao resto do 

mundo.   208

Iremos ver que, como defende Jonathan Hay, a rigidez desse modelo de Modernidade implicará a 

exclusão da produção artística não ocidental, do domínio do que é considerado moderno, sendo 

que a mesma só irá receber o seu visto de entrada no território da Modernidade, na medida em que 

lhe seriam abertas as portas do Modernismo (e o seu sucessor, o Pós-Modernismo), tendo contudo 

que estar em conformidade com as expectativas nela depositadas, respondendo assim não só a 

determinados requisitos formais e conceptuais, como a projectos ideológicos de inovação 

!91

!  Firstenberg, 2003, p. 38.205

!  Groys, 2008, p. 71.206

!  Negri, 2008, p. 113.207

!  Appiah, 2010.208



subentendida.   Julgamos particularmente pertinente como contributo para a reflexão acerca da 209

inclusão e exclusão de uma ‘Modernidade” conceptualizada pelo Ocidente o excerto do texto “A 

Modernidade e os Seus Outros: Três ‘Momentos’ na História das Artes na diáspora Negra do Pós-

guerra” por Stuart Hall: 

!
	A modernidade e os seus ‘Outros’: duas realidades interligadas – mas será que, por isso, eram 

semelhantes? Certamente que não. Grande parte da história universal fica ‘de fora’ ou pelo 

menos move-se a um ritmo diferente, embora não isolado, destas forças modernas. Mas, a 

maneira como a diferença foi vivida depois da ruptura violenta da colonização foi 

necessariamente distinta do modo como estas culturas se teriam desenvolvido se se tivessem 

mantido isoladas umas das outras. Consequentemente, foram forçosamente associadas – à 

modernidade. É claro que continua a não existir – mesmo agora, na fase mais recente da 

globalização – um “tempo vazio, homogéneo, ocidental ou global” (Walter Benjamin). Existem 

apenas as condensações e elipses, as intermináveis discrepâncias e deslocamentos, sincretismos, 

mimetismos, resistências e traduções que surgem, quando as diferentes temporalidades, apesar 

de permanecerem ‘presentes’ umas em relação às outras e ‘reais’ nos seus efeitos distintos, são  

também reescritas – apresentadas como ruptura – em relação a um tempo disjuntivo, a ‘um 

desenvolvimento combinado e irregular’. As suas diferenças, os seus ritmos disjuntivos têm de 

ser assinaladas no contexto dos efeitos sobredeterminados das temporalidades e dos sistemas de 

apresentação e poder ocidentais.   210

!
Lauri Firstenberg chama a atenção para a sugestão de Kwame Anthony Appiah de que um artista 

somente consegue entrar  no mundo da Arte Contemporânea através de um de dois espaços – o 

espaço da cultura ou o espaço do mercado. Por isso, no caso concreto da Arte Africana 

Contemporânea,  a ideia proposta por Appiah aponta para a necessidade de existir uma rede de 

ligações porventura ainda mais complexa. Para Firstenberg a própria categoria ‘Arte Africana 

Contemporânea’  é ainda um território grandemente contestado, o que segundo a autora se 

prende muito mais com a questão da ‘recepção’ por parte de Ocidente, do que propriamente com 

a intenção artística. Para além disso a classificação mostra-se problemática dada a dificuldade, ou 

quase impossibilidade, em se conter em definitivo uma produção artística tão diversa, como se 

espera que o seja no contexto de todo um continente, durante o período que abarca o fim do 
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século XX e o início da século XXI. A autora conclui deste modo que essa tentativa de 

classificação é reveladora de resquícios ou herança  da prática moderna de catalogação de 

objectos: “objects synecdochic for cultures-the taxonomy ‘contemporary African art’ reflects the 

design of  Eurocentric modern institutions to serve national agendas.”   O perpetuamento dessa 211

categorização, mostra-se efectivamente conflituoso, especialmente para os artistas. Os artistas não-

ocidentais ressentem-se continuamente dessa imposição ocidental de serem classificados, 

parecendo que essa ‘etiqueta’ passa a ser condição necessária para a sua entrada efectiva no 

Mundo da Arte Contemporânea. Enquanto uns a aceitam enquanto modo de entrar no sistema, 

outros continuam a sentir o desconforto de ter que contribuir, como cúmplices, para a sua própria 

objectivação.  

Hans Belting vê a rejeição por esses artistas da etiqueta ‘étnico’ como um resultado da globalização 

da Arte Contemporânea e para o autor, actuar enquanto “artista de África” em vez de “artista 

africano, é em si um acto “pós-étnico.”   Por seu turno Peffer questiona: “Será o hibridismo ou a 212

diáspora o novo essencialismo para uma identidade, e será o artista pós-colonial o novo ‘outro’?”   213

A questão étnica e pós-étnica, estaria ligada não só à taxonomia praticada pelo Ocidente, mas 

deveremos igualmente ter em conta o florescimento no Ocidente de uma forte diáspora dos vários 

povos não-ocidentais. Ao encontrarem-se tão próximos do crivo ocidental, os indivíduos 

diaspóricos debateram-se com uma necessidade crescente de conhecimento, reconhecimento e 

afirmação da sua identidade. Uma vez que a afirmação da identidade parecia ser indissociável da 

questão da etnicidade, pelo menos seguindo os moldes do modelo ocidental, tais reivindicações 

identitárias acabariam por marcar, também e de sobremaneira, o sistema já tão classificatório e 

fragmentado da recepção da prática artística do Outro. 

Stuart Hall informa-nos, por exemplo, que  a questão da identidade dos artistas não ocidentais a 

viverem e trabalharem no Ocidente, surge essencialmente a partir da década de setenta, e como 

uma parte integrante do activismo pela resistência negra. Para Hall, “uma linguagem que 

permitisse redimir os elos quebrados da história colonial era  essencial à ‘descolonização mental’ 

reclamada por escritores como Frantz Fanon e Amílcar Cabral e sem a qual a independência 

política não passaria de uma concha sem miolo.”   E afirma o autor: 214
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!
Alguns artistas [da diáspora Negra do Pós-Guerra] questionaram a celebração ambivalente do 

‘primitivismo’ pelo modernismo - que parecera ter aberto o mundo ocidental à arte não 

ocidental, revigorando o esgotamento do primeiro, enquanto se apropriava da última, 

transformando-a em ‘suporte’ exotizado da criatividade ocidental.   215

!
A partir do momento em que as diásporas iriam denunciar a presença do Outro no Ocidente, ao 

interesse sobre a identidade e a etnicidade viria juntar-se um fascínio por um certo estado de in-
betweness de artistas vivendo entre dois ou mais mundos, um dos exemplos é a exposição Looking Both 
Ways – Art of  the Contemporary African Diaspora.   Na exposição Afro-Modern – Journeys through the Black 216

Atlantic   inspirada na obra seminal de Paul Gilroy, The Black Atlantic: Modernity and Double 217

Consciouness (1993), o estado de in-betweness possui um terreno bem delimitado –o Atlântico– ligando 

África, Norte e Sul da América, Caraíbas e Europa numa teia de relações históricas. Nessa mostra, 

é a cultura do ‘Atlântico Negro’ e o seu impacto no Modernismo que ganham ênfase para o 

discurso ocidental. Os organizadores da exposição teriam visto no “mapeamento do hibridismo 

visual e cultural da Arte Moderna e Contemporânea” produzida pelas “viagens  feitas pelos 

“Negros de descendência africana”     mais uma possível porta de entrada dos artistas não 218

ocidentais na esfera do Mundo da Arte. Para Tanya Barson, comissária da exposição, durante o 

século XX ocorreram transformações políticas que tiveram impacto na criação artística na medida 

em que exemplos dominantes ou hegemónicos da Modernidade passaram a ser postos em causa 

por versões alternativas ou periféricas.   219
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Outras exposições, como Wrestling with the Image: Caribbean Interventions,   irão por um lado reunir os 220

artistas que representam o Outro, de acordo com a sua singularidade, ser Outro (neste caso 

pertencente ao espaço das Caraíbas), e por ser um Outro inserido no centro, dada a sua 

diasporalidade. A questão do posicionamento num centro ou em periferias tem sido amplamente 

abordada por Hans Belting: 

!
Twenty years after its first manifestations, the time has come to discuss the nature and purpose 

of  global art that emerged, like a phoenix from the ashes, from modern art at the end of  the 

twentieth century and opposed modernity’s cherished ideals of  progress and hegemony. 

Contemporary art a term long used to designate the most recent art, assumed an entirely new 

meaning when art production, following the turn of  world politics and world trade in 1989, 

expanded across the globe. The results of  this unprecedented expansion challenged the 

continuity of  any Eurocentric view of  ‘art.’   221

!
Hans Belting situa temporalmente os primeiros sinais daquilo que se entende por Global Art e tenta 

demonstrar quando é que a produção artística enquanto praxis deixa de estar circunscrita a um 

centro.   Pensamos, pelo contrário, que o centro continua a existir, sendo que somente ganhou 222

contornos de epicentro, na medida em que é hoje bastante claro o desdobramento das suas 

periferias.  

Discordamos ainda de Belting quando afirma que a produção artística se expandiu para o resto do 

mundo, com o advento da queda do muro de Berlim e fim da Guerra Fria, e cremos que o que se 

propagou foram antes os modelos da produção artística criados no centro acima mencionado. E a 

respeito citamos Jonathan Hay – “the ‘G’ words –globalization, globalism, globality, and the 

global– which serve to keep the non-Western world at safe conceptual distance, as object rather 

that cosubject.”    Entendemos que as práticas artísticas desde sempre existentes nas periferias, 223

nunca tinham sido reconhecidas como estando à altura do modo de pensar e fazer hegemónico, 

logo não sendo vistas como pensamento artístico. O que vai então acontecer é que determinadas 

barreiras irão cair, vazando informação desde o centro até a periferia, informação essa que irá ser 
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usada com base em códigos criativos próprios sobre as práticas já existentes. O resultado desse 

encontro só fará o caminho inverso (da periferia para o centro) de forma controlada e condicionada 

(pelo centro), sendo que mais uma vez irá passar pelo crivo da categorização e hierarquização, de 

modo que serão notórias tentativas de primitivização do objecto do Outro (um remake do 

pensamento colonial e imperialista) ou então de aceitação do ‘alien’, vendo na sua produção um 

tentativa de mimesis, considerada superficial, incacabada ou simplesmente  não tão sofisticada. Em 

suma, produção à qual faltam dois tipos de autenticidade, a autenticidade do centro (porque nunca 

poderá ser igualada) e a autenticidade da periferia (porque se perdeu durante a aproximação ao 

centro). O objecto do Outro é então esvaziado dos seus sentidos e conteúdos. 

Segundo Stuart Hall, no que concerne a arte produzida pela diáspora africana, “o conceito de 

‘negro’ é um significante cada vez mais enfraquecido,” pelo que  o posicionamento dos artistas 

revela-se profundamente  ligado à prática artística contemporânea e às organizações e instituições 

hegemónicas, aceitando-as ou não, de certo modo porque, como conclui o autor “o mundo da 

arte, tal como todo o resto, foi obrigado a tornar-se mais ‘global’: embora, nesta matéria, algumas 

partes do globo permaneçam  radicalmente mais ‘globais’ do que outras.”   Infelizmente a Arte 224

Global estará intrinsecamente relacionada com a Globalização, cujas origens iremos encontrar 

precisamente no Imperialismo e Colonialismo ocidentais, e por isso mesmo não foi capaz de se 

desgarrar de ideologias e maneiras de ver o mundo, que foram herdadas desse período da História 

da Humanidade. O que vemos hoje é que os seus tentáculos continuam a reprimir uma abertura 

para reagir de forma diferenciada às Coisas do Mundo e aos Homens. A respeito dos efeitos da 

Globalização no complexo da criação artística citamos uma vez mais Jonathan Hay: 

!
The ideological power of  the “G” words as an interrelated cluster lies in the fact that they 

rhetorically evoke a two-way process  – as modernity extends its reach from the West to the rest 

of  the world, the Rest also moves toward the West. This masks a fundamental asymmetry, in 

which the Rest attains subjecthood only to the extent that it becomes part of  the West. The 

Rest – as the nonmodern/premodern–is assigned the false subjecthood of  the traditional, 

which in its diverse forms either evacuates history or makes it finite (because it ends with the 

arrival of  modernity). In these ways the West transforms the Rest into an object of  knowledge, 

desire, and pleasure.    225

!
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!
!
!
!

B .   

A Vertical People, ou o Olhar sobre o Outro 

!
He told me about the Jetty on Fogo, in the Cape Verde islands. How long have they been there 

waiting for the boat, patient as pebbles but ready to jump? They are a people of  wanderers, of  

navigators, of  world travelers. They fashioned themselves through crossbreeding here on these 

rocks that the Portuguese used as a marshaling yard for their colonies. A people of  nothing, a 

people of  emptiness, a vertical people.  

!
O excerto é do filme Sans Soleil realizado por Chris Marker em 1983. No filme uma mulher lê em 

voz-off  os escritos de um cameraman que viaja pelo mundo. Ele está particularmente interessado 

em filmar o Japão e África – e em África dois países em específico, a Guiné-Bissau e as Ilhas de 

Cabo Verde.  Para o personagem, Japão e África representam “dois pólos extremos de 

sobrevivência.”   226

Em que sentido serão os cabo-verdianos um povo vertical? Ou o que representará para Chris 

Marker essa verticalidade? Será a referência da verticalidade uma alusão temporal, ou seja o 

posicionamento do sujeito cabo-verdiano num não-tempo? Efectivamente a imagem que vemos é a 

de um ancoradouro com um grupo de pessoas que espera indefinidamente numa ilha, que não 

mais é do que um vulcão. Esperam por um barco que os irá, hipotéticamente, retirar desse suposto 

não-tempo. A ilha poderá então ser vista como um lugar fora do tempo, representando a 

insularidade, a verticalidade das gentes da ilha. Para além disso, no filme Marker menciona África 

pela primeira vez precisamente para falar do tempo: 

!

!97

!  Cf. no booklet do DVD de La Jetée / Sans Soleil – Two films by Chris Marker, 1962/1983.226



He used to write me from Africa. He constrasted African time to European time, and also to 

Asian time. He said that in the 19th century mankind had come to terms with space, and that 

the great question of  the 20th was the coexistence of  different concepts of  time. By the way, did 

you know that there are emus in the Île de France?    227

!
Emas na Île de France, ou seja, fora do seu espaço, logo, do seu tempo. Quando aborda a exclusão 

dos artefactos étnicos da Arte Moderna, Hans Belting está a referir-se a algo–esses objectos–ao 

qual foi atribuída a característica de ausência do tempo. Para isso, o autor relembra que segundo 

Hegel as colónias viviam num mundo sem história – “Ethnic crafstmen were thought of  as living 

in a time outside history, much as the colonies were removed by Hegel out of  history that for him 

was a Western prerogative.”    Ainda em Sans Soleil, mas numa clara referência ao filme La Jetée, 228

igualmente realizado por Marker, apercebemo-nos da ideia de ausência de um tempo na seguinte 

passagem – “and the hand pointed to a place outside the tree, ouside of  time.”   O tempo foi 229

materializado, sendo que só se pode estar dentro ou fora dele, não havendo espaço para a 

indefinição. 

Claude Lévi-Strauss fará referência ao “craftsman” ou artesão  no livro La Pensée Sauvage (1962) 
quando introduz o conceito de “bricolage”, ao qual associou a ideia de “pensamento mítico”. 

Segundo o autor: “The characteristic feature of  mythical thought is that it expresses itself  by 

means of  a heterogeneous repertoire which, even if  extensive, is nevertheless limited.” O bricoleur é 

alguém que trabalha com suas mãos, literalmente, e usa vários meios ao seu dispor, muitas das 

vezes pouco ortodoxos se comparados com os usados pelo “artesão” (craftsman no original). O 

antropólogo francês conclui assim que o “pensamento mítico é uma espécie de ‘bricolage’ 

intelectual” e distingue o bricoleur do engenheiro. Para Lévi-Strauss, o bricoleur está apto a realizar 

uma série de tarefas diferentes, mas ao contrário do engenheiro, não subordina cada uma dessas 

tarefas à disponibilidade de matérias-primas e ferramentas específicas para o escopo do projecto 

que tem em mente. O seu universo de instrumentos e materiais é fechado, contudo o bricoleur 
encontra-se motivado e receptivo a fazer uso do que estiver ao seu alcance –peças, ferramentas, 

instrumentos–  mesmo que nada tenham a ver com o seu projecto actual. Poderão ser  partes 

bastante heterogéneas entre si, por vezes remanescentes de antigas construções. Por sua vez, o 

engenheiro opera através da “abstracção”, criando ideias e objectos, devendo para isso definir 
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previamente um esquema que consista em conhecimento teórico e prático, assim como meios 

técnicos, que conjuntamente irão contribuir para restringir o leque de soluções possíveis. Segundo 

Lévi-Strauss, a principal distinção entre ambos é que enquanto o engenheiro estará sempre a 

tentar ir para além dos constrangimentos com os quais se depara, o bricoleur, por inclinação ou 

necessidade permanece dentro desses limites.    230

Pensamos porém que poder-se-à igualmente concluir que o bricoleur actua dentro dos limites sim, 

mas ultrapassando os constrangimentos que se criam dentro desses próprios limites. O que quer 

dizer que não é a inexistência de constrangimentos que o diferencia do engenheiro, mas sim a 

natureza desses constrangimentos. Ou seja, enquanto o engenheiro parece avançar linearmente, 

segundo o seu plano, ultrapassando obstáculos ao longo do percurso, o bricoleur, que não 

estabeleceu uma meta que deverá ser obrigatoriamente atingida através do seguimento de um 

caminho preciso e imutável, seguirá construindo o caminho ao mesmo tempo que o projecto. E 

esse caminho é flexível, mutável e adaptável. Não queremos com isso afirmar que o bricoleur não 

possua um objectivo, mas sim que esse objectivo passa a existir ao longo do processo, consoante os 

recursos  à sua disposição. Embora os recursos materiais possam ser limitados, os recursos 

empíricos constituem em si um continuum. O bricoleur não ‘avança’, visto que o mesmo não se 

posiciona linearmente em relação ao seu objectivo, e nesse sentido também não se pode dizer que 

‘evolui’. Não existem etapas, nem tampouco hierarquização, contudo poder-se-à pensar em termos 

de um núcleo, ou âmago, no qual tudo ocorre  não em sentido ascensional  mas em interrelação. 

Para Lévi-Strauss a Arte é dos poucos campos de actuação humana que podem ser situados entre 

“conhecimento científico” e “pensamento mítico (ou mágico)” sendo que o artista é de igual modo 

cientista e bricoleur pois através da sua habilidade constrói um objecto material que é também um 

objecto de conhecimento.    231

Pensamos assim que da mesma maneira que não é possível haver povos em que exista apenas 

conhecimento científico sem pensamento mítico, ou o contrário, também não poderão existir 

povos onde só haja artistas (os únicos a reunir pensamento mítico e científico simultaneamente). 

Inversamente, não é possível haver povos em que ninguém seja artista.  

Se a Arte é o único campo que engloba em si os conceitos de bricolage e ciência sugeridos por Lévi-

Strauss, cria-se nele um momento intersticial de encontro desses dois tipos de pensamento, 

aparentemente distintos. A intersticialidade é o que permite a flexibilidade, a abertura, o encontro. 

O espaço intersticial é talvez a verticalidade sugerida por Marker, marcado pela infixidez. Será 
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porventura essa infixidez que se mostrou ao olhar do cineasta –a infixidez do povo cabo-verdiano– 

que poderá ser traduzida na própria qualidade de ser crioulo. O crioulo cabo-verdiano é o 

momento intersticial originado pelo fluxo da crioulização, ou por um dos seus fluxos, quando 

afirmamos que o processo crioulização trata-se de um continuum, como diz Édouard Glissant. No 

entanto quando se trata da crioulidade enquanto qualidade, esta torna-se estanque, pois fixa-se 

enquanto identidade. Para Édouard Glissant a fragilidade da crioulidade encontra-se na 

“definição, em definitivo, do Ser no tempo e no espaço.” O autor pensa pelo contrário que o Ser 
encontra-se em estado de mudança permanente, e isso é a crioulização,  que “substitui os avatares 

históricos”. Enquanto que a crioulidade, “não sendo consciente de si, acaba por se converter 

noutra unidade, como o francês, o latino, etc.”  como afirma Glissant.   232

Quando o cabo-verdiano nasce, ele vem primeiramente a ser um mestiço situado entre os sujeitos 

Africano e Europeu, e muito rapidamente se descobre crioulo, que vai muito além da sua 

mestiçagem. Se por um lado o ser mestiço coloca-o numa posição de in-betweeness (Homi Bhabha), o 

ser crioulo transporta-o para duas dimensões distintas. Uma primeira na qual se reconhece no 

universo expandido da crioulização histórica –ilhas e continentes– em que o fenómeno ocorreu, e 

que partilham certas afinidades no que é sentir-se crioulo, mas diferenciam-se radicalmente 

noutros aspectos. E uma segunda dimensão na qual ser crioulo é algo único e incomunicável. 

Tanto uma como outra perpetuam um seu emaranhamento com o mundo, a relação, que desfaz a 

insularidade. A verticalidade atribuida por Marker ao povo cabo-verdiano, isola-o e assume a 

independência do sujeito em relação aos demais. Esta “ontologia individualista”   poderá ser 233

contrariada se pensarmos numa interdependência entre sujeitos verticais, conduzindo a uma 

“ontologia relacional”   conseguida através do emaranhamento.	  234

“A people of  nothing, a people of  emptiness, a vertical people” – Se pensarmos no deserto, que 

aparentemente simboliza o vazio –emptiness– apercebemo-nos que o deserto nunca é nada –nothing. 
O Sahel, por exemplo, pode ser um prolongamento ou uma fronteira desse deserto. Mais uma vez 

citamos uma cena do filme de Marker, em que o cineasta lança a ideia de deserto fictício, por 

exemplo o Sahel: 

!
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!  Glissant, 2010, p. 55.232

!  Allen e Steinbock, 2013, p. 217.233

!  Allen e Steinbock, 2013, p. 218.234



He used to write to me: the Sahel is not only what is shown of  it when it is too late; it's a land 

that drought seeps into like water into a leaking boat. The animals resurrected for the time of  a 

carnival in Bissau will be petrified again, as soon as a new attack has changed the savannah 

into a desert. This is a state of  survival that the rich countries have forgotten, with one 

exception  –you win– Japan. My constant comings and goings are not a search for contrasts; 

they are a journey to the two extreme poles of  survival.   235

!
E no prolongamento do Sahel no Atlântico, está Cabo Verde, ilhas que são ainda assim partículas 

do Sahel, mas no mar. Enquanto parte do Sahel, Cabo Verde não chega exactamente a fazer parte 

do deserto, mas mantém-se no limbo. O que fazer com o que não se consegue perceber ou 

categorizar? Porquanto se trate de uma metáfora, chamamos mais uma vez atenção para o 

Olhar.   Durante um conversa com Judith Rodenbeck, Manthia Diawara refere a questão do 236

Olhar, referindo Sédar Senghor: 

!
I was discussing Léopold Sédar Senghor, and talking about his relation to identification. In the 

West we isolate objects in Renaissance perspective; so you isolate the object, and even if  you 

take into account the different perspectives from which you can see the object, the end result 
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!  Chris Marker fala  da ideia de deserto vs oceano em Cabo Verde  – “Every time he came from Africa he 235

stopped at the island of  Sal, which is in fact a salt rock in the middle of  the Atlantic. At the end of  the island, 
beyond the village of  Santa Maria and its cemetery with the painted tombs, it suffices to walk straight ahead 
to meet the desert. He wrote me: I've understood the visions. Suddenly you're in the desert the way you are in 
the night; whatever is not desert no longer exists. You don't want to believe the images that crop up. Did I 
write you that there are emus in the Ile de France? This name –Island of  France– sounds strangely on the 
island of  Sal. My memory superimposes two towers: the one at the ruined castle of   Montpilloy that served as 
an encampment for Joan of  Arc, and the lighthouse tower at the southern tip of   Sal, probably one of  the last 
lighthouses to use oil. A lighthouse in the Sahel looks like a collage until you see the ocean at the edge of  the 
sand and salt. Crews of  transcontinental planes are rotated on Sal. Their club brings to this frontier of  
nothingness a small touch of  the seaside resort which makes the rest still more unreal. They feed the stray 
dogs that live on the beach.” (Marker, 1983)

!  Marker também fala do Olhar em Sans Soleil: “My personal problem is more specific: how to film the ladies 236

of  Bissau? Apparently, the magical function of  the eye was working against me there. It was in the 
marketplaces of  Bissau and Cape Verde that I could stare at them again with equality: I see her, she saw me, 
she knows that I see her, she drops me her glance, but just at an angle where it is still possible to act as though 
it was not addressed to me, and at the end the real glance, straightforward, that lasted a twenty-fourth of  a 
second, the length of  a film frame.” (Marker, 1983)



will objectify the object, will identify it. Senghor proposed that the eye is not the most 

important part of  looking, but rather the relationship between you and what you’re looking at. 

He uses the French word “conaître,” which is “to know” but also, if  you put a dash between “co” 

and “naître” it’s “being born with.” So to look at somebody, to identify with somebody, is to 

become the other, to be born in that person, to change places with that person. And to 

exchange energy with that person. And because we can do that, this exchange can happen not 

only with the eyes but also with emotions, with smell and with taste.    237

!
Paul Gilroy escreve que é lamentável que questões de ‘raça’ e de  representação tenham sido 

regularmente banidas da história ortodoxa ocidental do juízo do estético, do gosto e do valor 

cultural – “There is a plea here that further enquiries should be made into precisely how 

discussions of  ‘race’, beauty, ethnicity, and culture have contributed to the critical thinking that 

eventually gave rise to cultural studies.”   Édouard Glissant afirma que os polos magnéticos do 238

pensamento do Ocidente são a História ou a sua negação, e a intuição do Uno.   Glissant fala de 239

uma visão profética do passado na sua obra Monsieur Toussaint, e para o autor, a história com H 

maiúsculo  termina onde as histórias dos povos que em tempos foram considerados desprovidos de 

história, se encontraram umas às outras – “History is a highly functional fantasy of  the West, 

originating at precisely the time when it alone ‘made’ the history of  the World.” Para Glissant, se 

Hegel relegou os povos africanos para o ahistórico, os ameríndios para o pré-histórico, de modo a 

reservar a história exclusivamente para os europeus,  mesmo que esses povos tenham acabado por 

“entrar na História”, não se pode no entanto concluir que a concepção hierárquica  de uma 

direcção da história, tenha deixado de ser relevante.   O reconhecimento daqueles que foram 240

colocados fora da história é uma luta constante – “(…) it is the struggle to have blacks perceived as 

agents, as people with cognitive capacities and even with an intellectual history-attributes denied by 

modern racism (…)”   como afirma Gilroy. 241

Voltamos a citar a cena de Sans Soleil, anteriormente referida, para continuarmos a discorrer acerca 

do Olhar sobre o Outro, no caso do crioulo cabo-verdiano: 
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!  Diawara, 2010, p. 117.237

!  Gilroy, 1993, p. 9.238

!  Glissant, 2011 (1990), p. 47.239

!  Glissant, 1989 (1981), p. 64.240

!  Gilroy, 1993, p. 6.241



!
He told me about the Jetty on Fogo, in the Cape Verde islands. How long have they been there 

waiting for the boat, patient as pebbles but ready to jump?   242

!
“Pacientes como calhaus, mas prontos a saltar” – calhaus, coisas, objectos– ou a coisificação do 

sujeito. “They are people of  wanderers”  A - palavra inglesa wanderer pode ser traduzida para a 243

língua portuguesa por andarilho, viajante ou até vagabundo. Analogamente, a palavra ‘vagabundo’  

redirecciona-nos para a palavra badiu, da língua crioula de Cabo Verde. O termo crioulo é por sua 

vez uma derivação da palavra portuguesa ‘vadio’, que foi usada na Ilha de Santiago pelos colonos 

brancos em relação aos negros, ex-escravos recém libertos devido à abolição da escravatura. Os 

negros foram assim apelidados por terem recusado continuar a trabalhar para seus senhores, 

preferindo ir viver no interior da Ilha, cultivando seus pequenos pedaços de terra e dedicando-se à 

pesca. Mas para os senhores,  essa fuga ao seu domínio, teria que ser conotada de forma negativa, 

servindo o termo para designar os negros de forma pejorativa devido à sua suposta     

indolência.   Ora pela infantilização, ora pela coisificação, assim se pretendia perpetuar a relação 244

de dependência. O escravo descobre então que nem mesmo a conquista da liberdade muda o status 
quo, porquanto ele continuará a representar exactamente o mesmo ser inanimado, sem alma, ou 

inferior, aos olhos do antigo senhor. Da mesma forma ao ‘descolonizar-se’, entenda-se pela 

proclamação formal da independência, o colonizado descobre igualmente que na prática 

continuará a ser um colonizado, em todos os sentidos, e que as dependências que ela cria terem 

desaparecido, podendo até tomar outros contornos, continuam a existir. Citamos um excerto de 

Peau Noire, Masques Blancs, a obra seminal de Frantz Fanon: 
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!  Marker, 1983.242

!  Marker, 1983.243

!  Em Caribbean Discourse (1989[1981]) Glissant relata algo bastante similar acontecido nas Antilhas francesas 244

nas vésperas da abolição escravatura. Havia que se encontrar um meio de dar continuidade ao sistema de 
exploração das colónias, evitando o declínio da indústria de produção baseada nas plantações. Para o 
colonizador, uma das soluções seria então a persuasão do escravo que estava para se tornar livre. Veremos 
então que o discurso se desdobrará em dois tipos de réctórica (i) somente graças à generosidade dos Senhores 
nas colónias e dos Abolicionistas na metrópole, é possível tornar-se livre, e (ii) para se ser meritório de 
liberdade dever-se-á evitar um vida desregrada, algo possível somente através do casamento e, mais 
importante, do trabalho. Para conferir credibilidade ao discurso, nada melhor do que exemplos, então aos 
escravos da Martinica, relembrava-se que os escravos da Guadeloupe, libertos anos antes, tornaram-se 
preguiçosos recusando-se a trabalhar, pelo que tiveram que voltar à condição escrava.



!
Je demande qu’on me considère à partir de mon Désir. Je ne suis pas seulement ici-maintenant, 

enfermé dans la choséité. Je suis pour ailleurs et pour autre chose. Je réclame qu’on tienne 

compte de mon activité négatrice en tant que je poursuis autre chose que la vie; en tant que je 

lutte pour la naissance d’un monde humain, c’est-à-dire d’un monde de reconnaissances 

réciproques.   245

!
~ 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!
!
!
!

C .  

Do Objecto Colonial ao Objecto Artístico – ou sobre  

Verticalidade e Opacidade 

!
I 

!
Nos finais da década de 1990, Graham Harman cunhou a Filosofia Orientada para os Objectos 

(object-oriented philosophy), que faz hoje parte do movimento filosófico contemporâneo – 

Realismo Especulativo   (Speculative Realism). O pensamento filosófico orientado para os objectos 246

reconhece a autonomia de todos os objectos reais para além da nossa experiência sobre os mesmos. 

Quando Harman escreve sobre H.P. Lovecraft, escritor americano de ficção científica, interessa-

nos a seguinte passagem: 

  

Any practiced reader of  Lovecraft knows that this sort of  de-literalizing gesture is not an 

isolated incident in his stories, but is perhaps his major stylistic trait as a writer. It is what I have 

called the ‘vertical’ or allusive aspect of  Lovecraft's style -the gap he produces between an 

ungraspable thing and the vaguely relevant descriptions that the narrator is able to attempt.   247
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!  No catálogo da Documenta 13, Harman explica em alguns pontos no que consiste a Filosofia orientada 246

aos objectos: “The principles of  object-oriented philosophy can be summarized in a few sentences. First, 
philosophy must deal with every type of  object rather than reducing all objects to one privileged type: zebras, 
leprechauns,and armies are just as worthy of  philosophical discussion as atoms and brains. Second, objects 
are deeper than their appearance to the human mind but also deeper than their reations to one another, so 
that all contact between objects must be indirect or vicarious (…).” (Harman, 2012b,  p. 540)

!  Harman, 2012a.247



Aqui confessamos não ser leitores assíduos das obras de Lovecraft. Contudo, e talvez  através de 

um gesto oportunista, julgámos este excerto quase ideal para sublinhar a nossa curiosidade sobre o 

pensamento que reconhece  a todo e qualquer objecto não humano o seu lugar na discussão 

filosófica. A recusa do antropocentrismo em Lovecraft é revelada precisamente quando o autor cria 

um lapso entre o narrador e o que o mesmo narra. O leitor pressente esse lapso, e por sua vez 

sentir-se-á duplamente separado do que o narrador tenta apreender todavia falhando. Harman 

está interessado nessas coisas e realidades que se nos escapam, mas o filósofo aceita que assim seja. 

Aliás, interessa-lhe o reconhecimento pelo indivíduo de que ele não consegue tudo abarcar. É deste 

modo que o autor irá conceber a independência dos mais variados objectos, da percepção e da 

capacidade cognitiva do Homem. O pensamento antropocêntrico manifesta-se em relação ao 

Universo, mas em detalhe diz respeito a cada um, individualmente. No fundo, ele define o modo 

como vivemos o Universo, o que faz que o nosso olhar sobre o Mundo parta de um centro e só 

depois se propague para o exterior desse núcleo. O centro é sempre o próprio indivíduo. O seu 

olhar recai, antes de mais nada, sempre sobre si próprio. O olhar sobre o resto ocorre em modo 

reflexivo da imagem de si, e por isso cria-se um lugar intermediário, que poderá ser o lapso 

mencionado por Harman. Esse lapso é no fundo criado pela incapacidade do indivíduo de olhar o 

que lhe é externo sem uma atitude auto-reflexiva. Glissant refere por exemplo que – “Por vezes é 

abordando os problemas do Outro que nos encontramos a nós mesmos (…)”    248

Cria-se então um ruído – ao qual chamamos verticalidade, apropriando-nos dos termos empregues 

por Marker e Harman. Ao propor esta apropriação, um dos nossos intuitos passa pelo 

questionamento do modo como a ‘máquina’ colonial conseguiu recusar a prerrogativa dos 

pensamentos abstracto e subjectivo aos povos dominados e/ou colonizados.  Pensamos que essa 

recusa  e a sua perpetuação enquanto pensamento e ideologia foi possível, também, graças à 

coisificação  daquele sobre o qual se exercia o domínio, o Outro exterior ao Eu etnocêntrico e 

antropocêntrico. Estamos em crer que, ao termos transposto a ideia de ‘povo vertical’ de Marker 

para um discurso em torno da descentralização da autonomia, do campo humano, ganhamos 

terreno para pensar sobre o Olhar – o Olhar entre o Eu e o Outro, quando o sujeito é o Eu e 

quando é o Outro. Transpusemos desde modo o que Harman considerou o aspecto alusivo ou  

carácter vertical dos objectos, para o momento do filme Sans Soleil em que a personagem de Marker 

nos diz que o povo cabo-verdiano é vertical. Harman definiu a verticalidade no estilo literário de 

Lovecraft enquanto lacuna que o escritor produz entre uma coisa incompreensível e as descrições 

vagamente relevantes que o narrador é capaz de tentar produzir. Para o autor, ‘allure’ é a separação 

entre um dado objecto e as suas respectivas qualidades, e é a autonomia de objectos reais 
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relativamente à experiência humana sobre os mesmos.   Lévi-Strauss afirma o seguinte – “one 249

may readily conclude that animals and plants are not known as a result of  their usefulness; they are 

deemed to be useful or interesting because they are first of  all known.”    O que nos dá conta da 250

forma como o Homem usa a sua percepção do mundo, querendo analisá-lo, percebê-lo, através da 

ciência, mas de modo a centrar-se no seu âmago e restringindo a existência de todas as realidades 

para além da sua própria, em função do seu Eu. No pensamento colonial, o Outro do Eu 

etnocêntrico foi objectificado através de uma visão racista do mundo. Essa visão pretendia afirmar 

e provar a inaptidão dos “povos primitivos” para o pensamento abstracto, justificada 

nomeadamente pelas especificidades e diferenças da linguagem.   Considerando a 251

problematização desta questão por Césaire – “A mon tour de poser une équation: colonisation = 
chosification,”   percebemos que os povos que se auto-situaram no centro do mundo, coisificaram 252

todos os outros que eles relegaram para a periferia, por um lado tornando-os atemporais e por 

outro colocando-os num determinado estádio de desenvolvimento –o primitivismo– que os fixava 

numa fase pré-autónoma e pré-racional da evolução humana. Isto é, se realmente fizermos essa 

comparação com o objecto, enquanto realidade, e ponderarmos a sugestão de Harman de 

separação do objecto das suas qualidades, poderemos talvez pensar no Outro desprovido das suas 

qualidades, nomeadamente a capacidade de abstracção, e poderemos por outro lado pensar que 

não será tanto a inexistência dessas características, mas a sua separação  do objecto pela 

observação humana que cria esse lapso ao qual Harman chamou de verticalidade. Nesse sentido, 

não seria o próprio objecto, o detentor da qualidade de verticalidade –neste caso o povo cabo-

verdiano enquanto Outro– mas sim a verticalidade seria precisamente o lapso entre o ‘objecto’ 

observado e o observador, essa incapacidade do observador percepcionar o observado. Em suma, 

seria o olhar do observador sobre o observado que lhe atribuiria essa característica de 

verticalidade. Ainda sobre a questão da verticalidade segundo Marker e em Harman, gostariamos 

de citar a artista Candice Lin que sugere: 

!
If  verticality is the gap between an unknowable other and the ways in which a narrator (or 

perhaps a colonist, or a white filmmaker) tries to capture the other, represent the other, know 

the other, then perhaps verticality in philosophical terms is an ontological gap, whereas 
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horizontally is more like all the varieties and nuances of  a person that reveal themselves slowly 

over the course of  time as you get to know them.    253

!
A hipótese que está aqui a ser colocada relaciona a lacuna que pode existir entre o observador e o 

observado, e que não é passível de ser ultrapassada simplesmente com uma contínua observação, 

mas que pertence ao domínio da subjectividade (a “horizontalidade” de Lin). Visto existir um hiato 

entre o observador (narrador) e o observado (povo-objecto), a verticalidade situar-se-ia sempre nesse 

vácuo de entendimento, entre os dois. Essa verticalidade não se encontra do lado do observador 

pois este só tem consciência da mesma enquanto atributo do observado, logo afasta-o do seu 

domínio. Ao afastá-lo, o mesmo irá depositar-se nesse espaço intersticial, pois uma vez que o 

observado não se auto-observa com os mesmos olhos do observador, por sua vez não atribuí a si 

próprio essa verticalidade. Não tendo consciência da verticalidade que lhe é atribuída, não a 

assume como característica sua. Por outro lado, o Olhar do Eu etnocêntrico poderá tornar-se tão 

dominante, ao ponto do Outro começar a ter de si próprio a mesma imagem criada pelo Eu 

etnocêntrico. Quando tal acontece significa que o Outro aceitou a verticalidade que lhe é 

atribuida. No momento em que essa verticalidade é assumida tanto pelo Eu como pelo Outro 

como inerente a este último, revela-se que o Olhar do Eu passou a condicionar o Outro, tanto no 

que ele é como no que faz, e só uma descolonização dos espíritos (Decolinizing the Mind segundo 

Ngugi wa Thiong’o) poderá reverter esse cenário.  

Do mesmo modo que foi negado aos povos colonizados um lugar na história, também lhes foi 

subtraído o direito à autonomia. E é assim que, no seu lugar, os objectos por eles produzidos, 

ganharam eles sim uma autonomia, que lhes foi atribuída pelo colonizador. Pensou-se que esses 

objectos passaram a poder existir sem os seu criadores, tornados entidades anónimas e sem autoria, 

ou pelo menos sem autoria individual. A solução do colonizador foi a atribuição de uma autoria 

tribal, ou seja, uma autoria colectiva, que se diluiria mais tarde no discurso criado em contexto 

museológico.  Para além disso, uma vez que esses objectos começaram a ser vistos pelo espectro 

etnológico e antropológico, quando foram transpostos para o campo da Arte, já traziam com eles a 

etiqueta do artefacto enquanto achado científico.  

Podemos por outro lado pensar que não só o colonizador transformou os colonizados nos seus 

objectos, como acabou por reconhecer  aos  objectos produzidos pelo colonizado-objecto maior 

autonomia do que ao seu criador. Desse modo o colonizador idealizou um primeiro objecto –o 
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pensamentos partilhados nesta dissertação.



colonizado– e apossou-se dos objectos  por ele produzidos, destituindo o primeiro do direito à 

consciência sobre o que produzia. Os objectos produzidos pelo colonizado-objecto passaram, 

aparentemente, a ter maior autonomia do que o seu produtor, segundo a visão do colonizador. 

Visto que essa autonomia lhes foi atribuída pelo colonizador, tal fez com que o último passasse a 

acreditar na ilusão de ser ele o criador de ambos os objectos. Pensou assim ter criado o colonizado 

enquanto seu objecto, e por conseguinte passaria a deter a autoria de todo o objecto criado pelo 

colonizado. 

A coisificação do colonizado pelo colonizador está intimamente ligada à instituição Escravatura, se 

não vejamos, o escravo não era considerado humano, mas sim uma mercadoria comercializável, 

ou, enquanto força de trabalho, era uma peça numa engrenagem industrial, ou uma ferramenta. É 

talvez a partir desse momento que o colonizador começa a ver o colonizado como objecto. E é 

talvez também a partir desse momento que irá desprovê-lo de todas as qualidades que considerava 

como suas por direito, as humanas. Há ainda outro factor  a reter, se é verdade que no âmago do 

pensamento etnocêntrico europeu estaria a condição de que qualquer povo não branco, seria 

inferior ao branco, é igualmente verdade que desde sempre foram estabelecidos níveis de 

inferioridade, que partiam do princípio de que alguns povos não brancos teriam a percorrer um 

caminho ascensional mais curto para chegar ao nível do branco, enquanto outros se encontrariam 

bastante longe desse patamar. No mais remoto nível, e se quisermos pensar nessa avaliação em 

sentido vertical, os negros africanos seriam sempre, aos olhos dos brancos, aqueles que se 

encontrariam na base, e portanto no nível mais baixo. Isso é importante, para se ter em conta que 

não basta considerar o ser-se escravo, mas há ainda a ter em conta a ‘agravante’ de ser-se escravo e 
negro, logo coisa ou objecto. Pois a coisificação ou objectificação de que se está a falar, pode ser 

aplicada ao modo como os vários Outros foram vistos, representados e tratados,  mas estará 

particularmente orientada a todos aqueles que foram caracterizados pela sua inferioridade 

intrínseca. 

No que respeita a categorização e hierarquização de culturas e povos estas são levadas ao seu 

extremo no exemplo flagrante da divisão da sociedade em castas nas colónias espanholas. As castas 

das sociedades coloniais ilustram precisamente a inscrição da diferença do Outro, através da sua 

exotização, na Pintura de Castas (Casta Painting). Ilona Katzew esclarece que ‘casta’ foi um termo 

que se passou a usar no México para designar as “diferentes raças miscigenadas” que passaram a 

compor a sociedade, fazendo igualmente referência às classes socioeconómicas. A Pintura de 
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Castas   tinha como fim retratar os tipos “raciais” fruto de casais mistos. A autora explica que o 254

motivo pelo qual , no decorrer do século XVIII a coroa espanhola se irá interessar pela 

composição heterogéna da sociedade mexicana não implicava a ênfase na coexistência harmoniosa 

de diversas raças [sic]. Pelo contrário o reino de Espanha propunha-se sim a insistir na importância 

de uma determinada organização, estratificação e classificação de seres e coisas no mundo – “to 

remind both colonial subjects and the Spanish Crown that Mexico was still an ordered, 

hierarchical society in which each group occupied a specific socioeconomic niche defined largely 

by race.”   255

Katzew explica que desde o século XVI, os Espanhóis transpuseram o seu próprio esquema social para 

as colónias no Novo Mundo, levando consigo o conceito de divisão da sociedade entre nobreza e plebe. 

Assim, ao terem convertido os Índios à Fé Cristã, todos os Espanhóis tornaram-se a aristocracia do 

México, independentemente das suas origens ou ocupações, fazendo com que os Índios passassem a 

ocupar o lugar da plebe. Mas Katzew também sublinha que os Espanhóis  ainda assim reconheciam 

uma “hierarquia interna à sociedade Índia” dentro da colónia. E porque os Índios estavam, segundo os 

Espanhóis predestinados a colectivamente tornarem-se “Novos Cristãos”, porquanto essa seria a 

justificação moral da colonização, passaram a ser merecedores da protecção da Coroa Espanhola. Os 

Negros, pelo contrário, foram levados para a América Pós-Colombiana enquanto escravos, e eram vistos 

como o escalão mais baixo da sociedade mexicana – “Blacks were considered a homogeneous group 

with no rights and were redeemable only on an individual level, once they had proven their loyalty to 

the church and their masters.    256

O modo como as ligações entre pessoas dos três grupos existentes no México –Índios, Europeus e 

Africanos– eram vistas, permite-nos corroborar a ideia de que não era só o estatuto de escravo que 

fazia com que o Africano estivesse condenado a ocupar a base da pirâmide social. Pelo contrário, 

verifica-se ser muito mais  a condição de negro a ditar o seu posicionamento, uma vez que servia de 

justificação aos olhos do colonizador, para o acto de escravizar o Africano. O que pode ser 

demonstrado ao analisarmos a nomenclatura dos tipos ‘étnicos’ resultantes das ligações entre os 

três grupos iniciais: Europeu, Africano e Índio. Os termos usados para designar as três castas 

iniciais foram  mestizo (filho de Espanhol e Índio), mulatto (filho de Espanhol e Africano) e zambo 
(filho de Africano e Índio). Contudo essas três categorias acabariam por mostrar-se insuficientes 
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!  Sobre isso Katzew escreve “The production of  casta paintings spans the entire eighteenth century. These 254

works portray the complex process of  mestizaje or race mixing among the three major groups that inhabited 
the colony: Indian, Spanish, and Black.” (Katzew, 1996)

!  Katzew, 1996.255

!  Katzew, 1996.256



porquanto não só continuariam a acontecer as ligações entre os grupos iniciais, como entre as 

novas castas surgidas. Assim, foi originado um sem número de designações, num processo que 

poderia continuar indefinidamente.    257

Segundo Katzew, enquanto a maior parte das taxonomias raciais elencavam dezasseis tipos de 

misturas possíveis, outras enumeravam somente catorze, ou então dezanove e até mesmo vinte, 

tornando evidente a impossibilidade de categorizar, em absoluto, impedindo a criação de um 

sistema fixo de classificação e representação.   O que a autora acaba por demonstrar através da 258

análise da Pintura de Castas, do seu vocabulário e das ilações que se pode retirar sobre qual o fruto 

da ligação, consoante os tipos étnicos em relação,  conduz a um dos princípios básicos do 

pensamento colonial, “sangue branco é resgatável, sangue negro não”.  A hierarquia ‘rácica’ 

sugerida pela categorização mostra isso mesmo, enquanto a pureza do sangue espanhol estava 

indiscutivelmente ligada à ideia de ‘civilização’, o sangue negro, portador do estigma da 

escravatura, tinha a conotação da degeneração.     259

No seu texto de 1763, Bafarás enfatiza a supremacia do branco sobre o negro e responsabiliza a 

introdução dos negros nas Américas, pela panóplia infindável de castas surgidas na Nova Espanha. 

Pois segundo ele, se o reino se tivesse libertado da intrusão do sangue negro, permaneceria 

puramente espanhol, sem qualquer corrupção ou contaminação, visto que os Índios pertenciam a 

uma nação pura, ao misturarem-se com os espanhóis,  ao longo da terceira geração de mistura, 
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!  É curioso verificar que muitas dessas designações eram emprestadas do vocabulário zoológico, como lobo 257

e coiote. Quanto mais mistura ocorria, mais as novas castas se tornavam indefinidas aos olhos do colonizador, 
no que concerne a sua necessidade de se lhes ser atribuída uma definição em termos de ‘raça’. Os nomes 
pelas quais foram sendo baptizadas as sucessivas castas reflectem precisamente o estado de confusão que se 
instaurou. As castas e os indivíduos que as compunham tornavam-se cada vez mais indecifráveis em termos 
da atribuição de uma origem étnica. Assim, nomes como tente en el aire (aguenta-te no ar) ou no te intiendo (não te 
percebo) acabariam por expressar a indefinição e a estranheza daqueles que passariam a ser vistos como 
novos tipos ‘raciais’ e até mesmo ‘humanos’. A Pintura de Castas vai precisamente retratar toda essa nova 
variedade humana, não só enquanto método de organização do caos social que as colónias começavam a 
produzir, mas essencialmente como exotização pictórica que servia para informar a metrópole sobre as 
curiosidades do Novo Mundo. (Katzew, 1996)

!  Katzew, 1996.258

!  A autora cita Joachin Antonio Bafarás, de modo a ilustrar a visão colonial sobre o presumível carácter  259

atávico  do sangue negro “(…) so long as Spaniards are mixed only with Indians, the blood can be purified 
[Castiza con Español, Española]. However, the mixture of  Spanish or Indian with Black can never again be 
purified back to Spanish or Indian”.



tornar-se-iam espanhóis completos.   O remoto exemplo da Pintura de Castas aponta para duas 260

questões nossas contemporâneas: sendo a primeira a one-drop-rule que estabelece que há sangues que 

nunca desaparecem, tal é a força do seu grau degenerativo, do qual é exemplo  por excelência o 

sangue negro. A segunda questão confirma a figura do mulato enquanto produto de uma 

miscigenação fadada  à degeneração racial física e psicológica, dada a presença do elemento negro.  

Através da organização da sociedade mexicana em castas, os colonizadores pretendiam criar uma 

ordem no mundo, como se de um laboratório se tratasse. Lévi-Strauss cita Simpson, teórico da 

Taxonomia, quando este discorre sobre a procura da ordem pelos cientistas.  Para Simpson, na 

ciência, o caos deve ser evitado a todo o custo – “Classifying, as opposed to not classifying, has a 

value on its own, whatever form the classification may take.”   A classificação enquanto uma 261

necessidade de ordem, é sem dúvida mais uma tentativa de entendimento do mundo e das suas 

coisas. No México, sem controle sobre o contínuo surgimento de novos  indivíduos, que implicava 

a criação de novas categorias, ou pior ainda, impossibilitava a categorização desses indivíduos, o 

colonizador viu-se de certo modo ultrapassado pelos objectos  que tentava controlar. E citamos 

Gilroy: “(…) the brutal absurdity of  racial classification that derives from and also celebrates 

racially exclusive conceptions of  national identity from which blacks were excluded as either non-

humans or non-citizens.”   E Lévi-Strauss relaciona ainda o pensamento sobre o primitivismo 262

com a necessidade de organização do mundo: 

!
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!  Katzew (1996) cita Pedro Alonso O’Crouley (Idea compendiosa del Reyno de Nueva Esparña, 1774) – “It is 260

known that neither Indian nor Negro contends in dignity and esteem with the Spaniard; nor do any of  the 
others envy the lot of  the Negro, who is the “most dispirited and despised.”. . If  the mixed-blood is the 
offspring of  a Spaniard and an Indian, the stigma disappears at the third step in descent because it is held as 
systematic that a Spaniard and an Indian produce a mestizo; a mestizo and a Spaniard, a castizo; and a 
castizo and a Spaniard, a Spaniard... Because it is agreed that from a Spaniard and a Negro a mulato is born; 
from a mulato and a Spaniard, a morisco; from a morisco and a Spaniard, a torna atras [return-back-wards]; 
and from a torna atras and a Spaniard, a tente en el aire [hold-yourself-in-mid-air], which is the same as 
mulato, it is said, and with reason, that a mulato can never leave his condition of  mixed blood, but rather it is 
the Spanish element that is lost and absorbed into the condition of  a Negro... The same thing happens from 
the union of  a Negro and Indian, the descent begins as follows: Negro and Indian produce a lobo [wolf]; lobo 
and Indian, a chino; and chino and Indian, an albarazado [white spotted]; all of  which incline towards the 
mulato.” 

!  Lévi-Strauss, 1966 (1962), p. 9.261

!  Gilroy, 1993, p. 6.262



The thought we call primitive is founded on this demand for order. This is equally true for all 

thought but it is through the properties common to all thought that we can most easily begin to 

understand forms of  thought which seem very strange to us.   263

!
Essa ordem das coisas, categorização que pretende colocar cada objecto no seu devido lugar 

conduziu a uma organização rígida do mundo. O Homem tenta inclusive categorizar-se a si 

próprio, e nisso falha.  Falha igualmente na categorização de todas as coisas do mundo, pois o seu 

objectivo é percebê-las, mas como objectos inanimados, todos eles inferiores à sua essência 

humana. Porém depara-se com uma resistência contra a categorização, o controle, o domínio e a 

coisificação, por todos aqueles que lhe eram externos. Essa resistência, mesmo que surda, 

desorganizou a sua percepção do Universo. Citamos mais uma vez Lévi-Strauss: 

!
Sacred objects therefore contribute to the maintenance of  order in the universe by occupying 

the places allocated to them. Examined superficially and from the outside, the refinements of  

ritual can appear pointless. They are explicable by a concern for what one might call ‘micro-

adjustment’ – the concern to assign a very single creature, object or feature to a place within a 

class.   264

!
Somente relegando os objectos ao domínio do sagrado, conseguiu o sujeito colonizador conceber a 

resistência que sentiu por parte dos mesmos. A atribuição desses objectos a um domínio complexo 

como o sagrado passa assim a ser um subterfúgio, uma maneira do Eu conseguir lidar com o 

incompreensível, com a verticalidade, ou  seja, o lapso. O Eu apercebe-se que o que lhe impede o 

entendimento do Outro, não pode ser estudado através da Taxonomia. 
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É curioso que a poucos povos foi negada a humanidade e possessão de sentimentos de forma tão 

veemente como aos negros africanos. Susan Buck-Morss salienta precisamente esse facto, no que 

concerne os inícios de consciencialização na Europa sobre os horrores da escravatura.   265

Para o colonizador, o choque irá ocorrer quando o seu objecto inanimado, ganha repentinamente 

vida. Quando irá isso suceder? Quando o escravo  revolta-se e obtém a sua liberdade, desta feita, 

não pela mão do seu ‘Senhor’ através de uma carta de alforria. A alforria atribuída pelo branco ao 

escravo negro não mais é do que a perpetuação do poder do senhor sobre o seu objecto, o negro, 

enquanto coisa, porquanto é ele quem decide atribuir uma certa autonomia, a liberdade, àquele 

que outrora fora a sua mercadoria, o seu objecto. Porém, para o colonizador, o escravo negro 

liberto continua a ser o seu objecto, porquanto não lhe reconhece uma verdadeira liberdade 

mental e intelectual. 

Ao analisar a dialética de senhorio e escravidão em que Hegel coloca senhor-escravo numa relação de 

dependência, em termos políticos e económicos, Buck-Murss pretende demonstrar que,  aquela 

que poderá ser a  interpretação inicial do texto de Hegel, de que só o escravo é dependente do 

senhor – “the slave is characterized by the lack of  recognition he receives”, acaba por ser revertida, 

e isso no próprio texto de Hegel. Assim conclui Buck-Morss que “as the dialectic develops, the 

apparent dominance of  the master reverses itself  with his awareness that he is in fact totally 

dependent on the slave.” Tal consciência surge, ou talvez já fosse silenciosamente existente, após o 

escravo ser visto como uma “coisa”, no que Buck-Morss afirma – “ ‘thinghood’ is the essence of  

slave consciousness–as it was the essence of  his legal status under the Code Noir.”   Despir-se da 266

condição escrava é, aos olhos do colonizador, o primeiro passo para o colonizado começar o seu 

longo trajecto desde o estado de ‘coisa’ até uma possível aproximação do estado de abstracção 

humana – “the slaves achieve self-consciousness by demonstrating that they are not things, not 

objects, but subjects who transform material nature.”   Vergès afirma que a escravatura consistia 267

no fabrico de pessoas descartáveis, que não contavam como seres sociais e recorre à expressão 
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!  A autora escreve: “Rousseau referred to human beings everywhere –but omitted Africans; spoke of  265

Greenlands’s people transported to Denmark who die of  sadness– but not of  the sadness of  Africans 
transported to the Indies that resulted in suicides, mutinies, and maroonings. He declared all men equal and 
saw private property as the source of  inequality, but he never put two and two together to discuss French 
slavery for economic profit as central to arguments of  both equality and property” (Buck-Morss, 2000, p. 
831).

!  Buck-Morss, 2000, p. 847.266

!  Buck-Morss, 2000, p. 848.267



“morte social” (social death) de Orlando Patterson (1982) para descrever o que aconteceu no mundo 

escravocrata: 

	  

I would like to emphasize this concept. These were lives not worth noting, that did not qualify 

for recognition except as objects (meubles in the Code Noir that codified slaves’ lives in the 

French colonies from the 1685 to 1848).   268

!
O negro não era reconhecido como humano, tampouco era percebido pelo branco. Glissant ilustra 

perfeitamente esse facto quando comenta que no romance O intruso, William Faulkner nunca 

consegue interiorizar nem a sua obra nem o seu herói Lucas, e o autor explica “O intruso não é o 

romance de uma essência, mas antes o ensaio de uma abordagem fenomenológica. De resto, 

Faulkner escreve nesse mesmo romance, a propósito do negro do sul dos Estados Unidos: ‘Não o 

conheço minimamente e, tanto quanto sei, nenhum branco o conhece…’”  . Glissant irá 269

desenvolver o pensamento sobre a Opacidade, em que defende que cada um de nós tem o direito 

de ser opaco aos olhos dos que nos observam, isto é, o direito a não sermos percebidos. No 

documentário Édouard Glissant – One World in Relation, o autor relata um episódio acontecido no 

México, há quarenta anos, numa conferência, na qual afirmou – “I am reclaiming the right to 

opacity” o intelectual continua  o seu raciocínio explicando que existe uma grande injustiça na 

propagação da transparência do pensamento ocidental pelo mundo – “I said that a person has the 

right to be opaque to my eyes.”   Vemos nessa opacidade de que fala Glissant, o gap ou seja a 270

‘lacuna’ sobre a qual escreve Harman, que corresponde igualmente a esse momento de 

verticalidade, que faz com que o observador, no caso o cineasta Chris Marker sinta essa 

impossibilidade de compreender um Outro, que acabará por lhe parecer vertical. No nosso 

entender, é na “relação” de que fala Glissant na sua Poética da Relação, que iremos encontrar 

meios para podermos abordar o tal lapso no qual descobrimos a verticalidade. Glissant afirma 

também que se o Eu pode aceitar a sua própria opacidade (aliás ele deve aceitá-la), por que não 

há-de também aceitar a opacidade do Outro.  

!
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Why wouln’t I accept the opacity of  others? Why must I absolutely understand the other in 

order to live next to him and work with him?[…] I can accept what I don’t understand. […] 

That is one of  the laws of  relation. In relation , elements don’t blend just like that, don’t lose 

themselves just like that. Each element can keep, not just its autonomy but also its essential 

quality, even as it accustoms itself  to the essential qualities and differences of  others.”   271

!
Ao analisar Peau Noire, Masques Blancs, Vergès identifica o conflito de Frantz Fanon para com o 

negro antilhano, que ficando preso na sua própria imagem que vê reflectida no espelho –por sua 

vez presa à imagem do colonizador–  não consegue emancipar-se desse reflexo, e reganhar a sua 

autonomia em relação ao colonizador. No lugar de pensar  a relação Eu vs Outro de forma 

dinâmica, Fanon irá postular um momento de extase e sobre isso Vergès escreve:    272

!
The Negro looks in the mirror and sees a white. Taking off  the mask, he is supposed to see 

himself. There is no third term, no language that mediates desire and subjectivization. Identity 

is governed by the Other rather than articulated by both the Other’s desire and difference.   273

!
Segundo Achille Mbembe devido a variados factores de degradação histórica, o sujeito africano irá 

ficar preso a uma condição de humilhação, que o relegaria a uma “zona de não-existência e de 

morte social”, somente ultrapassável pelo seu desejo de “se conhecer a sim mesmo” e “ser dono de 

si mesmo no mundo (autonomia).”   O autor explica esse facto do seguinte modo “a nível das 274

subjectividades individuais, existe a ideia de que, através dos processos de escravatura, colonização 

e apartheid, o eu africano se alienou de si mesmo (divisão de si). Esta separação resultaria numa 

perda de familiaridade do eu consigo mesmo, a ponto de o sujeito, alienado/a de si, ser relegado/a 

para uma forma de identidade sem vida (condição de objecto). Não só o eu já não é reconhecido 

pelo Outro; mas o Eu também já não se reconhece a si próprio.   Mbembe afirma que o Africano 275

irá resgatar a dialética Hegeliana sobre a identidade  e a diferença, baseada nomeadamente  na 
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relação senhor-servo, adoptando-a segundo um exercício que replica  uma “prática etnográfica não-

reflexiva.”   O sujeito teve dificuldade em separar-se das “classificações raciais” decorrentes de 276

concepções racistas de identidade nacional, dos quais os negros foram automaticamente excluídos 

ao serem considerados “não-humanos” e “não-cidadãos.”   O que Johannes Fabian chamou de 277

“allochronistic discourse,” ou seja, um discurso que coloca aquele sobre o qual se está a falar num 

tempo diverso do seu,   terá contribuído para uma construção do Outro enquanto    278

espectáculo.   O Outro ficaria assim preso a esse distanciamento geográfico e temporal num 279

“passado arcaico” (Anselm Franke) e à visualidade de si enquanto espectáculo. 

!
!

II 

!
Foram essenciais à reflexão sobre os assuntos tratados nesta dissertação as inúmeras discussões e 

trocas de correspondência  tidas com a artista Candice Lin, uma vez que no seu corpo de obra a 

artista tem tratado algumas das questões centrais ao presente estudo, como a história colonial e a 

“construção da identidade em relação à subjectividade e à alteridade”. Sobre a sua prática a artista 

afirma que – “Drawing from slighted and celebrated discourses as varied as science fiction, food 

histories, anthropology, postcolonial theory and African diasporic studies, my work probes the 

economic, racial, and gendered structuring of  power. My work addresses repressed histories of  

imperialism, colonialism, and parallel, contemporary manifestations of  dominance. It locates itself  

in the gaps, reading between the lines of  found archival writings and images to hear what is not 

said in the silences, the silencing, and the euphemisms of  official documents: military records, slave 

plantation records (…).”   280
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!  Citado de: http://www.drawingcenter.org/viewingprogram/share_portfolio.cfm?pf=2640. Para mais 280
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Por julgarmos o produto das discussões tidas com Lin um extraordinário contributo para o 

pensamento aqui desenvolvido, incluímos seguidamente o excerto de mensagens de correio 

electrónico enviadas por nós à artista. Só foram incluídas as mensagens endereçadas a Lin, e não 

as suas respostas. 

!
!
!

Carta a Candice Lin  

!
I thought a lot about the ‘verticality’ being the gap between the observer 

(colonizer) and the observed (colonized), the ‘no man’s land’ zone of  the ungraspabale. I 

agree that it can be that. It can also be that, that zone only vanishes momentarily, and 

through what Édouard Glissant called ‘poétique de la relation’, I mean, only when there’s 

the ‘encounter’,  may the observer and the observed  see each other, in equal terms. 

Perhaps this is rare … 

Another thought I had about the autonomy of  the objects beyond human 

experience, defended by Harman, and what I think I understood from Pereira's Savage 

Objects is a quite different thing: I started thinking of  Buck-Morss' text Hegel and Haiti 

when she is interpreting Hegel: 

!
“The slave is characterized by the lack of  recognition he receives. He is 

viewed as a ‘thing’; ‘thinghood’ is the essence of  slave consciousness (...)” 

!
Well, if  the ‘races’ that were considered to be primitive were refused 

autonomy and subjectivity, which is what is being attributed to the objects in the 

Spaculative Realism, there is a chance that the objects made by the so called primitive 

people, were recognized more autonomy than the people itself. When I am saying this I 

am thinking about the so-called primitive people being emptied of  humaneness and 

turned into ‘things’ or ‘objects’ by the colonizer (observer), but having the objects they 

produced rescued by the colonizer itself. The colonizer only saw the artifacts produced 
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by the Other as Art, when he would consider it to be Art, by taking it to his museum, 

and confronting it with Occidental Art (Modern Art for instance). As pieces of  art, those 

artifacts didn't have authorship but they were seen as tribal, anonymous. It makes sense, 

since the people that had made them, were themselves considered as objects by the 

observer — timeless and a-historic objects. 

Perhaps we can no longer voice those kind of  thoughts — the colonized 

being the ‘objects’ of  the colonizer’ — since we are now in a post /de-colonial era. It is 

today politically correct to recognize autonomy to all those people, who once were 

enslaved, colonized, subalterned. Today they have other status — they are called the 

Other, The Third World, the Minority (if  they live in the Occident, and too close of  

ones eyes to be ignored). So we hear about “giving voice” to the Other. Isn’t that still a 

sign of  passiveness attributed to the Other – it is not him that gains his voice, his voice is 

given to him by someone else. Which means that he is still the object.  

* * * 

Anyway, another idea is that  if  the observed is still the object of  the observer, 
then every object produced by the observed (colonized), is itself  automatically 

considered to be indirectly made by the observer (colonizer), who at the end holds the 

authorship of  both objects. 

* * * 

I do agree that the objects were paralleling the ones who created them, 

notably in their resistance strategies. That would mean that it is not that the objects had, 

from the begining, more autonomy than its creators, but that, for a long time both were 

putting that same autonomy in practice, in masked ways or strategies. And a long time 

passed untill the masters (master at first, then colonizers and today observers) recognized 

the power within the objects and people who made them. This attitude from the master 

was, as you wrote, more of  a matter of  not overtly assuming the power of  the slaves and 

their objects, of  hiding the effect it had on them, than actually not being aware of  that 

fact. It is a kind of  cinical attitude, that, we must recognize, contributed to maintain 

domination (or apparent domination over the objects and the slaves). It points to the 

conclusion that both slaves, apparently seen as objects by the masters, and the artifacts 

they produced, were arguably told to have no autonomy, which in fact they did have. 

Later on, when the colonists took the artifacts to Europe, to museums, while it was still 

possible to cover up, or at least try to ignore the autonomy of  the so called primitive 
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people, by taking away their right to subjectivity, through negation and enunciation. It 

showed to be no longer possible to deny their power. It is at that point that the colonizer 

felt obliged to recognize it. And it is because of  that, that it will seem that the objects 

had their autonomy first, but it was rather recognized first. How could that be 

explained, how could those objects have a better capacity to resist our interpretations, 

than the people who created them? Maybe because, in spite of  wanting to take away the 

humanity of  the slaves, placing them outside history and stripping them of  subjectivity, 

even then the master felt and knew that they were humans, thefore saw them as equals 

and thought they knew them and could understand them, and that would enable him to 

dominate them, by mastering them. Conversely, with the objects, the master may had 

felt he was in an unknown arena. Even if  he did feel that latent “resistance”, he didn't 

know with what he was dealing with, as he woulnd’t expect that the objects could raise 

him an opposition, it was a completely unfamiliar field for him. 

* * * 

I am more and more interested in the Haitian covert resistance, then 

Revolution, and the syncretic objects you told me about. I don't know much about it. 

You have talked to me about it since the beggining, and at first I felt it was a reality that 

remained far from the Cape Verdean case. Why? Firstly because the resistance in Cape 

Verde had other levels and specificities related to the fact that the colonization gained 

pretty different contours from what happened in the Caribbean. Because there was no 

large Plantation system, due to climate and orographic contingencies, the social 

formation based on slavery was a kind of  little or domestic version of  what happened in 

the other loci of  colonization in the Tropics. Furthermore, as far as I know, those kind of  

objects, related to Voudou for instance, weren't produced in Cape Verde. Masks and other 

artifacts like the ones produced in continental Africa can't be found in Cape Verde 

either. But now I've been thinking that, in spite of  this apparent absence of  the objects, 

resistance and syncretism was still happening from the beggining and in many levels. 

Slaves would ran away all the time and found small communities in the mountains; after 

slavery was abolished, the newly freed would not want to work for the colonists, 

prefering instead to dedicate themselves to fishing and cultivate in small partitions of  

land, even if  they would gain very little, for that reason the portuguese started to call 

them vadios (loaffers or sluggards) and that name evoluted to badiu (in creole) which is 

how people from the island of  Santiago, the first to be populated, are still known; there 

is a community in Cape Verde, again in the island of  Santiago, the “Rabelados” a word 
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that derives from the portuguese word “rebels”, which constitutes a religious community 

apart from the rest of  Cape Verdean society, that can be extremely interesting to 

approach if  I talk about syncretism. Here is the google translation of  the wikipedia 

article: 

“Rabelados are a religious community found primarily in the interior of  

the island of  Santiago in Cape Verde. Formed from groups that revolted against reforms 

in the liturgy of  the Catholic Church, introduced in the 1940s, and became isolated 

from the rest of  society, running now endangered. In the 1940s of  the twentieth century 

the Catholic Church sent some priests to Cape Verde to replace local, introducing 

changes in the celebration of  Masses and religious customs, including the teaching of  

religion. Some groups of  the population rebelled against these changes. Known in 

Creole as Rabelados (rebellious, angry), took over the ancient traditions in hiding. 

Rabelados were ridiculed by the rest of  society, denounced and persecuted. The 

authorities banished them to other islands and many came to be arrested. By forming 

cohesive groups to survive, the community of  Rabelados took refuge mainly in the 

interior of  Santiago, in mountainous areas difficult to access. Under these conditions of  

semi-secrecy and isolation were preserved traditions and cultural and religious 

independence from the Catholic hierarchy and political power.” 

As I see it, these people had adopted the Catholic religion in such a 

syncretic way, that they no longer accepted new doctrines that would endanger, not the 

original Catholic religion, but their own Catholic religion, which was surely no longer 

the same that was first preached by the Europeans who arrived in the islands. 

Another aspect is that there is, in Cape Verde, a large oral tradition about 

sorcery, witchcraft and superstitions. These clearly blend African and European beliefs, 

mysticism with religion. All these traditions have been firstly rescued by Literature, in 

the beginning of  the 20th century, and only very recently gained some plasticity through 

theater. Since the 1970s the subject was also addressed by visual artists. 

For all that, I would like to go further in Harman's philosophy by claiming 

that it is possible that, in the case of  Cape Verde, not only the objects have and keep 

their autonomy, but more importantly they are non-objects objects. For so long those 

‘objects’ have only existed subjectively, but not materially. I want to claim that those 

objects can be anything, can be everywhere, because they’re always present in our 

perception. I understand that my point may be difficult to get. I’ll try and give an 
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example: in my parents island, for so long, and I believe still today, people believed that 

particular women of  the community were sorceresses. Those women were disliked and 

feared. For example, if  one person that is thought to be a sorceress would come to your 

house, and you want to know if  she really is a witch, you give her a glass of  water, when 

she finishes drinking, you turn the cup upside down on the table. If  the woman is a 

witch, she won't be able to leave your house, before you turn the cup up again. She will 

keep saying that she should go now, but won’t be able to do it. As you turn the cup up, 

she will be released from your house, and can finally go her way home. In this case what 

is the object? I think it is a non tangible one. It can momently materialise in the cup, but 

it is not only the cup, the object is in the whole situation, and it is ungraspable. There 

are a lot of  figures which exist in peoples minds and are kept present notably through 

stories. For me they are also objects. 

* * * 

“Perhaps the observer creates both the observed and the object made by 

the observed” — You questioned it and you're right. When I said that the observer 

owned the authorship of  both the observed and the objects he produced, I meant that 

the observer thinks he's the producer of  both. Like you said — It's an illusion, or we can 

go further in saying that it's a statement. It's an idea in which he wants to believe and 

wants the observed to believe in, but he eventually fails. 

!
* 

!
!
Vemos na verticalidade do crioulo, a Relação de que nos fala Glissant. Para o autor: “(…) a 

consciência  da Relação generalizou-se, incluindo o coletivo e o individual. “Sabemos” que o 

Outro está em nós, que ele ressoa não só no nosso futuro mas também em grande parte das nossas 

conceções e no movimento da nossa sensibilidade. O “Eu é um outro” de Rimbaud é 

historicamente literal. Uma espécie de “consciência da consciência” abre-se-nos, a despeito de nós 

mesmos, e faz de cada um o ator desorientado da poética da Relação”  .  Segundo Gilroy se 281

traçarmos as questões raciais a partir das quais o discurso em torno do valor cultural foi 
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construído, e suas condições de existência em relação à estética e à filosofia europeia, bem como a 

ciência, tal poderá contribuir para uma leitura etno-histórica das aspirações da Modernidade 

ocidental como um todo.   282

Assim como o efeito das estiagens nos fazem pensar num Cabo Verde não necessariamente verde, 
também nos dispomos a pensar nas Artes Visuais  não necessariamente visuais, de Cabo Verde. 

Queremos concordar com Hall, quando o mesmo afirma que “o resultado da obra invisível que se 

desenvolve fora da consciência, na relação entre a prática criativa e as correntes profundas da 

mudança histórica, cujos efeitos de longo prazo sobre aquilo que pode ser produzido, são 

literalmente instáveis, tem constituído desde sempre uma questão delicada de re-presentação e tradução, 
com todos os lapsos, elisões, incompletude de sentido e incomensurabilidade de objectivos 

políticos, que estes termos implicam,”   pois reconhecemos a instabilidade referida nas tentativas 283

de adaptação do sujeito cabo-verdiano não só ao estatuto de Outro, mas fundamentalmente ao 

facto de ser o Outro Crioulo, com todas as complexidades inerentes a essa condição – a multiplicação 

da verticalidade. Citamos ainda Hall: 

!
“(…) quando se pensa a relação entre o sonho e as suas matérias na vigília. Sabemos que existe 

uma ligação entre eles. Mas também sabemos que os dois ‘continentes’ não podem ser postos 

ao mesmo nível e que as correspondências entre eles não podem ser interpretadas de um modo 

directo. Entre a obra e o mundo, como entre o universo psíquico e o universo social, interpôs-

se, por assim dizer, a barreira do inconsciente histórico (…)  Aquilo a que Freud chamou ‘a 

actividade do sonho’ –que, no seu vocabulário, corresponde aos tropos de deslocamento, 

substituição e condensação– é o que permite que a matéria de um seja ‘re-elaborada’ ou 

traduzida para as formas do outro; e que este último possa ‘dizer mais’ ou ‘ir além’ da 

consciência voluntária de uma obra ou de um artista individual. Para aqueles que trabalham 

na área deslocalizada ‘do cultural’, o mundo, antes de poder ser ‘lido’, tem de transformar-se, 

de alguma maneira, num texto ou numa imagem. Mas, a ‘mera textualidade’ nunca é 

suficiente.”    284

!
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O objecto artístico produzido pelo cabo-verdiano,  e o próprio artista cabo-verdiano estarão eles 

situados nesse universo indefinido? Joga a seu favor, ou quem sabe contra, a sua crioulização e 

como afirmou Vergès: “creolization is about bricolage drawing freely upon what is available.”   A 285

crioulização é a sua particularidade e o seu bricolage. Ou como escrevem  Bernabé, Chamoiseau e 

Confiant no seu manifesto de 1989 – “A crioulidade liberta o crioulo do mundo antigo. 

Consideramos uma obra de arte crioula, aquela que, celebrando na sua coerência a diversidade de 

significados, consegue contudo preservar a marca que justifica a sua pertinência, 

independentemente de como é entendida [pelo Olhar]”. Já Homi Bhabha escreveu: 

!
Pertencer a uma cultura que se tornou híbrida não é o mesmo que ser uma ‘imitador’, um 

desaparecido ou uma personalidade inautêntica; não nos relega para um mundo de narrativas 

interrompidas e histórias contadas pela metade. Uma perspectiva ‘híbrida’ não tolera mitos de 

hegemonia nacionalista ou imperialista usados para justificar a dominação ou a discriminação 

cultural.   286

!
Rasheed Araeen diz-nos que “só dispondo de plena liberdade das suas capacidades físicas e 

mentais, se é capaz de melhorar as condições em que se vive e desenvolver a sua própria cultura.” 

Segundo o autor, no caso das nações africanas, tal só irá acontecer quando liberadas do controlo 

de regimes que reprimiam as suas forças produtivas.   Pois se é certo que de acordo com alguns 287

irá ser a educação colonial, o “agente de emergência da arte moderna africana”, defende Chika 

Okeke que na prática o sistema colonial nunca esteve interessado em incentivar a produção das 

artes visuais na colónias, dedicando sim todos os esforços na formação de mão-de-obra que 

respondesse à procura de funcionários para administração pública. Assim, mesmo nos casos em 

que a arte se incluía, talvez por acidente, nos currículos, dizia exclusivamente respeito à noção de 

artesanato, sendo que é por exigência dos próprios africanos que se irá dar a mudança na 

estruturação do ensino da prática artística.   Identifica-se perfeitamente neste quadro o caso cabo-288

verdiano, pois efectivamente, é enquanto funcionário subalterno da administração pública, 

destacado essencialmente para o exercício nas outras colónias, que o sujeito cabo-verdiano irá 
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desde sempre ser formado, e não nas Artes. Mesmo assim, contrariando juntamente com todos os 

outros Subalternos, a condição de colonizado, Homem-mímica, desprovido de pensamento subjectivo e 

logo de Arte, também o crioulo cabo-verdiano é, pensa, produz. A sua verticalidade é o seu direito 

à Opacidade. E citamos ainda Glissant: 

!
We demand the right to obscurity. Through which our anxiety to have a full existence becomes 

part of  the universal drama of  cultural transformation: the creativity of  marginalized peoples 

who today confront the ideal of  transparent universality, imposed by the West, with secretive 

and multiple manifestations of  Diversity.   289

!
Perante a sua verticalidade, perante a sua opacidade, a produção artística dos cabo-verdianos, 

continuará eventualmente por muito tempo, a ser alvo de modos de representação e de tradução 

que a constrangem a um de dois papeis (i) Objecto do Outro (Crioulo),  e/ou  (ii) Mimésis do 

Objecto do Eu etnocêntrico. Concluímos com um excerto de Elóge de la Créolité por Bernabé, 

Chamoiseau e Confiant: 

!
(…) the common condition of  colonized people. It is often difficult for us to discern what, in us, 

might be the object of  an aesthetic approach. What we accept in us as aesthetic is the little 

declared by the Other as aesthetic. The noble is generally elsewhere. So is the universal. And 

our artistic expression has always taken its sources from the far open sea. And it was always 

what it brought from the far open sea that was kept, accepted, studied; for our idea of  

aesthetics was elsewhere. What good is the creation of  an artist who totally refuses his 

unexplored being? Who does not know who he is? Or who barely accepts it? And what good is 

the view of  a critic who is trapped in the same conditions? We had to bring an exterior look to 

our reality which was refused more or less consciously. Our ways of  laughing, singing, walking, 

living, death, judging life, considering bad luck, loving and expressing love, were only badly 

considered in literature, or in the other forms of  artistic expression. Our imaginary was 

forgotten, leaving behind this large desert where the fairy Carabosa dried Manman Dlo.   290

!
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!
!

– Notas Conclusivas – !
O Olhar sobre o povo crioulo cabo-verdiano é condicionado por um pensamento que ainda não se 

conseguiu libertar do colonialismo e do etnocentrismo. Acresce um grau de complexidade à já 

difícil tarefa do Eu etnocêntrico em conseguir renovar o seu Olhar sobre o Outro, o facto deste 

Outro ser, no caso concreto desta investigação um Outro Crioulo. O Outro crioulo é mais 

problemático porque exige que se abandone por completo a lógica de entendimento do mundo por 

vias da categorização, porquanto a noção de crioulo dificilmente se deixará etiquetar. Tal 

resistência poderá até mesmo não ser proferida mas existe. Encontra-se inscrita no lapso que 

chamámos de verticalidade, apropriando-nos do conceito como entendido por Harman. Ao deparar-

se com a verticalidade, o Eu etnocêntrico, que é a figura do colonizador, considera duas formas de 

resolver o caos, arrumar o caso crioulo com o caso africano, ou ainda como periferia, onde se 

encontra a massa dos Subalternos. O colonizador estará a coisificar o Crioulo, a destitui-lo de 

autonomia e subjectividade. Poderá optar por considerar tudo o que ele produz como sendo 

material étnico, produto de um pensamento místico, tal como fez com os artefactos africanos, 

caribenhos, asiáticos, entre outros. Estamos a falar dos objectos que têm viajado entre museus de 

etnologia e museus de arte, consoante as incertezas dos comissários, e dependendo do Olhar do 

momento. Por outro lado, o colonizador poderá fazer tentativas esporádicas  e condescendentes em 

enquadrar as práticas desse povo vertical no campo da Arte.  

Confrontado com a visão do Outro sobre Si, o Eu Crioulo talvez nem tenha tido tempo de se 

conhecer enquanto sujeito. Então pode cair na falácia de não se ver a si próprio no espelho, mas 

sim a imagem do Outro no seu espelho. Pode cair no erro de mimetizar o Outro etnocêntrico na 

sua forma de ser e de fazer (Homem-mímica de que fala Brathwaite).  Bernabé, Chamoiseau e 

Confiant clamaram  – “Our aesthetics cannot exist (…) without Creoleness.”.   Talvez o mesmo 291

seja verdade para o crioulo cabo-verdiano. O crioulo pode optar por abandonar a mimesis e 

assumir a sua Opacidade (Édouard Glissant). A sua opacidade está no lapso, na verticalidade, na 

crioulização. Encontra-se também, mas não só, no objecto cuja presença é sentida, mas não é 

vista, o objecto não-objecto ou o objecto não-visual. 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!
– Considerações Finais – 

!
A ideia desta investigação começaria com a pergunta O que é a Arte de Cabo Verde? que constituiria 

em si um estudo e uma análise da produção artística indexável a Cabo Verde. Dir-se-ía que esse 

objectivo poderia ter sido alcançado através de uma caracterização do panorama da prática das 

artes visuais por artistas baseados em Cabo Verde e artistas cabo-verdianos da diáspora bem como 

seus descendentes, e ainda artistas que não sendo cabo-verdianos trabalhem questões da realidade 

cabo-verdiana. Tal teria sido possível se o panorama artístico de Cabo Verde não fosse um caso tão 

atípico, no sentido em que é dificilmente categorizável, por várias razões, das quais destacamos as 

seguintes: 

a) Ao contrário do que poderia ser esperado de uma antiga colónia europeia, desde a 

colonização de Cabo Verde não foi desenvolvido o modelo ‘ocidental’ de criação artística, 

hoje vigente no Mundo da Arte. Esse modelo irá chegar às ilhas, através de ligeiras 

influências, e de forma tardia, se tivermos em conta que o arquipélago foi das primeiras 

colónias europeias produzidas pelo expansionismo originado no século XV. Não 

esquecendo que o território que constitui hoje a nação cabo-verdiana não possuia 

inicialmente, população autóctone, sublinhamos que o povo cabo-verdiano nasceu de 

‘encontros’ entre povos. 

b) O modelo ‘ocidental ‘de criação artística será reproduzido no arquipélago de forma 

quase auto-didata, muitas vezes através do que se pode considerar um exercício de mimesis. 
Em alguns casos, será adoptado de forma académica, se tivermos em conta os artistas cabo-

verdianos que se formaram em escolas de arte localizadas no centro,   voltando então para a 292

periferia, onde se dedicariam exclusivamente à prática artística, sendo que tal situação é 

excepcional no contexto cabo-verdiano, por questões ligadas à estrutura económica do país. 

c) A reprodução do modelo hegemónico de prática artística poderá mais facilmente ser 

identificada em cabo-verdianos na diáspora, por encontrarem-se a viver no próprio centro. A 

identificação desses artistas far-se-á através do enfoque nas gerações já nascidas nesse centro, 
uma vez que os cabo-verdianos primeiramente lá chegados, emigravam quase sem 
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excepção à procura de melhores condições de vida do que as deixadas na terra natal, 

assolada durante anos por períodos prolongados de secas. 

d) O povo cabo-verdiano formou-se a partir de expatriações várias, essencialmente 

provenientes de dois espaços, África e Europa. Se por um lado já se referiu que o modelo 

europeu, neste caso do colonizador, não foi amplamente introduzido e  reproduzido no 

arquipélago, no que respeita as artes visuais, por outro lado, os modelos africanos também 

não resistiram aos sistemas dominadores da Escravatura e do Colonialismo. 

!
Dados os pontos acima referidos, concluímos que: (i) a produção artística indexável a Cabo Verde 

não poderá ser analisada segundo os parâmetros rígidos em uso no contexto ocidental, ou seja no 

centro e (ii) o centro depara-se com a dificuldade em aplicar esses mesmos parâmetros à prática cabo-

verdiana, porquanto a mesma não se consegue enquadrar nem na prática ocidental nem na 

generalização (criada pelo próprio centro) do conceito de ‘artes’ das periferias. Essa generalização 

pressupõe por exemplo a continentalização reducionista da Arte (‘Arte Africana’, ‘Arte Asiática’, ‘Arte 

da América Latina’) como se as periferias representassem uma massa indefinida e indefinível, em 

oposição ao singularismo do centro alimentado pelo culto da particularidade, da individualidade e 

da autoria. 

Uma vez desenhado tal quadro, fomos conduzidos à questão da ‘recepção’ de uma prática artística 

indexável a Cabo Verde, o que nos levou a pensar que, para abordar uma produção artística com 

características atípicas e que recusava a sua inclusão num padrão fixo de recepção e sobretudo de 

‘avaliação’, seria necessário realizar-se um trabalho prévio, e portanto um estudo que nos 

permitisse problematizar as especificidades do sujeito cabo-verdiano, enquanto produtor de Arte. 

Para isso viria a ser necessário problematizar de antemão a sua identidade. E porquê? Devido ao 

seguinte equacionamento – a especificidade do ser tem uma acção sobre a especificidade do fazer. 
Ao abordarmos os vários conceitos possivelmente ligados à especificidade do povo cabo-verdiano, 

pudemos constatar que a crioulidade, resultante de um processo de crioulização e que faz do cabo-

verdiano um crioulo, engloba neste caso vários outros traços particulares, como sejam a 

diasporalidade, o transnacionalismo ou o cosmopolitanismo. 

A questão da recepção da obra de arte guiou indirectamente o presente estudo, no sentido em que 

se considerou a reflexão sobre a Alteridade, central à presente análise. E uma vez que o 

pensamento sobre a Alteridade pressupõe a abordagem de questões identitárias, que no caso do 

cabo-verdiano encontram-se intrinsecamente ligadas à sua condição crioula, foi importante 

conhecer o crioulo cabo-verdiano e o que o distingue ou não, de outros crioulos. Para 
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seguidamente se abordar o Olhar sobre o Outro Crioulo, de forma crítica, e como base conceptual 

para se poder questionar o Olhar sobre a prática do Outro crioulo, para numa fase posterior, 

elaborar-se então um estudo da prática artística indexável a Cabo Verde. Este último ponto é assim 

um dos  temas possíveis para investigação futura. 

Através da presente investigação foi possível verificar a importância da condição crioula, da 

crioulidade cabo-verdiana que se traduz pela cabo-verdianidade e do fenómeno de crioulização 

cabo-verdiana, para qualquer estudo que se foque sobre a produção artística cabo-verdiana 
porquanto constituem traços identitários que tiveram a continuam e ter uma acção não 

negligenciável no modo de ser e de viver dos cabo-verdianos. Verificámos ainda que teorias 

importadas de outros loci da crioulização, como a Créolité de Bernabé, Chamoiseau e Confiant, ou a 

Antillanité e a Poétique de la Relation de Glissant, têm utilidade para o caso de Cabo Verde, num 

contexto de estudo comparativo. Das ilações possíveis a retirar das teorias mencionadas, 

destacamos o reconhecimento pelo Crioulo Cabo-verdiano de que a sua cultura é original e não 

um pastiche de culturas europeias, africanas e outras. Pois a mistura, o encontro, não deverá originar 

um Homem-mímica, mas sim um Homem-Novo. Reconhecemos a situação de indefinição cultural 

do crioulo cabo-verdiano no direito à Opacidade, reclamado por Glissant, que vemos ir de encontro 

à ideia de impossibilidade de recepção e ‘avaliação’ da Arte produzida pelo Outro através de 

parâmetros previamente elaborados pelo centro. 

Propõe-se que o Olhar sobre o Outro e sobre a sua praxis, neste caso em particular fala-se do 

Olhar sobre o Outro crioulo cabo-verdiano, seja liberto de uma fixidez alimentada pelo 

pensamento colonial, e que seja substituído por um Olhar alternativo baseado na aceitação da 

Opacidade do Outro, ou seja, da aceitação da verticalidade enquanto lapso que separa o Observador 

do Observado. Avança-se a hipótese de aceitação dessa Opacidade, nomeadamente através do 

reconhecimento de objectos que não sejam necessariamente objectos, e da aceitação de objectos 

que se mostram opacos aos olhos do Observador. Os objectos aos quais nos referimos podem ser 

objectos físicos que a priori não sejam considerados objectos artísticos segundo os parâmetros do 

centro, mas podem de igual modo ser não-objectos –acções ou outro tipo de manifestação– que 

também tenham sido, até agora, difíceis de apreender pelo modelo taxonómico adoptado pelo 

conhecimento ocidental. No fundo, sugere-se a libertação, pelo Olhar, dos condicionalismos que 

têm ditado até hoje a categorização e divisão dos modos de ser e de fazer no Mundo. 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