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A inveng¢ao de um desencontro

Imagem e ritual possuem grande afinidade entre si. A histéria
da relacio entre esses termos ¢ tao longa que pode retroceder até
a arte rupestre. No Parque Nacional Serra da Capivara, no Piau,
h4 um conjunto de desenhos interpretados pela arqueologia (Pessis
e Guidon 2000) como representagdes de cenas rituais de longa
duragio, feitas entre 12 e 10 mil anos. Mas casos semelhantes a
esse, bem longinquos no tempo, foram usados também para ilustrar
uma narrativa que organizou a relacio entre imagem e ritual como
algo relegado a um passado distante, em profundo contraste com
a modernidade.
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No século XIX, no contexto de formacio da antropologia,
assentou-se a hipdtese evolucionista de existéncia de um “tempo
da magia”, isto é, de um passado remoto e encantado da civilizagao
europeia — e, no caso dos néo europeus e nio civilizados, nem
tdo remoto assim. A projecdo primitivista desse tempo repleto de
animismo e de fetichismo ganhou terreno na histéria da arte, que
também associou as artes visuais primeiras um caréter ritualistico.
As condigdes de existéncia das teorias modernas sobre os rituais
“primitivos” eram, ndo obstante, a propria sentenca de seu ocaso.
Supunha-se que o avangar da ciéncia e da tecnologia iluminaria o
passado da humanidade e, no presente, aniquilaria os “enganos”,
“crengas” e “supersticdes” derivados do pensamento ritualistico
maégico-religioso. Sob tal légica, o desenvolvimento das novas tec-
nologias de imagem acompanharia o desaparecimento dos rituais.

Apesar do etnocentrismo dessa hipétese, ela repercutiu em
diferentes frentes e momentos, chegando até as décadas finais
do século XX, como ilustra o célebre ensaio de Roland Barthes
(1984:138) sobre a fotografia: “Contemporanea do recuo dos ritos,
a Fotografia corresponderia talvez a intrusdo, em nossa sociedade
moderna, de uma Morte assimbdlica, fora da religio, fora do ritual”.
Segundo o autor, a fotografia tomaria o lugar dos monumentos fune-
rarios e de seus ritos para assumir uma espécie de posi¢io de duplo
dos mortos — como o retrato de sua falecida mae, cujo reencontro
ele narra na mesma obra.

Ao contrério da previsao evolucionista e colonial, as préticas
rituais perduraram e se diversificaram, por muitas frentes. Na mais
tradicional, dos rituais religiosos, diversas atividades continuaram
a se valer de procedimentos analégicos e metaféricos comuns a
magia, para fins que excedem o controle eclesial. No campo da arte
moderna e contemporanea, artistas e movimentos de vanguarda
promoveram aproximagdes inusitadas com os ritos tradicionais e seus
simbolismos. Em paralelo, a ampla reprodugio de imagens técnicas
em sociedades industrializadas estimulou a criacio de novas teorias
da cultura, muitas das quais langando m#o de paralelismos com os
efeitos de um encantamento ritual.

A aparente oposi¢io dos termos perde consisténcia mesmo
quando relemos parte da teoria moderna da imagem. Em um
famoso artigo sobre a ontologia da imagem fotogréfica, André Bazin
(2013:264) afirmou que a originalidade da fotografia residia em



PEREIRA & LEAL: O feitigo das imagens

“sua objetividade essencial”, confirmada pela nomeacio de suas
lentes como “objetiva”, sinalizando sua conexio com as concepgdes
modernas de ciéncia, conhecimento e razio. Mas, segundo o mesmo
autor, outra caracteristica fundamental da fotografia seria sua capa-
cidade de transferir a “realidade da coisa para a sua reproducgio”
(Bazin 2013:264).

Susan Sontag (2004) considerava que essa segunda dimensio
ontolégica da fotografia a aproximava dos ritos magicos — 0s mesmos
que a modernidade apagaria, mantendo-os reservados apenas aos
nfo modernos e nio civilizados. “Nosso sentimento irreprimivel de
que o processo fotografico é algo magico tem uma base genuina. [...]
uma foto nio é apenas semelhante a seu tema [...]. Ela é uma parte
e uma extensdo daquele tema; e um meio poderoso de adquiri-lo, de
ganhar controle sobre ele” (Sontag 2004:87). Em outras palavras,
as imagens da fotografia e o cinema introduziram no coracgio da
modernidade formas de afetacio que o préprio discurso moderno
costumava atribuir aos ritos nio modernos.

Para superar a armadilha epistemoldgica que opds o par
imagem/ritual, assim como o fez com o moderno/primitivo, é pre-
ciso abrir espago ao conhecimento de formas nio modernas, nao
europeias, ndo brancas de compor a relagio entre os dois primeiros
termos. Das fontes passiveis de serem destacadas, recuperamos uma
obra que integra uma tradicdo de estudos da etnologia indigena: Os
Mortos e os Outros, de Manuela Carneiro da Cunha (1978); obra
comentada desde os primeiros nimeros desta revista.! A recuperacgio
dessa pesquisa, que se vale de fotografias e desenhos, oferece um
bom contraponto a relagdo que Barthes (1984) (nio) enxergava
entre imagem, morte e ritual.

Assim como outros estudos de etnologia, o caso Kraho anali-
sado por Cunha (1978) exemplifica uma boa forma de desestabilizar
clichés sobre a “imagem”. Culturas e cosmologias distintas situam
diferentemente o que se compreende por esse termo e, por conse-
quéncia, sio também heterogéneas as préticas a elas associadas.
Para tratar das nog¢des em torno da morte e da no¢io de pessoa
entre os Kraho, grupo Timbira que se situava no norte de Goias,
atual Tocantins, Cunha (1978:10) explica a polissemia do termo

1 No 12 ndmero de Religido & Sociedade, em 1977, a autora publicou um resumo de sua
tese de doutorado, defendida na Unicamp. No 52 ntmero, de 1980, Eduardo Viveiros
de Castro publicou uma resenha do livro, no qual também nos baseamos. Conf. Religizo

e Sociedade (1977, 1980).
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nativo karé, que se aproxima “um pouco como nds usamos os termos
‘espiritos’ ou ‘almas’ com o sentido implicito de ‘espiritos ou almas
de defuntos’. Mas, rapidamente, ela ressalta que:

O significado de kard, no entanto, parece ser bem
mais amplo: O termo abrange entre seus denotata a
fotografia, o reflexo, toda “imagem do corpo”. Mas
n#o s6: 0 kard pode assumir, mesmo enquanto ligado
a um corpo hospedeiro, aparéncia diferente desse
corpo que ele habita: [...] poderfamos traduzir talvez
mais apropriadamente karé por “duplo”, lembrando
que “se toda imagem é um duplo, todo duplo nio
é necessariamente uma imagem” (L. Lévy-Bruhl
1963 [1927]: 189). Na realidade, em sua esséncia,
o duplo ¢, como escreve J. P Vernant (1965), algo
profundamente diferente de uma imagem: é o que
remete ao objeto sem no entanto se confundir com

ele (Cunha 1978:10-11).

Karo, portanto, refere-se & imagem ou ao duplo dos seres do
“outro lado”, da morte, que possuem uma existéncia tangivel, ndo
sendo apenas metaforas abstratas para tratar de algo ausente. Na
analise dos ritos junto aos mortos, inclusive para reverter sua morte,
a autora inclui uma histéria narrada por seus interlocutores. Nela,
a irma de um homem falecido chama um curador, pedindo a ele
que traga o karo (imagem/duplo) do morto para recuperar a vida
do irméo. Apés receber o pagamento requerido,

O curador acendeu o khét (cachimbo muito usado
na magia). O khét parecia como luz de estrela (por-
que o curador usou muito fumo). Af ele caiu morto
ao lado do morto que ele queria trazer. Deu suor
nos dois, curador e morto (isto se refere a corrida
de ambos, voltando da aldeia dos mekard). O cura-
dor mexeu o pé e 0 morto mexeu o pé. Quando o
curador sentou, o0 morto também sentou. Quando
o curador abriu os olhos, o morto também abriu

(Cunha 1978:11).
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Por meio da mobilizacao do karé do morto, o curador entra
em contato com sua “fotografia” estética, isto é, sua imagem sem
porvir, e faz com que seu préprio corpo sirva de copia e modelo ao
corpo do outro. Assim, o caso Kraho ilustra um importante desloca-
mento conceitual da imagem como representacio a imagem como
representante, isto €, como algo que age ou que faz agir. E, posto que
“a imagem daquele que morreu recentemente faz ainda parte das
coisas deste mundo” (Hertz apud Cunha 1978:56, nota 15), cabe
mediar sua atuag@o entre os vivos, o que se faz por meio dos ritos.

Retornando ao ponto de partida desta introducéo, talvez a
questio nio seja perguntar quando imagem e ritual se encontram,
mas reconhecer que grande parte da histéria de ambos foi e segue
sendo escrita a partir desse encontro. As imagens, em seu poli-
morfismo e sua polissemia, podem integrar rituais de vérios tipos,
voltados aos vivos e aos mortos. Reciprocamente, os rituais tanto
recorrem as imagens quanto justificam sua fabricacéo, circulacio,
ocultagio, destruicio e eficacia.

Se a tradicio moderna procurou situar imagem e ritual em
lados opostos da histéria — uma voltada a objetividade técnica e
o outro relegado ao dominio da religiio —, os estudos reunidos
neste dossié apontam para uma direcio distinta: a de que imagens
e rituais nio cessam de redefinir-se mutuamente. Imagens e rituais
participam da constitui¢io e transformagio das pessoas e de seus
mundos, por isso devem ser considerados em conjunto, pois af reside
o “feitico” das imagens.

As imagens no ritual

A abordagem de imagem adotada neste dossié é tributéria
de uma definicio ampla. Abrange ndo apenas imagens desenhadas/
pintadas/exibidas em uma superficie plana, mas também imagens
volumétricas, isto é, tridimensionais: estatuas, estatuetas, masca-
ras e outros objetos. Além dessas materialidades, ha imagens que
existem em suportes digitais ou virtuais apenas. Em todos os casos,
consideramos que estes e outros artefatos sdo imagens ou podem
ser tratados como tais.

Assim definidas, as imagens ocupam uma posi¢io central no
ritual. Além da gama de exemplos que os artigos deste dossié ilustram
— e que abordaremos na “Apresentacio” do préximo ndmero de
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Religido & Sociedade —, alguns outros exemplos, baseados em nossas
pesquisas sobre ritual, podem ser dados. E o caso das festas e romarias
religiosas e do modo como se organizam em torno da imagem de
uma invocacio de Nossa Senhora, ou de um santo (ou santa). E
também o caso das festas do Espirito Santo, organizadas em torno
da sua coroa ou, em alguns casos, da sua bandeira ou estandarte.

Mas outros rituais, cuja dimensio religiosa é menos impor-
tante ou esti mesmo ausente, estruturam-se também em torno
de imagens. Um exemplo portugués pode ser dado: as festas de
mascarados de Trds-os-Montes, no nordeste do pafs. Algumas delas
cultuam Santo Estévio; outras sdo as chamadas festas dos rapazes,
organizadas e protagonizadas pelos jovens — recém-chegados a
idade adulta — de uma determinada localidade. Em ambos os
casos, é em torno de méascaras e de personagens mascarados que se
estruturam essas festas. Pode mesmo dizer-se que sdo essas méscaras
e os personagens mascarados os principais protagonistas das festas.

Também no Brasil, sio muitos os rituais profanos organi-
zados em torno de imagens. E o caso do desfile carnavalesco, em
que mascaras, fantasias e alegorias constituem elementos centrais
da ac@o ritual. Como observou DaMatta (1977:16), em contraste
com as procissoes religiosas, nas quais a mediagio entre o povo e
a imagem do santo ¢ realizada pelas autoridades que conduzem o
andor, no carnaval “o povo e as autoridades assistem a um desfile
do préprio povo mascarado, encarnando no momento ritual o seu
poder simbolico”. As pessoas fantasiadas convertem-se em imagens
atuantes.

Em todos esses casos, as imagens ndo tém apenas eficicia
simbdlica— como diria Lévi-Strauss —, mas operam como actantes,
isto é, enquanto participantes de associacdes que fazem diferenca
no curso da acido. Como afirma Latour (2012:108), “qualquer coisa
que modifique uma situacgio fazendo diferenga é um ator — ou,
caso ainda no tenha figuragio, um actante”. Ocupando um lugar
central em muitos rituais, as imagens intervém neles de acordo com
duas grandes modalidades.

A primeira dessas modalidades corresponde ao que pode-
rfamos designar como imagens polarizadoras. Trata-se daquelas
imagens — ou simplesmente de uma sé imagem — que ocupam
um lugar central em um ritual. E o caso, por exemplo, nos rituais
religiosos, das imagens que sdo cultuadas e que adquirem uma
biografia singular. Manuel Querino (1909) reportava a histéria de
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uma escultura do Senhor dos Passos feita por Chagas, o Cabra,
artista baiano do século XVIII. A escultura barroca havia sido feita
sob encomenda para envio ao Rio Grande do Sul, mas, apds trés
tentativas frustradas de zarpar com ela pelo mar, os devotos locais
passaram a interpretar o evento como um sinal da vontade divina:
0 santo queria permanecer em Salvador. Hist6rias como essa atra-
vessam os séculos, sendo possivel ouvir narrativa semelhante em
Ouro Preto, Minas Gerais, onde se diz que outra imagem do Senhor
dos Passos, também de estilo barroco, escolheu a igreja onde queria
ser cultuada (Pereira 2024:163).

A segunda modalidade corresponde aquilo que poderfamos
designar como imagens auxiliares, que ocupam um lugar mais secun-
dario em um determinado script ritual. Assim, em muitas procissoes,
incorporam-se por vezes, para além da imagem polarizadora — cor-
respondente a entidade religiosa que esta sendo cultuada —, muitas
outras imagens. E esse o caso de muitas procissdes em Portugal
centradas em uma determinada ermida ou igreja. Na procissio,
segue nfo apenas a imagem da entidade espiritual & qual esse templo
esti consagrado, mas também imagens de outras entidades nela
presentes, geralmente cultuadas em altares dispostos nas laterais
dessa mesma ermida ou igreja.

Podemos também englobar nessa modalidade os objetos/
imagens geralmente usados para prestar culto a entidade espiritual
em torno da qual o ritual se organiza. Um dos casos mais expressivos
¢, mais uma vez, nas festas do Espirito Santo, o dos tambores — ou
outros instrumentos musicais — tocados pelos integrantes da folia.
Em alguns casos, como em Sdo Lufs do Maranh#o, esses tambores sio
benzidos — e podem ser mesmo objetos do sacrificio de um pequeno
animal —, e o seu estatuto no ritual é hibrido: sdo simultaneamente
instrumentos musicais e objetos religiosos.

Entre as duas modalidades, das imagens polarizadoras e das
auxiliares, h4 movimentos de transi¢ao. Imagens tangenciais podem
assumir um papel de protagonismo em um espago-tempo ritual, bem
como artefatos rituais podem ser retirados de sua posi¢ao e fungio
originais, sendo arquivados ou musealizados, alterando sua moldura
conceitual e possibilidade de acéo.
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Usos da imagem e(m) estudos do ritual

A diversidade de usos da imagem — seja no desenho, na
fotografia ou no cinema — junto a pesquisas que englobam rituais
demonstra que cada ferramenta e linguagem afeta tanto as relagdes
em campo quanto os resultados de cada investigacio. Dado que
toda imagem resulta de um encontro entre tecnologias, corpos e
visdes de mundo, cada uma delas intervém de maneira prépria na
construcio do conhecimento sobre os ritos.

Bem antes da institucionalizacio da antropologia, diferentes
praticas de representagio visual j retratavam cenas rituais. No
contexto colonial, a producio de pinturas, gravuras e desenhos
traduziu os modos como viajantes e artistas europeus observaram
os povos originérios (Oliveira 2020). No periodo imperial, Johann
Moritz Rugendas e Jean-Baptiste Debret representaram festejos pro-
fanos e religiosos, enquanto Hercule Florence (2007) registrou, em
desenho, cenas observadas durante a expedicao fluvial “do Tieté ao
Amazonas”, realizada em 1825. Ainda que produzidos em contextos
distintos da pesquisa antropoldgica, esses registros contribufram para
constituir um repertdrio visual que seria posteriormente retomado
por antropdlogos, artistas e outros pesquisadores.

No caso da antropologia portuguesa, a incorporacio do dese-
nho, da fotografia e do filme acompanhou mudancas na defini¢ao
dos objetos da disciplina, na centralidade do trabalho de campo
e na valorizacdo da cultura material e das festas populares (Leal
2008). J4 no contexto inicial de consolidagido da antropologia no
Brasil, o desenho, em particular, assumiu fungdes tanto descritivas
quanto fabulatérias.

Na revista da primeira Exposicdo Anthropologica Brazileira, rea-
lizada no Museu Nacional em 1882, h4 muitas ilustragdes de figuras
indigenas, de varias etnias, com ornamentos, pinturas corporais e
objetos rituais. Essas ilustragdes sdo, porém, entremeadas no mesmo
catdlogo por cenas idilicas, algumas préximas a poemas indianistas,
que refletiam a fantasia branca sobre os povos originarios.>

Ao longo do século XX, o desenho se firmou como um recurso
reiterado em pesquisas de etnologia indigena, auxiliando o conhe-
cimento etnogréfico de artefatos, cosmologias, mitologias e rituais.
Em muitos casos, o uso do desenho esteve associado ao estudo dos

2 Oarquivo da revista da Exposi¢io Anthropologica Brazileira (1882) pode ser consultado
em Moraes Filho (1882).
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grafismos, das artes e de materialidades indigenas conectadas a
rituais de varias ordens (Vidal 2000). Nessa histéria, h4 também
desenhos de autoria indigena, inclusive feitos a pedido de antropd-
logos em campo, para compor a documentacio de suas pesquisas ou
para serem posteriormente incluidos em suas publicacdes.

Figura 1. Danse de Bororés (Caceres, MT), desenho de Hercule Florence,
da expedigio realizada em 1825.

Colecdo Cyrillo Hercules Florence, Acervo Instituto Moreira Salles.

Um exemplo cléssico desse uso aparece em “Fragmentos de
Religido e Tradigdo dos Indios Sipaia”, de Curt Nimuendaju —
artigo que apresenta um conjunto de desenhos feitos pela indigena
Sawaramf Sipdia, em 1917, sob o incentivo direto dele.? Realizadas
originalmente a lapis, durante o seu trabalho de campo no Rio Iriri,
essas imagens evocam figuras da mitologia Xipaia. A publicacio
desse texto de Nimuendaju (1981) em Religido & Sociedade incor-

3 Publicado em Religido & Sociedade, n® 7, 1981, versio elaborada por Eduardo Viveiros
de Castro e Charlotte Emmerich a partir da tradugdo em portugués de E W. Lommes,
encontrada no espélio da prof? Helofsa Alberto Torres e cotejada com o original em
alemdo. Conf.: Religifo e Sociedade (1981).
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porou também fotografias que documentam a performance ritual
da “danca do jaguar” e da “danca dos espiritos”, na qual a alma do
morto (Idndi) se manifesta ou parte definitivamente.

Figura 2. Figuras miticas desenhadas por Sagwarami Sipaia para Nimuendaju
[1917] (Santa Jdlia, Rio Iriri, Para). Nas bordas, os heréis Kuiarima e
Arupiatd; ao centro, o criador Marusdwa.

Acervo de Religido & Sociedade.

O uso combinado de fotografia e desenho também ocorre
em pesquisas de campo, sejam antigas ou contemporaneas, nas
quais h4 zonas de interdigfo para feitura e reprodugio de imagens
por meio de cAmeras. Em alguns casos, o desenho se torna a tnica
ferramenta possivel de traducio visual de uma experiéncia excep-
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cional, seja durante o rito ou posteriormente, para reconstitui-lo
na memoria (Caravita 2020). Em outros, o desenho resulta de uma
escolha artistica, como ocorre em Iconografia dos deuses africanos
no candomblé da Bahia, de Carybé (1980), que retine 128 aquarelas
dedicadas aos orix4s, seus atributos e gestos, documentando todo
um sistema ritual.

A articulacio entre linguagens visuais alcancaria uma expres-
sdo particularmente significativa na Miss@o de Pesquisas Folcléricas,
realizada em 1938 por uma equipe coordenada por Luis Saia, a partir
da iniciativa de Mério de Andrade no Departamento de Cultura da
Prefeitura de Sdo Paulo. Reunindo desenhos, fotografias, gravagdes
sonoras, filmes e colecdes de objetos, a Missao produziu um con-
junto documental sobre ritos festivos e religiosos das regides Norte e
Nordeste, registrando as performances do Rei de Congo, dos Cabo-
colinhos, do Tambor de Mina, do Tambor de Crioula e do Carimbé.*

Tal como o desenho, a fotografia tem um longo histérico de
afinidade com a figuracio de cenas, personagens e artefatos rituais;
e cada tipo de imagem assume sentidos e densidades proprios em
funcio de seus contextos de produgio, circulacio e uso. Algumas
integram as materialidades dos rituais, enquanto outras os docu-
mentam. Para fins analiticos, podemos distinguir duas modalidades
principais de usos da fotografia: os nativos e os exdgenos, sendo que
estes tltimos se distribuem entre imagens destinadas principalmente
ao consumo cultural e, de outra parte, imagens pensadas com fina-
lidades documentais e de pesquisa.

Entre os usos nativos da fotografia, podemos evocar os retratos
presentes em terreiros de candomblé. O uso de imagens desse estilo
— como o icdnico retrato que Pierre Verger fez de Mae Senhora,
Talorix4 do I1é Axé Opd Afonja, depois incorporado ao terreiro de
Pai Balbino de Xango, I1é Axé Op6 Aganju — replica uma pratica
comum na tradi¢@o iorub4, ocorrendo nos terreiros da Bahia desde
o século XIX (Sprague 1978; Castillo 2013). O uso religioso das
fotos de pais e mies de santo distingue-se, além disso, daquele dos
retratos (e selfies) que enfocam a individualidade do retratado. Ao
contrério, os retratos nas paredes da casa de santo reforcam o papel
que a pessoa retratada desempenha dentro da familia e da ances-
tralidade do terreiro, enquanto parte de um patrimdnio coletivo.

4 Os registros da Missao de Pesquisas Folcléricas podem ser consultados no Acervo do
Centro Cultural Sao Paulo (CCSP).
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Figura 3. Missao de Pesquisas Folcléricas: interior da residéncia de Maria
Placida, em Recife, com destaque para as pinturas murais representando
figuras das dangas dramaticas, como o caboclo de penas. Fotografia de Luis
Saia, 18/03/1938.

Acervo CCSP

Por outro lado, ha imagens que nao atendem necessariamente
auma demanda interna ao seu contexto de origem. Sdo imagens feitas
para atender a finalidades externas aos retratados. Nesse segundo
conjunto de registros, é possivel distinguir duas modalidades principais
do uso da fotografia. Na primeira, as imagens de um ritual servem 2
fruicdo dos fotdgrafos e seus consumidores, incluindo pesquisadores,
sejam estes 0s que encomendaram as fotos ou 0s que as consomem
no formato de cartdes postais, fotolivros, exposicoes ou vendas indi-
viduais. Na segunda, a direcdo das fotografias é feita de maneira
partilhada com os interlocutores em campo, considerando seus pre-
ceitos e cuidados para a feitura, exposicio e circulacio de imagens.
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No primeiro desses segmentos, estio dois registros historicos
importantes da Congada, rito bailado que interliga elementos da
martriz afrodiaspérica bantu com o catolicismo popular, devoto a
Nossa Senhora do Rosério e a Sao Benedito. “Congado dos Pretos
em Morro Velho”, fotografado pelo alemio Augusto Riedel entre
1868 e 1869 em Minas Gerais, registra um coletivo parado, posando
para a cAmera de longa exposi¢io. De modo semelhante, “Congada”,
de Arsénio da Silva, feita por volta de 1860 no Rio de Janeiro,
apresenta um conjunto de homens e mulheres negros/as com vestes
e instrumentos rituais, encenando a posi¢io da danga para a cAmera.
Os dois registros foram produzidos durante a escraviddo, sem iden-
tificagio dos retratados. Posteriormente, foram integrados ao acervo
imperial e, enfim, & Biblioteca Nacional. Embora detenham forte
valor estético, histérico e etnogréfico, sio imagens marcadas por
um vazio de informagdes sobre as pessoas retratadas e as condigdes
de cria¢@o dos préprios retratos.

Figura 4. Detalhe de “Congada [festa religiosa de origem africana]”, de
Arsénio da Silva, c. 1860.

Acervo da Biblioteca Nacional.
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Figura 5. Detalhe de “Congado dos Pretos em Morro Velho”, de Augusto
Riedel, 1868-69.

Acervo da Biblioteca Nacional.

A experiéncia de aproximacio entre pesquisador-fotégrafo e
o universo cultural que ele retrata pode, por outro lado, ser guiada
pelos pactos gerados em campo, definindo as condi¢des de producio,
de circulagio e de exposicio de suas imagens. Um conhecido exem-
plo nesse caso é Pierre Verger. Entre os mais de 60 mil negativos que
compdem o acervo material do fotégrafo, h4 imagens de contetido
sensivel, como fotografias de cerimonias de sacralizacio/sacrificio
animal, associadas a inicia¢o ritual de filhos e filhas de santo. Ter
acesso ao ritual e ter autorizagio para fotografa-lo ndo repercute,
necessariamente, na publicizacio irrestrita do registro. Ciente da
histéria de perseguicio aos cultos afro-brasileiros, Verger evitou
divulgar essas imagens por mais de 30 anos, compreendendo que
sua circulacio demandava cuidado (Pereira 2022). Essa atencio
exprime uma postura ética que fotografos-pesquisadores devem
adotar no trabalho com suas comunidades e seus interlocutores.

Essa questio ética também atravessa as producdes de cinema.
Entre as diferentes formas de representacio audiovisual dos rituais,
o documentério ocupa um lugar particularmente préximo da pes-
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quisa etnogréfica, na medida em que ambos se estruturam a partir
da incursdo em campo, da observacio e do estabelecimento de
relagdes com o universo retratado. Essa aproximacio foi tematizada
de maneira pioneira no Brasil por uma edi¢iao de Comunicacdes
do ISER (1984), organizada por Patricia Monte-Mor a partir da
Mostra de Documentérios sobre Religides Populares, promovida
pelo Instituto de Estudos da Religidao (ISER).

Duas décadas mais tarde, ao revisitar essa experiéncia, Mon-
te-Moér (2004:63) afirmaria ter centrado seu trabalho “no cinema
documental, valorizando as aproximacdes entre o oficio do antro-
pologo e seu método de pesquisa e a descricio no documentario
cinematogréfico”. E nesse mesmo horizonte que Yvonne Maggie
(1984:8) observava que “a posi¢do dos pesquisadores que fazem
observacio participante é o que mais aproxima o Cientista Social
do Documentarista de Cinema”. Em ambos os casos, a produgio
das imagens depende dos tratos éticos estabelecidos durante a
pesquisa, fazendo com que os limites da realizacio e da divulgacio
dos registros integrem tanto o processo de investigagdo quanto o
de realizagio filmica.

No artigo “Religifo e filmes documentérios no Brasil”, Monte-
-Mor (2004) amplia esse panorama ao reconstruir historicamente a
presenca dos rituais na producio documental brasileira. Seu percurso
toma Rituais e Festas Bororo (Reis 1917) como marco fundador dessa
tradicio e acompanha obras como A Santa de Coqueiros (Garcia
1930), Visdo de Juageiro (Escorel 1970) e Santa Cruz (Salles 2000),
evidenciando a permanéncia dos rituais como um dos principais
eixos da histéria do documentario brasileiro.

Esses exemplos constituem apenas uma parcela de uma tra-
dicdo bem mais ampla, da qual também fazem parte as producdes
desenvolvidas pelo ISER-Video nas décadas de 1980 e 1990, que
tematizam as relagdes entre religido, cultura popular e transformacio
social, e aquelas desenvolvidas pelo Video nas Aldeias, em atividade
desde 1986. H4, ainda, um amplo rol de produgdes do século XXI,
elaboradas sob poéticas e autorias diversas, coletivas e minoritarias,
que confirmam a renovacio da relagio entre perspectiva antro-
polégica, cinema e ritual até o presente. Um dos exemplos mais
interessantes da produgio contemporanea é o projeto Hibridos: os
espiritos do Brasil (2017), de Priscilla Telmon e Vincent Moon, que
expande as fronteiras do documentério sobre as praticas ritualisticas
no pais. Junto a produgio de um longa-metragem, o projeto inclui
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um portal online com fotografias, entrevistas e um acervo com 50
curtas que compdem um mosaico cinematogréafico de rituais de
diversos tipos, tradi¢oes e regides.’

As imagens na monografia etnografica

Presentes no ritual, trabalhadas através do desenho, da foto-
grafia e do filme, as imagens — nfo apenas as imagens de rituais
— migram também para a literatura antropoldgica. Esta tem na
monografia o seu mais conhecido género.

Do ponto de vista dos usos da imagem em monografia, pode-
mos distinguir trés grandes modalidades. Para exemplific4-las, recor-
reremos a monografias consagradas as religides afro-brasileiras (um
dos dominios de pesquisa de um dos editores do presente nimero;
cf. Leal 2017).

A primeira modalidade corresponde a monografias que nio
fazem uso explicito da imagem. Um bom exemplo é o da célebre
monografia de Yvonne Maggie Velho, Guerra de Orixd: Um Estudo de
Ritual e Conflito (Velho 1975), cujo papel na renovagao dos estudos
das religides afro-brasileiras foi de grande importancia. Com 170
paginas, a monografia ndo contém nenhuma imagem. A primazia
do texto nessa obra nio representa, contudo, um afastamento da
autora em relagfo ao registro visual. Ao analisar a sua escrita, Maggie
(2019:25) considera que Guerra de Orixd é um livro “muito cinema-
togréfico”, dotado de uma narrativa “muito visual”. A impressao da
antropdloga se confirma pelo fato de o livro ter sido transformado em
argumento do filme Prova de Fogo (1980), longa-metragem dirigido
por Marco Altberg, cujo roteiro preliminar teve coautoria de Maggie.

A segunda modalidade aplica-se aquelas monografias que
fazem um uso moderado da imagem. E o caso de Roger Bastide e da
primeira edi¢ao de Imagens do Nordeste Mistico em Branco e Preto
(Bastide 1945), seu primeiro livro sobre religides afro-brasileiras.
Apesar de o titulo comegar com a palavra Imagens, apenas 11 foto-
grafias sdo publicadas, em um caderno de quatro paginas em papel
couché situado entre as paginas 80 e 81.

5 Conf. Hibridos (2017). O longa-metragem que resulta desse projeto é descrito no mesmo
portal como “uma jornada musical através dos diversos rituais, enquanto tece, aos poucos,
um novo ritual — um ritual cinematografico”.
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Finalmente, uma terceira modalidade é a das monografias
fotograficas. Um bom exemplo desse tipo de monografia é o livro de
Pierre Fatumbi Verger intitulado Orixds: Deuses Yorubds na Africa e
no Novo Mundo (Verger 2018 [1981]). Com um total de 306 paginas
na sua edicdo de 2018, o livro desdobra-se em 18 capitulos. Cada um
deles se inicia com um texto de apresentacio, mas o protagonismo é
das fotografias de Pierre Verger: 259 em todo o livro. Se em alguns
capitulos ha um certo equilibrio entre paginas de texto e paginas de
fotografias, em outros é a fotografia que predomina. Por exemplo, no
capitulo “Iniciacio”, hé sete paginas de texto e 19 de fotografias. No
capitulo dedicado a “Oxum”, h4 apenas duas p4ginas de texto para
nove de fotografias. E mais exemplos dessa primazia da fotografia
em relagio ao texto poderiam ser dados.

As monografias antropolégicas podem ser acrescentados
os catdlogos de exposicdes etnograficas e, mais recentemente, as
paginas e plataformas online. Em todos os casos, assistimos a um
uso intensivo da imagem. Esta é geralmente acompanhada por um
texto, mas este acaba por ficar em segundo plano. Pode no ser lido
ou, alternativamente, pode ser lido como uma espécie de legenda
— longa — da(s) imagem (ns) publicada(s). O mesmo sucede, aliés,
com as monografias fotograficas anteriormente referidas.

Recorrendo a categorias que sio usadas na histéria da arte, 2
medida que passamos das monografias sem uso explicito da imagem
para as monografias fotograficas e para os catalogos de exposigdes e
sites, passamos de um regime caracterizado pela aniconia para um
regime caracterizado pela iconofilia.

A tipologia que estamos usando pode ser aplicada, ainda, aos
artigos. Af, porém, a aniconia parece ser dominante, sobretudo em
artigos publicados em revistas cientificas, nas quais predominava
— até a utilizacio da internet como meio principal de publicacio
de revistas cientificas — uma atitude pouco receptiva em relagio
a publicagdo de imagens. Em paralelo, o crescimento do niimero
de revistas que publicam ensaios visuais — como ¢ feito em R&S
— contribui para ampliar as articulagdes entre textos e imagens na
producio de conhecimento.
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