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resumo

Esta tese investiga a produ¢do, a guarda e a circulacdo de imagens fotograficas de
habitantes negros na cidade de Porto Alegre, RS, através de uma pesquisa etnografica junto a
familias negras e seus acervos fotograficos particulares, bem como de uma leitura interpretativa
das fotografias que apdiam uma historia visual urbana desta populagdo em acervos publicos e
institucionais. Discuto o problema das representagdes fotograficas em torno de uma memoria
de familias negras no contexto urbano em Porto Alegre, tendo em vista os diferentes contextos
historicos e sécio-culturais envolvidos na produgdo destas imagens. Com base na pesquisa
etnografica de projetos de documentacdo fotografica de habitantes negros na cidade em
contextos familiares e afro-religiosos, apresento as praticas destes moradores associadas a
fotografia e a constituicdo de imagens de si, e de modo particular, as imagens narradas por estes
habitantes na observacao de seus acervos particulares. Discuto a trama das politicas culturais
problematizando as diferentes dimensdes €ticas implicadas na execucao de tais projetos,
apresentando, a luz de uma antropologia visual compartilhada, a constru¢cdo das fotografias
produzidas durante a pesquisa e as negociagdes que pontuaram os consentimentos em torno de
retratos familiares e afro-religiosos. A partir da convergéncia de temas como cultura, memoria,
imagem e etnicidade nas agendas politicas nacionais e internacionais, discuto a preocupagao
contemporanea da antropologia sobre as formas imagéticas que expressam valores de memoria,
0s quais passam a ingressar em uma arena politica.

Palavras-chave: fotografia, memoria, familias negras, politicas culturais, religiosidade afro-
brasileira, antropologia compartilhada.






abstract

This thesis investigates the production, circulation and safekeeping of photographic
images of Black residents from the city of Porto Alegre, RS, through an ethnographic research
with black families and their private photographic collections as well as an interpretative
reading of the photographs that support a visual history of this urban population in public and
institutional collections. I discuss the problem of photographic representations surrounding the
memories of black families in the urban context of Porto Alegre, in view of the diverse historical
and socio-cultural contexts involved in the production of these images. Based on ethnographic
research from photographic documentation projects of black residents from the city in both
familiar and afro-religious contexts, I present the practices of these residents associated with the
photography and the constitution of self-images, and, in particular, the images narrated by these
inhabitants in the observations of their private collections.I discuss the weaving of cultural
policies by problematizing the different ethical dimensions involved in the implementation of
such projects, presenting then, in light of a shared visual anthropology, the construction of the
photographs produced during the research and the negotiations that punctuated the consents
around both Afro-religious and family portraits. From the convergence of themes such as
culture, memory, image and ethnicity in the national and international political agendas, it is
discussed the concern of anthropology over the imagistic forms that express memory values,
which are now entering a political arena.

Keywords: photography, memory, Black families, cultural policies, afro-Brazilianreligiousness,
shared anthropology.
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Introdu(ao

Muito ja se escreveu sobre a fotografia, sua técnica, sua arte ou sua auséncia de arte, seu
carater realista e testemunhal, suas possibilidades poéticas e evocativas. Passados quase 200 anos da
producdo das primeiras chapas fotograficas, a constitui¢do da fotografia como objeto de reflexdo nos
mais variados campos do conhecimento sugere, no espelho invertido da pequena camera obscura, os
trajetos antropologicos desenhados pelo homem na construgdo deste aparato técnico e nos diferentes
usos, experimentos, codigos, normatizagdes e subversdes por ela motivados.

Expressando uma construgdo simbolica particular, convencional e ndo natural (Machado, 1984),
relacionada a emergéncia das classes burguesas na Europa e consequentemente, de sua “visdo de mundo”
(Geertz, 1989), a tecnologia da camera fotografica surge como um aprimoramento dos sucessivos gestos
humanos que buscam a figuracdo do mundo, articulando em imagens um sistema de representagao
investido de convengdes, clivagens sociais € formas de ver a alteridade em curso no século XIX.

Os povos africanos constituiram uma alteridade privilegiada para que o “olhar europeu”
exercitasse esse “efeito de realidade” proporcionado pela fotografia diante do fascinio e do exotismo
provocado pelo contato com tais povos. Retratados através da pintura ou da fotografia, ¢ sob o prisma
do exoético que as imagens de homens, mulheres e criancas foram aprisionadas em representacdes

tipologicas, despersonalizadas e comercializaveis.

No Brasil, a conjuntura histérica do periodo escravocrata e da abolicdo da escravatura
marcou os destinos de homens e mulheres escravizados imprimindo-os dor e sofrimento. Sujeitos
ao que Roger Bastide chamou de uma “tripla marginaliza¢do™ na sociedade de classes, os negros
escravizados, quando libertos, ocuparam-se das atividades mais duras e menos remuneradas, foram
destinados aos locais imidos, distantes e alagadicos para fixarem moradia, ndo encontraram solugdes
para a sobrevivéncia que nao os pequenos furtos e a mendicancia (Bastide, 2006). Diante do tragico
vivido, homens e mulheres negras construiram suas trajetorias individuais e familiares convivendo
com o preconceito racial, o estigma, os esteredtipos atribuidos a seus descendentes. A fotografia
acompanhou a producdo destes esteredtipos, imprimindo discursos — muitas vezes cientificos — nos

corpos destes sujeitos retratados em sua generalidade e anonimato.

Distanciados no tempo do periodo colonial e escravocrata, vivemos uma época complexa definida
pelas diversidades socio-culturais, na qual as agendas politicas internacionais comeg¢am a discutir
questoes como restituicdo de imagens produzidas em contextos de pesquisa ou das administracdes
coloniais, repatriamento de arquivos coloniais, e dividas histéricas das nagdes em relagdo a seus grupos
étnicos formadores. Nesse sentido, os estudos no campo da fotografia vém reunindo esfor¢os em prol
do desvendamento dos contextos de produgdo de sentido os quais produziram um “efeito de realidade”
a partir de certos sujeitos, de determinadas escolhas técnicas e dos ambientes psicossociais envolvidos.

Vemos a “marginalizacdo” sofrida por geracdes de habitantes negros nas cidades brasileiras
na quase auséncia de fotografias que narram os percursos de uma memoria de habitantes negros em
Porto Alegre nos discursos oficiais, sugerindo que tais imagens sdo mais subterraneas do que aquelas
que ilustram os personagens de uma histéria consagrada por marcos politico-administrativos. Por



18

outro lado, a pesquisa etnografica mostra que as fotografias estdo no centro das vidas cotidianas e
do “trabalho da memoria” (Bosi, 1998) empreendido por muitos destes habitantes negros na cidade.
Nos processos sociais que envolvem uma “dinamica da cultura” (Durham, 2004), tais imagens sao
ressignificadas e passam circular em um campo de debates na esfera publica sugerindo a producao de
novas visibilidades e sentidos a elas associados.

Considerando, conforme Georg Simmel (1999), que a inteireza da sociedade nada tem a ver
com a transparéncia, sendo justamente no contraponto entre os interesses de ocultagdo e revelagao
que surgem as nuangas e as tonalidades de interagao humana que constituem uma sociedade, esta tese
investiga as diferentes formas e usos sociais destas imagens técnicas e os processos de agenciamento
através dos quais estes sujeitos contemporaneamente se apropriam desta tecnologia como forma de
auto-representac¢do, de representacdo do mundo e dos significados que a fotografia assume enquanto
um suporte material para a reverberagdo das memorias coletivas.

Compreendendo a fotografia como uma das multiplas formas de cultura material que acolhem
e expressam memorias coletivas de grupos os mais diversos, revelando percursos e trajetos historicos
e antropoldgicos dos habitantes citadinos (Eckert e Rocha, 2005), este estudo se propde a uma
investigagdo das imagens as quais trilham biografias e trajetorias deste viver complexo e dinamizado
em contextos urbanos brasileiros. Sobretudo, ao abordar grupos urbanos de familias de habitantes
negros, busca compreender quais eventos foram fotografados e sao hoje fotograficamente registrados
na circulagdo de suas narrativas ao operacionalizarem uma interpretacdo de si. Este trabalho se
insere, portanto, nas discussdes antropologicas contemporaneas sobre a producao de visibilidades
das chamadas “minorias socio-culturais” sob a 6tica da produgdo de imagens visuais compartilhadas
na pesquisa etnogréafica.

A tese estrutura-se em trés partes nas quais se organizam sete capitulos. A Parte I dedica-se ao
desvendamento dos contextos de produgao de sentido da pesquisa etnografica, ao apresentar a “trama
das imagens” produzidas e interpretadas neste estudo.

No capitulo 1, apresento minha trajetoéria € meu engajamento como antropdloga nas politicas
culturais que serviram de esteio as reflexdes desenvolvidas nesta pesquisa, narrando o percurso
da construciao do objeto de pesquisa desta tese. Discuto como a intersec¢do entre politica, cultura,
memoria e etnicidade vém colocando na ordem do dia das agendas publicas nacionais e internacionais
e das pesquisas de antrop6logos contemporaneos, a questdo da restitui¢do de imagens e direitos de
populacdes que sofreram os efeitos tragicos do colonialismo. Situo a cidade de Porto Alegre na
dinamica destas politicas culturais na complexidade de sua formacao pluriétnica cujos habitantes
negros percorrem inumeros itinerdrios, enraizando-se em diferentes territorios urbanos, dentre os
quais destaco os dois campos da pesquisa etnografica: a [1ha da Pintada e a Vila Jardim.

No capitulo 2, situo o carater “engajado” da pesquisa etnografica, desenrolada no dmbito de
dois projetos de intervencdo associados a politicas culturais da esfera publica, nos niveis municipal
e federal. Buscando problematizar as logicas, engajamentos e éticas estabelecidas na relagdo entre
antrop6logo e nativo em campo, discuto as possibilidades de uma antropologia visual “compartilhada”
e a importancia de se delinear uma ética antropoldgica na producdo de imagens sob a oOtica de suas
esferas diferenciadas. Apresento também os contextos de producdo de sentido das duas etnografias
descritas nesta tese, buscando elucidar a trama sobre a qual se desenrolam as interagdes e as
interpretagdes tecidas nesta pesquisa.
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A Parte II trata da constru¢do das imagens no contexto da pesquisa etnografica na Ilha da
Pintada, onde todo um codigo de emocgdes estruturado principalmente pela religiosidade e pelas
formas de pertencimento ao territorio insular — assentado nas experiéncias de sofrimento pelo estigma
e na necessidade de empreender a volta por cima — conduziu as narrativas em torno das fotografias.

O capitulo 3, portanto, enfoca as memorias, as narrativas e as formas de sociabilidade religiosas
de uma rede de moradores da parte de baixo da Ilha da Pintada, reunidos em torno das praticas e
tradi¢des de matriz africana liderada por uma familia negra. Apresento o ambiente da Ilha e a rede
de vizinhanga que entrelaga familia de sangue e de santo no Centro de Umbanda Reino de Yemanja
e Oxo0ssi, conhecido como terreira. Proponho interpretar tradi¢des e praticas associadas a este grupo
de moradores da ilha partindo de dois momentos distintos de producgdo e investigacdo de imagens: as
fotografias do acervo particular de Dona Leoni e a observagao destas imagens em familia; e as fotografias
produzidas por mim durante a pesquisa etnografica, especialmente nas festas e rituais religiosos.

Dado o lugar central ocupado pela terreira nas vidas cotidianas da rede de moradores aos quais me
vinculo na Ilha da Pintada, e consequentemente, na pesquisa etnografica desenrolada sob este solo, proponho
no Capitulo 4 algumas reflexdes sobre a produgdo de imagens fotograficas em contextos ritualisticos e
religiosos afro-brasileiros, com base em dados etnogréficos coletados junto ao Centro de Umbanda Reino de
Yemanja e Oxdssi. Pretendo mostrar que a construcao de uma ética na visibilidade das praticas religiosas esta
entrelagada com os contextos das producdes de sentido nos quais estas imagens figuram. Discuto os desafios
na construcao de uma ética antropologica na producdo de imagens em tais contextos, e as possibilidades
de uma negociagdo intersubjetiva quando a producdo fotografica atua como um suporte material para
a reverberagdo das memorias coletivas de grupos religiosos. Através da negociagdo intersubjetiva que
estabeleceu a autorizacdo na documentagao e divulgacao das imagens da terreira, interpreto os comentarios
de interlocutores acerca de um conjunto de imagens obtidas por mim em uma festividade ritual.

Na Parte III, proponho estender a dimensao temporal da investigacao, ao discutir o problema
das representagdes fotograficas em torno de uma memoria de familias negras no contexto urbano
em Porto Alegre, tendo em vista os diferentes contextos historicos e sdcio-culturais envolvidos na
producdo, na guarda e na circulagdo destas imagens.

No Capitulo 5 busco compreender a persisténcia de uma estética peculiar ao retrato fotografico a
partir da pesquisa etnografica realizada no projeto “Familias do Jardim”, junto a familias moradoras do
bairro Vila Jardim, em Porto Alegre. Discuto este trabalho como uma experiéncia de antropologia visual
compartilhada, refletindo sobre o processo de constru¢do dos retratos e as negociagdes envolvidas. A
descri¢ao do bairro em seus cantos e becos, as condi¢oes de vida de seus moradores, suas memaorias, seus
lacos de pertencimento e suas relagdes afetivas com a fotografia sdo tratados neste capitulo, € em especial
a partir das trajetérias de trés mulheres negras e suas familias, moradoras de um dos becos da Vila Jardim.

Refletindo sobre os processos de continuidade e de ruptura na representacao fotografica dos
habitantes negros em Porto Alegre, no Capitulo 6 desloco o olhar etnografico para o interior dos
espacos museais os quais guardam fotografias da cidade. Proponho uma leitura interpretativa das
representacoes da populagdao negra de Porto Alegre a partir de fotografias de acervos institucionais
e publicos, e de acervos particulares tornados publicos, compreendendo ambos como conformagdes
de discursos engendrados em momentos histéricos particulares. Discuto as presencas e auséncias
geradas por tais discursos e os processos através dos quais as imagens de familias negras pouco
figuram nestes espagos institucionalizados de guarda e memoria das fotografias de Porto Alegre.



20

Por fim, o Capitulo 7 retoma o félego etnografico para discutir os processos de guarda e
circulacdo das fotografias produzidas e etnografadas nesta tese. Trato das apropriacdes afetivas
realizadas pelos sujeitos desta pesquisa junto as fotografias de seus acervos particulares, mostrando
alguns dos investimentos destes sujeitos em um cotidiano “trabalho da memoria”. Discuto também,
a persisténcia de um estigma na auto-imagem de mulheres negras e as diferengas que o retrato e
o retratar-se assumem através de uma perspectiva intergeracional nas familias as quais pesquisei.
Proponho repensar as novas tecnologias de producdo de imagens e sua dinamiza¢do nos espacos
virtuais de compartilhamento, sob o prisma da memoria. Por fim, problematizo o desfecho da trama
das politicas culturais etnografadas nesta tese, apresentando os desdobramentos e os contextos
variados nos quais as imagens passam a circular apds o término dos referidos projetos.

Nos capitulos etnogréficos, utilizo o nome verdadeiro dos interlocutores da pesquisa, em parte
pelo consentimento recebido nas negociagdes em campo, em parte por entender a relevancia de se
identificar sujeitos e agentes nos processos politicos que acolhem as demandas por visibilidade destes
habitantes urbanos. Nas entrevistas e conversas reproduzidas em ambos os capitulos etnograficos,
optei por utilizar a letra “F” em referéncia a inicial de meu nome, como forma de identificar minhas
intervengdes e perguntas nos didlogos, visto que diversas situagcdes contaram com a presenga de
outros participantes, integrantes das equipes dos respectivos projetos. Os nomes destes colaboradores
sdo escritos por extenso € sua posicdo na pesquisa sera explicada em notas de rodapé.

Utilizo palavras, expressdes e citagdes em itdlico para me referir as palavras enunciadas
pelos interlocutores da pesquisa, ou seja, aos termos nativos. Alguns destes termos sdo repetidos em
italico ao longo da tese, com o objetivo de marcar a centralidade destas palavras e suas associagdes
semanticas, como a terreira, nos capitulos 3 e 4, e o beco, no capitulo 5. As palavras ou expressoes
com aspas referem-se a conceitos, citagdes de autores e termos estrangeiros. As palavras em italico
nas citagdes de autores sao grifos originais de suas obras. Algumas destas op¢des nao estao de acordo
com as normas da ABNT, como o uso de aspas para me referir aos termos estrangeiros, mas mantenho
esta op¢do como recurso estilistico com vistas a enfatizar a distingdo entre termos e expressoes nativos
e termos proprios de um saber técnico e/ou académico.

No capitulo 5, nos subcapitulos 5.1 e 5.2, apresento os nomes dos interlocutores em negrito,
como forma de chamar a atengdo aos nomes em um contexto etnografico no qual tive contato com
dezenas de pessoas. Com este recurso, proponho tanto enfatizar a identidade nominal do sujeito
retratado quanto facilitar a fixagdo de certos nomes na memoria do leitor, alguns dos quais serdo
personagens destacados na narrativa etnografica.

As imagens sdo apresentadas, em sua maior parte, sem legendas, com o objetivo de conduzir
uma leitura de narrativas visuais. Contextualizo as fotografias apresentadas no corpo do texto
assinalando as imagens correspondentes em negrito. Informagdes detalhadas sobre cada imagem
podem ser recuperadas na Lista de Imagens. Nesta lista, as legendas referidas as fotografias do acervo
Fototeca Sioma Breitman, e as fotografias publicadas pelos livros “Memodria Visual de Porto Alegre
1880-1960: acervo de imagens do Museu de Comunicagdo Social Hipolito José da Costa” e “Negro
em Preto e Branco: Historia Fotografica da Populacdo Negra de Porto Alegre”, os quais trato no
capitulo 6, sdo colocadas entre aspas por se tratar dos textos originais que acompanham as fotografias,
no banco de imagens ou nas publicacdes referidas.
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(apitulo |
AS FOTOGRAFIAS E
A REVERBERACAO DAS MEMORIAS

“/...] estamos todos refletidos de algum modo nas numerosas
e distintas imagens que nos rodeiam, uma vez que elas jd sdo
parte daguilo que somos. imagens que criamos e imagerns qie
emolduramos, imagens que compomos fisicamente, da mdo,
e imagens que se formam espontaneamente na imaginag¢do,
imagens de rostos, drvores, prédios, nuvens, paisagerns,
instrumentos, dgua, fogo e imagens daquelas imagens —
pintadas, esculpidas, encenadas, fotografadas, impressas,
Silmadas.”

Alberto Manguel (2001: 21)

Asimagens que configuram esta tese, oferecendo um substrato visual a leitura e as reflexdes aqui
desenvolvidas, sdo imagens de sociabilidades familiares, de eventos de grupo e redes em interagao, sao
imagens de memorias vividas, sdo imagens de imagens, produzidas nos muitos encontros etnograficos
que venho estabelecendo, h4 alguns anos, com grupos urbanos em Porto Alegre, na condi¢cdo de
antropologa e fotografa. Sao imagens e memorias de experiéncias urbanas singulares a cada grupo
com os quais compartilhei tempos de exercicios etnograficos, mas interligadas pelos movimentos
de unidade e fragmentagdo das formas sociais nestes palcos de complexidade, heterogeneidade e
conflito, que s3o as cidades. O antrop6logo que pesquisa a sua cidade ¢ sempre desafiado a uma
negociacdo intersubjetiva e consentida com o Outro na qual a sua propria experiéncia urbana entra
na pesquisa, compartilhando memorias e descobrindo outras tantas no desvendamento dos trajetos
dos habitantes citadinos. Segundo os comentarios de Cornelia Eckert ¢ Ana Luiza Rocha (2005),
a pesquisa em ambientes urbanos significa para o etnografo a indagacdo de seu proprio lugar no
didlogo com os grupos pesquisados. O trajeto que percorri como antropologa abarca um acumulo de
imagens que sao indissociaveis da construg¢do da problemadtica tratada nesta tese, na medida em que
o conhecimento antropoldgico produzido nas pesquisas era sempre proporcionado por um enquadre,
para usar metaforas caras a fotografia, que focalizava os diferentes grupos e individuos pesquisados
sob a otica de um engajamento mediado pelas fotografias que obtia.

A cidade de Porto Alegre, substrato e cenario destas pesquisas e também de minha trajetoria
profissional, ¢ a capital do Estado mais ao sul do pais com aproximadamente 1 milhdo e 400 mil
habitantes'. Uma cidade tributaria da estética urbana “disforme” ¢ “desordenada” das cidades tropicais,
cuja descontinuidade temporal revela o esfor¢o de um corpo coletivo desprovido de certezas, que
busca cotidianamente re-estabelecer sua possibilidade de existéncia no tempo (Rocha, 2008a). E
neste contexto citadino que construi uma trajetéria académica pessoal e € neste cenario urbano que
desenvolvi o exercicio de praticas e saberes etnograficos que finalizei na forma de dissertagdo de
mestrado e que também foi palco da etnografia que proponho para esta tese de doutorado.

1 Osdados de 2010 divulgados no website da Fundagao de Economia e Estatistica do Rio Grande do Sul apontam para
1.409.351 habitantes. Fonte consultada: http://www.fee.tche.br. Acesso em 07 de maio de 2012.
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Neste capitulo, proponho o entrelagamento dos temas que conformam as imagens e reflexdes
desta tese: fotografia e memdria, politica e cultura, a cidade e seus habitantes negros. Ao compreender
a pesquisa etnografica como resultante de um “encontro etnografico” o qual espelha a intersec¢ao e
o embaralhamento das trajetérias do etnografo e dos grupos pesquisados, apresento minha trajetoria
€ meu engajamento como antropologa nas politicas culturais que serviram de esteio as reflexdes
desenvolvidas nesta pesquisa. Discuto também a relacdo entre cultura, politica, memoria e etnicidade
como temas associados que vem ganhando espaco nas agendas nacionais e internacionais. Por
fim, situo Porto Alegre como uma cidade pluriétnica cujos habitantes negros percorrem inimeros
itinerarios, enraizando-se em diferentes territorios urbanos, dentre os quais destaco os dois campos
da pesquisa etnografica.

1.1 ENTRE BAIRROS E MUSEUS, ALBUNS E CAIXAS DE SAPATO: A CONSTRUCAO DE
UM PROBLEMA DE PESQUISA

Inicialmente projetada para ser uma investigacdo sobre as imagens fotograficas de habitantes
negros em acervos institucionais de Porto Alegre, esta pesquisa contou com diversas mudangas ao
longo de seu percurso, responsaveis pelas alteragdes na pesquisa de campo e nas formas de narrar a
experiéncia etnografica.

Meu interesse pelas relagdes entre fotografia e memoria remonta ao periodo de graduagao
no Curso de Comunicagdo Social — Jornalismo, o qual finalizou com uma monografia que buscou
discutir imagem e memdria junto a moradores de uma localidade rural no Rio Grande do Sul. Minha
aproximacao com a antropologia foi impulsionada pelo interesse nas possibilidades conceituais e
interpretativas oferecidas por este campo disciplinar nas pesquisas com imagens. Buscava respostas a
uma série de inquietacdes vivenciadas no meu trabalho como fotojornalista e a um certo desconforto
que sentia nessa posi¢cdo, especialmente no que dizia respeito ao tratamento ético conferido aos
sujeitos os quais retratava e a escassez destas discussdes no campo do jornalismo?.

Durante o mestrado e doutorado em Antropologia Social, entrelagar estas questdes a consciéncia
antropologica foi uma tarefa particularmente provocada no dmbito das pesquisas e discussdes
realizadas em dois ntcleos dos quais participei, respectivamente, no periodo das investigagdes de
mestrado e doutorado: o BIEV — Banco de Imagens e Efeitos Visuais® e 0 NAVISUAL — Nucleo de
Antropologia Visual?, nos quais refletiamos constantemente sobre o lugar do antropdlogo na produgao
de imagens da alteridade no mundo urbano contemporaneo.

2 Ver Rechenberg, 2004.

3 Atuei como pesquisadora no BIEV nos anos de 2004 a 2007. O BIEV, Banco de Imagens e Efeitos Visuais, ¢
financiado pelo CNPq e pela FAPERGS, ¢ coordenado pelas Professoras Dras. Cornelia Eckert ¢ Ana Luiza Carvalho
da Rocha, no ambito do NUPECS - Nucleo de Pesquisa de Culturas Contemporaneas e do Laboratorio de Antropologia
Social, do PPGAS-UFRGS. O BIEV reune cole¢des de imagens sobre a memoria coletiva de Porto Alegre, tanto imagens
pesquisadas em acervos, publica¢des, museus, quanto imagens produzidas pela sua equipe de pesquisadores em trabalho
etnografico, integradas através da pesquisa de novas formas de disponibilizacdo do patrimonio etnografico da vida urbana.
Ver http://www.biev.ufrgs.br.

4 Atuo como pesquisadora do NAVISUAL desde 2008. O NAVISUAL.¢ um projeto do PPGAS-UFRGS coordenado
pela Professora Dra. Cornelia Eckert e tem por objetivo desenvolver pesquisas teorico-metodoldgicas em antropologia
com base no uso de instrumentos audiovisuais, formando pesquisadores de iniciacdo na pesquisa antropoldgica seja na
pesquisa fotografica, videografica ou nas novas tecnologias digitais. O Navisual, assim como o BIEV, tem por caracteristica
tratar do tema das dinamicas sociais no mundo urbano, tendo por meta o estudo etnografico das formas sociais e imagens
que uma cidade porta em seu tecido social. Ver http://www.ufrgs.br/ppgas/nucleos/navisual.
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A experiéncia de trabalho nestes dois nucleos de pesquisa me colocou principalmente o desafio
de refletir sobre a cidade e o tempo, no estudo etnografico das imagens e formas sociais que uma cidade
carrega em seu tecido social, provocando um adensamento da experiéncia urbana em Porto Alegre a
partir do mergulho em suas imagens. A partir do entrelagamento das imagens presentes neste “museu
virtual” produzido e investigado pelos pesquisadores do BIEV, pude navegar pela cidade de Porto
Alegre através das imagens ja produzidas por fotdgrafos, pintores, cronistas, jornalistas, antropdlogos
e cineastas, encontrando niicleos semanticos capazes de reunir diferentes épocas, tematicas e suportes
como possibilidades de narrar a cidade. Pensar estas imagens inseridas em tempos sobrepostos,
portadoras de diferentes camadas de sentido, colocava-se como uma provocacao no estudo das imagens
antigas enquanto documentos histdricos isolados, portadores de um conteudo factual.

Em ambos os ntcleos, mas privilegiadamente no BIEV, a investigacdo antropologica de
e por imagens através do prisma conceitual da memoria era orientada via formagdo de “colecdes
etnograficas” inspiradas no “método de convergéncia”, proposto por Gilbert Durand em “As estruturas
antropolégicas do imaginario” (2002), de modo a contemplar o trabalho do antropdlogo como narrador
nos processos de constru¢ao da representacdo etnografica pelo pensamento antropolédgico.

Ao se trabalhar com cole¢des etnogrdficas de imagens presentes e passadas
estamos operando no interior de uma convergéncia de imagens da qual a
imaginagdo criadora do antropologo participa intensamente em seu processo de
fabricagdo de imagens como forma de narrar a cidade, dando a ela um continuum
de consciéncia a si e a todos os outros nelas representados. (Rocha, 2008b:01)

Durante a realizagdao do mestrado, fui desafiada a situar as imagens que pesquisei e produzi
na pesquisa etnografica “em convergéncia” como forma de deslocar as investigagoes territorializadas
e circunscritas a um bairro da cidade, em uma reflexdo mais ampla sobre memoria coletiva € o
patrimonio etnoldgico de Porto Alegre’.

Esta provocagdo implicava reunir imagens provenientes de fundos de origens diferentes, ou seja,
fotografias recentes e antigas, produzidas por antropdlogos em suas pesquisas de campo ou por fotografos
nos contextos de suas atividades profissionais e amadoristicas. Contrariando a lineariza¢ao do tempo
pretendida pelos discursos historiograficos, tratava-se de investir na producao de uma interpretagdo da
dialética temporal que orienta os fenomenos pesquisados, nos termos de uma “etnografia da duragao”,
conforme conceituado pelas antropologas Ana Luiza Carvalho da Rocha e Cornelia Eckert (2005).

A experiéncia de retratar distintos territorios e grupos urbanos em suas descontinuidades
temporais durante o periodo da graduacao, do mestrado e de experiéncias profissionais posteriores, me
inseriu nos “jogos da memoria” (Eckert e Rocha, 2005) destes grupos. Atuando como fotojornalista,
inserida em pesquisas académicas ou propondo recortes especificos em projetos culturais, retratei
muitos habitantes da cidade documentando suas praticas cotidianas, seus locais de enraizamento, suas
condi¢des de vida.

5 A pesquisa realizada no mestrado sobre memoria coletiva, cotidiano e meio ambiente no bairro Lami, no extremo
sul de Porto Alegre, condensava uma série de preocupagdes relativas ao enraizamento dos habitantes em territorios
especificos da cidade e as narrativas que surgiam em meio as interpretagdes das agitacdes temporais experienciadas
enquanto “tempos de crise” pelos moradores. Durante a pesquisa de mestrado, me vi diante de uma “outra cidade” em
Porto Alegre, impregnada de praticas, paisagens e narrativas pouco contadas em uma histdria oficial que enfatiza a
modernidade e seus padrdes de urbanidade. Ver Rechenberg, 2007
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A construc¢do do projeto de pesquisa de doutorado estava relacionada a uma necessidade de
“olhar pra tras” e ver como (e se), os habitantes cujas memorias eu havia testemunhado e cujos retratos
eu havia ajudado a produzir, estavam inseridos no contexto de produg¢do de uma historia urbana,
imageticamente representada nos acervos fotograficos institucionais. Como uma antropologa urbana,
que “fabricava imagens” e através delas “narrava a cidade”, buscava uma espécie de arqueologia
deste gesto que fotografa Porto Alegre e conforma imagens da cidade elegendo sujeitos e paisagens
especificas, os quais passam a integrar e ilustrar os discursos de uma historia urbana.

A medida que iniciei a pesquisa nestes acervos fotograficos, percebi como estas imagens aderiam
a um discurso historiografico expresso em suas formas de organizacao e catalogacdo. Produzidas
no contexto de uma cultura objetiva da modernidade ocidental, tais fotografias constrangiam-se as
praticas de colecionamento inspiradas por uma “consciéncia historica” (Eckert e Rocha, 2005: 175).
Me vi diante da dificuldade mencionada por Elizabeth Edwards (1996) experimentada por muitos
antropologos ao utilizarem fotografias como “materiais historicos”: como interpretar estas imagens
descolando-as de seu realismo historico?

Pesquisar as imagens de homens e mulheres negros nos acervos institucionais em Porto Alegre
implicava conhecer as condi¢des de objetivacao deste Outro retratado. Era necessario compreender o
campo de forcas e temporalidades diversas, que entrelagcava desde o aparato técnico e toda a construgao
estética e ideoldgica que historicamente enquadrou os africanos e afro-brasileiros, os trajetos e
itinerarios da populagdo negra na cidade, e os critérios que elegiam tais imagens a integrarem o que
poderiamos chamar de um discurso imagético sobre a historia urbana de Porto Alegre. Entrar nestas
camadas temporais que entrelagam as fotografias era “olhar” os itinerarios e trajetérias destes grupos
urbanos, seus deslocamentos e enraizamentos em determinados territorios espaciais e “provincias
de significado” (Velho, 2003; 2008). Também era conhecer discursos e critérios que desenham uma
historia urbana permeada por cortes, siléncios e esquecimentos.

Nao foi dificil perceber que uma pesquisa antropoldgica fixada nas amarras de um realismo
historico para a compreensao das imagens que enquadram a populagdo negra em Porto Alegre estava
fadada a um reducionismo que deixaria escapar a poténcia simbodlica que permite a duragdo dessas
imagens sob as formas sociais as mais diversas ao longo do tempo. Havia uma questao dificil de ser
enfrentada diante de uma pesquisa em um ambiente orientado por uma “consciéncia historica”: o que
estas fotografias diziam sobre a memoria dos grupos negros em Porto Alegre?

Neste contexto, o ponto de vista etnografico contribui para a problematizagdo das diversas
formas de apresentagdo da memoria nestes espacgos, através da investigacdo das formas imaginarias
pelas quais os sujeitos agenciam o tempo vivido. Para Pierre Jeudy, € justamente a etnologia enquanto
saber cientifico, que rompe com o determinismo da monumentalidade ao apresentar a diversidade e as
contradigdes das representacdes do devir na memoria das sociedades (Jeudy, 1990).

E nessa perspectiva que esta tese enquadra a fotografia em uma abordagem antropolégica,
considerando a etnografia como um lugar privilegiado de producao de sentido que reconhece o processo
construtivo e elucidativo da tensao historica onde o significado ¢ gerado (Geertz, 1989). Através deste
entendimento, a pesquisa tomou uma nova dire¢ao, contemplando uma investigagao etnografica centrada
na producdo e circulacdo das fotografias que constituem os acervos particulares de familias negras
em Porto Alegre e suas praticas associadas a fotografia e a constituicdo de imagens de si, e de modo
particular, as imagens narradas por estes habitantes na observacao de seus acervos particulares. Nessa
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perspectiva, esta tese coloca o problema das representagcdes em torno de uma memoria de grupos negros
no contexto urbano em Porto Alegre a partir das imagens fotograficas associadas a esta populagdo, tendo
em vista os diferentes cenarios de producdo e circulacao destas imagens.

Nao ha duvidas de que tais imagens fotograficas participam de estatutos muito diferenciados
na memoria da cidade. As imagens produzidas por um olhar profissional e guardadas em arquivos
institucionais sdo imagens que se perpetuam como parte da historia de Porto Alegre, de suas construgdes
culturais, de seus periodos socio-historicos, dos habitos e costumes que genericamente expressavam
a vida de uma parcela de seus habitantes. As fotografias de acervos particulares sdo arranjos privados
e mesmo intimos da memoria, tratam de uma dimensao familiar, mas também de praticas cotidianas,
religiosas e culturais, que escapam da visualidade recorrente que desenha uma historiografia urbana.

E possivel afirmar que os acervos particulares das familias negras as quais pesquisei criam uma
dissonancia visual, incorporando uma “turbuléncia” nos arranjos temporais encadeados nos espagos
museais. Sao fotografias de momentos festivos, de lazer e sociabilidades, de expressoes religiosas, de
espacos domésticos e relagdes familiares, as quais encontram pouco ou nenhum espago nos acervos
institucionais, a diferenga das familias brancas e de elite, que buscavam retratar seus lazeres, rituais e
relagdes familiares como forma de distingao social.

Shawn Michelle Smith (2004), ao investigar a cole¢do do intelectual afro-americano
W.E.B. Dubois® como um “contra-arquivo” fotografico, argumenta que se estas cole¢des s6 podem
ser compreendidas em relacdo aos arquivos institucionais os quais contesta, o inverso também ¢
verdadeiro: os arquivos oficiais s6 podem ser desnaturalizados quando lidos em relacdo com
imagens que desafiam esta autoridade e suas delineacdes de evidéncia, verdade e historia, dando
visibilidade a outras narrativas possiveis. Trata-se do inevitavel carater parcial das representacdes
inscritas na formagao de cole¢des, na medida em que, além de ser orientada por politicas muitas vezes
idiossincraticas, uma cole¢do jamais se fecha, jamais atinge uma totalidade (Gongalves, 1999).

Sob o prisma da memoria coletiva e do conjunto imagindrio que a nutre, ¢ possivel repensar
esta “contestacao” referida por Smith na 6tica de uma convergéncia de imagens simbolicas capazes
de narrar um trajeto espago-temporal de trajetérias sociais de pertenca a cidade. Nesta Otica, as
fotografias de acervos institucionais e particulares configuram imagens técnicas que “constelam”
(Durand, 2002; Rocha, 2008b) umas com as outras, narrando a perdurancia e as negociacdes dos
lagos coletivos em uma experiéncia temporal repleta de hachuras e descontinuidades (Bachelard,
1994). E nessa perspectiva que o estudo de imagens fotogréficas de acervos institucionais, com seus
respectivos enraizamentos historicos e culturais, se mostra insuficiente para a compreensao de uma
memoria coletiva urbana que traz em seu interior inimeros dissensos e disputas, uma memoria que se
entrelagca com o passado histérico da cidade, mas que dele guarda “apenas aquilo que tem razdes para
recomecar” (Bachelard, 1994: 08).

Durante a pesquisa etnografica, observei o apreco das familias investigadas pelo aparato
fotografico e pela producdo de imagens de si, como forma de documentacdo de uma memoria
individual, familiar ou de uma determinada rede ou grupo social. A descontinuidade dessas memorias
que constituem formas distintas de rememorar a cidade ¢ fundamental para compreendermos a

6 O proeminente intelectual afro-americano utilizou a fotografia como forma de dar visibilidade a um “novo negro” na
virada do século XX, organizando um conjunto de fotografias sobre o modo de vida do negro no sul dos Estados Unidos
para serem expostas na grande Exposi¢ao de Paris de 1900.
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dindmica que configura diferentes formas de narrar e de se viver em Porto Alegre, atravessadas
pelo pertencimento a categorias ora flexiveis, ora determinantes nas experiéncias de ser “negro”,

29 <¢ 29 ¢¢

“batuqueiro”, “pobre”, “vileiro” ou “ilhéu”.

Por acervos fotograficos particulares entendo as fotografias inscritas nas esferas intimas de
cuidados com a memoria, contemplando os arranjos dindmicos do grupo doméstico e ndo apenas a
familia nuclear. Guardadas em albuns, em caixas de sapato ou em modalidades digitais em plataformas
virtuais na web, estas imagens compdem em suportes variaveis os afetos documentados de um grupo
atado por lacos de intimidade, como afirma Eugénio Bucci (2008:74). Os retratos de familia abordados
nesta tese corroboram para uma “logica do doméstico” que, tal como descrita por Michel Maftesoli
(1998), ndo se circunscreve a estrutura mononuclear mas expressa a idéia de um “familiarismo”
que caracteriza muitas das relacdes sociais contemporaneas, contemplando lagos sociais igualmente
importantes na esfera das redes de sociabilidade.

Armando Silva (2008), ao pesquisar a organizagdo de albuns de familia em setores populares
latino-americanos, chama atencdo para a “vocagdo narrativa” dos albuns fotograficos, onde cada
fotografia participa de um conjunto a ser narrado, e ndo apenas visto. As fotografias e suas variadas
organizagdes condensam as lembrancgas intimas, as lembrancas dissidentes, as quais seguem sendo
transmitidas ao longo de geracdes nas redes familiares e afetivas.

As fotografias “musealizadas”, como quaisquer objetos materiais os quais integram o0s
processos de apropriagdo em sua incorporagdo as colecdes, museus € arquivos, trazem consigo a
caracteristica de separagdo, de retirada do objeto do circuito de atividades e trocas que configuram o
seu sentido, provocando uma redefini¢ao de seus usos econdmicos, sociais, politicos e afetivos. Como
“fato da cultura” (Machado, 1984), a fotografia assume um valor documental, oriundo do processo de
objetificacdo do pensamento e das categorias representativas das culturas. E este valor documental,
associado ao receio do “fantasma do esquecimento”, que nutre as nogdes e politicas do patrimonio,
inscrevendo as imagens do Outro em ambiéncias museais nas quais os objetos e as imagens acabam
sendo desvinculadas do vivido (Silveira e Lima Filho, 2005).

O proprio surgimento da fotografia, na primeira metade do século XIX, além de atender as
demandas de um consumo do exoético, celebrando a propria imagem do homem ocidental, europeu,
branco e civilizado, também conformava documentos visuais os quais respondiam a uma necessidade
arquivistica cada vez mais presente na formacdo de uma cultura objetiva do Ocidente moderno
(Eckert e Rocha, 2001; 2005). A fabricagdo do Outro através de imagens técnicas produzidas por
equipamentos audiovisuais, portanto, ndo pode ser desvinculada de uma cultura visual de cunho
museologico que orienta a producao e o consumo da imagem do Outro.

Mas como alerta Gaston Bachelard, “o que constitui a localizagdo social da memoria nao
¢ somente uma instrucao historica; € bem mais uma vontade de futuro social” (Bachelard, 1994:
48). Em busca das fotografias impregnadas de memoria, a etnografia junto a familias negras e suas
fotografias guardadas em albuns, conduz a indagacao sobre as imagens que localizam as memorias
dos habitantes negros em Porto Alegre, imagens que trazem consigo as narrativas de seus guardides,
imagens que rompem com um discurso historiografico.

Se a fotografia expressa a materialidade da cultura € um conjunto de memorias coletivas,
a propria producdo do objeto ¢ atravessada por assimetrias e jogos de poder. Habitar o espago da
memoria €, portanto, “conviver com memorias coletivas, individuais e sociais negociadas, € ndo,
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simplesmente, domesticar um territorio vazio e opaco, lugar de reativacao de tradi¢cdes perdidas ou da
nostalgia do passado” (Eckert e Rocha, 2005: 117). As fotografias “habitam” o espaco da memoria,
inseridas em seus jogos de lembrangas e esquecimentos, tanto nas escolhas operadas pelos sujeitos
na configuragdo de suas narrativas biograficas, quanto na conformacao das imagens de uma memoria
que se propoe oficial.

Se como afirma Boris Kossoy (2007), a historia consagrada da fotografia deixou de fora
inimeros personagens de uma vida ordinaria, o “her6éi comum”, a “personagem disseminada”, o
“caminhante inumeravel” (Certeau, 1994:55), o “homem simples” (Martins, 2008), os quais povoam
o cotidiano das grandes e pequenas cidades. A estes restaria os albuns de familia, “repositorios de
uma memdoria anénima’ que permanece as margens do discurso historiografico (Kossoy, 2007).

Tais imagens, entretanto, nao estdo a margem da “dindmica da cultura” (Durham, 2004) que
¢ propria da instabilidade destas tessituras sociais. Se podemos considerar que todo um conjunto de
imagens as quais narram uma memoria dos habitantes negros “comuns” e “andénimos” permanece
disperso em um espago “underground”, subterraneo, a auséncia de uma substancia deste lugar da
marginalidade assinalada por Gilbert Durand permite reconhecer a maleabilidade destes papéis que
ndo sdo nunca predestinados a esta ou aquela posi¢do social, ao conservadorismo ou as revolugdes
(Durand, 1998a; 1998b). Os processos sociais, epistemoldgicos e politicos que conferem um lugar
de consagragao destas imagens nos espacos museais, sao como materializagcdes de um “imagindrio
oficial codificado™ que figura solenemente nas representagdes de uma histdria oficial, excluindo ou
domesticando as representagdes de um “imaginario recalcado, selvagem e latente”, que persiste
subterranco (Durand, 1998a: 99).

Mas se como afirma Roland Barthes (2006), a fotografia ¢ uma representagdo fadada a
tornar-se publica, os “novos tempos” fazem circular imagens subterraneas na releitura de artistas e
fotografos, na disponibilizagdo de imagens domésticas na web, fazendo esgotar, erodir e escoar as
posicdes do institucionalizado e do marginalizado. Na sociedade brasileira, as politicas culturais de
Estado, associadas a um contexto de reconhecimento dos chamados “direitos culturais” das minorias
e da formulagdo de acdes de reparagdes de dividas historicas, vém oferecendo na ultima década
um caminho para a dinamizacao de imagens e memdrias por muito tempo silenciadas. Proponho
no proximo subcapitulo, discutir as intersecg¢des entre politica, cultura, memoria e etnicidade como
questdes que estdo na ordem do dia das agendas publicas, assim como tem ocupado interesses de
pesquisa de antrop6logos contemporaneos.

1.2 ANTROPOLOGIA, MEMORIA E A CONFORMACAO DAS IMAGENS NAS POLITICAS
CULTURAIS

Ao se discutir o tema das politicas culturais em uma perspectiva antropoldgica, ¢ fundamental
situar o conceito de cultura em uma perspectiva “plural” (Certeau, 1995), contemplando os diversos
usos e apropriagdes discursivas que permitem e estabelecem uma associacdo entre “cultura”
e “politica”. A antrop6loga Manuela Carneiro da Cunha (2009) aponta para a necessidade de se
reconhecer os diferentes universos discursivos dos quais participa a categoria cultura. A autora
mostra a existéncia de uma sobreposicao, no contexto das relagdes interétnicas, do que denomina
cultura com e sem aspas, ou seja, uma “cultura” enquanto apropriacao local, associada a afirmacao de
uma identidade que reivindica direitos diante de Estados nacionais ou da comunidade internacional, e
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uma cultura enquanto categoria antropoldgica. Trata-se sem duvida de reconhecer a existéncia, para
além das multiplas defini¢des do conceito na disciplina antropoldgica, de uma cultura com aspas que
descobre, reafirma ou mesmo cria semelhangas configurando uma identidade a partir de um “noés”
coletivo como forma de reivindicar uma maior visibilidade social e politica, como mostrou o trabalho
de Sylvia Caiuby Novaes (1993).

O uso do termo cultura em um numero crescente de campos discursivos vem evidenciando
diversas apropriagdes das sucessivas defini¢des antropoldgicas do conceito por politicos, empresarios
e o que a antropologa Susan Wright (1998) chama de “tomadores de decisao” na arena da sociedade.
Para esta autora, quer os conceitos estejam sendo usados pelos antropdlogos diretamente envolvidos
na elaboragdo de politicas, quer quando as idéias sdo atribuidas a antropologia por uma legitimidade
no assunto “cultura”, em ambos os casos a antropologia esta implicada na “politizacdo da cultura”
(Wright, 1998: 08).

Rosinaldo Silva de Sousa (2001), no artigo em que traga um panorama histérico da nogao
de direitos humanos em uma perspectiva antropoldgica, afirma que a intersec¢do entre a dimensao
politica da cultura e cultural da politica promoveria a emergéncia de dois conceitos, seguidos de
praticas e discursos associados, cruciais: a “politica cultural” e a “cultura politica”. Para o autor, a
politica cultural se define como “uma ac¢ao implementada por movimentos sociais com a finalidade
de redefinir as interpretagdes culturais dominantes acerca do que € o politico, € mudar as praticas
politicas prevalecentes em uma cultura politica” (Sousa, 2001: 67).

Assim, se por um lado a cultura se torna instrumento politico utilizado pelas minorias
socioculturais para ressignificar o que € cidadania e democracia (Sousa, 2001), por outro, € reconhecida
como um aspecto da sociedade a ser promovido no ambito das politicas publicas. A apropriagao do
conceito de cultura por parte das politicas governamentais de Estado responde a um amplo processo
de redefini¢des sociais frente a emergéncia de novos sujeitos politicos engajados na busca de direitos
baseados na legitimidade de manuteng¢do da propria diferenca. Dentre a criagdo de “novos direitos”,
o direito a cultura emerge em um cendrio de redefinicdo da idéia de cidadania, a qual passa a incluir
a cultura no contexto politico (Sousa, 2001). E principalmente a partir dos anos 90 que se pode
testemunhar uma proeminéncia e distribuicao da cultura enquanto tematica privilegiada na defini¢ao
das agendas publicas, constituindo mesmo um “fendmeno cultural” (Wright, 1998).

No Brasil, os entendimentos sobre a cultura a ser promovida, democratizada ou tornada ptblica
pela via das politicas de cultura informam sobre contextos sdcio-politicos especificos nas diretrizes
de diferentes governos. Nessa perspectiva, ¢ interessante fazer uma breve incursao pelo histérico das
politicas culturais no Estado brasileiro como forma de compreender o percurso semantico que associa
politica e cultura nas agendas nacionais e internacionais.

Embora se possa considerar que os investimentos na area da cultura remontem a segunda metade
do século XIX com a criagdo da Escola Nacional de Belas Artes e dos Institutos Historico Geograficos
em diferentes regides do pais, a ordena¢do de uma politica publica visando um conjunto de acdes
estruturadas com a criacdo de institui¢oes federais ligadas a cultura tem inicio no século XX. Segundo Lia
Calabre (2009), foi durante o governo de Getulio Vargas, entre 1930 e 1945, que foram implementadas
as primeiras politicas publicas de cultura no Brasil, com o surgimento de institui¢des como o Ministério
da Educacao e Saude, o Servigo de Patrimonio Historico e Artistico Nacional, o Instituto Nacional do

Livro e o Instituto Nacional do Cinema Educativo, além dos estimulos a expansdo da radiodifusdo. Tais
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instituigdes eram dotadas de envergadura juridica aglutinadora e um poder simbolico capaz de difundir
e nacionalizar contetidos (Alves, 2011). Estes investimentos, os quais incluiam a expansao da rede das
instituicdes culturais e a criagdo de cursos de ensino superior, estavam vinculados a elabora¢dao de uma

ideologia da cultura brasileira, como apontou Renato Ortiz (2006).

Nos anos subseqiientes, o crescimento da classe média e o aumento populacional nos centros
urbanos contribuiram para a expansido de uma economia de producio, distribui¢do e consumo dos
bens culturais, acenando para a forte relagdo que se estabeleceria, principalmente no periodo da
ditadura militar (1964-1985), entre cultura e o desenvolvimento do capitalismo brasileiro, sob a
guarda da repressao politica e ideoldgica que caracterizou as politicas governamentais pos-64. A acao
governamental no campo da cultura se intensifica a partir da década de 1970, com a elaboragao do Plano
Nacional de Cultura, documento que propde os principios orientadores de uma politica de cultura.
Neste periodo implementa-se instituigdes como Empresa Brasileira de Filmes (EMBRAFILME) e
a Fundacdo Nacional das Artes (FUNARTE)’. A criagdo do Ministério da Cultura em 1985 como
um ministério autonomo®, expressa esta particularidade e a emergéncia da cultura enquanto esfera
politica, em consonancia as mudangas no planejamento cultural em ambito internacional, fomentadas
pelas orienta¢cdes da UNESCO?.

A emergéncia de novos atores sociais no processo de democratizagdo do Estado brasileiro
nos anos 80 e 90 e a reformulacdo da Constitui¢do brasileira em 1988 possibilitam a incorporagao da
presenca da sociedade civil como um todo, mas especialmente das chamadas minorias socioculturais,
na formulagao e avaliagao das politicas publicas, embora no campo da cultura este seja paradoxalmente
o momento de radicalizacdo no estreitamento das relagdes entre industria, mercado e cultura
(Domingues, 2011). De acordo com o historico das politicas culturais no Estado brasileiro tragado
por Lia Calabre (2009), os governos posteriores ao regime militar resultaram em um saldo negativo e
devastador no campo da cultura'®.

E particularmente a partir de um novo arranjo juridico, politico ¢ institucional aplicado pelo
Ministério da Cultura a partir do ano de 2003, ano que marca a posse de Luiz Indcio Lula da Silva
na Presidéncia da Republica, que tem inicio uma alteragdo significativa com base na priorizag¢do de
recursos e acdes no campo das politicas publicas destinadas a cultura no Brasil.

O programa de maior investimento e acdo publica do Ministério da Cultura tem sido o
Programa Arte, Cultura e Cidadania - Cultura Viva, criado em 2004. O programa tem como acao

7 Para uma analise dos investimentos no campo da cultura no periodo da ditadura militar, ver Ortiz (2006).

8 Até entdo, a cultura e a educacdo eram integradas em um mesmo ministério, sendo tratadas conjuntamente pelas
politicas governamentais.

9 A UNESCO (United Nations Educational, Scientific and Cultural Organization) foi criada em 1945 como um dos
organismos que compdem a ONU (Organizacao das Nagdes Unidas) com o objetivo de se constituir em um sistema
permanente de cooperagdo multilateral para a educacao, ciéncia e cultura. Atualmente, a UNESCO congrega 193 Estados-
membros, sendo um grande palco de atuacdo internacional para os debates e as tendéncias de agdes politicas no cenario
social contemporaneo.

10 Em 1990, o recém empossado Presidente Fernando Collor de Mello alterou radicalmente a estrutura federal no
campo da cultura, extinguindo diversos 6rgaos de administragao federal como FUNARTE, Pr6-Memoria, FUNDACEN,
FCB, Pro-Leitura e EMBRAFILME. O entdo presidente extinguiu o proprio Ministério da Cultura criando em seu lugar
uma Secretaria da Cultura, no ano de 1991. Em 1992, o presidente Itamar Franco recriou o Ministério da Cultura e outras
instituigdes extintas pelo presidente anterior. A presidéncia de Fernando Henrique Cardoso (1995-2002) com o Ministro
Francisco Weffort a frente da pasta da cultura nos oito anos de mandato, manteve as instituicdes recriadas na gestao
anterior, mas reduziu os investimentos publicos na area da cultura, repassando para a iniciativa privada a responsabilidade
de decisdo sobre os rumos da produgdo cultural no pais (Calabre, 2009).
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prioritaria o Ponto de Cultura, investindo na implementa¢do de espacos de produgdo cultural em
bairros e localidades com pouco acesso aos servigos publicos em geral, promovendo agdes culturais
para habitantes de baixa renda. A politica do Ponto de Cultura, implementada pelo entdo Ministro da
Cultura Gilberto Gil durante a presidéncia de Luis Indcio Lula da Silva, foi assim definida por seu
mentor: “uma espécie de ‘do-in’ antropoldgico, massageando pontos vitais, mas momentaneamente

211

desprezados ou adormecidos, do corpo cultural do Pais

Um dos principais objetivos do programa € ampliar as condi¢des para a produgao cultural entre as
minorias socioculturais, buscando “incorporar referéncias simbolicas e linguagens artisticas no processo
de construgdo da cidadania, ampliando a capacidade de apropriagao criativa do patrimonio cultural pelas
comunidades e pela sociedade brasileira”?. A diversidade do publico prioritario das a¢des do programa
assinalauma preocupacao em contemplar diferentes segmentos marcados por uma exclusdo social e cultural,
seja no contexto das periferias urbanas, das pequenas comunidades rurais, das populacdes indigenas e
quilombolas, além de mediadores culturais'®. Estudiosos do desenvolvimento das politicas culturais do
Estado brasileiro, como Jodo Domingues (2011), avaliam que o programa Cultura Viva representou uma
mudanca na perspectiva de democratizacdo cultural, onde a prioridade deixa de ser o acesso aos bens
produzidos, para se concentrar nos meios de produgdo da cultura através da disponibiliza¢do de recursos
tecnologicos e financeiros. Na esteira pela reivindicagdo de “direitos culturais”, vemos como a cultura e
suas expressoes artisticas se tornam uma nova linguagem para o exercicio da cidadania'.

Interessante retomar aqui as reflexdes de Michel de Certeau (1995) sobre as intersecgdes entre
cultura e politica: para este autor, toda a exposicao relativa aos problemas culturais caminha sobre um
solo de palavras instaveis. A impossibilidade de se fixar uma defini¢ao conceitual nesses termos deve-
se ao fato de que seus significados estdo ligados a funcionamentos em ideologias e sistemas dispares.
A reflexdo de Certeau assenta-se em uma critica acerca da concep¢ao de desenvolvimento cultural
que norteia as politicas com a finalidade de “facilitar a participagao em uma politica definida alhures,
em altos escaldes” (Certeau, 1995: 196), as quais seriam propaladas e conduzidas em nome de uma
democratizagdo da cultura. Nesta perspectiva, para o autor,

“Ndo existe ‘politica cultural’ sem que situacbes socioculturais possam ser
articuladas em termos de for¢as que se defrontam e de oposi¢oes reconhecidas.
Trata-se de saber se os membros de uma sociedade, atualmente afogados no
anonimato de discursos que ndo sao mais os seus e submetidos a monopdolios cujo
controle lhes foge, encontrardo, com o poder de se situar em algum lugar em um
Jjogo de forcas confessas, a capacidade de se exprimir” (Certeau, 1995: 218)

Il A estimativa em abril de 2010 ¢ de que existam 2,5 mil em 1122 cidades brasileiras, atuando em redes sociais,
estéticas e politicas. Fonte: http://www.cultura.gov.br/culturaviva/ponto-de-cultura Acesso em 09 de margo de 2012.

12 Fonte: http://www.cultura.gov.br/culturaviva/cultura-viva/objetivos-e-publico Acesso em 09 de margo de 2012.

13 “Populagdes de baixa renda, habitantes de areas com precaria oferta de servigos publicos, tanto nos grandes
centros urbanos como nos pequenos municipios; Adolescentes e jovens adultos em situagdo de vulnerabilidade social;
Estudantes da rede basica de ensino publico; Professores e coordenadores pedagogicos da educacdo basica; Habitantes de
regides e municipios com grande relevancia para a preservacao do patrimonio historico, cultural e ambiental brasileiro;
Comunidades indigenas, rurais e remanescentes de quilombos; Agentes culturais, artistas e produtores, pesquisadores,
académicos e militantes sociais que desenvolvem agdes de combate a exclusdo social e cultural”. Fonte: (http:/www.
cultura.gov.br/culturaviva/cultura-viva/objetivos-e-publico). Acesso em 09 de margo de 2012.

14  Fundamental também assinalar a abertura de agdes cooperadas entre os ministérios nesta nova politica cultural, o
que ¢ definido nos termos de uma transversalidade através de temas os quais articulam os campos de atuacao de diferentes
ministérios, como por exemplo, cultura e saude, cultura e cidadania, cultura e agdes afirmativas.



http://www.cultura.gov.br/culturaviva/ponto-de-cultura
http://www.cultura.gov.br/culturaviva/cultura-viva/objetivos-e-publico
http://www.cultura.gov.br/culturaviva/cultura-viva/objetivos-e-publico
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35

Para Manuela Carneiro da Cunha (2009), vivemos um tempo no qual a “cultura” retorna com
toda sua forca para assombrar a teoria ocidental: enquanto a antropologia contemporanea discute a
validade da nog¢ao de cultura enquanto referencial analitico, mais do que nunca os diferentes povos
que historicamente ocuparam um lugar periférico na produgdo de conhecimento e nas tomadas de
decisdes, celebram suas “culturas” como forma de obter reparacdes por danos politicos (Carneiro
da Cunha, 2009: 313). Povos indigenas, afro-descendentes, afro-religiosos, moradores das periferias
urbanas, todos eles apresentam e celebram uma cultura com aspas que convoca e demanda uma
resposta no ambito das politicas publicas, conformando linguagens e contextos para os (des)
entendimentos deste “metadiscurso reflexivo sobre a cultura” (Carneiro da Cunha, 2009: 373) que
assume diferentes significagoes.

Nas grandes cidades, a “cultura” oferece uma nova semantica ao contexto de exclusdo social
vivenciado pelos moradores das periferias urbanas. Embora a concepgao de periferia urbana esteja
relacionada a uma condi¢do de vida marcada por uma distancia social e geografica que caracteriza
“os bairros mais distantes, mais pobres, menos servidos por transporte e servigos publicos” (Durham,
2004: 382), ou “aquilo que ¢ precario, carente, desprivilegiado em termos de servigos publicos e
infra-estrutura urbana” (Caldeira, 1984), ¢ principalmente através das lutas sociais que marcaram
a construcdo de entidades associativas locais em torno de melhorias nos servigos e infra-estruturas
destes espacgos a partir dos anos de 1970, que as franjas, os subtrbios das cidades passam a ser
identificados como “periferia” (Caldeira, 1984).

A concepcao de periferia urbana, portanto, vem progressivamente se afastando de uma énfase
das caracteristicas enraizadas em uma topografia espacial para caracterizar seus moradores como
atores sociais engajados em disputas politicas que ultrapassam a busca por melhorias de infra-
estrutura. Trata-se de um novo desenho politico no qual os moradores da periferia passam a incorporar
reivindicagdes em torno de seus “direitos culturais” de acesso e produgao de bens simbolicos.

Nessa Otica, vemos que um conjunto de experiéncias de habitar a cidade a partir de situacdes
cotidianas ndo s6 no enfrentamento da falta ou precariedade de servigos e infra-estrutura, mas também
dos lagos de pertencimento construidos através de relagdes de parentesco e amizade, configuram
representacdes que expressam uma “cultura da periferia”, no sentido de uma identidade social auto-
atribuida. Nas palavras de Celso Athayde (2011), escritor e produtor autodidata que cresceu e viveu
em diversas favelas no Rio de Janeiro, trata-se de buscar um novo sentido nos multiplos olhares que
formam a imagem da favela, alterando a conformagdo dos estigmas negativos para mostrar que a
favela ¢ um espaco de “ativismo social, producao cultural e com ampla capacidade de mobilizacido”
(Athayde, 2011: 407).

Assim, vemos que uma politica cultural que reconhece a produgao cultural da periferia jamais

seria possivel sob a oOtica da existéncia de uma cultura da pobreza”"

, a qual pressupoe a exclusao
como conseqiiéncia de uma suposta restricdo no estoque simbolico destes individuos. Como bem
assinalou Alba Zaluar, quando a cultura dos pobres € percebida como o desconhecimento do estoque
simbolico erudito, “ndo ha lugar para as manifestagdes culturais desenvolvidas fora dos aparatos

educacionais oficiais” (Zaluar, 2000:42).

15 O conceito de “cultura da pobreza”, cunhado por Oscar Lewis em 1951, acaba por enfatizar um conjunto de caracteristicas
culturais como formas de adaptagdo as condi¢oes de pobreza e miséria na qual se inseriam estas populagoes integradas na
sociedade industrial. O debate entre Robert Redfield e Oscar Lewis sobre a marginalidade nos centros urbanos € recuperado por
Ruben Oliven (1982).
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Em Porto Alegre, desde o ano de 1994, a administracdo municipal desenvolve a¢des voltadas
a uma politica cultural “descentralizada”. O programa denominado Descentralizacdo da Cultura,
vinculado a Secretaria Municipal da Cultura (SMC/PMPA), havia sido criado com o intuito de
proporcionar o “exercicio pleno da cidadania também na area cultural” (Heberle, 2011), fazendo
eco a um movimento mais amplo do debate em torno dos direitos culturais. Esta politica cultural
municipal atuava com base no reconhecimento de uma desigualdade de acesso e produgdo de
bens culturais a qual estava associada a distribui¢dao espacial da cidade, reproduzindo os padrdes
de segregacdo urbana. O principal eixo de atuacdo do programa era a organizagdo de ‘“oficinas
de expressdo artistica”® a partir de demandas discutidas e deliberadas nas Tematicas da Cultura
do Or¢amento Participativo!’, instrumento de gestdo participativa baseado no reconhecimento de
identidades socio-espaciais e em instancias territoriais de organizagdo comunitaria, que divide o
municipio em 17 regides. As temadticas reinem delegados representando institui¢des e liderangas
locais, como associacdes de bairro, entidades educacionais, clubes de maes e ONGs, contemplando
em um debate publico a especificidade da forma pela qual as classes populares se constituem como
sujeitos politicos: as organizagdes associativas locais (Caldeira, 1984; Durham, 2004).

Durante trés anos, participei como oficineira do programa, atuando como professora de fotografia
em bairros diversos de Porto Alegre. Em algumas dessas localidades, o grupo de alunos - em sua maior
parte formado por mulheres e criangas - vivenciava cotidianamente situagdes de violéncia, me desafiando
a olhar a fotografia do ponto de vista de uma cidade marginalizada, vulneravel e violenta.

Nesse periodo, pude perceber que o sucesso das oficinas nao era devido apenas as habilidades
pedagogicas dos oficineiros, mas principalmente a organizag¢do das associagdes comunitdrias as quais
estabeleciam uma mediagdo entre os alunos e o oficineiro, além de serem responsaveis pela infra-
estruturanecessariaparaarealizagdo da oficina. Nas dinamicas destapolitica cultural “descentralizada”,
algumas liderancas que estavam a frente de entidades comunitdrias passaram a definir demandas
especificas para os contextos socio-culturais evidenciados em seus territorios de atuagdo. Estas
liderancas, além de construirem uma soélida relacdo de confianga e respaldo nas comunidades onde
atuavam, participavam de um circuito mais amplo de politicas culturais, principalmente nos niveis
municipal e federal'®. Esse foi o caso do Clube de Maes do Cristal, sob a lideranca de Nora, que propos a
coordenag¢ao da Descentralizagdao da Cultura uma troca: ao invés da habitual realizacao de oficinas no
bairro, ela solicitou o engajamento dos oficineiros em um trabalho de documentacéo visual do bairro,
que a época passava por um intenso e dramatico processo de transformacao social e urbanistica. O
Clube de Maes era uma associacdo comunitdria tida como modelo pela coordenagdo do programa,
conquistando ao longo dos anos recursos nas defini¢cdes orgamentarias, o que era reconhecido como
mérito pela dindmica das atividades propostas pelo Clube. Isso acontecia tanto pela contrapartida que

16  Os “oficineiros”, como sdao chamados os educadores que ministram oficinas nas regides, atuam em areas como
capoeira, teatro, artes plasticas, video e fotografia, literatura, comunicagdo comunitaria, danca, musica, entre outras, e
eram muitas vezes oriundos dessas mesmas regides periféricas da cidade.

17 O orcamento participativo (OP) foi implementado em Porto Alegre com a elei¢ao do Partido dos Trabalhadores
(PT) para a prefeitura municipal em 1989. O PT manteve-se na prefeitura por quatro mandatos consecutivos, até o ano
de 2004. A eleigdo, em 2004, do ex-senador Jos¢ Fogaca por uma coliga¢do de partidos liderada pelo PPS (Partido
Popular Socialista) baseou-se em uma campanha eleitoral que propunha a manuten¢do do OP: “manter o que esta bom e
mudar o que ¢ preciso”. A estrutura do OP foi mantida, mas a ela sobrepds-se um programa alternativo da nova gestao,
denominado Governanga Solidaria Local. José Fogaca foi reeleito em 2008.

18  E notoria a falta de investimentos na area da cultura no periodo da gestio da governadora do Estado, Yeda Crusius,
entre os anos de 2007 a 2011. A secretaria de cultura nomeada pela entdo governadora era alvo de piadas por parte de
jornalistas, artistas, politicos e agentes ligados a cultura, pelo seu desconhecimento das politicas culturais.
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a associacdo dava a prefeitura ao mobilizar diversos moradores em trabalhos voluntarios para que as
oficinas fossem viabilizadas, quanto pela habilidade das dirigentes em estabelecer redes com outras
institui¢des locais, tais como escolas, igrejas e associagdes de moradores, garantindo um publico
assiduo nas oficinas. Para a coordenagdo da Descentraliza¢ao da Cultura, esta contrapartida era nao
apenas desejavel na relagdo entre a prefeitura e as associagcdes, como uma condi¢ao da continuidade
da disponibilizagdo de oficineiros, dada a recusa da coordenagdo do programa em manter uma postura
assistencialista em relacao as associagdes comunitarias (Heberle, 2011).

Neste contexto, no ano de 2008 fui convidada a participar da elaboragdo do projeto que ganhou
o nome de “Memoria Fotografica do Cristal”"®. No projeto, fui desafiada a produzir fotografias “para
se guardar na memoria” as diferentes feicdes de um bairro em processo de retirada de vilas e remogao
de seus moradores, abertura de novas ruas e construcao de grandes empreendimentos comerciais. Ao
produzir os retratos do bairro encomendados pelo grupo comunitario, percebi vontade de fixar estas
imagens em um livro mostrava nao s6 uma acao politica de protesto frente as transformagdes em curso,
mas também o desejo de preservar em imagens fotograficas a acao do tempo sobre a instavel matéria
da paisagem urbana, na contramao da corrente de imagens que aludia a chegada do “progresso”
no bairro. Nesse periodo havia uma veiculagdo sistematica pela midia e espagos publicitarios de
imagens referentes a um “novo” Cristal, envolto em grandes empreendimentos culturais e comerciais
que prometiam deixar para tras o tempo dos loteamentos e vilas ditos “irregulares”, que até entdo
caracterizavam o bairro. Muitas dessas imagens eram croquis arquitetonicos de tais empreendimentos,
os quais desenhavam um ideal do publico frequentador dos novos espagos em muito diferente do
perfil do morador “pobre” que majoritariamente habitava a regido®.

Esta experiéncia, embora nao seja analisada nesta tese, mostra como “contar a historia” destes
territorios se torna uma ferramenta de afirmagado identitaria: as memorias locais sdo acionadas para
demonstrar os lagos de pertencimento e o enraizamento legitimo destes sujeitos em certos territorios
da cidade. De um local associado a pobreza, ao crime e a marginalidade social, a periferia urbana
passa a ser vista, ndo sem conflitos e dissensos?!, como um espago de “histéria, memoria e resisténcia”
(Athayde, 2011: 403).

No ambito de uma politica nacional, estas recentes reivindicagdes vém ganhando visibilidade
através da criagdo de museus comunitarios situados em bairros de periferia, como o Museu da Maré¢ e
Museu da Favela, situados respectivamente na Favela da Maré e na Favela Cantagalo Pavao-Pavaozinho,
ambos na cidade do Rio de Janeiro - RJ, o Museu Comunitario Lomba do Pinheiro?, situado em Porto
Alegre — RS e 0 Museu de Periferia do Sitio Cercado, situado na cidade de Curitiba — PR, entre outros.
Tais espagos foram criados ou ampliados através de uma acdo politica federal denominada Pontos de
Memoria, que busca apoiar a criagdo de museus em areas periféricas e/ou caracterizadas por um alto

19 O projeto foi uma parceria do Clube de Maes do Cristal, Descentralizagdo da Cultura e Coordenagdo da Memoria
Cultural / SMC / PMPA. O trabalho de campo foi realizado entre os meses de janeiro a agosto de 2008 junto a cerca
de 10 vilas do bairro e em espacos de encontros e praticas sociais, resultando na publica¢do do livro de fotografias e
depoimentos “Guardar na Memoria: Imagens do Cristal”.

20 Para uma andlise interpretativa deste processo de trabalho e das narrativas dos moradores sobre as transformagdes
em curso no bairro, ver Rechenberg, 2009a; 2009b.

21 Para Liv Sovik (2007), a emergéncia de uma periferia pobre e negra que passou a ser politica e culturalmente
relevantes para a sociedade brasileira na ultima década, traz consigo uma espetacularizacdo através da midia, a qual
produz uma bifurcacdo drastica na conformacao das imagens associadas a periferia urbana, uma apontando para uma
opressao abismal, outra para a celebragdo de um popular resistente (Sovik, 2007:206).

22 Parauma etnografia sobre os conflitos em torno de uma memoria comunitaria acionada no museu, ver Videla (2009).
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indice de violéncia*. Os pontos de memoria seriam destinados “aos diferentes grupos sociais brasileiros
que nao tiveram a oportunidade de narrar € expor suas proprias historias, memorias e patrimonios nos
museus’?*. Neste contexto de afirmagdes identitarias culturais de grupos urbanos socialmente excluidos,
a memoria emerge como um ponto chave nas redefini¢des politicas, assinalando a for¢a das memorias
coletivas enquanto novos pontos de vista da vida urbana.

A distingao feita por Maurice Halbwachs entre a memoria coletiva € a memoria historica €
importante para compreender este processo: enquanto a primeira € o centro da tradi¢do, ancorada no
fluxo continuo do grupo social, a segunda se refere a um quadro de acontecimentos estabelecido a
partir de um conhecimento que € exterior ao proprio grupo, as suas praticas e representagdes coletivas
(Halbwachs, 2004). Trata-se de reconhecer o carater social de constru¢do da memoria, com todos
os dissensos e disputas que caracterizam o debate publico em torno da legitima¢do das memorias
diversas configuradas nas narrativas dos tempos vividos nas cidades.

Nesse sentido, vemos a pertinéncia das observacdes de Andreas Huyssen (2000) que atribui ao
ambito das politicas culturais um esteio privilegiado para a emergéncia da memoria enquanto uma das
preocupacdes centrais das sociedades ocidentais. No caminho de uma “cultura da memoria” (Huyssen,
2000: 15), assistimos ao aumento nos investimentos nos espacos de preservacao e produ¢cdo de memorias
tais como museus, arquivos, memoriais voltados a a¢cdes de recuperagao de acervos documentais dos mais
diferentes suportes. As provocacdes de Andreas Huyssen apontam para contrastantes e fragmentadas
memorias politicas de grupos sociais e €tnicos, diante das quais, uma memoria coletiva consensual se
apresentaria como uma féormula desgastada e improvavel para dar conta da dindmica atual da midia e da
temporalidade, da memoria, do tempo vivido e do esquecimento (Huyssen, 2000:19).

Nadécadade 1990, aconvergéncia entre etnicidade e globalizacao enquanto temas privilegiados
da agenda internacional, associada ao fortalecimento do ativismo negro, provocou o Estado brasileiro
a definir uma politica de reparagdo de suas dividas historicas para com as populagdes negras e
indigenas. E principalmente no primeiro decénio do ano 2000 que um conjunto de a¢des estruturadas
resultantes dos debates e da implementagdo das politicas afirmativas no Brasil produz as condi¢des
para um cenario favoravel a pesquisas e projetos que tematizassem a populagdo afro-descendente e
suas expressoes culturais, cujas “politicas de realizacdo” respondiam a demandas de mobilizagdes
contemporaneas que buscam visibilizar o negro na esfera publica (Lopez, 2009).

Na convergéncia entre o impulso de uma “cultura da memoria” e a inscri¢ao de discursividades
¢tnicas nas arenas publicas de debates, configuram-se movimentos de memorias e de identidades
culturais que passam a ganhar espago no que Henri-Pierre Jeudy (1990) chamou de “novos patrimoénios”,
expressando a reapropriagdo de sentido e sua redistribui¢@o cultural na consagragdo de multiplas e
diversas formas de patrimonios. Tratar-se-ia mesmo de uma crise da monumentalidade que teria como
consequéncia o impulso de outras formas de simbolizagdo dos objetos e dos signos culturais (Jeudy,
1990: 07), neste caso, motivados pelo reconhecimento das parcialidades dos discursos que engendram
as lembrangas e os esquecimentos em torno das trajetdrias da populagao afro-descendente no Brasil.

23 Os Pontos de Memoria sao fruto da transversalidade das agdes politicas entre diferentes ministérios e programas.
Neste caso, resulta de uma parceria entre o Instituto Brasileiro de Museus (IBRAM) e o Programa Mais Cultura,
vinculados ao Ministério da Cultura, e do Programa Nacional de Seguranga Publica e Cidadania (PRONASCI), vinculado
ao Ministério da Justica.

24 Fonte: http://www.cultura.gov.br/site/2012/06/01/pontos-de-memoria-e-museus-comunitarios/ Acesso em 01 de
agosto de 2012.
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No Rio Grande do Sul, em um contexto mais amplo, este momento corresponde a uma série
de intervengdes na esfera publica local as quais mobilizam e reinem ativistas da causa negra, como a
reivindicagdo por cotas na Universidade Federal do Rio Grande do Sul, a regularizagdo de territorios
de remanescentes de quilombos, o tombamento de Porongos como patrimdnio imaterial em referéncia
ao massacre dos lanceiros negros que lutavam como Farroupilhas® e o processo de patrimonializagdo
do Baré do Mercado.

Em Porto Alegre, tive a oportunidade de participar no ano de 2007 do processo de
patrimonializacao do Bara do Mercado, atuando como fotdgrafa na equipe executora do projeto “A
Tradi¢ao do Bara do Mercado”*. O projeto respondia a uma demanda de grupos religiosos de matriz
africana pelo reconhecimento do assentamento de uma tradi¢ao afro-gaicha e religiosa em um dos
principais marcos do centro histérico de Porto Alegre: o Mercado Publico. O projeto consistia na
elaboracdo de um livro e um documentério, oportunizando a circulacao de imagens referidas a tradi¢ao
do assentamento do orixa Bara no Mercado. A congregacao religiosa responsavel pela demanda do
projeto lutava pela edificagdo de um marco referencial na encruzilhada do Mercado Publico, onde
estaria assentado o orixa Bara.

A pesquisa e a captacao de imagens, as quais resultaram na publicacdo de um livro e um
documentario etnografico, foram realizadas por uma equipe de antrop6logos, oportunizando um
enquadre etnografico das imagens que passaram a compor uma narrativa sobre a tradigdo do Bara?’.
Este cruzamento de saberes fez com que o trabalho, para o grupo de pesquisadores-produtores de
imagens, estivesse permeado por reflexdes e discussdes sobre a ética e a estética de representacao
desses grupos e de suas praticas religiosas. Responsavel pelas fotografias que integrariam o livro,
acompanhei cultos afro-religiosos e entrevistas com reconhecidos babalorixas e ialorixas de Porto
Alegre e Regido Metropolitana, produzindo cerca de 800 fotogramas de ialorixds, babalorixas e
alabés, festas, simbolos e rituais religiosos.

Embora o projeto tenha sofrido desacordos no ambito das negociagdes entre as diferentes
instituicdes proponentes, o discurso que amparava o projeto na esfera municipal celebrava a
valoriza¢do da matriz africana na cultura da cidade. O texto escrito pelo entdo Secretario Municipal
da Cultura Sergius Gonzaga como apresentacao do livro “A tradi¢do do Bara do Mercado” (Oro et
al, 2007), no qual relatou que a Prefeitura de Porto Alegre se sentia “honrada em coordenar obra tao
reveladora” exemplifica bem essa postura politica:

Este livro, pois, integra um processo de resgate de valores culturais e religiosos,
atualmente em curso na nossa cidade. E claro que estamos lidando com
valores imateriais, mas sdo eles que, em sua dimensdo intangivel, contribuem
decisivamente para configurar a alma e o carater de um povo.

25  Os antropdlogos Cristian Jobi Salaini (2006) e Ana Paula Comin de Carvalho (2008) analisaram as constrovérsias,
as reivindicagdes e as memorias acionadas em torno da construgdo de um memorial em homenagem aos combatentes
negros que participaram da Revolugdo Farroupilha, no processo de patrimonializa¢do do “Massacre dos Porongos”.

26  Realizado nos anos de 2006 e 2007 em uma parceria do CEDRAB — Congregacdo em Defesa das Religides Afro-
Brasileiras, UFRGS — Universidade Federal do Rio Grande do Sul e Coordena¢do da Memoria Cultural — Secretaria
Municipal da Cultura de Porto Alegre, com patrocinio da Petrobras Cultural.

27  Ver “A tradicdo do barda do mercado: os caminhos invisiveis do negro em Porto Alegre”. Direcdo: Ana Luiza
Carvalho da Rocha. DV — NTSC — 2008 — 55min; e também ORO, Ari; DOS ANJOS, J. C.; CUNHA, M. A Tradigdo do
Bara do Mercado. Porto Alegre: PMPA/SMC/CMEC, 2007.
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Outra a¢do emblematica por sua inscri¢do literal no espago publico foi a elaboragdo do
“Museu do Percurso do Negro”. Expressando uma reivindicagdo antiga® do ativismo negro em Porto
Alegre como forma de reparar a falta de representatividade da etnia negra no patriménio cultural da
cidade, o projeto inseria-se nas agdes do Projeto Monumenta® ¢ propunha a criagdo de quatro marcos,
construidos através de oficinas ministradas por artistas negros, estabelecendo no centro de Porto
Alegre um roteiro de visitacdo capaz de tragar a historia e a memoria da identidade negra.

Acompanhei o langamento oficial do projeto, realizado em 10 de julho de 2009, na Associagao
Satélite Prontiddo, um tradicional l6cus de sociabilidade negra em Porto Alegre. Nesse dia, os
discursos de representantes da prefeitura e da Camara de Vereadores afirmavam que Porfo Alegre
precisa mostrar a efetiva contribui¢do do povo negro, € que nenhuma cidade é completa se ndo é
capaz de resgatar a memoria de suas etnias, tornando evidente a grande mudanca no contexto politico
que passa a valorizar a negritude da cidade manifestando uma consonancia com as politicas nacionais
de reparacdo. O fato de se tratar do Unico projeto referido a populagdo negra entre as 26 cidades
contempladas pelo Programa Monumenta também informa sobre as relacdes eficazes entre militantes
do movimento negro e agentes municipais de administracao

Vemos que tais politicas culturais discursam a favor de uma re-inscri¢do da populacdo negra
na identidade gaticha e porto-alegrense, reunida nos termos de um “povo” que compartilha distintas
praticas e identidades étnicas e culturais. Em um contexto politico em que o Estado Nacional
busca reparar dividas histéricas com as populagdes negras e indigenas, as instancias municipais sao
estimuladas ao desenvolvimento de agdes politicas de reconhecimento e valorizagdo das memorias
coletivas de seus grupos étnicos formadores.

Como assinalam as antropologas Margarete Nunes e Ana Luiza Rocha (2009), assistimos
contemporaneamente a um processo de “etniciza¢do da vida urbana no Brasil”, fruto de articulagdes
entre global e local na configuragdo das politicas identitarias. Segundo as autoras, a aplicagdo de
politicas afirmativas introduz modifica¢des no cendrio urbano, desacomodando as hierarquias de
ocupacdo do espaco e inserindo novos agentes sociais nos intrincados jogos e disputas pelo poder
econdmico e politico (Nunes e Rocha, 2009).

Neste contexto efervescente de politicas culturais e afirmativas, cabe perguntar se estariamos
assistindo a “redistribuicdo das cartas politicas e ideologicas’ que convoca a emergéncia de “memorias
coletivas subterraneas” em resposta ao “excesso de discursos oficiais”, como quis Michael Pollak
(1989)? Ou como pontuou Henri-Pierre Jeudy (1990), a tao esperada “reversao magistral” na qual
individuos e grupos que sofreram os efeitos da transformagao industrial — e podemos incluir aqui,
do colonialismo, da escravatura e de uma modernidade excludente — de repente passam a “fazer a
historia”?

28 Na ocasido, o presidente da Associacao Satélite Prontidao Nilo Feijo lembrou que o projeto ¢ discutido desde 1988,
em reunides no Museu Joaquim José Felizardo.

29 O Monumenta ¢ um programa do Ministério da Cultura financiado pelo Banco Interamericano de Desenvolvimento
(BID) com apoio da UNESCO, que atua em 26 cidades no Brasil, selecionadas de acordo com “‘sua representatividade
historica e artistica e urgéncia na recuperagao das edificagdes”. O projeto busca “conjugar recuperacdo e preservagao do
patriménio com desenvolvimento econdmico e social.” Em Porto Alegre, o projeto vem atuando na recuperacao do centro
historico, ja tendo sido restauradas a Biblioteca Publica do Estado, o Museu de Arte do Rio Grande do Sul, o Memorial do
Rio Grande do Sul, o Palacio Piratini, o Pértico Central do Cais do Porto, a Igreja Nossa Senhora das Dores, entre outras.
Fonte: http:/www.monumenta.gov.br/site/
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Sem duvida vivemos um momento histdrico de reverberacdao e dinamizagdo de memorias que
desacomoda os arranjos outrora estabelecidos e convoca intelectuais e administradores publicos a
repensarem a solidez das categorias utilizadas nos desenhos politicos. As politicas culturais oferecem
um caminho para a inser¢ao de memorias nas arenas publicas de debates e discursos os quais vém
proporcionando novos enquadramentos da memoria em um contexto de politizagao das lembrangas. Os
desafios das politicas culturais parecem ser evitar que a prevaléncia do “espirito museal” subordine a
multiplicidade de memorias e praticas a um principio homogeneizador mais geral, que coloca a diferenca
na categoria de objeto cultural a ser compreendido, interpretado e preservado (Jeudy, 1990: 138).

E neste cendrio que as intersecgdes entre memoria e imagem, politica e cultura, classes sociais e
pertencas étnicas, convergem em um campo de problemas intelectuais proprio da contemporaneidade,
ndo como retificacdo de categorias analiticas que fatalmente engessam a dindmica da cultura, mas como
exposicao e reconhecimento das indeterminagdes que a confluéncia de narrativas e discursividades
geram na producdo socio-cultural das memdrias.

1.3 PORTO ALEGRE E A MULTIPLICIDADE DE SEUS “TERRITORIOS NEGROS URBANOS”’

Conhecer as historias e memorias de uma cidade ¢ sempre enfrentar arranjos temporais diversos
em um campo de multiplas vozes e sujeitos, em que um corpo coletivo articula e narra instantes
logicamente hierarquizados (Eckert e Rocha, 2005). Nao sem conflito, o viver e o contar as cidades
envolvem praticas que vao desde as “enunciagdes pedestres” presentes nos relatos “ordinarios”
do habitante comum (Certeau, 1994), at¢ a monumentalizacdo de lembrancas no contexto de uma
explicacdo propria do saber historico.

Capital do segundo estado mais “claro” do Brasil®, a cidade de Porto Alegre constituiu-se
desde a sua fundacdo como um territorio urbano pluriétnico, embora ndo tenha sido esta a énfase
colocada na configuragdo de um “mito de fundag¢do” da cidade.

As imagens sedimentadas pela historiografia sulina apresentam a fundagdo de Porto Alegre a
partir da chegada de 60 casais agorianos como os “povoadores” da cidade. Embora haja divergéncias
entre historiadores no que diz respeito a data de fundagdo da cidade, as interpretagdes historicas
aproximam-se de uma mesma matriz explicativa ao apontarem 0s agorianos como 0s primeiros
povoadores do sitio.

A producao social de uma memoria urbana ligada a um saber historico foi problematizada pelo
historiador Charles Monteiro (2006) ao analisar a existéncia de uma “matriz explicativa” da historia
de Porto Alegre®'. Ao enfocar os contextos de elaboragdo da memoria através das experiéncias urbanas
de cronistas e historiadores na Porto Alegre dos anos 1940 e 1970, Monteiro mostra que a historia
do povoamento agoriano em Porto Alegre foi constantemente atualizada ao longo dos 230 anos em
que a cidade recebeu grandes levas de migrantes, como uma forma de definir um “tipo ideal” porto-

30 De acordo com os dados do Censo de 2000, o Rio Grande do Sul é composto por uma populagdo autodeclarada de
86,34% de brancos, 5,25% de pretos, 7,80% de pardos, 0,29% de indigenas e 0,04% de amarelos. Fonte: IBGE, Censo
Demografico 2000. Ver http://www.ibge.gov.br/

31 Monteiro analisa o lugar institucional e social de producdo do saber histdrico, a partir de uma analise dos membros
e do contexto de fundagdo do Instituto Historico e Geografico do Rio Grande do Sul (IHGRGS), lugar de produgdo e
legitimagao dos discursos historicos sobre a formacao da sociedade sul-riograndense e porto-alegrense.
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alegrense diante da heterogeneidade de sua populagdo®. O “mito agoriano” inseria-se em uma matriz
explicativa da histéria da cidade, a qual privilegiava certos sujeitos, espacos e tempos da experiéncia
urbana da sociedade porto-alegrense.

A pesquisa de Monteiro contribui a um debate mais amplo sobre a invisibilidade do negro na
historiografia sulina®* (Cardoso, 1977; Maestri, 1984; Leite, 1996; Pesavento, 1998; Zanetti, 2002) e nas
representagdes hegemonicas de uma identidade “gaicha™* (Oliven, 2006; Maciel, 1994), mostrando
que a matriz explicativa sobre a historia da fundacao e do crescimento urbano de Porto Alegre silenciou
a participacdo negra na formacao da sociedade e cultura porto-alegrense, destacando, na formagao da
identidade urbana, os sujeitos europeus, brancos ¢ masculinos pertencente as elites intelectuais.

Mas como mostra Charles Monteiro (2006), se na década de 1940, a escrita da historia de
Porto Alegre configurava-se nos termos de uma historia politico-administrativa, na qual os principais
sujeitos eram seus proprios dirigentes, na década de 1970, outro tom € incorporado as narrativas que
compdem uma memoria social da cidade: os relatos de cronistas e memorialistas, os quais imprimem
uma relagdo afetual com a cidade. E apenas nos escritos destes cronistas que outros sujeitos da cidade,
inseridos nas camadas populares e marginalizadas, comegam a figurar em uma histéria que até entdo
enfatizava a imagem do agoriano como personagem principal na constru¢do de uma progressista
Porto Alegre. Tais cronistas conferiam um lugar de memoria aos tipos populares que povoavam as
ruas centrais da cidade, entre eles, os negros, ainda que de forma secundaria. A reunido de cronicas
de Aquiles Porto Alegre e Nilo Ruschel, publicadas respectivamente em 1940 e 1971, mostram uma
cidade nas primeiras décadas do século XX muito mais plural e diversa do que a historiografia até
entdo fazia acreditar. Em suas experiéncias urbanas, Aquiles Porto Alegre e Nilo Ruschel relatam uma
cidade povoada por tipos populares: os indigenas, os negros, os imigrantes e as mulheres figuravam
nessas cronicas como personagens marcantes nas reminiscéncias dos autores. Sio memorias que,
mesmo involuntariamente, incluem a desordem e a turbuléncia das ruas, afastando uma estética
baseada nas imagens da ordem ¢ do equilibrio para retratar os arranjos dos fendmenos da vida social®.
Os cronistas, em suas “aventuras narradas”, produzem uma “geografia das acdes” (De Certeau,

32 “Os minuano, antigos habitantes da terra; os guarani, primeiros conquistadores vindos do norte; padres querendo
fundar missdes; bandeirantes na busca de escravizar os indios; tropeiros portugueses atras do gado missioneiro; tropas
espanholas; exércitos portugueses; comerciantes; estancieiros; colonos agoritas e de outras partes de Portugal e do Brasil;
africanos e afro-brasileiros a caminho das charqueadas e de tantos afazeres urbanos; mas também, colonos e artesdos
alemaes, italianos, espanhois, poloneses, russos, judeus de diferentes nacionalidades, sirio-libaneses e japoneses entre
outros que vieram para “fazer a América” nessas terras distantes do Sul do Brasil, sonhando com paz e fartura para
reconstruir aqui vida nova” (Monteiro, 2006:10).

33 De modo geral, a narrativa sobre a escraviddo no sul do Brasil passa por relatos que amenizam as condig¢des de
trabalho do negro no campo em comparacao a outros estados do pais. A idealizag@o das figuras do gaucho e do agoriano
ndo eram condizentes com a espoliacdo e as atrocidades cometidas pelos senhores de escravos. No quadro idilico criado
pela historiografia do Rio Grande do Sul, a figura do senhor de escravos simplesmente “ndo existia”, na medida em que
reconhecer a existéncia de um escravismo gaticho contradizia o mito da sociedade democratica sulina (Maestri, 1984:13).
No contexto da capital do estado, um dos principais intelectuais responsaveis pela formacao de uma matriz explicativa
ligada ao IHGRGS na década de 1940, Walter Spalding, relata em um artigo que Porto Alegre na época de sua formagao
(1740-1773) “ndo possuia escravos ou se os possuia, era em tao reduzido nimero que nem valia a pena referir” (Spalding
apud Monteiro, 2006:101).

34 Pesquisando a construgdo social da imagem do gaticho no Rio Grande do Sul, o autor aponta que a exaltacdo desta
figura s6 foi possivel em detrimento dos colonos de origem alema, italiana e polonesa, e de modo ainda mais excludente,
em relacdo ao negro e ao indio, “que comparecem ao nivel das representagcdes de uma forma extremamente palida”
(Oliven, 2006:155). A pesquisa de Maria Eunice Maciel também aborda este tema: MACIEL, M. E. Le Gaucho Brasilien
Identité Culturelle Dans 1€ Sud Du Brasil. Tese de Doutorado. France, Paris V, René Descartes, Sorbonne, 1994.

35 A antrop6loga Ana Luiza Carvalho da Rocha destaca a relevancia de se pensar as cidades tropicais nos termos de
uma “estética da desordem”, conforme expressao cunhada por Michel Maffesoli. (Rocha, 2008a)
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1994:200) que transcende a monumentalidade destacada pela produg¢ao historiografica sulina.

Estes cronistas, ao reviverem suas memorias sentimentais da cidade através da escrita,
inscrevem territorios étnicos e miticos na historia de Porto Alegre, o que mais recentemente, o
antrop6logo losvaldyr Bittencourt Jr. (1996; 2005) chamaré de “territorios negros urbanos”, espagos
reconhecidos pela construgdo de singularidades sécio-culturais de matriz afro-brasileira na cidade.
Muitos destes territorios se formaram como o espelho invertido de uma modernidade excludente que
buscava alinhar a capital aos mais altos padrdes urbanisticos das modernas cidades europeias.

O processo de expansdo urbana de Porto Alegre, cidade que até meados do século XX
concentrava-se na Orbita central, acarretou uma sistematica “expulsdo” dos moradores pobres e
negros para regioes periféricas de Porto Alegre. Ja em fins do século XIX, as aspiragdes progressistas
de uma nova ordem burguesa empreendiam uma ‘“cruzada moral, sanitaria e urbanistica”, com a
destruicao dos corticos, becos e vielas, pordes, bordéis e casas de jogo, e tudo o que pudesse propagar
a doenca e a imoralidade (Pesavento, 1996:39). A destruicao destes espagos foi acompanhada de uma
reconstru¢do da imagem do centro, que passava a ser destinado aqueles que pudessem preencher as
condig¢des de cidaddo, privilegiando as familias adequadas aos preceitos morais e higiénicos de uma
nova urbanidade, e condizentes a elevagdo dos precos do solo urbano e dos impostos municipais. Ao
longo de todo o século XX, a cidade testemunhou um intenso processo de mobilidade territorial e
exclusao social, quando familias negras e pobres foram deslocadas de seus lugares de enraizamento
e recolocadas em espacgos periféricos da capital (Bittencourt Jr, 2005). Fruto dos avangos de uma
modernidade excludente, a expulsdo dos moradores pobres, entre brancos e negros, relacionava-
se a expansdo da cidade e um processo de privatizagdo do solo urbano e as sucessivas exigéncias
sanitarias e seus codigos de constru¢des. O aumento nos investimentos da municipalidade nas éareas
que passavam a ser valorizadas com a expansdo urbana implicou um aumento de impostos que
inviabilizou a permanéncia das moradias ¢ dos moradores de camadas populares (Kersting, 1998).
Aos pretos e pobres, varridos do centro, restavam os arrabaldes distantes e pouco povoados.

Ainda que tenham suas populacdes constrangidas e muitas vezes desenraizadas por politicas
urbanisticas, os espagos urbanos sdo sempre “construidos e vividos”, sdo “suportes de tradigdes e
biografias” os quais expressam a pluralidade de identidades e memorias de seus habitantes (Eckert e
Rocha, 2005: 87). Nesta otica, observa-se que esta alteragao nas formas de ocupacao urbana gerou o que
podemos chamar de uma multiplicidade dos trajetos da populagdo negra em Porto Alegre, enraizando
em outros territorios, nos “arrabaldes”, nas regides alagadicas, nos arraiais outrora distantes, nas hoje
chamadas periferias urbanas, um conjunto de praticas, tradigdes e biografias entrelagadas por uma
memoria coletiva.

Esta multiplicidade vem sendo elucidada principalmente com as contribuigdes de laudos
antropologicos, cuja producdo recente aponta para o reconhecimento de uma série de localidades e
territorios urbanos os quais passam a reivindicar uma pertenga negra, portadora de uma identidade
étnica quilombola. A Avenida Luis Guaranha, situada no espago historicamente conhecido como o
Areal da Baronesa, exemplifica um tradicional reduto da populagdo negra que se torna um simbolo de
resisténcia em uma area valorizada e central de Porto Alegre, frente a tendéncia moderna e segregadora
do contexto urbano, conforme mostra a pesquisa do antrop6logo Olavo Ramalho Marques (2006).
Recentemente, Porto Alegre assistiu a regularizagdo da area pertencente a Familia Silva, considerados
remanescentes de quilombos, em um processo cuja excepcionalidade nao foi tributaria apenas a uma
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eficacia das politicas publicas afirmativas, mas de um contexto sui generis de disputas, como mostrou
a antropologa Ana Paula Comin de Carvalho (2008) .

Evidentemente, a dindmica dos trajetos percorridos por inimeros habitantes negros em Porto
Alegre ndo estd circunscrita a estas formagdes identitarias urbanas reconhecidas como comunidades
remanescentes de quilombos. Além de territdrios tradicionalmente reconhecidos como redutos de
uma populacdo negra em distintos periodos do final do século XIX até o final do século XX, como a
antiga Colonia Africana, a Ilhota e o Areal da Baronesa, a diversidade de itinerarios percorridos por
individuos e grupos negros gerou uma consideravel expansao das localidades as quais vém sendo
consideradas como “territorios negros urbanos” em Porto Alegre”. E especialmente com os processos
migratorios interestaduais decorrentes da atracdo que exerce a capital do estado na segunda metade
do século XX, que um contingente populacional passa a formar nucleos habitacionais em regides
distantes do centro e mais acessiveis para uma populagdo de baixo poder aquisitivo, intensificando as
interacdes sociais entre brancos e negros nas chamadas periferias urbanas.

Estes deslocamentos espaciais de individuos e grupos conformam “itinerarios urbanos”
(Eckert e Rocha, 2005) que proporcionam o encontro e o atravessamento de diferentes “provincias
de significado”, proprios da heterogeneidade cultural presente as sociedades complexas moderno-
contemporaneas, caracterizando a cidade enquanto coexisténcia de uma pluralidade de tradi¢des
baseadas na divisdo do trabalho e na distribui¢dao de riquezas, mas igualmente em questdes étnicas,
religiosas, ocupacionais, etc. (Velho, 2008).

A diversidade de percursos e as dificuldades que envolvem a selecdo de determinados
territorios a serem reconhecidos como “negros” na cidade ficaram em evidéncia nas discussdes do
projeto do “Museu do Percurso do Negro” no ano de 2009. Na ocasiao do langamento do projeto na
Associagao Satélite Prontidao, com a presenca de técnicos e pesquisadores do projeto, representantes
do movimento negro, artistas e politicos locais, o dissenso nas vozes se fazia presente. O antrop6logo
responsavel pela identificacdo e sele¢do dos pontos de memoria coletiva do negro em Porto Alegre
comentou a existéncia de desacordos quanto a estes locais. Na ocasido, tanto por parte do publico
como integrantes do projeto mencionaram que muitos lugares que seriam importantes para a memoria
do negro na cidade ndo haviam sido elencados. Uma das condicionantes do Programa Monumenta
era sua localizacdo espacial: por ser o raio de acdo dos investimentos do programa delimitado no
centro histdrico de Porto Alegre, era ali que tais “pontos de memoria negra” deveriam estar situados.
A dificuldade em elencar “pontos” para a memoria negra e os constrangimentos institucionais
na implementagdo do projeto expressam bem os dilemas dos processos de patrimonializacdo e a
consequente “objetalizacdo” das culturas (Jeudy, 1990).

Os dois territérios que constituem o “locus” desta pesquisa etnografica inserem-se na
complexidade destes contextos migratorios os quais desenham uma multiplicidade de itinerarios na
cidade. A Ilha da Pintada, localidade do bairro Arquipélago, vem recentemente entrando no cenario
politico de reconhecimento e de produgdo de visibilidade de tradi¢des e territorialidades negras

36  Varios outros territorios urbanos habitados por populagdes negras lutam pelo reconhecimento e titulagdo das terras
em Porto Alegre, como ¢ o caso dos Alpes, Areal da Baronesa e Familia Fidelix.
37 Como “territorios negros urbanos” em Porto Alegre, losvaldyr Bittencourt Jr. cita os seguintes bairros: Avenida
Luiz Guaranha, Navegantes, Santana, Partenon, Ilhota, Vila Santa Luiza, Vila Maria da Concei¢ao, Vila dos Maritimos,
Vila Jardim, Vila Mirim, Rubem Berta, Vila Grande Cruzeiro, Vila Grande Pinheiro, Cohab Cavalhada, Jardim Dona
Leopoldina, Vila Restinga Velha e Vila Nova Restinga (Bittencourt Jr, 2005:37).
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em Porto Alegre. Embora seja um territorio historicamente identificado com uma matriz acoriana,
fazendo eco a matriz explicativa da fundagdo da cidade, um grupo de moradores reunidos em torno de
expressoes culturais e religiosas de matriz africana, encontra 14 uma identidade negra territorializada.
A constitui¢ao deste “nos” coletivo acontece em um territorio historicamente marcado por um contexto
de repressao a uma minoria de individuos negros que em meados do século XX passa a residir entre os
jé estabelecidos moradores brancos na Ilha da Pintada. A mobiliza¢ao de uma identidade étnica esta
ligada a reivindicacdo de um espago social e politico de atuacdo, a qual cria as condigdes favoraveis
para receber um grupo de profissionais disposto a “contar a histéria do negro na Ilha da Pintada”,
conforme explico no capitulo 2.

J& a Vila Jardim, bairro situado na zona norte de Porto Alegre, figura na lista dos “territdrios
negros urbanos” elencados pelo antrop6logo losvaldyr Bittencourt Jr. (2005) por acolher um numero
significativo de moradores negros e de expressdes religiosas afro-brasileiras, especialmente nos
becos e cantos do bairro (Dos Anjos, 1993; Giacomazzi, 1997). Entretanto, dentre os moradores
que constituiram o recorte da pesquisa etnografica, o fato de serem negros nao mobilizava uma
coletividade em prol de uma bandeira étnica, mas expressava os dilemas e as condi¢des de vida de
uma classe popular, em que além de ser negro, se ¢ morador de beco.

E contemplando tais diferenciacdes do campo etnogréfico que esta tese ndo coloca o problema
da pertinéncia da “etnicidade” enquanto categoria analitica, mas entende que a bandeira étnica ¢ mais
uma forma de associar sujeitos em torno de uma auto-imagem construtora de uma identidade comum.
Nesse sentido, ¢ fundamental referir a possibilidade analitica oferecida pela tradi¢do interpretativista
de Max Weber, para quem as “comunidades étnicas” sdo definidas por um sentimento subjetivo de
pertencimento a um determinado grupo, que retine individuos em uma atuacdo comum, e geralmente
politica (Weber, 2004).

Preocupado em abarcar os processos de mudanca que tem lugar nas defini¢des étnicas, Fredrik
Barth (1997) compreende etnicidade e cultura como portadoras de uma diversidade descontinua e
desconexa, refutando a concepgao de etnia enquanto um elemento inscrito em uma unidade cultural
hermética. Para Barth, os “grupos étnicos” sdo resultado de interagdes sociais, definidos nao por
limites sociais ou geograficos, mas por fronteiras varidveis, as quais se comunicam e efetivam
trocas de atributos diversos na produgdo da diferenca. E inspirado nas consideragdes de Barth que
Roberto Cardoso de Oliveira (1976) propde a caracterizacdo da identidade étnica nos termos de
uma identidade contrastiva, na afirma¢do do “no6s” diante dos “outros”, como uma identidade que
¢ constituida por oposicdo, e que ndo se afirma isoladamente. As reflexdes deste autor assumiram
um relevo fundamental para repensar as relagdes interétnicas no Brasil sob o prisma do conceito de
“friccdo interétnica”, expressando uma preocupacgao propria das décadas de 1960 e 1970 com o lugar
das sociedades indigenas na ampla sociedade nacional.

Décadas mais tarde, em um cendrio nacional de complexas convivéncias interétnicas, o trabalho
de Sylvia Caiuby Novaes (1993) propde pensar o contato entre as sociedades a partir do conceito de
“auto-imagem”, um conceito que agrega as imagens que uma sociedade faz de si e dos segmentos
ou diferentes sociedades que toma como parametro para fazer uma reflexdo sobre si mesma. Estas
imagens nao assumem uma forma cristalizada, mas se modificam na propor¢ao das transformagoes
das relacdes historicas entre estes segmentos e/ou sociedades. Para Novaes (1993), as identidades sao
evocadas na reivindicacdo de um espago politico da diferenca: as representacdes feitas pelo grupo do
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outro e de si mesmo sdo incorporadas em uma atuagao politica, em uma busca de visibilidade social.
Nesta perspectiva, a compreensdo da etnicidade como uma forma de organizacgao politica ¢ também
assinalada por Manuela Carneiro da Cunha (1986), para quem a escolha dos tipos dos tragos culturais
os quais garantem a distingdo do grupo enquanto tal depende da sociedade em que estdo inseridos e
dos outros grupos em presenca. Trata-se, como bem assinalou Roberto Cardoso de Oliveira (2000) em
texto mais recente, de um contexto em que o processo identitario € sempre marcado pela ambiguidade
das identidades.

Se na Ilha da Pintada a etnicidade assume uma retorica que organiza as relagdes sociais atraveés
da producdo de tracos distintivos, na Vila Jardim a identidade social que marca o fato de ser negro
¢ associada a um “caleidoscopio de identificagcdes” onde ser pobre, trabalhador e morador de beco
entrecruzam outras variaveis que dificultam a concep¢do de uma identidade “como algo igual a si
mesmo, uno, completo e definitivo” (Zaluar, 2000: 87). Sendo ou nao reconhecidos como “territorios
negros urbanos”, mais ou menos identificados com a retorica da etnicidade, os dois territorios que
constituiram o campo da pesquisa etnografica sdo “habitados” por imagens, narrativas € memorias
que inscrevem pertencas no corpo coletivo da cidade. Identificados com uma bandeira de etnia ou de
classe social e condigdo de vida, estes habitantes acionam suas imagens, suas memdarias e suas praticas
cotidianas ou distintivas nas configura¢cdes que engendram novos cendrios politicos e culturais na
cidade de Porto Alegre.
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(apitulo 2

ANTROPOLOGIA E IMAGEM:
NOS CONTORNOS DE UMA
PESQUISA VISUAL COMPARTILHADA

A pesquisa de campo teve lugar em dois territorios de Porto Alegre e esteve articulada a
dois projetos de intervengdo, associados a politicas culturais da esfera publica, respectivamente,
nos niveis municipal e federal. Embora partindo de enfoques diferenciados, os projetos atuavam
na representagdo imagética de habitantes negros e de classe popular da cidade. Empreender uma
pesquisa etnografica ao mesmo tempo em que entrava em campo engajada em projetos delimitados
por objetivos e demandas especificas foi um processo de dificil acomodacdo, o qual exigiu uma
continua negocia¢do no ambito de éticas diferenciadas.

Os antropdlogos Ondina Leal e José Carlos Gomes dos Anjos chamam a aten¢do para um
paradoxo fundamental no qual se situa a antropologia contemporanea: se por um lado parece ser a
ciéncia mais bem instrumentalizada a lidar com intervengdes junto a grupos sociais, ¢ também a que
se sente mais desconfortavel neste lugar propositivo (Leal e Dos Anjos, 1999). Embora a existéncia
de um “mal-estar” na antropologia venha sendo tratada como um fendmeno contemporaneo, no qual
os estudos sobre praticas de intervengdo dos antropologos distanciam-se dos supostos padrdes de
“ciéncia pura” dos trabalhos pioneiros da antropologia social, a constru¢do desta polaridade remonta
a propria fundagdo da disciplina e aos intensos debates que envolveram a formagao da antropologia
social britanica, construindo um trajeto de opgdes tedricas e metodologicas as quais consolidam uma
legitimidade disciplinar®®. Para o antrop6logo Jodo Pacheco de Oliveira (2004), este trajeto, fruto de
posicionamentos politicos, desdobra-se no que denomina um conjunto de “verdades operacionais”
decorrentes de adesdes e siléncios transmitidos e perpetuados pela disciplina através do exercicio
constante e rotinizado de uma memoria dos pressupostos teoricos e metodoldgicos. Segundo o autor,
esta pratica acaba por reduzir a complexidade do fazer antropoldgico a um conjunto normativo o qual
sustenta uma auto-representagdo devota a uma “ciéncia pura” ou desinteressada (Oliveira, 2004).

Se na década de 70, Roger Bastide (1971) j4 chamava atengdo para o fato de que o problema
da reconciliagdo entre investigacdo pura ¢ investigacdo aplicada preocupava cada vez mais a
comunidade cientifica internacional, sabe-se hoje que as praticas de uma antropologia aplicada
colonialista diferem em muito da abordagem contemporanea na questdo da restituicdo de direitos
e cidadanias aos grupos excluidos, diante da qual a antropologia contemporanea se coloca cada vez
mais comprometida e “situada”. No Brasil, ainda que as ligagdes entre a antropologia e as politicas

38 Como nos mostra Adam Kuper (2005), a historia de uma antropologia “pioneira” ¢ entremeada por histdrias
alternativas as quais sdo estrategicamente postas de lado de uma histdria oficial da ciéncia antropoldgica. Em parte, pelos
proprios esforgos em constituir a antropologia como ciéncia, os estudos de investigacdo aplicada foram considerados
trabalhos menores e menos cientificos no interior da disciplina, configurando uma tensao que viria a se perpetuar até os
dias de hoje.
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publicas tenham cumprido um papel pioneiro na formulagdo de relatorios de identificagdo territorial
junto as sociedades indigenas, a demanda pela realizacdo de laudos periciais por antropdlogos foi
impulsionada a partir da promulgacao da Constitui¢ao Federal de 1988, com a emergéncia de novos
sujeitos de direitos, a convocagao de posicionamentos politicos e a criagao de novas formas de relacao
profissional entre os antropdlogos e os grupos os quais pesquisa. Nessa perspectiva, o adensamento
das discussdes acerca da existéncia de premissas éticas na antropologia ndo envolve necessariamente
a polaridade entre ciéncia pura “versus” ciéncia aplicada, mas de posicionamentos politicos referidos
a questoes historicamente conceituadas no pensamento antropoldgico, como o posicionamento a
favor da diversidade cultural e contra as desigualdades sociais e as intolerancias religiosas e étnico-
racias. Tais posicionamentos estdo intimamente relacionados ao lugar que os antropdlogos passam
a assumir como proponentes ¢ mediadores de politicas publicas as mais diversas, no ambito de um
“agir comunicativo” interétnico ou intercultural (Cardoso de Oliveira, 1996).

No campo de uma antropologia visual contemporanea, o intercambio de conhecimentos entre
antrop6logo e grupo pesquisado, assim como as modificagdes causadas pelo uso e incorporacao da
camera na pesquisa € nas rotinas destes grupos - cabe salientar, no contexto de uma cultura visual
amplamente disseminada — contribui para redimensionar esta dicotomia entre “pura” e “aplicada”, a
qual vem dando lugar a problematizacao das logicas, engajamentos e éticas estabelecidas na relacao
entre antropélogo e nativo em campo. E nesse sentido que este capitulo discute as possibilidades
de uma antropologia visual “compartilhada” e a importincia de se delinear uma ética antropologica
na producao de imagens sob a otica de suas esferas diferenciadas. Apresento também os contextos
politicos de produgdo das duas etnografias descritas nesta tese, buscando elucidar a trama sobre a qual
se desenrolam as interagdes e as interpretacdes tecidas nesta pesquisa.

2.1 REFLEXOES TEORICO-METODOLOGICAS DE UMA PESQUISA COM IMAGENS
COMPARTILHADAS

Criada no ambito de um espirito cientifico em busca de uma representagao objetiva do mundo,
a fotografia expressa em suas “imagens técnicas” a materializacdo de uma retorica da objetividade, de
um sistema simbolico ideoldgico fadado a um efeito crescente de homologia com o real (Machado,
1984). O trago fotografico, o referente representado na imagem, ndo nos ¢ dado em estado bruto e
selvagem, mas ja mediado e interpretado pelo saber cientifico (Machado, 2000), constituindo-se,
portanto, em um instrumento parcial de representagdo. E nessa perspectiva que, como assinalou José
de Souza Martins, a fotografia possibilita que a sociedade passe a ver mais € a ver menos a0 mesmo
tempo, na medida em que esta visao ¢ mediada por um instrumento técnico da sociedade racional e
moderna (Martins, 2008).

O surgimento da fotografia coincidiu com o impulso ocidental de desvendamento das chamadas
sociedades exoticas na empreitada colonial: a camera produzia testemunhos materiais, dando forma e
contexto ao gesto desbravador que caracterizou o homem ocidental do século XIX e o surgimento da
antropologia moderna. O olhar se embrenhava nas frestas do mundo: as viagens e as experiéncias de
estranhamento tém origem nas brechas de sentido (Cardoso, 1988) deste homem ocidental. A um sé
tempo impulsionado e constrangido pela técnica, o gesto por tras da cdmera mostrava esta necessidade
de fabricar o Outro através do olhar, compreendé-lo, materializa-lo em suportes miniaturizados e
transportaveis.
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Diversos autores chamaram atencdo para a énfase conferida a visualidade na constru¢do do
conhecimento antropoldgico atuando como uma legitimagao cientifica relacionada ao distanciamento
proporcionado pela visao (Fabian, 1983; Clifford, 2008; Grimshaw, 2001; Novaes, 2009). Prescindindo
do toque, do envolvimento, do engajamento, a visao se constituiu como o sentido por exceléncia de
uma “boa distancia” (Lévi-Strauss, 2008) necessaria a investigagdo cientifica.

A camera fotografica seria um aparato técnico capaz de auxiliar na produgdo desta paradoxal
distancianapesquisa antropologica, atuando como uma forma de aproximagao dos sujeitos pesquisados
em campo e ao mesmo tempo protegendo o pesquisador da intensidade dos afetos envolvidos na
experiéncia etnografica®.

Para a antropo6loga Sylvia Caiuby Novaes (2009), o uso das imagens técnicas nas investigacoes,
no contexto dos esfor¢os de objetivacdo da disciplina, sofreria resisténcia por parte dos pesquisadores
justamente pela impressao de proximidade com aquilo que € por elas representado. Embora o inicio
das investiga¢des antropologicas em campo tenha se apoiado na objetividade dos dados visuais®,
especialmente de imagens filmicas e fotograficas, como forma de conferir legitimidade cientifica a
esta emergente disciplina, a antropologia teria, com raras excegdes, abdicado do uso de imagens como
campo de analise e interpretagao a partir dos anos 1920 (Novaes, 2009). A autora, mesmo reconhecendo
a aura de objetividade que dota a visdo como um sentido privilegiado no estabelecimento de uma
distancia necessaria entre pesquisador e pesquisado, destaca um carater ambivalente da imagem que
traz um efeito de proximidade decorrente da concepcao de que se tratariam de “signos naturais”, e
portanto, subjetivados, em oposi¢do as palavras, as quais seriam “signos convencionais”, onde as
imagens seriam domesticadas no ambito do cogito e teriam, portanto, mais condigdes de objetivacao.

No ambito da disciplina antropologica, trata-se do que Anna Grimshaw (2001) denomina de um
curioso paradoxo existente no coragdo de uma antropologia moderna calcada na tradi¢do britanica®.
Por um lado, a disciplina manifesta uma “ocularfobia”, expressa principalmente na marginalizagao
das tecnologias visuais nas praticas de campo, bem como a concessdo de um papel ilustrativo e
periférico na produgdo do conhecimento antropolédgico. Por outro lado, a revolugao malinowskiana
inaugura um reconhecimento explicito do papel da visdo no trabalho de campo, na distingdo de um
“olhar etnografico” (Grimshaw, 2001). Persiste um paradoxo entre a importancia da visualidade
em uma disciplina que enfatiza a observacao direta no trabalho de campo como um dos principais
recursos metodologicos, e o ceticismo ainda vigente na antropologia em relagdo a fotografia, arte e
cultura material (Grimshaw, 2001).

Em consonancia ao pensamento de Gilbert Durand (2002) em sua critica ao pensamento
ocidental que tende a excluir o imaginario dos processos intelectuais, a antropologa Ana Luiza
Carvalho da Rocha (1999), enfatiza que empreender um estudo antropologico acerca de imagens

39  “E quando nds estamos ‘no campo’, numa situacdo onde ndo sabemos o que fazer, o que costumamos fazer para
afastar a nossa ansiedade, sendo tirar fotos?”” (Head, 2009: 47).

40  Antropologos precursores na pesquisa de campo, como Alfred Haddon, Rudolf Poch, Franz Boas e Bronislaw
Malinowski faziam uso da documentagdo imagética em campo. A expedi¢do ao Estreito de Torres, organizada por Haddon
e que possui um carater fundador da pesquisa etnografica, ¢ emblematico da farta documentacao filmica e fotografica
produzida. A camera e o cinematografo figuravam entre outros equipamentos de laboratdrio utilizados pela equipe de
cientistas, onde a tecnologia operava como uma forma de controle da subjetividade (Grimshaw, 2001).

41 A autora tem o cuidado em distinguir a escola britanica de antropologia social da antropologia moderna em paises
como a Franca e os Estados Unidos, onde autores como Marcel Griaule, Jean Rouch, Franz Boas e Margaret Mead
utilizavam tecnologias audiovisuais como parte de uma pratica antropoldgica moderna.
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requer o rompimento com a desconfianga da Antropologia Moderna, herdeira de uma tradigao
racionalista acerca de um carater fabulatério e enganador das imagens. A imagem, historicamente
concebida como fomentadora e “senhora de erros e falsidades” (Durand, 2002:427) constitui uma
ameaca a sobriedade da disciplina.

Assignificativa auséncia do uso de imagens técnicas no periodo de consolida¢do da Antropologia
Moderna teve sua principal critica no texto da antropdloga Margaret Mead (1975). Considerado um
dos principais marcos na constituicdo do campo da Antropologia Visual o texto reivindica o uso
da imagem visual na antropologia, caracterizada pela autora como uma “disciplina de palavras”.
A critica produzida por Margaret Mead contemplava uma densa experiéncia no trabalho com
dados visuais na obra construida ao lado de Gregory Bateson e publicada em 1942. Em “Balinese
Character: a photographic analisys”, os autores propdem uma articulagdo entre dados visuais e dados
verbais, dispondo as imagens em pranchas legendadas as quais buscavam elucidar, com o aporte
visual de fotografias e de pinturas balinesas, os eixos interpretativos que os autores propunham para
compreender o “ethos balinés”. O livro representou uma inovacao experimental em uma proposta
ousada de utilizacdo de dados visuais com vistas a constru¢cao de conhecimento antropologico, e foi
recebido pela comunidade antropoldgica com muito receio e desconfianga.

No texto publicado em 1975, Mead faz duras criticas a uma tradi¢do antropoldgica que pouco
ou nada inclui a dimensdo visual nos trabalhos de campo. Dadas as diferencas de contexto entre
antropologia nos dias de hoje e a época e que Mead redigiu esta espécie de manifesto, apoiada por
uma intensa preocupagdo com o desaparecimento das tradi¢des e dos “comportamentos humanos”
¢ a possibilidade de preservagdo destes dados através dos suportes filmicos e fotograficos*, o
artigo ainda guarda importantes reflexdes sobre a constituicdo do campo antropolégico como uma
“disciplina de palavras”. No artigo, Mead explora algumas explicagdes para esta caracteristica
“verbal” da antropologia, como por exemplo, a ocasido de mudanga cultural em que as pesquisas eram
realizadas, onde o pesquisador se apoiava mais na memoria dos informantes do que na observacao dos
eventos contemporaneos. Para a autora, a maturidade da ciéncia antropologica aconteceu em meio
a dependéncia das pesquisas etnograficas das palavras dos informantes. Apoiando-se nas palavras
de informantes cujos gestos ndo havia sentido em preservar ou nas palavras de etndgrafos que nao
tinham dancas para fotografar, a antropologia se tornou uma ciéncia de palavras.

Perspectiva semelhante estd no trabalho de John Collier Jr. (1973), fotégrafo e antropdlogo
norte-americano com larga experiéncia na fotografia documental®. Alinhado a uma tradigdo
culturalista, Collier Jr. sistematizou reflexdes, técnicas ¢ métodos em um livro precursor no campo
da Antropologia Visual. Ainda que o livro preserve sua atualidade ao expor as dificuldades e desafios
dos antropologos nos usos da fotografia nas pesquisas de campo, a crenga do autor na imparcialidade

42  “Em todo o mundo, em cada continente e ilha, nos recessos escondidos das cidades modernas industriais, assim
como nos vales escondidos que s6 podem ser alcancados por helicopteros, preciosos, totalmente irreparaveis, e para
sempre irreprodutiveis comportamentos estdo desaparecendo, enquanto departamentos de antropologia continuam a
mandar pesquisadores a campo sem nenhum equipamento além de uma caneta e um caderno de anotacdes, e talvez alguns
poucos testes ou questiondrios — também chamados “instrumentos”- como um SOP ao cientificismo” (Mead, 1975:04 —
tradug@o minha)

43 Collier Jr foi um dos fotdgrafos documentaristas que atuou no projeto fotodocumental conhecido por FSA (Farm Security
Administration), o qual buscou retratar os resultados da politica do New Deal aos agricultores em crise entre os anos de 1935 e
1942. O projeto extrapolou a propaganda governista e tornou-se um conjunto documental precioso sobre os efeitos da depressao
nos pequenos agricultores norte-americanos. O projeto tornou-se ainda, um marco referencial no método de trabalho e na estética
do fotodocumentarismo ocidental.
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do registro e no realismo fotografico acaba por reduzir a complexidade da captagdo e do tratamento
de imagens nas pesquisas antropoldgicas em uma dicotomia pedagogica que separa as fotografias “de
confianga e valor” daquilo que nomeia como “intangivel e estritamente impressionistico”, destituido
de informagoes relevantes* (1973:09). A preocupagao do autor em legitimar a fotografia como parte
integrante dos procedimentos metodologicos de uma pesquisa cientifica acabou por deixar de fora
de sua discussdo a complexidade da relagdo intersubjetiva entre o fotografo-pesquisador e o sujeito
pesquisado-retratado.

Fato ¢ que a discussao ausente nos trabalhos de Margaret Mead e John Collier Jr. aguardava
um acolhimento tedrico no campo intelectual norte-americano que sO viria a surgir com a
“desacomoda¢do” de certos paradigmas na conformacdo da matriz disciplinar®® da antropologia.
Segundo Roberto Cardoso de Oliveira (2003), esta preocupacdo culturalista de preservagdo dos
“padrdes de comportamento” das culturas através dos individuos € progressivamente atravessada por
um “paradigma da desordem”, no qual a negag¢dao de um discurso cientificista apregoado até entao
em uma “antropologia tradicional” passa a caracterizar a “antropologia interpretativa”, orientada por
uma “consciéncia hermenéutica” (Cardoso de Oliveira, 2003:96-97). Nesta desordem, a antropologia
passa a expressar seu estranhamento nao apenas diante do nativo, mas diante de si propria.

As palavras e imagens captadas pelo antropologo e inseridas no texto etnografico enquanto
“traducao” comecaram a ser questionadas ja na linha de uma antropologia interpretativa, quando Clifford
Geertz (2002), problematiza a etnografia enquanto fic¢ao — no sentido de algo feito — para discutir mais
amplamente a questdo da assinatura do texto etnografico. Ao aproximar o texto etnografico do texto
literario, o antropdlogo americano Geertz aponta a retorica da escrita como o principal motivo que leva
um texto a ser creditado dentro do campo antropologico, na medida em que cria uma impressao de que
o autor realmente esteve 14. O que tornaria um texto verossimil, neste sentido, ndo seria a tradugao literal
das palavras dos nativos, mas o uso ¢ a articulacao destas palavras no texto etnografico.

O estatuto da realidade transcrita para o texto etnografico também foi tema de uma ampla
discussdo por parte dos autores do chamado pds-modernismo na antropologia, tais como James
Clifford, Paul Rabinow, George Marcus e Vincent Crapanzano (Clifford e Marcus, 1991). A escrita
etnografica, para estes autores, surge como uma estratégia de autoridade por parte do etndgrafo, onde
os textos e os estilos de escrita situam-se em contingéncias historicas, sociais e culturais especificas.
Por outro lado, conforme apontam Cornelia Eckert e Ana Luiza Rocha (2005), todo o debate sobre
autoridade etnografica do antropologo apoia-se no espaco livresco e seus modos textuais, onde a
fun¢do autoral do antropologo ¢ delimitada. Neste sentido, a descri¢cdo do encontro etnografico ¢ ela
propria mediada pelo espago textual e consequentemente, por uma série de constrangimentos que
advém das ja consolidadas praticas de leitura e escrita no Ocidente (Eckert e Rocha, 2005).

Quando as discussdes em torno do uso de imagens nas pesquisas antropologicas retiram
a énfase na produgdo de registros visuais como salvaguarda de culturas em desaparecimento
ou transformagdo, abre-se um novo horizonte de debates alinhados a uma antropologia chamada

44  Antonio Fatorelli insere o trabalho de John Collier Jr. em uma corrente de pensamento a qual busca estabelecer
verdades de ordem geral através da interpretagdo de fotografias de pormenores. Fatorelli comenta o trabalho de Collier
Jr. da seguinte forma: “Acreditando na independéncia dos objetos do mundo sensivel e confiando na imparcialidade do
registro, o fotografo acaba por impor a sua visualidade as coisas, quando imaginava simplesmente apresenta-las ao olhar
alheio” (Fatorelli, 2003:29).

45  CfRoberto Cardoso de Oliveira (2003).
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“pos-moderna” que problematiza a tradugdo dos significados culturais no texto antropologico. As
discussdes apontam para a importancia de reinvengdes técnicas e metodologicas na producdo de
conhecimento antropologico, dentre as quais figura o uso de recursos audiovisuais nas descri¢des
etnograficas (Eckert e Rocha, 2005).

A producdo do conhecimento antropoldgico, imerso na escrita do comeco ao fim (Clifford,
2008), preso as armadilhas do cogito pela propria tradi¢do letrada inerente a trajetéria da disciplina
e necessaria a formalizagdo conceitual dos saberes e fazeres da antropologia (Eckert e Rocha, 2005),
passa a ser objeto de reflexdes e experimentos no uso de recursos audiovisuais em campo € na
configuracao das narrativas etnograficas pos-campo, no “estar aqui” (Geertz, 2002).

O antropdlogo David MacDougall (1998) explica os diversos e emergentes interesses em
torno da Antropologia Visual* tanto como uma tendéncia do pensamento critico na desconstrugdo da
énfase linguistica na disciplina diante do surgimento de novas possibilidades nas formas de descri¢dao
etnografica, quanto a emergéncia de um novo campo de interesses envolvendo o corpo, os sentidos e
as emogdes na vida social na construcao cultural das identidades individuais e coletivas (MacDougall,
1998:61).

O problema da producdo de conhecimento através do uso de imagens esta no cerne das
reflexdes deste autor (MacDougall, 1994; 1998; 2006), para quem, a diferenga de tentar definir
qual o conhecimento articulado verbalmente que os antropdlogos buscam ilustrar com imagens,
uma “antropologia visual conceitual” lida com imagens enquanto conceitos que enriquecem o saber
antropologico (MacDougall, 1994:72), entrelagando questdes antropoldgicas e cinematograficas.

No campo das imagens fotograficas, Victor Caldarola (1988) também chama a atencdo
para a dissocia¢do entre imagem e texto na produ¢do de conhecimento. Para o autor, ¢ necessario
ultrapassar o paradigma dominante que subordina o meio fotografico ao 1éxico dos textos etnograficos,
reconhecendo que os processos de construcdo da imagem podem contribuir para o delineamento
e a estruturagdo da investigagdo. Enfatizando a interagcdo entre antropologo e sujeitos pesquisados
como processo central na produgdo de imagens, o autor propde dois modos de interacao fotografica
na pesquisa antropoldgica: a “investigacdo participativa” e a “investigacdo colaborativa”. Na
primeira, o pesquisador torna explicitos os processos através dos quais as interagdes fotograficas
e as imagens resultantes destas interagdes tornam-se veiculo de uma compreensdo etnografica. Na
segunda, a interacao fotografica influencia a estrutura da pesquisa e redefine os papéis do etndgrafo e
do informante, na medida em que a fotografia se torna um meio para a troca de idéias e um artificio
que facilita e explicita as interpretagdes tecidas na pesquisa (Caldarola, 1988: 437-438). Em ambos os
casos, a énfase nas interagdes fotograficas ao invés da simples observagdo e documentagao visual por
parte do etndgrafo, permite incorporar a investigagao todo o processo de simbolizagdo que envolve a
produgdo, uso, e interpretacao destes dados visuais (Caldarola, 1988).

Tal entrelacamento, associado a um compartilhar das imagens da alteridade, ¢ sem duvida,
tributario a obra original e provocadora do antropologo francés Jean Rouch (1917-2004), cuja
produgdo de imagens “compartilhadas” proposta em sua produgdo etnoldgica com e por imagens
que se desenrolou, principalmente, sob o solo africano. Diferentes antrop6logos (MacDougall, 1998;

46 Segundo o autor, a antropologia visual é concebida como uma técnica de pesquisa, como um campo de estudo, como
uma ferramenta de ensino, como uma forma de publica¢do ou como uma nova abordagem ao conhecimento antropologico
(MacDougall, 1998:61).



53

Grimshaw, 2001; Stutzman, 2004, 2009; Eckert e Rocha, 2007; Gongalves, 2008; Menezes, 2009;
Gervaiseau, 2009) se debrugaram em analises da obra de Rouch e da singularidade de seu método
de trabalho na captura das formas expressivas dos fenomenos e grupos os quais pesquisou. Jean
Rouch produzia imagens como forma de compreender a complexidade de um mundo pds-colonial
no Continente Africano, descobrindo as formas expressivas deste Outro, mas também revelando o
Ocidente ao revés na arbitrariedade da figura do homem da civilizacdo em suas ac¢des colonizadoras
diante de outras sociedades e culturas (Eckert ¢ Rocha, 2007).

Nao ¢ atoa que a obra de Jean Rouch provoca inimeros debates e € objeto de uma nova reflexao
epistemologica na disciplina: questdes que impulsionam o debate nas ciéncias humanas, tais como “o
lugar do sujeito, do objeto, da subjetividade, da objetividade, do real, do ficcional, da alteridade, do
trabalho de campo e da producao de conhecimento” (Gongalves, 2008:26), estdo do cerne dos filmes
etnograficos de Rouch. Situando os personagens de seus filmes como protagonistas de seus sonhos e
projetos, Rouch explorou como nenhum outro antropologo-cineasta, as fronteiras entre documentario
e ficcdo, provocando a construcao de um género por ele denominado de “etno-fic¢ao”. O conceito de
“antropologia compartilhada” expressa a €tica e a estética segundo as quais o antropdlogo-cineasta
estabelecia relagdes com o Outro e suas imagens, na producdo das representagdes filmicas sobre
a alteridade. Na proposta de uma “antropologia compartilhada”, o “etno-cineasta” assume de um
modo interativo a sua presenca ndo dissimulada, possibilitando a entrada do Outro em um didlogo
reflexivo com o pesquisador. Desta proximidade assumida, se segue um didlogo fértil sobre o objeto
da pesquisa, no caminho de uma releitura comum dos documentos imagéticos (Arlaud e Guigneraye,
2007).

A restituicdo e o compartilhar das imagens vem se tornando a principal abordagem
contemporanea nas pesquisas antropoldgicas com aporte de recursos audiovisuais. Neste cenario,
propondo recuperar os debates em torno de uma antropologia aplicada com base no uso de recursos
audiovisuais, a antropologa Sarah Pink (2004) aponta para um aspecto da antropologia visual abordado
pelo ja classico livro de John Collier Jr. (1973) que permaneceu adormecido e negligenciado em
versdes posteriores da historia da antropologia visual*’, a saber, a tematica de uma “antropologia
visual aplicada”. Segundo a autora, o antropdlogo necessita trabalhar entre estes codigos éticos que
norteiam o trabalho etnografico, atuando como um agente cultural que facilita a representagao de uma
cultura a outra, compartilhado suas praticas de pesquisa e representagao teoricamente formadas com
ndo-antropologos™®.

Sob esta vertente estariam iniumeros projetos associados a politicas culturais os quais atuam
na documentagdo de formas culturais, na comunicagdo de teorias e material antropoldgico ao publico
geral, e em praticas colaborativas as quais envolvem produtores de imagens e sujeitos. Segundo
a definicdo de Nancy Tongue (apud Pink, 2004) “antropologia visual aplicada se engaja em todas

47 A autora se refere aos trabalhos de Grimshaw (2001) e Banks and Morphy (eds). Rethinking Visual Anthropology.
Yale University Press, 1997.

48 Para Sarah Pink, este transito entre diferentes disciplinas expressa a auséncia de um esforgo sistematico em definir
a antropologia visual aplicada. As informagdes sobre pesquisa visual aplicada estdo disseminadas em publicagdes
especializadas (médicas, educacionais, antropologia da midia, etc), as quais ndo direcionam questdes gerais relacionadas
a antropologia visual aplicada. Alguns projetos aplicados sdo mencionados textos de antropologia visual e filmes
etnograficos, ou métodos de antropologia visual, mas sem discutir especificamente as praticas de uma antropologia visual
aplicada. Da mesma forma, a literatura relacionada a antropologia aplicada nao envolvem referencias as praticas visuais
(Pink, 2004).
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estas atividades, mas da prioridade ao uso da antropologia para o desenhar e implementar programas
de mudanga efetivos para audiéncias”™. Comprometidos com agéncias de financiamento publicas e
particulares, cada projeto forneceria um novo contexto e uma série de direitos, responsabilidades e
preocupacoes €ticas correlatas (Pink, 2004).

O uso de imagens fotograficas em pesquisas ditas aplicadas vem constituindo um campo
vasto de atuacao em trabalhos de diferentes campos disciplinares, nos quais uma orientagao militante
atravessada pelo recorte de género, raga ou classe social reconhece que a produgdo de imagens técnicas
se desenrola em um terreno permeado pela desigualdade de poder nas politicas de representacao
e objetificagdo do Outro. Nesta perspectiva, a proposta de uma “fotografia participativa” (Clover,
2006) atuaria na democratiza¢ao da producdo de imagens, como uma ferramenta de empoderamento
e promocao de um ativismo politico entre grupos, social e historicamente, excluidos.

Entretanto, os riscos de um aprisionamento da narrativa do Outro em um discurso politico
e militante, seguem sendo desafios os quais merecem uma vigilancia sistematica do pesquisador,
principalmente nos casos em que tais projetos militantes se inscrevem no contexto de politicas
culturais de Estado ou de agéncias particulares de fomento, as quais ja prescrevem um conjunto de
pré-nogdes sobre os grupos alvo das intervengdes®.

E na busca da compreensdo das categorias nativas e das experiéncias locais que passam a
conformar imagens da vida urbana, que pesquisas recentes no Brasil vém investigando o uso de imagens
fotograficas e filmicas nos processos de auto-representagdo de grupos urbanos os quais ocupam um
lugar marginalizado ou periférico nas cidades (Biazus, 2006; Hikiji, 2009; Carminatti, 2009; Gama,
2009). No compartilhar imagens com este Outro, o que esta em jogo ¢ uma compreensao das imagens
técnicas como expressao de formas modeladas por “ethos” e “visdes de mundo” especificas, situando o
trabalho do antropo6logo visual como uma busca por estas formas simbdlicas através das quais, conforme
pontuado por Clifford Geertz (1989), as pessoas se representam para si mesmas € para os outros.

Se como aponta Roberto Cardoso de Oliveira (1996), o saber e a ética sdo componentes
indissocidveis presentes desde a construgao do quadro tedrico da pesquisa, € no confronto entre a
“logica do antropdlogo™ e a “logica do nativo” que se estabelece de fato uma ética pautada no acordo
em torno de normas e valores que tornam a pesquisa possivel. A reciprocidade envolvida nas muitas
trocas simbolicas entre etnografo e sujeitos retratados em campo, constitui um esteio para a construgao
de uma ética da pesquisa antropologica com imagens.

E na diregdio do estabelecimento de uma ética na pesquisa antropoldgica com imagens, que
uma antropologia compartilhada esta assentada em uma busca pelas representacdes do Outro, e ndo
como recurso simplificado para se “ganhar a confianga do nativo” em campo. Como apontam o0s
antropdologos Jean Arlaud e Christine de la Guigneraye (2007), o compartilhar das imagens técnicas ao
grupo pesquisado tem por efeito solicitar os multiplos olhares da comunidade observada, e aproximar
progressivamente os pontos de pertinéncia de nosso questionamento antropoldgico partilhado, da
parte daqueles que s@o os produtores de sentido (Arlaud e Guigneraye, 2007:103). Nesta perspectiva,
o uso da fotografia nas pesquisas de campo deixa também de ser apenas uma ferramenta que legitima

49  Traducdo minha.

50  Os antropdlogos Ondina Fachel Leal e José Carlos do Anjos (1999), e Luiz Fernando Dias Duarte (1993) chamam a
atencdo para a clivagem dos projetos interventores os quais propdem marcadores de cidadania, mostrando a ambigiiidade
presente entre a legitimidade do discurso e dos projetos dos “interventores” e a legitimidade da percepcao e do quotidiano
da “grande maioria da populacdo”, cuja discrepancia sempre muito imediatamente se impde.
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a autoridade e o realismo ao ilustrar as construgdes analiticas no texto escrito, mas passa a compor
“descrigdes densas” que incorporam as interagdes fotograficas tecidas em campo (Caldarola, 1988).

Tendo em vista meu engajamento tanto em uma acao politica quanto na cié€ncia antropolégica,
o exercicio de uma vigilancia epist€émica no tratamento conferido aos dados de campo foi fundamental
para a consolidacdo da pratica etnografica nestes contextos de atuagdo. Em ambos os projetos, o
processo de escrita dos didrios de campo proporcionou um deslocamento da minha condigao de
“professora” e “fotografa”. Nesses momentos em que revisitava minha experiéncia junto aos grupos
pesquisados, fazia uso de uma reflexividade propria da disciplina como forma de problematizar a
minha inser¢cao em campo, na intersec¢ao de uma agao militante e académica. Para usar uma metafora
cara a constituicdo da imagem fotografica e mencionada por Roberto Cardoso de Oliveira (2000),
os dados sofriam uma “refracdo” a cada escrita que inscrevia as observagdes no interior do discurso
da disciplina. Nesse sentido, todo o ambiente que caracterizava o “estar aqui” (Geertz, 2002) - as
discussdes em sala de aula, as conversas com colegas e principalmente os debates que realizdvamos
no Navisual - transpassava a organizacao da experiéncia etnografica. Os estudos de roteiro fotografico
no ambito da realiza¢do de oficinas no Navisual®' e o compartilhar das imagens fotograficas junto
aos interlocutores da pesquisa, ajudaram a inscrever as fotografias investigadas e produzidas em uma
dimensao reflexiva, e ndo apenas ilustrativa dos dados de campo.

Neste contexto, os projetos de intervengdo oportunizavam situagdes “boas para pensar” - para nos
referir-nos a expressao de Claude Levi-Strauss -, os sentidos da fotografia e os jogos da memdria por ela
provocados. Na medida em que a minha presenca em campo associava-se ao uso do equipamento ou a
um interesse pelas tematicas do retrato, bem como pelas imagens que compunham os acervos particulares
destas familias, a fotografia era com frequéncia o “mote” e o assunto dos didlogos provocados em
campo. Os dois projetos operavam com conceitos e proposi¢des de uma antropologia preocupada com
as tematicas da memoria e das imagens de grupos urbanos em Porto Alegre, oferecendo um terreno fértil
para a construgdo de imagens do Outro, onde as identidades narradas em imagens nos sujeitos retratados e
entrevistados evocavam um processo dialogico sobre o entendimento deles sobre a imagem de si proprios.

Por se tratar de projetos inseridos em politicas culturais de ambito municipal e federal, a
pesquisa colocava o desafio de agenciar propostas discursivas no ambito de éticas diferenciadas.
Roberto Cardoso de Oliveira (1996) problematiza as possibilidades de interseccido entre o saber
e a agdo social com base na existéncia de esferas diferenciadas da ética: a “micro-esfera”, a qual
conjugaria o espaco da familia, do matrimoénio e da vizinhanga, ou seja, de carater particularista
e intimo; a “meso-esfera”, que poderia ser observada nas diretrizes de uma politica nacional; e a
“macro-esfera”, acolhedora dos interesses vitais humanos, ganhando uma dimensdo universalista
(Cardoso de Oliveira, 1996).

51 Aoficina de formagao tedérico-metodologica “Antropologia nos bairros e nas ruas da cidade: etnografias fotograficas
e estudos do cotidiano urbano” aconteceu no ano de 2009 sob a coordenagao da Prof. Dra. Cornelia Eckert, envolvendo a
participacdo de 17 pesquisadores nos niveis de graduagdo, mestrado e doutorado vinculados ao Nucleo de Antropologia
Visual — NAVISUAL/PPGAS/UFRGS. Na oficina, além da discussao de textos e filmes, cada pesquisador escolheu
um bairro, uma rua, um territorio ou uma area-regido da cidade de Porto Alegre ou das cidades pertencentes a regido
metropolitana. A proposta de elaboracdo de um roteiro fotografico, longe de amarrar o antropdlogo na captura de imagens
pré-estabelecidas, buscou treinar o antropdlogo a narrar por imagens, planejando esta narrativa em um esforco de
“imaginar” o campo pesquisado. Da mesma forma que um roteiro de entrevista guarda surpresas ao pesquisador, o campo
também pode se revelar em imagens novas e surpreendentes ao antropdlogo. Mas o planejamento de uma estrutura que
“liga” o conjunto de imagens que se pretende captar propde um tratamento conceitual a produgao fotografica em campo,
adensada por uma intencionalidade que vai além de um registro incidental ou aleatério do trabalho de campo.
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Ao situar os projetos de intervencdo no centro das reflexdes etnograficas, pretendo evoca-los
como algo que € “bom para pensar”’, na medida em que deixa exposta a relagdo entre os interlocutores
e as diversas modalidades da constitui¢do de imagens de si e do Outro, na qual a fotografia ¢ uma
das expressoes possiveis. Se em ambos os projetos havia em maior ou menor grau um compromisso
formal de organizacdo dos dados, envio de relatdrios, e realizagdo de um produto final, ou seja,
uma série de constrangimentos que sistematizavam os dados de campo em termos de respostas as
expectativas das agéncias financiadoras, estes mesmos projetos foram pensados e negociados com os
proponentes e equipes a partir de um olhar “disciplinado pela disciplina” (Cardoso de Oliveira, 2000),
no qual eu me filiava enquanto antropologa, embora meu lugar no interior destes projetos estivesse
principalmente relacionado a fotografia. O fato de os projetos nao possuirem um viés antropologico
como consenso, transitando entre interesses institucionais, particulares e filiagdes com outras
disciplinas, enriqueceu a observacdo etnografica, mas também investiu os trabalhos de desacordos
nem sempre dialogéveis. De algum modo, ambos os projetos foram postos em cheque durante sua
execugdo, seja no questionamento da validade das proposicdes, seja na ampliagdo/desconstrucao
de suas categorias norteadoras. Tratava-se, portanto, de assumir o desafio de traduzir conceitos e
preocupacgoes caras a antropologia em metodologias de intervencao com e por imagens.

2.2 EM BUSCA DA “‘HISTORIA DO NEGRO NA ILHA DA PINTADA”

Em 2008, soube através de conversas com funcionarios da Descentralizagdo da Cultura do
interesse deste setor em realizar um projeto tematico que abarcasse as expressoes de uma cultura
negra na Ilha. O projeto, inicialmente intitulado “A histéria do negro na Ilha da Pintada”, surgiu do
engajamento pessoal de um dos funciondrios do referido setor, que encontrava em suas memorias de
menino a época em que seu pai trabalhara no Estaleiro Mabilde, localizado ao sul da ilha. Embora
nunca tivesse morado 14, Silvio, um homem negro de meia idade, frequentava bastante o local quando
era jovem, € mencionava um interesse especial nas relagdes entre os pescadores € 0s negros na
ilha. Tive oportunidade de acompanha-lo por ocasido do lancamento do projeto na ilha, quando ele
reencontrou uma prima distante, e juntos, rememoraram bons e ndo tdo bons tempos na Ilha. Outra
importante idealizadora do projeto foi “nega Bia”, uma mulher negra, de meia idade, que através
de seu engajamento nas lutas comunitdrias locais construiu uma reconhecida lideranca na Ilha da
Pintada. Bia ¢ a dirigente espiritual do Centro de Umbanda Reino de Iemanja e Ox06ssi, e presidente
da Escola de Samba Unidos do Por-do-Sol, ambos situados na Ilha da Pintada.

De certa forma, esse projeto respondia aos apontamentos do Seminario Visdes de Futuro,
realizado em 2006 pela prefeitura de Porto Alegre junto as instancias de organiza¢gdo comunitéria nas
regides de Porto Alegre com o objetivo de planejar “visdes de futuro” para as regioes do Orgamento
Participativo de Porto Alegre. No documento resultante do semindrio, um dos topicos listados para a
regido das ilhas destacava a “construcao de um ginasio poliesportivo e o resgate da cultura afro, com
seus valores religiosos e culturais” (Ferreira, 2007:89). Assim como o projeto que enfocou a tradi¢ao
do Bara do Mercado Publico, a demanda deste grupo na Ilha também formava uma mobilizagado
pelo reconhecimento de uma memoria negra, apontando para a constitui¢do de “novos patrimonios”
(Jeudy, 1990) na cidade.

Como ja havia atuado como fotégrafa e oficineira de fotografia em anos anteriores, fui
convidada a colaborar no projeto. O fato de eu ser antropologa era desejavel, embora minha atuacao
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no projeto estivesse vinculada as atividades de documentacao visual e ensino da fotografia, visto que
um historiador comporia a equipe para realizar a pesquisa historica. A pesquisa a ser realizada, era,
portanto, a historica: o principal objetivo do projeto era trazer a tona essa histéria do negro na ilha,
uma historia que segundo os proponentes do projeto, havia sido esquecida e negligenciada.

Na época, eu estava reformulando meu projeto de doutorado sobre a representagdo fotografica
donegro em Porto Alegre, buscando ampliar o que inicialmente seria uma “etnografia de arquivos” para
uma “etnografia de colegdes fotograficas particulares”. Aceitei participar do projeto, vislumbrando a
insercdo em uma rede de moradores negros na Ilha da Pintada. Ingressei no projeto em 2009, junto
a outros dois oficineiros dedicados a contar a historia do negro por meio de oficinas de fotografia,
literatura e comunica¢gdo comunitaria, areas assim delimitadas pela propria estrutura do programa
Descentralizag¢do da Cultura. Eu ministrava as oficinas de fotografia, um historiador era responsavel
pelas oficinas de literatura e uma artista plastica orientava os trabalhos de comunica¢ao comunitaria.
As atividades do projeto compreenderam o periodo de abril de 2009 a fevereiro de 2010.

Isso significa que minha entrada em campo ndo aconteceu como pesquisadora, mas como
“professora de fotografia”, estabelecendo relagdes com jovens e suas familias, nas quais o olhar
fotografico se constituia o tema de muitos encontros e conversas. O objetivo final do projeto seria a
publicacao de um livro com o resultado das oficinas, contando esta “outra histéria” de um territorio
reconhecido principalmente por sua tradicdo agoriana e pesqueira. A idéia da publicacdo do livro
inspirava-se na bem sucedida experiéncia realizada no ano anterior no bairro Cristal, na qual eu havia
atuado como fotdgrafa, conforme mencionado no capitulo anterior.

Nossa entrada na Ilha da Pintada aconteceu através da “nega Bia” e de sua rede social. A casa
de Bia era o primeiro ponto de parada na ilha, e inicialmente era também o local que abrigava as
oficinas. Embora Bia estivesse ausente na maior parte das aulas, sua rede social, composta por familia
de santo e de sangue, estava sempre disposta a apoiar o projeto, preparando o local das oficinas, nos
recebendo, servindo cafezinho e mesmo aumentando o quérum dos alunos.

Depois de algumas conversas com Silvio e mesmo com Bia no setor da prefeitura, estava
ansiosa por conhecer o que imaginava ser um territorio negro na Ilha da Pintada. Foi no més de
abril de 2009, que teve inicio o ritual de instalagdo no contexto deste projeto e universo da pesquisa
etnografica. A chegada ao campo, como relato no trecho de diario reproduzido abaixo, foi organizada
através de uma mediacdo institucional da Secretaria Municipal da Cultura, e teve um carater oficial:
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Outono de 2009. Uma van da Prefeitura Municipal de Porto Alegre se desloca a
Ilha da Pintada levando oficineiros, funcionarios da prefeitura, técnicos de som
e assessores de imprensa. A van estaciona em frente a casa de Bia, onde somos
aguardados por cerca de 30 pessoas, no quintal decorado por uma faixa que
indicava ser ali a sede da Escola de Samba Unidos do Poér-do-Sol. Enquanto
os técnicos e funcionarios descarregam o amplificador e as caixas de som, nos,
os oficineiros, somos apresentados aos moradores ali presentes. Nos instalamos
em um barraco de lona em frente a casa de Bia, onde se localizava o antigo
saldo do terreiro, que havia sido desmanchado por estar velho demais. Enquanto
0 novo saldo ndo era construido, restava um largo pdtio de chdo batido em
frente a casa. Todos se acomodam em cadeiras e bancos de madeira no patio.
Os funciondrios da prefeitura iniciam as falas institucionais sobre o projeto, e
cada oficineiro relata brevemente o conteudo de sua oficina e as expectativas
de realizar um “bom trabalho” na ilha. Bia entdo toma a palavra. Fala sobre a
Ilha, a comunidade, a importancia do projeto. Junto com sua mde Leoni, fala de
racismo e do preconceito sofrido por ela e sua familia, e do respeito adquirido
com muita luta. Finaliza ao som dos tambores da bateria da escola de samba,
que soaram fortes na presenga de meninos cantando e dancando sob o comando
de Max, irmdo mais novo de Bia. Em seguida, sua irmd Rosi conduz o grupo
de meninas que dan¢a o Maculelé. Ficamos fascinados. Cada oficineiro entdo
abre uma espécie de lista de pretendentes para as oficinas. Diversos presentes se
mostram interessados em participar.

' nid;is O'Furda :
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Nesse dia, organizamos as datas para a realizag¢do das oficinas de acordo com a disponibilidade
de todos. O sabado a tarde foi escolhido como o melhor horario, especialmente para acolher as criangas
e jovens que estudavam em turnos alternados durante a semana. Embora buscassemos acentuar a
importancia da participagdo dos adultos nas oficinas, estas passaram a ser vistas como uma atividade
propria para as criangas, € tanto maior a presenga dos jovens, menor a adesdo dos adultos. Como a
disponibilidade dos moradores era apenas no sabado, tivemos que alternar as oficinas de literatura,
comunicacao comunitaria e fotografia, criando um cronograma capaz de interligar as atividades das
trés oficinas, ja que os mesmos alunos participariam de todas. De modo geral, cada oficineiro realizava
sua aula separadamente, embora algumas atividades fossem pensadas em conjunto, no sentido de tentar
reunir o material produzido até entdo.

A primeira atividade das oficinas foi realizada conjuntamente e tinha como objetivo compreender
o ambiente da ilha em seus aspectos espaciais e simbolicos do ponto de vista dos alunos. Esta atividade
consistiu na elaboragdo do que chamamos de “mapa mental”: um desenho da ilha, onde os alunos
inseriam suas ruas, seus limites, suas casas, os espagos emblematicos, os locais de atragdo e de evitacao.
Neste desenho, pudemos observar a existéncia de diferentes territorios desde o ponto de vista desses
jovens e de suas praticas de circulagdo na ilha. O mapa tornava evidente uma separagdo entre duas
“partes” da ilha: a parte de cima, mais urbanizada e com a presenca de moradores de classe média, e a
parte de baixo, menos urbanizada e caracterizada por uma populagdo de classe baixa, onde esses jovens
residiam. O desenho de um “mapa mental” nos ajudou a compreender a Ilha da Pintada como um “lugar
praticado”, configurado pelas “praticas de espago” de seus moradores (Certeau, 1994). Desenhar a ilha
na perspectiva das “narragdes cotidianas” destes jovens nos permitia inscrever essa “série discursiva
de operagdes” que caracteriza o itinerario no mapa, cujo olhar demasiadamente distanciado acaba por
produzir uma “descri¢ao redutora totalizante das observacdes” (Certeau, 1994:204).

O mapa apresentava a ilha como um grande territdrio ovalado, cercado por mata nativa e pelas
aguas do rio. Os jovens optaram por inscrever no mapa certos locais emblematicos da ilha, como a
Colonia de Pescadores Z-5, o Estaleiro, a Radio, e também as escolas, as pragas, os mercados e 0s
locais de lazer dos jovens. Dentre estes locais, chamava a aten¢do o grande numero de terreiros e a

Imagem 6
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preocupagao destes jovens em assinalar todos os templos religiosos existentes na ilha, fossem catolicos,
evangglicos ou umbandistas, mostrando a centralidade da religido em suas vidas cotidianas.

As aulas de fotografia, sob minha responsabilidade, tinham como objetivo instrumentalizar
os alunos na técnica fotografica, estimulando a documentagdo fotografica de seu proprio ambiente
em varias dimensdes: suas casas e familias, seus amigos, o cotidiano e as paisagens da Ilha, as festas
e eventos que participavam além de retratos de si proprios. Por motivos diversos, nem todos estes
objetivos e expectativas se concretizaram.

Nas primeiras aulas, propus ensinar os fundamentos da fotografia, mostrando, através de
atividades praticas os principios de formagdo da imagem, os materiais fotossensiveis, e a historia da
fotografia. Foi em trés momentos que um grupo de jovens mais assiduos nas oficinas realizou saidas
de campo fotograficas, e posteriormente nos reunimos para observagao destas imagens. O primeiro
foi uma saida exploratdria nos arredores da parte de baixo da ilha, na qual os alunos exercitaram
praticas de enquadramento e composicao, com cameras analogicas que foram disponibilizadas pela
prefeitura, visto que a maior parte destes alunos ndo possuia camera fotografica. Em um segundo
momento, propus que eles fotografassem os locais os quais haviam destacado no “mapa mental”.
Essa atividade gerou certa dispersdo nos alunos: por ser uma atividade mais longa e que demandava
uma circulacdo por diferentes lugares da ilha, acabou levando um tempo maior até ser finalizada
tendo em vista as dificuldades que o grupo tinha em fazer coincidir os horérios, especialmente os
alunos vinculados as atividades da terreira. Em um terceiro momento, os jovens realizaram retratos
de si, construidos e produzidos com seus colegas.

Tinhamos cerca de 7 alunos assiduos na oficina, embora em algumas aulas o nimero chegasse
a 12, reunindo especialmente jovens e criancas, mas eventualmente com a participagdo de algum
adulto. Todos os alunos haviam sido convidados por Bia, participando, de alguma forma, de uma
rede de parentesco, vizinhanga, sociabilidade e religiosidade na ilha. Esta entrada em campo via um
projeto institucional ligado ao grupo de Bia proporcionou uma abertura a determinadas redes sociais
(Barnes, 1987; Bott, 1976) na Ilha, e o fechamento a outras, na medida em que minha proximidade
dificultava o didlogo com os grupos que ndo partilhavam de uma afinidade com Bia.

A rede social de Bia na ilha ¢ formada por uma malha relativamente “estreita” (Bott, 1976),
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que caracteriza as relagdes dos filhos com a mae-de-santo, mas também passa por relagdes cordiais
e amigaveis com as liderancas pesqueiras mais tradicionais, situadas na parte de cima da ilha, com
religiosos de igrejas catolicas e evangélicas, ¢ com moradores da parte de baixo da ilha que nao
frequentam a terreira. Na Pintada, Bia configura um territério no qual ¢ “madrinha” e “mae” de muitos
dos moradores da parte de baixo. Por outro lado, parece ultrapassar as fronteiras religiosas ao ser ativista
em uma ONG e uma das principais representantes do bairro Arquipélago, no qual se insere a Pintada,
nas comissoes da prefeitura municipal.

Um exemplo deste atravessamento de uma politica de rede no sistema institucional foi a propria
demanda do projeto no qual eu estava inserida. O projeto contou com uma estrutura relativamente
grande (trés oficineiros) frente a um publico relativamente pequeno (cerca de 7 jovens alunos assiduos).
A maior parte dos alunos (com exce¢ao de uma aluna, que frequentava as oficinas de Maculelé e da
Escola de Samba, mas ndo a terreira) participava de uma rede que vinculava religiosidade, vizinhanga
e parentesco, sendo filhos de sangue dos filhos de santo de Bia. Embora tentassemos diversificar o
publico nas oficinas, buscando outras inser¢des que ndo desta rede, tal iniciativa ndo apresentou
sucesso, em parte pela propria “lideranca carismatica” de Bia, que buscava solugdes para nossa
permanéncia frente ao pequeno numero de alunos, e desestimulava a busca por outros espagos na Ilha
para a realizagdo das oficinas.

Anossa permanéncia na rede de Bia gerou uma série de dilemas relacionados a impossibilidade
de contar, a partir do trabalho nas oficinas, “a histéria do negro na Ilha da Pintada”. Aos poucos fomos
percebendo que o nimero reduzido de alunos com os quais trabalhdvamos poderia estar relacionado ao
proprio local da realizagdo das oficinas: um barraco de lona no quintal da casa de Bia, sede provisoria
da terreira e da escola de samba. Se a terreira poderia configurar um lugar de evitagdo para alguns
moradores da ilha ndo era exatamente devido a sua localizagdo geografica. Como contemplariamos,
afinal, “a historia dos negros evangélicos na Ilha”? Em meados do projeto, devido ao periodo das
chuvas que havia alagado boa parte do terreno de Bia, transferimos o local das aulas para a Maua,
um pequeno vilarejo localizado ao sul da ilha e interligado por uma ponte, para o qual ndo havia
acesso de carro. Tentamos realizar as oficinas no “quiosque”, um espago publico no meio do campo
de futebol, mas por falta de uma estrutura minima no local, fomos destinados a casa da sogra de uma
filha de santo de Bia, Eliane, e posteriormente a propria casa de Eliane, realizando as oficinas de
maneira muito informal no espago da cozinha. A expectativa de que pudéssemos alcangar um publico
residente na Maud, onde ja residiam 4 dos 5 alunos nao se concretizou.

A lideranca consolidada de Bia pode estar relacionada a sua grande habilidade em manter boas
relagdes com a rede da Ilha e com uma rede externa, ligada a politica institucional. Ela mantém coesa a
rede de seu povo, sendo a pessoa referencial na tomada de decisdes, mas também leva frequentemente
pessoas de fora da Ilha para participarem de eventos culturais ou festejos religiosos, como parocos de
igrejas catolicas e pesquisadores estrangeiros®”. Ou seja, Bia se insere com eficacia em uma rede para
além da propria comunidade, sem nunca deixar de falar em nome do seu povo.

52 Encontrei, em uma homenagem a Nossa Senhora Aparecida realizada no terreiro, um pesquisador espanhol que
estava fazendo uma espécie de estagio na mesma ONG em que Bia trabalha. Em outra ocasido, Dona Leoni me comentou
que teria que tirar as fantasias da escola de samba que se acumulavam em um dos quartos de sua casa para receber
estudantes canadenses, os quais passariam alguns meses na Ilha. Eu mesma era apresentada publicamente como uma
profissional que estava fazendo um “trabalho importante” na Ilha, sendo convidada mais de uma vez a falar sobre o meu
trabalho no microfone, durante o carnaval e algumas festas na terreira.
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O referido projeto entrou em choque com uma moradora da parte de cima e ligada a tradi¢cdo
acoriana, que ha anos pesquisa sobre a historia da Ilha da Pintada e comenta s6 nao ter ainda
publicado um livro porque a prefeitura nao lhe apodia. Ao ser procurada pelo historiador da equipe
para contribuir com o projeto, mencionou que nao sé nao iria ajudar como se pudesse, atrapalharia o
nosso trabalho. Para ela, o projeto serviria para contar a historia dos negros da Bia, e ndo da Ilha da
Pintada. Esta situagdo tornou explicito o fato de que, ao pretendermos contar “a histéria do negro na
Ilha da Pintada” sob a 6tica da rede social de Bia, entrariamos em um campo de disputas em torno de
memorias plurais assentadas em um mesmo territorio, diferenciadamente contempladas pela politica
municipal. Nesse contexto, o projeto e a minha prdpria inser¢do em campo estavam inevitavelmente
“situados”. A equipe do projeto acabou concordando que a “histéria” a ser contada seria o proprio
processo de realizacdo das oficinas com jovens e criangas, embora um dos oficineiros realizasse
entrevistas com outros moradores da ilha paralelamente as oficinas. Ja a pesquisa etnografica que se
desenrolava paralelamente as atividades do projeto e que ndo tinha a pretensao de contar a historia do
negro na Ilha da Pintada, centrou-se na familia de sangue e de santo de Bia.

Depois da primeira visita institucional a Ilha, as idas seguintes foram menos espetaculares.
Aprender a rota dos 6nibus, molhar os pés, encarar a escassez de alunos e a dificuldade de entrar em
campo como antropdloga depois de ser identificada como a professora das criangas. Algum tempo
se passou até que eu pudesse entrar nas casas sem gerar constrangimento quando os moradores nada
tinham a me oferecer. Ou até que se sentissem a vontade para falar com alguém que havia chegado ali
com um aparato institucional e estabelecido relagdes primordialmente com Bia, que além de ser uma
lideranga, era mae de santo e madrinha de muitos dos moradores da parte de baixo da Ilha.

De certa forma, o contexto do projeto criava certa obrigatoriedade entre os filhos de santo
de Bia no sentido de colaborarem com os oficineiros, falando de tematicas caras as expressoes afro-
brasileiras, embora esta nem sempre fosse uma manifestacdo espontanea. Isso gerou uma espécie
de evitagao por parte de alguns moradores que ndo se sentiam a vontade para falar sobre uma
militancia negra na ilha. Depois de algum tempo em campo, passei a entender que esta evitagcdo
também demarcava uma hierarquia religiosa que concedia a Bia e sua familia carnal a prioridade na
interlocug@o com os oficineiros.

Nesse sentido, a medida que tornavamos mais densa a nossa inser¢ao nesta rede na ilha,
observando as rotinas, participando de conversas, escutando alguns lados dessa “historia”, entrdvamos
em contato com uma série de acontecimentos cotidianos que nao se encaixavam no viés do projeto,
desmontando nossas expectativas em torno de uma militdncia negra coesa e articulada na Ilha. Estas
constatagdes eram motivo de frustracdo para os oficineiros, na medida em que dificultava a execucao
do projeto tal como nos havia sido proposto. Problematizar uma esséncia do negro na Ilha da Pintada
certamente ndo era nossa tarefa neste universo das politicas culturais onde, via de regra, a simplificagao
e coesdo das fragmentagdes e complexidades urbanas € sua condicao de existéncia e atuagao.

As idas a campo aparentemente desinteressadas no projeto, nas quais eu me colocava atenta a
outros assuntos ¢ narrativas foram fundamentais para estabelecer lacos com estes moradores. Passei
a frequentar a ilha com certa regularidade em dias de semana e aos domingos, fora das datas das
oficinas. Inicialmente, fazia contato com os proprios jovens da oficina, que me apresentaram a Ilha e
seus principais locais de lazer, de sociabilidade e também de evitagcdo. Aos poucos, fui conhecendo
os pais destes jovens, pertencentes a familia de santo de Bia. Nao era sem surpresa que estes adultos
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me recebiam em suas casas para falar de outros assuntos que ndo a aprendizagem e o desempenho de
seus filhos nas oficinas.

No entanto, dentre os oficineiros, eu era quem mais permanecia na Ilha, circulando pelas
ruas com os alunos, tomando cafezinho em suas casas, e — principalmente — participando das festas
e rituais da terreira. A participacdo naquilo que era primordial para o grupo — a terreira e a escola
de samba — foi o que estabeleceu a relacao de confianca e me colocou do lado dos adultos. Aos
poucos, fui criando vinculos com os filhos de santo de Bia, e através deles, com outros moradores.
A fotografia, que desde as primeiras idas a Ilha expressava o motivo de minha presenca ali, também
constituiu um lago de troca importante com os membros desta rede social. S6 ou em companhia
dos alunos, eu costumava andar com a camera fotografica pela ilha, disponivel a fotografar. Passei
a ser requisitada a fotografar ndo apenas festas e rituais na terreira, mas também a realizar books e
fotografias de casamento.

Ao final de 2009, o projeto foi lentamente perdendo forga, ao passo que minha insercao e
a pesquisa etnografica na Ilha ganhavam em densidade. A equipe passou a ter dificuldades em se
reunir e um dos oficineiros se afastou do projeto. Paralelamente, eu mantinha as atividades com os
alunos e acompanhava as atividades do grupo, estabelecendo uma relagdo de troca para além dos
limites do projeto. Mesmo assim, posso dizer que nenhum dos jovens desenvolveu um fascinio pela
fotografia ou investiu mais seriamente na produgdo de retratos, de si, dos amigos e familiares, do
ambiente da ilha ou da religido, como era minha expectativa. Durante todo o ano de atividades, a
oficina permaneceu ocupando um lugar menor na vida destes jovens. Meu foco inicial em ensinar os
alunos a fotografarem e a partir dai compreender mais sobre suas vidas cotidianas, seus sonhos, suas
pertencas, foi sendo redimensionado. Muitas vezes, fui a ilha para lecionar e meus alunos estavam
envolvidos em outras atividades, da escola, da terreira ou da escola de samba. Nestes encontros
frustrados, eu aproveitava para acompanha-los em seus afazeres, conversar com os adultos, ou apenas
caminhar pela ilha conhecendo melhor seu ritmo cotidiano. Assim, em muitas ocasides a fotografia
como pratica pedagogica foi deixada de lado, dando espaco a um olhar investigativo com a camera.
Passei a aceitar o interesse mediano que estes jovens nutriam pela fotografia e por minhas aulas, ¢ a
intensificar as conversas informais, os passeios, o “estar-junto”, principais ferramentas etnograficas
da pesquisa.

A ultima saida do projeto aconteceu em fevereiro de 2010, como uma forma de finalizar o
processo das oficinas e encaminhar o material produzido para a publicagdo do livro. A publicagdo do
material ndo aconteceu, em parte pela desmobilizacdo do setor na prefeitura, em parte pelo afastamento
do oficineiro responsavel pela pesquisa historica. Realizamos ainda cerca de duas reunides com a
prefeitura em abril de 2010 na expectativa de encaminhar o material para publica¢dao, mas a iniciativa
nao teve sucesso, ficando a impressao de que o projeto havia “esfriado”: um novo ano comecgava, novas
demandas, novas oficinas. O livro que seria publicado, assim como muitos dos anseios e expectativas
dos oficineiros e proponentes do projeto, ficou apenas no papel. Embora a prefeitura tenha realizado
um grande investimento inicial no projeto, sua finalizagdo ndo aconteceu conforme o previsto.



64

2.3 RETRATANDO CASAS E FAMILIAS: O PROJETO “FAMILIAS DO JARDIM”

Imagem 10

Minha insercdo em uma rede atuante nas politicas culturais em Porto Alegre corroborou para
a emergéncia, ao final de 2009, de um novo campo no percurso da pesquisa do doutorado. Nessa
época, a pesquisa na Ilha da Pintada ganhava contornos mais etnograficos e liberados do projeto
concebido pela prefeitura, e eu me tranquilizava com as possibilidades de constru¢do de uma pesquisa
de campo que, imaginava eu, comecava a se desvincular de um projeto de intervencao, recebendo
mais “legitimidade etnografica”.

Recebi um telefonema de uma pessoa ja conhecida, jornalista e associada de uma cooperativa
de comunicag¢do que produz reportagens, documentarios, e outras atividades de carater comunicacional
junto a diferentes grupos sociais na capital e em outras cidades do estado. Ja havia trabalhado no
projeto “Memoria Fotografica do Cristal”, com alguns de seus integrantes. O coletivo, naquele ano,
havia assumido a implementacdo de um Ponto de Cultura® na Vila Jardim, o qual participava da
1* Rede de Pontos de Cultura e Saude do Brasil através da cooperacao entre o Grupo Hospitalar
Concei¢ao/Ministério da Saude** e Ministério da Cultura. Atuando na intersecg¢do entre cultura e
saude, o Ponto de Cultura Ventre Livre tinha o objetivo de “promover saude e fortalecer a cultura
local criando espagos de dialogo, relativizagao de discursos ¢ humanizagao de relagdes™.

53  Ponto de Cultura Ventre Livre (www.pontodeculturaventrelivre.blogspot.com).

54 O Grupo Hospitalar Concei¢do ¢ um complexo hospitalar ptiblico que abrange 4 hospitais e 12 postos de satde do
Servico de Satde Comunitaria, 3 Centros de Atengdo Psicossocial e um Centro de Educacao Tecnolédgica e Pesquisa em
Saude, atendendo a Zona Norte de Porto Alegre. Dos 12 postos de satide comunitaria, 3 sdo localizados na Vila Jardim.
55 Fonte: www.pontodeculturaventrelivre.blogspot.com. Acesso em 09 de margo de 2012.
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A proposta recebida era de atuar
como fotdgrafa convidada em um projeto
que estava sendo elaborado as pressas
para um edital do Ministério da Cultura -
MINC, via Fundagao Nacional das Artes -
FUNARTE. O projeto oportunizaria uma
das primeiras agdes culturais no ponto de
cultura, que a época estava se instalando
na recém alugada sede e estabelecendo
uma rede de relacdes entre os moradores
do bairro. A proposta inicial era de realizar
um projeto fotografico junto as familias
do bairro. Em poucos dias, desenhamos
a proposta e a metodologia do projeto
encaminhado e aprovado®.

O projeto consistia em duas
etapas: inicialmente, a produgdo de um
estudio fotografico no ponto de cultura,
aberto aos moradores durante dois dias,
e num segundo momento, a produgdo
de retratos de familia no interior das
casas dos moradores que se mostrassem
disponiveis e interessados em terem
esse tipo de retrato familiar. Através de
uma continua negociagdo na producao e
escolha das imagens, estas integrariam
uma exposicdo fotografica, um livro
de retratos e um documentéario sobre o
processo de trabalho do projeto. Da parte
dos administradores do ponto de cultura,
o objetivo era criar uma proximidade
maior com os moradores a partir da
fotografia, como um recurso para atrair
a comunidade para as atividades que
comegavam a ser propostas pelo ponto.

56  “Familias do Jardim” foi um dos projetos
selecionados ao Prémio Interagdes Estéticas
2010, promovido pela Fundagdo Nacional das
Artes — FUNARTE, Ministério da Cultura -
MINC. O projeto foi uma parceria do Coletivo de
Comunicacdo Catarse e Ponto de Cultura Ventre
Livre.
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Imagens 11,12,13 e 14
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A énfase do projeto respondia ao proprio titulo do edital: o “Prémio Intera¢des Estéticas” fora
concebido para estimular as trocas e interagdes nos processos artisticos entre artistas ¢ comunidades
de entorno dos pontos de cultura. Nesta proposta, o projeto “Familias do Jardim” delineava-se em
torno do que chamamos “cruzamento de olhares entre a fotografa e os moradores retratados”, com o
objetivo de proporcionar uma interacao entre a autoria da fotografa e os desejos de auto-representacao
dos moradores, estimulando-os a contribuirem com as escolhas estéticas na composi¢ao dos retratos.

O fato de este projeto estar inscrito em um ponto de cultura merece algumas consideragdes sobre o
carater diferenciado desta politica cultural de ambito federal. A flexibilidade da politica de apoio financeiro
e institucional dos pontos de cultura por parte do Ministério da Cultura possibilitava a configuracao de
arranjos especificos a cada ponto de acordo com seus gestores e as caracteristicas dos territdrios nos quais
se inseriam. Um ponto de cultura pode estar instalado em uma casa ou em um grande centro cultural: o
que os une ¢ a “transversalidade da cultura e a gestdo compartilhada entre poder publico e comunidade™’.
Esta caracteristica que amarra os pontos de cultura aos moradores e as institui¢cdes de entorno — tais como
associa¢des comunitarias, escolas, igrejas — traz a vantagem de ser uma politica cultural pensada a longo

prazo e com relativa independéncia das investidas governamentais em prol da cultura.

Enquanto agenciadores locais de uma politica nacional, os membros cooperados do Coletivo
Catarse de Comunicacao constituiam uma rede que atuava em parceria com diversas institui¢des
alinhadas em uma atuagao social e politica em prol de segmentos ditos marginalizados na sociedade,
ou o que poderiamos chamar de “minorias s6cio-culturais”, tais como moradores de periferias urbanas,
grupos indigenas, quilombolas e trabalhadores rurais®®. Os pontos de cultura em Porto Alegre, ainda
que sujeitos a diferentes énfases nas administragdes, passaram a formar certos niicleos de uma atuacao
integrada passando pelas boas relacdes pessoais de seus membros e pelo alinhamento politico dos
projetos os quais estruturavam as a¢des nos pontos.

A sede deste trabalho na Vila era o Ponto de Cultura Ventre Livre, instalado em uma casa de
alvenaria na Rua Galiléia, rua que se caracterizava principalmente por casas de alvenaria de classe média
com fachadas gradeadas, mas também por algumas casas mais antigas, de madeira e sem grades ou muros.

No caso do Ponto de Cultura Ventre Livre, a relag@o entre cultura e satude situada na base das
acdes deste grupo em um bairro cujos moradores encontram nos postos de saide uma referéncia de
atendimento e trabalhos comunitérios, associadoao empenho daequiperesponsavel pelaimplementacgao
do ponto de cultura, garantiu a adesdo de muitos moradores aos projetos desenvolvidos na area da
cultura. Algumas das reunides que eram realizadas no posto, como os encontros de antitabagismo,
passaram a ser conduzidas por agentes de saude no ponto de cultura. Grupos de mulheres que
trabalhavam com artesanato também passaram a usar o espago para encontros semanais, ajudando a
limpar e a pintar a velha casa que passava a sediar este centro de cultura e satide na Vila Jardim. Neste
sentido, além de compartilhar preocupagdes e agdes em torno de uma questdo cara aos moradores —
a satde — o Ponto de Cultura Ventre Livre contava com o respaldo de uma institui¢do que atuava ha
muitos anos junto a comunidade local, proporcionando nao apenas cuidados a saude, mas espagos de
sociabilidade, principalmente entre os idosos moradores do bairro (Dias de Siqueira, 2011).

57  Fonte: http://www.cultura.gov.br/culturaviva/ponto-de-cultura Acesso em 09 de margo de 2012.

58 O Coletivo Catarse de Comunicac¢ao ¢ um “grupo de comunicadores comprometidos com a construgao de alternativas
que fortalegcam a cultura e o jornalismo independentes e enriquecam o debate ptiblico em seus temas mais importantes.
Através de um trabalho autoral e engajado, se aproxima de movimentos e organizagdes que entendem a cultura como um
direito humano e a comunicagdo como uma ag¢ao transformadora”. Fonte: http://coletivocatarse.blogspot.com.br/
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Assim, foi novamente em um cenario atrelado a politicas culturais que iniciei uma aproximagao
etnografica com outro territdrio de Porto Alegre, a Vila Jardim. Iniciamos o projeto em janeiro de 2010,
trabalhando intensamente na vila durante cinco meses. O projeto ndo trazia um recorte étnico nem
de classe social em sua proposi¢ao. Por estarmos interessados em retratar justamente a diversidade
de familias residentes na vila, fizemos uma ampla divulgagdo para que o maior nimero de pessoas
pudesse saber da existéncia do projeto. Efetivamente, as familias com quem tivemos contato eram
de classe média, baixa ou baixissima. Embora tentassemos contato com familias de classe média e
alta, deixando folhetos nas caixas de correspondéncia e conversando brevemente nas portas de suas
casas, ndo tivemos muito retorno as nossas investidas de didlogo. Os moradores de classe média e alta
raramente eram encontrados na rua, espago onde circulavamos com frequéncia conversando com os
moradores, nos fazendo conhecidos e convidando os interessados a participar.

As caminhadas no bairro, inspiradas em uma “etnografia de rua” (Eckert e Rocha, 2002)
constituiram um caminho inicial para compreender as formas e interagdes sociais tecidas nas
peculiaridades de se habitar este territorio da cidade. Aderindo a pratica das caminhadas no bairro, era
possivel partilhar com os moradores uma ambiéncia urbana particular, conhecendo algumas de suas
rotinas e praticas cotidianas, os principais locus de sociabilidade, ¢ as descontinuidades da paisagem
nas tantas ruas, cantos e becos que nao figuram nos mapas oficiais que qualificam a Vila Jardim como

um bairro “classe média baixa” *°.

Neste contato inicial com as formas urbanisticas e sociais inscritas no bairro, eu ja assumia a
condicdo de “estrangeira”, desenvolvendo uma forma especifica de interagdo com os habitantes locais.
Para Georg Simmel (1983), o estrangeiro, a diferenca do viajante, possui uma posi¢ao determinada no
grupo, introduzindo qualidades externas condicionadas a sua presenca. Em minhas caminhadas pelo
bairro, frequentemente acompanhada de criangas do local, eu conversava com os moradores sobre
suas casas, suas familias e a possibilidade de retrata-los. Carregava comigo pequenos folhetos que
convidavam os moradores a participarem da primeira etapa do projeto: a realizagdo de um estudio
fotografico na sede do ponto de cultura, onde gratuitamente realizariamos retratos dos moradores do
bairro. Entregando pessoalmente aos moradores em suas casas ou nas ruas, percorremos ruas e becos
estreitos da vila, conversando com moradores e deixando panfletos nas caixas de correio. As reagdes
eram diversas: alguns ficavam surpresos € mesmo comovidos com o convite, outros desdenhavam,
alguns faziam piada de sua propria imagem. De modo geral, as criangas, jovens e os idosos eram o0s
mais receptivos.

Durante dois dias, transformamos o ponto de cultura em um estiidio fotografico aberto aos
moradores interessados em serem retratados. As fotografias eram feitas gratuitamente e entregues aos
moradores em coOpias coloridas de tamanho 13 x 18. Em um final de semana, produzimos cerca de 70
retratos de moradores da vila. A estrutura era simples: utilizamos o fundo natural, o qual mesclava
tons de vermelho, rosa e lilas entre o chio desgastado de cimento queimado ¢ a parede recém pintada
por um grupo de mulheres que passou a fazer seus encontros no ponto. A pintura, que ndo havia ficado
homogénea, compunha um fundo quente e descontinuo aos retratos.

Como a luz natural ndo era suficiente, tinhamos duas lampadas de 500 watts cada, e um
rebatedor/difusor para suavizar as sombras. O uso deste equipamento logo se colocou como um

59  Segundo o Centro de Pesquisa Historica da Prefeitura Municipal de Porto Alegre. Fonte: http://rgplpoa.files.
wordpress.com/2011/10/historia_dos_bairros de porto_alegre.pdf. Acesso em 09 de margo de 2012.
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problema, ja que a casa alugada que sediava o ponto de cultura, assim como grande parte das
habitagdes da Vila, puxava luz de um poste através de um gato, como sdo conhecidas as ligacdes
de eletricidade chamadas “clandestinas”, ou seja, ndo contabilizadas pelas companhias de energia
elétrica municipais ou estaduais. Percebiamos que o ponto de cultura se colocava no interior de uma
logica de economia comunitaria na qual a sobrecarga no uso de equipamentos de uma casa poderia
comprometer a distribui¢do da eletricidade a outras ou mesmo gerar um corte subito da luz danificando
aparelhos elétricos. Se por um lado, a procedéncia do financiamento para a implementag¢do do ponto
de cultura era governamental, e portanto deveria cobrir gastos “legais”, por outro a solucdo de colocar
um poste em frente ao ponto de cultura acarretaria uma legalizagdo compulsoria do uso e pagamento
da luz por parte dos moradores vizinhos, os quais preferiam permanecer com as ligagdes clandestinas.
Viamos como uma questao aparentemente simples — como ligar duas lampadas para a iluminagao do
estudio — ja desafiava os administradores do ponto de cultura no agenciamento de 1égicas tributarias
a éticas de escalas diferenciadas.

Haviamos disposto o ponto em uma estrutura de recep¢do as pessoas que iriam fazer seus
retratos: um sofa e algumas cadeiras no patio em frente a casa, onde as criangas se distraiam com
brinquedos e desenhos dispostos em cima de um tapete; uma pequena salinha a direita da entrada do
ponto, onde os interessados em terem seu retrato preenchiam uma ficha com seus dados (nome, nome
do responsavel, idade, endereco, telefone, nimero de moradores na casa); € um “camarim”, onde
eram preparados para o retrato, utilizando alguns dos acessorios disponiveis ou apenas secando o suor
e penteando o cabelo. O “camarim”, ainda que de uma forma simplificada, evocava o ambiente dos
estudios fotograficos profissionais, em que sempre se encontra um pente, maquiagem, € uma gravata
para adornar o retratado. Nos estudios infantis, ¢ comum a existéncia de fantasias para as criangas.
Os acessorios foram usados inclusive pelos adultos. Ao olhar os retratos, nao ¢ dificil perceber que
aquele espago delimitado lateralmente pelas luzes e frontalmente pela cdmera e pelo fundo, colocava
as pessoas em uma situagdo especial, em um momento de eternizar suas imagens, um momento em
que poderiam transfigurar-se, transformar-se no que queriam, embora a situagdo formal do retrato
deixasse muitos deles timidos. As criangas se soltavam mais, brincando com lengos e roupas, fazendo
poses que lembravam as modelos de revista. Os adultos, na maior parte mulheres — maes das criangas
— foram em menor niimero.

Apos a realizagdo dos retratos no estidio e a entrega das fotografias, fizemos contato com
algumas familias retratadas que se mostraram interessadas em participar da segunda etapa do projeto,
que consistia na realizacdo de “retratos de familia” nas casas destes moradores. Visitamos dez
familias previamente contatadas para a realizacdo dos retratos. De modo geral, havia um grande
interesse por parte das familias na producdao de um retrato que pudesse reunir pais, filhos, netos,
irmaos, primos e outros parentes. A produgado destas fotografias envolveu uma cuidadosa negociagao
com as familias retratadas. Apds um contato inicial por telefone, visitdvamos a familia para explicar o
projeto e combinar uma data para a realizacdo do retrato. Os retratos eram realizados em uma equipe
de no maximo trés pessoas®, em diferentes locais da casa ou fora dela. Perguntavamos as familias os
locais de sua preferéncia na casa, compondo um cendrio no qual elas gostariam de se ver retratadas.
Alguns moradores optaram pelo retrato na rua ou no quintal, por ser este um local significativo
das relagdes familiares, ou porque a casa ndo comportava todos os membros da familia. Com as

60 Eu como fotdgrafa, um assistente de fotografia operando o equipamento de luz e outro integrante da equipe com a
camera de video documentando o projeto.
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fotografias reveladas, retorndvamos a casa da familia para entregar algumas copias de tamanho 10
x 15 e conversar sobre o resultado, perguntando qual a fotografia que gostariam de ter ampliada.
A imagem escolhida era entdo ampliada em tamanho 30 x 40 e devolvida as familias. Durante as
conversas, anotdvamos as imagens que os moradores haviam gostado, ficando com uma margem de
5 a 10 fotografias que poderiam ser usadas no catalogo e na exposi¢do. Assim, as imagens escolhidas
para o catdlogo e exposicao traziam um critério autoral e estético que operava dentro dos limites
colocados pelas familias como fotografias boas ou bem tiradas.

Por outro lado, percebi que, ao centrarmos nossas abordagens em campo nos enquadres da
“familia” e da “fotografia”, explicitivamos uma deferéncia e um valor relacional entre estes campos
de significado. De forma consciente ou ndo, aderiamos a uma estética de longa duragdo do retrato
de familia, a qual estabelece uma relacdo entre o “retrato”, a “familia”, a “casa”, expressando um
conjunto de valores simbolicos associados na representagdo do eu, tributdria a um imaginario que
vincula as representagdes familiares ao espago da casa, como assinalou o trabalho de Miriam Moreira
Leite (1993) sobre retratos de familias de imigrantes no sudeste brasileiro.

Embora historicamente esse tipo de retrato expresse um cddigo que associa a familia a uma
institui¢do solenemente reafirmada na ocasido da fotografia, como forma de tornar publica a trama bem
urdida da harmonia e coesdo familiar, diversas familias se recusaram a nos receber, ou o fizeram com
muito receio, mostrando que os espagos intimos e muitas vezes dramaticos das vivéncias familiares
nao seriam compartilhados com estranhos.

Na Ilha da Pintada, tive mais condi¢des de aprofundar minha investigagdo etnografica, pelo
tempo de permanéncia em campo e pelas circunstancias que envolviam as saidas de campo. Na Vila
Jardim, onde estava frequentemente acompanhada de um ou mais integrantes da equipe, havia um
constrangimento maior por parte do projeto, que previa o cumprimento de prazos e¢ a entrega de
produtos. Em ambos os projetos, foi necessario lidar com tempos e racionalidades diferenciadas: o
tempo da demanda social e o tempo focal da intervencao (Leal e Dos Anjos, 1999:155).

Nesse sentido, o trabalho na Vila Jardim ndo teve um carater etnografico articulado a técnica de
“observagdo participante” (Malinowski, 1978), na medida em que em campo eu assumia um lugar
propositivo na producdo de retratos. Entretanto, o proprio contexto de producdo de imagens proporcionou
uma série de reflexdes sobre o lugar da fotografia para as familias retratadas. Ainda que a maior parte das
interlocugdes com as familias retratadas tenha sido através de conversas informais durante as negociagdes
para a produgao do retrato e mesmo durante a realizacdo da fotografia, também pude realizar entrevistas com
algumas familias participantes do projeto. Algumas destas entrevistas foram realizadas ap6s a produgao dos
retratos, em meio a atmosfera de euforia e gratificacdo que contagiava as familias. Em menor numero, realizei
entrevistas na ocasido da entrega das fotografias, momento em que pardvamos para tomar um café¢, uma
agua, ou simplesmente conversavamos ao redor de uma mesa ou sentados em um sofa, momentos em que o0s
entrevistados assumiam uma postura reflexiva em torno de sua trajetdria individual e familiar, dimensionando
formas de narrar as representacdes dos papéis negociados (Eckert, 1996/1997). As entrevistas seguiam um
modelo semi-estruturado, no qual os assuntos giravam em torno das vidas familiares, suas trajetorias no bairro
e arelacdo destas familias com a fotografia. Mesmo que a situagdo das entrevistas acontecesse em ambientes
descontraidos e com a presenca de todos ou boa parte dos familiares (filhos, netos, irmaos, etc), o espaco da
elocucdo era destinado aos mais velhos componentes da casa, ou ainda, os “chefes da familia”, fossem um
jovem casal, a avo, o pai, a mae. Estes assumiam a posi¢ao central de “falar por” outros membros da familia.
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Todo o processo de trabalho e a interlocug¢do com as familias retratadas foi documentado em
video pelos demais integrantes da equipe propositora®’. Assim, enquanto minhas agdes e atengdes
centravam-se no dialogo com estes moradores ¢ na produgdo do retrato fotografico, envolvendo
uma série de preparativos, negociacoes e escolhas relacionadas a técnica fotografica (iluminagao,
enquadramento, distancia focal, etc.), as interacdes e a minha propria imagem em campo eram
filmadas, o que me possibilitou, apds o término do projeto, retornar a estas imagens adicionando novas
interpretagdes imbuidas de um olhar mais distanciado destes momentos nos quais me via engajada
em uma agao propositiva. Se na ocasido dos retratos eu era a antropologa-retratista oculta no visor
da camera, cuja presenca apenas se insinuava nos enquadres, opcoes estéticas e olhares dos sujeitos
retratados, em cena no filme eu era mais uma personagem desta trama que tecia interagdes com oS
sujeitos em foco, negociando imagens, propondo situacdes, incitando a fala.

Nesse sentido, o fato de ndo apenas produzir imagens mas também me ver documentada nelas, por
um olhar externo a minha experiéncia etnografica, provocou uma releitura das interpretacdes que havia
tecido nos diarios de campo. Ao assistir as longas horas das muitas interagdes ocorridas neste percurso
do projeto, pude aprofundar o olhar sobre situagdes que haviam sido brevemente comentadas em meus
escritos, ou atribuir novos sentidos aos comentarios, gestos e expressdes de meus interlocutores. O
filme, ao reapresentar sujeitos, corpos, idéias e interacdes no fluxo continuo das imagens em movimento,
constitui sempre um “discurso de risco e indeterminac¢ao” (MacDougall, 2006:06) capaz de sugerir outras
explicagdes ao quadro das descrigdes anteriormente realizadas, atualizando o “presente etnografico”.

Por razdes profissionais, em maio de 2010 me afastei de Porto Alegre e do Rio Grande do Sul,
passando a residir na regido nordeste do pais. Assim, ndo pude participar de certas etapas da finalizag¢do
do projeto, como a entrega dos retratos a determinadas familias. Este trabalho foi feito por uma colega,
também antropdloga e fotografa, que acompanhava o projeto desde o inicio como assistente de fotografia,
tecendo junto comigo muitas das interlocucdes realizadas junto a estas familias. As imagens gravadas em
video me permitiram acessar estes momentos nos quais o projeto e o vinculo com as familias continuava,
sem que eu estivesse presente. Em alguns momentos, portanto, foram realizadas entrevistas e conversas
informais com alguns destes moradores, as quais sdo interpretadas nos capitulos 5 e 7.

Ainda que o retrato ndo fuja a regra fotografica de constituir uma cena captada em um instante,
todos os investimentos e preparativos em torno da producao desta fotografia deixavam claro que nao
era possivel pensar no retrato de familia como um ato de congelamento da realidade familiar, como
um instantaneo que cristalizava a a¢ao do tempo®. O tempo decorrido na realizagdo destes retratos de
familia, que poderia durar minutos, horas e até semanas no caso dos acordos e negociacoes familiares
necessarios para que todos estivessem presentes, situava a fotografia mais como um actimulo de
investimentos e afetos individuais e familiares que culminavam na realizagdo do retrato. Nesta
perspectiva, embora cada familia escolhesse apenas uma fotografia que receberia ampliada, muitos
retratos eram feitos de forma a compor um conjunto imagético que possibilitasse esta escolha.

61 A filmagem de todos os retratos e interagdes tecidas durante o processo do projeto ndo foi realizada apenas por um
profissional; a cada visita a camera de video era empunhada por uma pessoa diferente, de acordo com a disponibilidade
destes profissionais. Isso gerou uma diversidade de olhares, e consequentemente, de enquadramentos, movimentos de
camera e escolha dos temas e didlogos a serem filmados a cada encontro, o que pode ser percebido do documentario final
do projeto.

62 Paraosocidlogo José¢ de Souza Martins (2008), o pressuposto de que a fotografia se reduz em um ato de congelamento
da realidade revela uma ideologia do ato fotografico.
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O projeto finalizou em julho de 2010, por ocasido da abertura da exposicao fotografica e do
langamento de um catidlogo com as fotografias das familias retratadas. O evento foi realizado na
sede do Ponto de Cultura Ventre Livre, uma casa simples na vila, que acolheu a exposi¢ao com 11
quadros emoldurando as grandes ampliacdes dos retratos das familias. O evento do langcamento, as
negociagdes em torno da produgdo de imagens e os desafios deste projeto serdo etnograficamente
descritos no capitulo 5.
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(3pitulo 3

NoOS TEMPOS VIVIDOS NA ILHA DA PINTADA:
NEGOCIANDO IMAGENS, CONSTRUINDO SENTIDOS

Este capitulo enfoca a construgao das imagens em referéncia aos moradores da parte de baixo
da Ilha da Pintada, reunidos em torno das praticas e tradigdes de matriz africana lideradas por uma
familia negra. Apresento o ambiente da ilha e a rede de vizinhanca que entrelaga familia de sangue
e de santo', um grupo ligado a religiosidade e as expressoes culturais de matriz africana, ao qual eu
me vinculo na pesquisa etnografica. Proponho descrever e interpretar tradigdes e praticas associadas
a este grupo de moradores da Ilha partindo de dois momentos distintos de produgao e investigacao de
imagens: as fotografias do acervo particular de Dona Leoni e a observagado destas imagens em familia;
as fotografias produzidas por mim durante a pesquisa etnografica, especialmente nas festas e rituais
religiosos. Utilizo a expressdo ferreira para me referir ao Centro de Umbanda Reino de Yemanja e
Ox6ssi dirigido por Bia e Leoni, por ser esta a expressao do grupo para se referir ao espago fisico e a
um conjunto amplo de praticas religiosas compartilhadas por esta rede social.

Considero significativo que a primeira aula de fotografia realizada na Ilha da Pintada tenha
acontecido no interior da pequena terreira improvisada atras da casa de Bia. Naquela tarde fria de
sabado, a chuva forte ja anunciava o desafio de estar desalojado frente a forga das dguas que se
manifesta ciclicamente, a cada ano, entrando nos quintais, molhando nossos pés, suspendendo o andar
nas pontes entre as palafitas. O local que havia sido destinado as oficinas, o0 mesmo que abrigava os
tambores e as fantasias do carnaval, fora inundado. As pomposas roupas vindas de escolas de samba
do Rio de Janeiro foram realocadas em um pequeno quarto na casa de Dona Leoni. Neste cenario
envolvente, eu era a oficineira que ensinaria algo sobre fotografia a um pequeno grupo de alunos, com
os pés molhados, e sob o olhar da grande imagem de Yemanja desenhada em um quadro na parede.
Considero esta uma experiéncia emblematica porque durante a construcdo da pesquisa de campo, a
terreira e a fotografia, atravessadas pela forga das dguas, formaram o esteio para o desvendamento das
narrativas e situagoes etnograficas aqui apresentadas.

3.1 APRESENTANDO A ILHA: ESPACOS E REDES SOCIAIS

Circundada por uma paisagem de aguas e juncais, a [lha da Pintada ¢ uma das dezesseis ilhas
que integram o bairro Arquipélago, pertencente ao municipio de Porto Alegre. Envolvido pelas dguas
provenientes dos rios Jacui, Cai, Gravatai, Sinos e pelo Lago Guaiba, o ambiente deste bairro peculiar
vem mais recentemente assumindo a fei¢do de uma periferia urbana, com o aumento da populagao
oriunda de periferias de outras cidades do Estado ou da regido metropolitana da capital.

1 A familia de santo identifica os lagos de parentesco espirituais que t€ém lugar nas casas de culto das religides de matriz
africana.
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Compreendidas como parte de um ecossistema de significativa importancia ambiental para
a cidade e o estado, as ilhas integram o Parque Estadual Delta do Jacui?, investindo-se das tensdes
decorrentes do confronto da configuragao urbano-industrial da cidade com a formulagao de politicas
de preservagao ambiental. Como mostra o antropologo Rafael Victorino Devos (2002; 2007), as
ilhas em suas margens apresentam um contraste entre uma populagdo empobrecida, pequenos sitios e
mansdes, e casas e clubes nauticos destinados ao veraneio de uma classe economicamente privilegiada.
Entre grande parte dos habitantes das ilhas, o trabalho com o lixo reciclavel convive com as “praticas

tradicionais” de pescadores e barqueiros.

O primeiro mapa abaixo situa a cidade de Porto Alegre como um territério envolvido por dguas
provenientes de rios que atravessam municipios e desdguam no lago Guaiba. A cidade e o grande lago
que banha suas margens acolhem um fluxo continuo de trocas ambientais e sociais facilitadas pelo
curso das aguas. A Ilha da Pintada localiza-se a margem direita do Rio Jacui, ao norte limita-se com
o municipio de Eldorado do Sul e ao sul com a Ilha das Balseiras. A ilha situa-se muito proxima do
bairro Centro de Porto Alegre, como mostra o segundo mapa (Imagem 16), podendo ser vista com
precisdao da chamada “ponta do Gasdémetro”, locus de sociabilidade e lazer porto-alegrense, e do
antigo Cais do Porto, ambos localizados nas margens do Guaiba.
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Imagem 15

2 Criado em 1976 como uma tentativa de evitar a degradacdo ambiental da regido, o parque abrange trinta ilhas,
contemplando também outros municipios, e insere-se em uma Area de Protecao Ambiental. O ecossistema do delta possui
um importante papel ambiental para a cidade, atuando como um regulador natural da elevagdo das dguas em épocas de
cheias.
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Imagem 16

A Tlha da Pintada diferencia-se das demais ilhas por constituir uma espécie de centro do
Arquipélago, consolidando até a década de 50 uma urbanidade em pequena escala que contava com
servigos como cartdrio, posto policial, cinema, escolas e armazéns (Aratjo, 1998). Nessa época, o
unico meio de transporte era o fluvial. Com a construgdo da Travessia Getllio Vargas® na década de
50, o fluxo entre as ilhas diminuiu, e tais equipamentos urbanos foram desaparecendo, fortalecendo o
vinculo e a dependéncia das ilhas ao centro de Porto Alegre. Diferentemente de outras ilhas, ocupadas
por moradores de baixa ou baixissima renda, a Pintada possui uma significativa populagdo de classe
média, residente em casas de alvenaria. A maior parte destes moradores vive no que poderiamos
chamar de “centro” da Ilha, uma regido que reune escolas, uma praga, comércio, o posto de tratamento
de agua, o Centro Administrativo da Prefeitura (CAR) e a Coldnia de Pescadores Z-5*.

Para chegar na ilha de carro ou Onibus, realiza-se a travessia de trés pontes sobre as aguas do
delta, percorrendo um trecho no continente do municipio de Eldorado do Sul, para entdo cruzar uma
pequena ponte sobre o Canal da Pintada e finalmente retornar a Porto Alegre, no territorio da Pintada. E
no trecho percorrido em Eldorado do Sul que se localizam as habitagdes de classe alta, ou “mansoes”,
casas muradas nas margens do Lago Guaiba, em sua maioria pertencentes a moradores oriundos de
outras regioes de Porto Alegre e do Estado. De modo geral, tais moradores nao se inserem nas redes
de sociabilidade da Ilha, tampouco partilham do cotidiano com os ilhéus. Algumas dessas habitag¢des
sdo casas de veraneio, sendo ocupadas apenas nos finais de semana. Logo ap6s a ponte sobre o canal,
chegamos ao pequeno centro da Ilha, o qual retine, além dos equipamentos ja mencionados, mercados,

3 A Travessia compreende a Ponte do Guaiba, e as pontes Canal Furado Grande, Saco da Alemoa e a ponte sobre o Rio
Jacui, completando a ligag@o entre Porto Alegre e Eldorado do Sul. A ponte movel sobre o Guaiba foi inaugurada como
uma obra de engenharia pioneira no pais, simbolizando a sintonia de Porto Alegre com as aspira¢cdes modernistas que
pautavam o crescimento das capitais brasileiras em meados do século XX. No mapa da Imagem 5, a travessia ¢ desenhada
como a grande linha de cor laranja com a indica¢@o das rodovias 290 e 116.

4  Fundada em 1921, a Coldnia de Pescadores Z-5 abrange toda a regido do Delta do Jacui, além de outros municipios
da regido sul do Estado.
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padarias, saldes de beleza, igrejas, videolocadoras e um Centro de Tradi¢cdes Gauchas (CTG). A
ambiéncia se assemelha as cidades interioranas, com pessoas nas ruas, caminhando, conversando,
voltando dos mercados e armazéns.

A Pintada possui duas principais ruas que seguem até o Estaleiro Mabilde, na parte sul da ilha.
A Rua Nossa Senhora da Boa Viagem, também conhecida como “rua da praia”, situa-se nas margens
do Lago Guaiba e ¢ o local de trabalho dos pescadores, sendo frequentemente invadida pela 4gua nos
periodos de cheia, inverno e primavera. A rua nao € calgada e suas casas sdo de madeira — algumas com
palafitas - e de alvenaria, em especial as casas geminadas que abrigavam os trabalhadores do estaleiro.
Desta rua, avistamos o centro de Porto Alegre com seus arranha-céus e prédios histoéricos, emoldurado
pelas antigas figueiras e ingazeiros. A vista de Porto Alegre proporcionava uma imagem quase idilica
da cidade, especialmente entre os mais jovens, muitos dos quais nunca haviam conhecido a cidade para
além dos limites do bairro Navegantes, o mais proximo da ponte que conduz ao centro da cidade.

A segunda rua ¢ a Presidente Vargas, que segue paralela a rua da praia, até o Estaleiro, local
que abriga o final da linha dos 6nibus. E uma rua mais recente e calgada, com casas mais novas e em
maior numero. A rua informa o limite de até onde é possivel habitar a ilha: os terrenos dos fundos
das casas sdo alagadigos e as casas construidas nesses locais sdo erguidas por palafitas. Por isso,
uma extensa parte da ilha, voltada para o municipio de Eldorado do Sul ndo ¢ habitada, e seu nucleo
habitacional concentra-se nestas duas ruas voltadas as margens do lago Guaiba.

E na rua Presidente Vargas que habitam Bia e sua familia, em dois terrenos separados pela
rua. De um lado fica a casa de Leoni, € no mesmo terreno, um “puxadinho” onde foi construida
uma segunda casa para seu filho Max, sua esposa, a filha e a enteada. Max tinha dois empregos para
sustentar a familia: de dia trabalhava como gari recolhendo o lixo das ruas do arquipélago, e a noite
trabalhava nos correios, carregando caixas de correspondéncias. Ele era também o tamboreiro das
festas da terreira e coordenador da bateria da escola de samba, ensinando o oficio do tambor a seus
sobrinhos. Do outro lado da rua fica a casa em que moram Bia e seu marido, Contreira, e a época da
pesquisa de campo, sua filha Aretusa. Cerca de um ano apo6s finalizada a pesquisa de campo, Aretusa
casou-se com o entdo noivo Jonathan e juntos passaram a morar em uma pequena casa construida nos
fundos do terreno ao lado de Bia. Aretusa também participava ativamente da terreira e era rainha da
bateria da escola de samba. O marido de Bia, Contreira, trabalhava como porteiro em um tradicional
colégio de elite no centro de Porto Alegre e a noite freqiientava um curso pré-vestibular nesse mesmo
colégio junto com Guilherme, jovem morador da ilha que se tornou meu aluno da oficina de fotografia.
Ambos se preparavam para o vestibular 2010 da Universidade Federal do Rio Grande do Sul.

Aos fundos da casa de Bia, mora sua irma Rosi com seu filho mais novo, Leondn, e seu marido
Rogério. Rosi trabalhava como doméstica em uma casa de familia da zona nobre de Porto Alegre,
e na ferreira, puxava os cantos e eventualmente tocava tambor. Ela era dancarina e coreografava as
diferentes alas da escola de samba, além de ser a porta-bandeira. Seu marido trabalhava como feirante
na Praca Parobé, no centro da cidade.

Seu filho Leonan iniciava o segundo grau e seguia os passos do tio Max, tocando tambor na
terreira e na bateria da escola de samba. O filho mais velho de Rosi, Léo, havia casado e morava em
outro bairro, mas frequentemente estava na ilha por ocasido de festas na terreira e dos ensaios da
escola de samba, nos quais tocava tambor. Apesar de jovem, Léo tinha trés filhos: dois residiam com
a mae na Ilha, e a mais nova, Uanda, morava com ele e sua atual esposa no bairro Vila Nova.
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E nessa rua ainda que se situam os becos da ilha, casas por trds de casas, a maioria sobre
palafitas®, as quais vdo sendo construidas a medida que a familia cresce. Alaide, filha de santo de
Bia, morava em um desses becos, de quintais pequenos de chao batido e sem muita vegetagao, e
repletos de criangas brincando. Sua casa fica no alto de uma palafita, cujo acesso se d4 por uma escada
irregular e ingreme. Visitei sua casa em uma saida com os alunos da oficina, na qual um dos lugares
de interesse para fotografar havia sido justamente o beco. Alaide morava na rua da praia, em uma
das casas geminadas de alvenaria, que eram de propriedade do Estaleiro Mabilde e destinadas aos
funciondrios. Ela morava ali com o marido, cujo pai trabalhava no Estaleiro. Quando ele faleceu, a
casa foi dividida entre as noras. Depois de um tempo residindo ali, Alaide deixou a casa para as filhas
casadas e foi morar no fundo, no beco. Ali, uma de suas filhas solteiras vive em um puxado ao lado
de sua pequena casa de palafita. E a outra, que ja estava de casamento marcado, iria construir a casa
em um terreno muito pequeno do outro lado de sua casa. O acesso entre estas casas ndo € por terra,
mas pelas varandas, do alto das palafitas, o que faz com que, para entrarem em suas casas, as filhas
tenham que passar pela casa de Alaide. No beco também morava Claudinha, suas duas filhas, o genro
e um neto recém-nascido, todos integrantes da terreira.

Na esquina da Presidente Vargas, em frente ao Estaleiro Mabilde, residia Lena, Juarez e seu
filho. A casa deles, por ter uma garagem grande, abrigava trabalhos, homenagens e festas religiosas
enquanto o saldo novo nao era construido. Lena e Juarez eram filhos de santo de Bia, e seu filho, de
cerca de 8 anos, se iniciava nos rituais da terreira.

Outro territério da ilha que possui esta forma de habitar em becos e palafitas ¢ a Maua. A Maua
¢ uma localidade situada no extremo sul da Pintada, do outro lado de um canal que permite apenas a
passagem de pedestres por uma ponte ja desgastada pelo tempo e pelas cheias. E ali que se localiza
a sede do Parque Estadual Delta do Jacui, uma area cercada e com diversas construgdes de tijolos a
vista, esvaziadas pela falta de circulagdo de pessoas no local. Na Maua também fica o campinho de
futebol, um espago muito utilizado pelos jovens locais, que ja havia abrigado importantes torneios
municipais de futebol amador nas décadas de 70 e 80. A Maud possui um conjunto de casas bastante
antigas na ilha. Nao possui ruas asfaltadas nem grandes vias: ¢ um grande campo gramado com casas
ao redor, formando um “U”.

Na Maua residia Eliane, filha de santo de Bia e sua amiga desde a infincia. Eliane se tornou
uma importante interlocutora da pesquisa, junto com sua filha Micheline, minha aluna mais assidua nas
oficinas. Filha de pescadores, Eliane vivera sua vida na Maud, onde ftodo mundo é meio parente. No
espaco feminino e permeével de sua cozinha, onde a porta dos fundos estava sempre aberta para quem
quisesse compartilhar um café, um cigarro ou uma conversa, Eliane me apresentou seus parentes €
amigos, que moravam nas casas de palafita no beco atras de sua casa, nas margens do Guaiba.

A poucas casas de Eliane morava Victoria, amiga e confidente de Micheline que passou a
frequentar a oficina por sugestao da amiga. Victoria era a inica jovem negra que frequentava a oficina,
sem, no entanto, participar das atividades da terreira. Seus pais nao faziam parte da familia de santo
de Bia, e Victoria participava apenas do grupo de danga Maculelé e dos ensaios da escola de samba.

5  Grande parte das casas na Ilha da Pintada sdo erguidas por palafitas, estruturas de pedra ou madeira que tornam as
casas mais altas, permitindo que nos ciclos de enchente, a 4gua passe por baixo do assoalho, evitando que a dgua atinja a
casa e o mobiliario. Durante o periodo das cheias, que podia durar até cinco meses, eram construidas pontes com estreitas
tabuas de madeira, permitindo o acesso dos moradores em suas casas, € entre as casas.



80

Na Maua também residiam Guilherme, Gabriel e Raissa, alunos da oficina e filhos de Claudia e
Claudio, filhos de santo de Bia. Claudia trabalhava em um hospital e concluia o curso de enfermagem,
e Claudio trabalhava em uma banca de peixe no Mercado Publico, ambos no centro de Porto Alegre.
Os trés filhos ficavam sozinhos durante o dia, mas amparados por uma densa rede de vizinhanga que
cuidava as criang¢as. Guilherme, o mais velho, cursava o ultimo ano do ensino médio em uma escola
no bairro Navegantes e se preparava para tentar o vestibular para Jornalismo na Universidade Federal
do Rio Grande do Sul. Ele era o aluno mais aplicado e tinhamos muitas conversas sobre a ilha, a
fotografia, o jornalismo e seus planos futuros. Guilherme nao fazia parte da terreira, diferentemente
de seus irmaos menores que eram incluidos em quase todos os rituais, mas estava sempre presente nas
festas, participando ativamente da rede de sociabilidade que vinculava a familia de santo.

Foi nesses ambientes e a partir desta rede de moradores da Ilha que a pesquisa etnografica
teve lugar. A rede religiosa de Bia ¢ bem maior do que esta etnografia pdde contemplar: alguns filhos
de santo residem em outras ilhas, no centro de Porto Alegre ¢ mesmo em outras cidades. Embora
encontrasse nas festas e rituais filhos de santo, colaboradores e amigos da ferreira, durante a pesquisa
tive acesso principalmente a esta rede que vincula familia de santo, de sangue e rede de vizinhanga.

Utilizo o conceito de “rede social”, proposto por Elizabeth Bott (1976) para compreender as
relagdes que se estabelecem entre estes moradores da Ilha da Pintada, incorporando as contribui¢des
de Norbert Elias e John Scotson (2000) que criticam a €nfase conferida pela autora a familia enquanto
estrutura solida da sociedade investigada, desprezando a comunidade como um dos fatores de
estruturagdo das familias®. Chamando a atencdo para o vinculo reciproco entre a estrutura familiar e a
estrutura comunitaria, Elias e Scotson abrem a discussao para a existéncia de vinculos estruturais fora
do seio familiar, o que se coloca como uma matriz importante para pensar a rede social desta pesquisa,
a qual vincula um parentesco consangiiineo e religioso, mas também relacdes de vizinhanca na Ilha
da Pintada. E importante mencionar que ndo se trata de uma rede na qual todos os seus integrantes
sdo negros ou se reconhecem como tal, mas sobretudo, de uma rede social que se constréi em torno
de uma familia negra, mobilizada em atividades de expressdes culturais e religiosas afro-brasileiras.

3.2 MEMORIAS DE LEONI, IMAGENS DE UMA FAMILIA DE SANGUE E DE SANTO

Em um sabado chuvoso e frio do més de maio de 2009, a primeira aula de fotografia aconteceu
na pequena peca atras da casa de Bia, que acolhia temporariamente as atividades da ferreira. O saldo
da ferreira situava-se na frente da casa de Bia, mas havia sido demolido ha poucos meses por estar
velho demais, com o assoalho e as paredes de madeira corroidas e gastas pelo tempo. Os filhos de
santo juntavam recursos para a constru¢do do novo saldo, que seria construido no mesmo local do
anterior. Até 14, restava um grande quintal de chao batido e irregular em frente a casa de Bia, no qual
um pequeno galpao protegido com lona guardava alguns tambores, fantasias do carnaval e passava

6 O trabalho de Elizabeth Bott (1976) foi precursor no estudo de rede social no meio urbano. Através de uma pesquisa
com 20 familias “comuns” em Londres, a autora propde a existéncia de uma estreita relagdo entre os papéis conjugais e a
configuracao das redes de relagdes ao redor da familia. Max Gluckman, em prefécio a obra de Bott (1976), situa o livro na
ampla faixa de problemas que emergem ao se compreender uma sociedade e seus grupos constitutivos como um entremeado
de lealdades e fidelidades, um amontoado de identidades e diferengas socio-culturais (Bott, 1976:16). Para Ulf Hannerz
(1983), a progressiva énfase no estudo de redes sociais deve-se ao proprio interesse da antropologia no estudo das sociedades
complexas, onde a rede se apresenta como uma categoria de andlise eficaz na pesquisa das relagdes sociais, inseridas em um
conjunto cada vez mais diversificado em suas estruturas sociais.
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a acolher também as oficinas promovidas pela prefeitura. No dia da primeira aula de fotografia uma
chuva forte inundou o pequeno galpdo — o que tornaria a ocorrer diversas vezes, especialmente no
periodo das cheias, na sequéncia de 2 ou 3 meses -, 0 que levou provisoriamente 0 nosso encontro
para o centro da terreira.

Nesse dia estavam presentes Bia, sua mae Leoni, Micheline, Victoria, Guilherme e Gabriel.
Como atividade inicial, havia solicitado que cada um trouxesse alguma fotografia para mostrar,
qualquer imagem que gostassem. Minha intengdo era compreender o tipo de imagem que, para
aquele grupo ali reunido, valeria a pena fotografar. Bia levara uma pilha grande de fotografias de
seu casamento afro, que havia sido realizado no ano anterior no CTG da Ilha. Guilherme e Gabriel
mostraram duas fotografias de seu pai ainda pequeno, uma em frente a escola Mabilde e outra em
frente a casa de palafita em que morava na Maud, e ainda uma de sua mae na praia. Micheline e

Victoria ndo levaram foto alguma.

Leoni também ndo trazia nenhuma fotografia em maos. Mas trouxe uma imagem em suas
lembrangas, uma imagem que, naquele momento, lhe fazia falta. Para Leoni, a fotografia era a unica
forma através da qual podia guardar uma imagem de sua mae, que havia falecido aos 24 anos de
tuberculose, quando Leoni era ainda crianca. A pequena imagem em preto e branco estava perdida
em meio a outras fotografias, papéis e objetos diversos em sua casa. Para Leoni, que pouco conhecera
sua mae, aquela fotografia continha sua filiagdo materna. Ela tinha a expectativa de, através das novas
tecnologias fotograficas, conseguir aumentar e olhar melhor aquela imagem pequena e ja gasta pelo
tempo. Esta fotografia foi motivo de muitos comentarios e conversas com Leoni durante o trabalho
de campo. Desde a primeira aula de fotografia, que marcou os nossos contatos iniciais, até nossa
despedida, Leoni falava com frequéncia nesta fotografia, perdida entre as caixas na desarrumacao de

Sua casa.

Dona Leoni foi uma das minhas principais interlocutoras na pesquisa. Sua fala na ocasido da
minha primeira ida a Ilha, em que ela relembrou o preconceito e o racismo vividos com um misto
de dignidade e rancor, ecoou por semanas em meus pensamentos. Leoni participou das primeiras
oficinas, mas com o tempo aparecia nas aulas apenas em intervengdes pontuais, para levar o cafezinho
e saber se tudo corria bem. Nossos encontros passaram a acontecer com mais frequéncia em sua casa,
na rua, nas festas e eventos ligados a religido. Sua casa, situada em frente a casa de Bia, era para mim
um ponto de parada na Ilha. Era com ela que eu sentava para conversar antes ¢ depois das oficinas,
aos finais de semana, e sempre que ela tinha um tempinho.

Leoni, ou Lia, como ¢ chamada pelas filhas, trabalhava na casa de um homem de meia idade,
fazendo o almogo e arrumando a cozinha. Saia pela manha em dire¢ao ao centro da cidade, e retornava
a Ilha por volta das 15 horas, diariamente, percorrendo de dnibus o caminho de dguas, pontes e ilhas
que liga a Pintada ao centro de Porto Alegre. O restante do tempo era dedicado as intensas atividades
relacionadas a fterreira e a escola de samba, e ao cotidiano compartilhado por vizinhos, familia de
sangue ¢ de santo, e também por terreiras e grupos de mulheres em outras localidades da cidade e
fora dela. Era comum Dona Leoni passar noites em claro cozinhando para festas e rituais na terreira,
embora reclamasse com frequéncia da quantidade de afazeres, se dizendo cansada. Filha de Ox0ssi,
Exu Tranca Rua, Mae Maria e outras passagens que a Umbanda lhe proporcionava, Leoni reunia
filhos, netos, bisnetos ¢ toda a familia de santo em torno de sua personalidade forte e explosiva,
conhecedora de uma tradigao religiosa e dos tempos antigos da ilha.
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Logo em nossos primeiros encontros, meu interesse por fotografias da Ilha era explicito. Leoni
costumava mencionar que tinha muitas fotos, guardadas em alguma caixa perdida na bagunca de
um quartinho em sua casa que abrigava também os tambores da escola de samba e as fantasias do
carnaval. Nas vezes em que eu ia até sua casa, ou em encontros mais rapidos, pela rua, ela me dizia
que estava procurando as fotografias antigas que possuia. Embora meu interesse ndo se centrasse
apenas em imagens “antigas”, que mostravam uma historia em preto e branco de como a Ilha era
antes, eram essas as imagens que Leoni estava em busca. Fotografias de seu casamento, de sua mae,
de suas criangas pequenas, da época em que seu pai trabalhava no Estaleiro, das casinhas antigas
que existiam na ilha. Dez meses decorridos do inicio do trabalho de campo, Dona Leoni me mostrou
algumas imagens que havia selecionado de seu acervo fotografico. A essa altura da pesquisa, ja a
havia entrevistado e também retornado mais de uma vez fotografias as quais havia produzido em
festas e homenagens na ferreira e fora dela. Marcamos um dia para que eu fosse a ilha especialmente
para ver as fotos. Chegando 14, Leoni lamentou ainda ndo ter encontrado a fotografia de sua mae.

Neste dia, sentei em uma das cadeiras dispostas no quintal, local de costume para as conversas, e
comecamos a olhar as fotografias que ela havia selecionado. Leoni falava apressadamente, alternando
conversas com sua nora e comigo. As palavras saiam de sua boca com uma entonagao forte e rapida,
cortando o ar como uma langa.

Eram 11 fotografias em preto e branco, e duas coloridas que, segundo ela, haviam parado ali
por engano. O seu casamento estava retratado em trés delas, outras trés mostravam os trés filhos ainda
pequenos, duas retratavam seu pai em momentos de lazer com os amigos, uma mostrava Leoni jovem
com um primo mais mogo que a olhava com malicia e admiracdo, outra mostrava seus filhos com a
madrasta “boa” que teve, e por fim, uma fotografia da terreira de Dona Tereza, onde ela foi iniciada na
Umbanda. As imagens coloridas retratavam sua experiéncia na religido em dois momentos distintos:
em uma delas, Leoni e uma amiga levam oferendas para Xangd em uma cachoeira nos arredores da
cidade, em outra, uma Procissdo de Ogum realizada na ilha. O vento insistia em tirar as fotografias
de nossas maos e do nosso colo. Entramos na sua casa, mas a janela aberta para a entrada de luz
também deixava passar a corrente de ar. Seguravamos as fotografias enquanto Leoni tecia poucos
comentarios. Falou com tristeza de um dos seus filhos que ali aparecia crianga ao lado de Bia e Rosi,
mas que falecera aos 21 anos de idade.

Durante os doze meses de trabalho de campo, tive aproximadamente trés encontros com
Dona Leoni em que pudemos conversar mais longamente sobre sua trajetoria. Um deles consistiu em
uma entrevista gravada e outros dois em conversas informais nas quais ela me mostrou seu acervo
fotografico. Além destes encontros, partilhdvamos de muitos momentos informais, nas conversas nas
ruas junto a outros moradores € nos preparativos e nas festas da terreira.

Pouco a pouco fui conhecendo as fotografias do acervo particular de Leoni. Inicialmente, foram
estas fotografias inseridas em um envelope. Semanas depois, em um encontro com Leoni e sua filha
Rosi, ela trouxe uma caixa contendo um niimero bem maior de fotografias. Imagens mais recentes
de festas de familia, dos carnavais na ilha, das festas na ferreira, de amigos e patroas, animaram a
conversa de uma tarde no quintal de sua casa. Em um terceiro momento, ja ao final da pesquisa de
campo, fui visita-la e ela novamente abriu seu acervo para que eu pudesse reproduzir algumas de suas

imagens.



83

O longo tempo necessario para que Leoni encontrasse suas fotografias, repousando sobre
elas o seu pensamento nas reflexdes de sua trajetéria biografica, mostravam esse “trabalho da
memoria” (Bosi, 1998) que “pensa o tempo” (Bachelard, 1994) por meio de uma série de decisdes
experimentadas, as quais distinguem os “tempos utilizados e tempos recusados, tempos ineficazes e
tempos coerentes”, organizados em uma duracao (Bachelard, 1994: 39).

Sua condi¢do de “narradora”, provocada pela presenga de um grupo de pessoas dispostas
a escutar suas memorias ¢ investigar “a historia do negro na Ilha da Pintada”, implicava em um
mergulho nos tempos dificeis nos quais havia chegado na Ilha da Pintada, ha mais de 50 anos. As
fotografias eram um “ponto de partida” para uma “viagem” permeada por sentimentos € emogdes, em
que a memoria era convidada a se colocar (Lins de Barros, 1989). Entrelacando sua narrativa com
as fotografias de seu acervo particular, proponho narrar as memorias da chegada de Leoni na ilha e
os primeiros e sofridos tempos, os quais constituem o esteio para o desenrolar de um conjunto de
praticas e narrativas que amparam a memoria desta familia negra na Ilha da Pintada.

Imagem 17

Leoni: Aqui, quando a gente chegou, tudo pequeninho...a ilha... reduzida.

Ai meu pai trabalhava no Estaleiro. Namorei um rapaz, de Charqueadas...
Resumo: o cara sai do servi¢o ld meu pai arruma servico pra ele aqui...hum,
hum...nadei, nadei e morri na costa, como dizem. Dai casei, em 60 me casei, e fui
ficando, ficando, ficando...

[-]

Eundo consegui estudar, porque eu ndo tinha muita paciéncia pra aquele negocio
de nego, de anu, de macaco, de urubu...que era o que chamavam nos, né. E o
divertimento ndo, ndo tinha, pra mim ndo tinha. Que eu ndo ia. Ndo ia a nada.

[-]

Aqui era uma escola bem pequeneninha, de madeira, ndo é porque era
pequeneninha, era a que tinha, e lda pra cima também. Eu conseguia fazer, iniciar
um curso de corte e costura, bah, mas era um briguedo, né....a professora muito
boa, existe até hoje. Nao era preconceituosa. Mas...era aquilo, até chegar la era...
quanta incomodagdo!
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o
Imagens 18,19 e 20

Ainda crianga, Leoni chegou a Ilha da Pintada nos anos 50, acompanhada de seu pai, admitido
para trabalhar no Estaleiro Mabilde. Depois de passar a infancia na cidade de Charqueadas, crescendo
em meio a parentes ¢ amigos, Leoni conheceu, na ilha, uma marca de seu corpo que nunca mais
esqueceria. Na Ilha da Pintada, a época um territdrio predominantemente habitado por descendentes
de europeus, os negros recém-chegados reuniam olhares de espanto. Nas lembranc¢as de um passeio na
praca com seu namorado, um rapaz negro vindo de Charqueadas, podia escutar as pessoas chamando
umas as outras nas casas para ver os corvos de maos dadas. Corvo, anu, macaco, urubu.

Atribuir a um corpo humano as metéaforas de certos animais mostra a conformagdo de um
“estigma” (Goffman, 1982) no enquadramento de caracteristicas ndo previstas neste encontro com
a diferenca do Outro’. As comparagdes animalescas que eram acionadas pelos habitantes da ilha no
enfrentamento da diferenca, recorriam a metaforas que criavam esteredtipos a partir de caracteristicas
e habitos de tais animais. O anu, por exemplo, ¢ um passaro preto que se caracteriza por viver sempre
em bandos, ocupando territorios coletivos durante todo o ano. A escolha de tais animais, portanto,
ndo falava apenas de uma negatividade atribuida a suas caracteristicas quando associadas a condigao
humana, mas denunciava reac¢des diante de fatos presentes, como a chegada destes migrantes negros
na ilha. Tais comparagdes ndo eram novidade, mas refletiam uma longa histéria de estigmatizacdes
do individuo negro na sociedade brasileira e gaucha®.

7  Segundo Erving Goffman, a atribuigdo do estigma acaba por construir uma teoria, uma ideologia capaz de “explicar
a sua inferioridade e dar conta do perigo que ela representa, racionalizando algumas vezes uma animosidade baseada em
outras diferengas, tais como a classe social” (Goffman, 1982:15).

8 Augusto Meyer, em “Cancioneiro Gautcho”, assim descreve o passaro na poesia “O Anu™
1/0 anu ¢é péassaro  preto/Passarinho de verdo/Quando canta a meia-noite/O que dor no
coragdo. 2/ E se tu, anu, soubesses/Quanto custa um bem—querer/O passaro, ndo cantarias
As horas do amanhecer. 3/0 anu ¢ passaro preto/Passaro do bico rombudo/Foi praga que Deus deixou/Todo negro ser
beicudo (Meyer, 1959)
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Arua era o principal espaco desses confrontos: palco da visibilidade e do achaque publicos. A jovem
Leoni evitava sair as ruas. Para contornar o falatdrio na Ilha da Pintada, casou-se em casa e ndo frequentou
a escola. Toda a trajetoria de Leoni € fortemente marcada por estas lembrangas da juventude. As cenas do
preconceito e racismo que viveu voltavam a tona com frequéncia em nossos encontros. Embora ela usasse
um tom jocoso para falar desta época, eu percebia o carater marcante dessa experiéncia em sua biografia e
na valorizagdo de uma identidade negra que era transmitida a seus filhos. As imagens narradas mostravam
a forca de uma cisdo entre os moradores antigos, ilhéus, brancos e pescadores, € os moradores novos, os
negros, os lombo sujo, como eram chamados pelas criancas da ilha os trabalhadores oriundos das carvoarias
de cidades como Triunfo, Charqueadas e Sao Jeronimo. Diferengas de raga, etnia, trabalho, tradigoes.

O casamento de Leoni com o primeiro marido, quando ela era ainda muito jovem, volta as suas
lembrangas principalmente para contar as situacdes de racismo por ela vividas na Ilha. Vemos nas fotografias
de seu um casamento, Leoni em um vestido branco esvoacante, proximo ao Estaleiro Mabilde, onde passou
a morar com o marido. Os muitos convidados e o clima festivo das fotografias mostravam a vinda de uma
rede de parentesco e amizade da cidade de Charqueadas. As fotografias haviam sido feitas por uma moca que
trabalhava em uma loja na Ilha da Pintada revelando filmes fotograficos. As imagens, pequenas e desfocadas,
denunciam o amadorismo da fotografa. Em uma das poucas fotografias que mostram os noivos em pose
frontal, em frente ao bolo, a luz da janela por tras de seus corpos torna suas fisionomias escuras demais.

Leoni conta que depois da morte da mae, foi criada tomando tapa dum, tomando tapa doutro,
aguentando a ruindade das madrastas que seu pai arrumava. A figura mais importante de sua infancia
foi sua madrinha que a criou até se mudarem para a Ilha, retratada na fotografia acima a direita em
seu casamento, sorridente e de pernas abertas, num tempo em que ndo se tinha maldade. Quando
Leoni tinha dez anos, seu pai casou com uma mulher que veio a acompanha-lo até falecer. Eles
viveram durante muitos anos na Ilha, mas com a chegada da velhice se mudaram para Pelotas, onde
morava uma filha da madrasta de Leoni, ¢ a vida era mais facil sem as inundagdes do rio. No retrato
abaixo, a madrasta “boa” de Leoni com seus dois filhos mais velhos, Bia e Belmiro, em frente a uma
embarcacdo proxima ao Estaleiro Mabilde.

Imagem 21
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No periodo em que chegou na Ilha, Leoni conta que vieram muitos moradores de Charqueadas.
Jurema era uma de suas amigas que veio com o pai, que passou a trabalhar no Estaleiro Mabilde.
Juntas, cresceram nesta ilha que ainda era pequeneninha, ¢ formaram uma rede de sociabilidade
negra que ia crescendo ano apds ano, com a chegada de parentes na Ilha da Pintada, os quais iam
encontrando uma malha segura que acolhia a chegada de outros migrantes’.

Leoni: O unico negro que tinha aqui na Ilha era eu, a Jurema, e as duas guria que
era ld da casa dum advogado. [...] nos era muito amigas. No fim elas até casaram
com uns parente meu. Era a Marlene, que tinha o apelido de Biju, e a falecida
Maria. Entdo a gente se dava... e ai, a que dava aula pra gente de corte e costura
era casada com um irmdo da patroa dela. La eu me dei bem, gracas a Deus, so
ndo consegui terminar o curso porque seeeempre [...] adoecia um e quem tinha
que vir cuidar era eu. Ai terminei, parei de estudar.

[Elas] moravam na casa desse doutor que era o doutor Romeu, e a dona
Valtrudes. [...]. Eram empregadas da casa, né, ndo eram filhas. Empregadas.
So que elas, eles tratavam bem, que elas sempre andavam bem arrumadinhas
e tudo...e ai depois que eu vim pra cd...a gente pegou amizade por intermédio
dessa... eu solteira e elas também, por intermédio do corte e costura...ai elas
desciam, vinham pra ca pra baixo no domingo...ai depois ja veio uns primo meu
de Cangugu...aquilo que a Jurema tava falando aquele dia, a gente se reunia no
domingo, e ai dangava. Cinco guria e quatro rapazes.

F: Aonde se reuniam?

Leoni: Na casa da minha mde, na casa da Jurema, a minha tia, tinha uma tia que
morava aqui... depooooois veio essa minha tia, mas ai ja era nega véia, se casou
com um senhor...al a gente dancava ali na casa dela. Depooois que veio vindo, ai
veio uma filha dela, ai veio um filho da minha madrasta...dai quando eles vieram
o caminho ja tava aberto, ninguém mais chamava mais ninguém de nego.

Apesar de nao ter frequentado a educagao formal na Ilha da Pintada, Leoni buscou alternativas
que proporcionassem uma formacao técnica e também a insercdo em redes de sociabilidade
femininas. O fato de Leoni ter abandonado os estudos estava associado tanto a um conjunto de
experiéncias vivenciadas como “estigma’ que ela buscava evitar, como a um contexto mais amplo de
constrangimentos na formagao escolar de jovens negros. Se para Leoni, ir a escola exigiria a circulagao
diaria no espaco das ruas e o enfrentamento de relagdes conflituosas que ela antevia estabelecer com
as professoras e colegas brancos, informando sobre a dimensao cotidiana que dificultava a formacao
intelectual de jovens negros, também elucida um contexto de politicas publicas as quais elegiam a
educagdo como uma nova bandeira cientifica e um campo de agao social, imbuido de uma devida
dissimulagdo do debate sobre a raga, responsavel por uma espécie de branqueamento moral e por
uma busca pela reversao do quadro de “degeneragdo racial” que se julgava comprometer o futuro da
nagio'’.

9 Larissa Lomnitz (1978), em estudo sobre os mecanismos de articulagdo entre os setores informal e formal nas “barriadas”
na Cidade de México, esclarece a importancia da constituicdo de redes como forma de inser¢do nos setores formais da
economia urbana, proporcionando também aos migrantes uma malha segura que acolhe sua chegada na metrépole.

10 O livro de Jerry Davila (2006) sobre o trabalho dos reformadores educacionais no Rio de Janeiro entre 1917 ¢ 1945 indaga a
partir de fotografias dos quadros educacionais de escolas sobre o desaparecimento dos professores de cor, desvendando um projeto
deliberado de se forjar uma identidade para os educadores da cidade, os quais deveriam ser preferencialmente brancos e do sexo
feminino. As fotografias de Augusto Malta analisadas pelo autor mostram um corpo consideravel de professores afro-descendentes
nas primeiras décadas do século XX, contrastando com a quase auséncia de afro-descendentes ao final das décadas de 1930 e 1940.
Nesta politica ideologica que associava a branquitude as virtudes da modernidade triunfante, os alunos negros reunidos em classes
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Maria e Biju usufruiam de um status diferenciado na Ilha. Embora negras, eram empregadas
de uma familia bastante conceituada, de advogados, e por isso ndo eram alvo de muita invocagio.
Eram consideradas da casa, mas eram empregadas. Tiveram acesso a escola e seus aniversarios eram
comemorados com pequenas festas na casa da familia dos patrdes, para as quais Leoni e Jurema eram
convidadas. Com o tempo, Maria e Biju comecaram a frequentar as terreiras situadas nas proximidades
do Mabilde, embora ndo o fizessem assiduamente, porque nem sempre os patroes autorizavam sua saida.

Leoni mostra que a circulagao entre o Mabilde e a drea mais urbanizada da ilha era facilitada
por uma rede de sociabilidade negra, que depois vem a se tornar uma rede de parentesco e compadrio.
Leoni conta que elas acabaram se tornando parentes: Maria casou-se com um cunhado de Leoni, e
um dos filhos de Biju teve um filho com a filha mais nova de Leoni, Rosi. As pessoas que Dona Leoni
mencionava como os tinico negro que tinha aqui na Ilha mseriam-se em um recorte geracional de
afinidade, convivio e sociabilidade, como ela deixa mais claro em outras conversas.

A memoria vai se abrindo, diz Leoni. No decorrer da entrevista, Leoni mostrava que a presenga
do negro na Ilha da Pintada era mais intensa do que se imaginava. Jodo Guarda, Dona Nair, Eduardo,
Dona Quita s3o alguns dos nomes que Leoni rememora durante nossas conversas, como negros
moradores antigos, os quais ja habitavam a Ilha quando ela chegou.

Navegando em imagens de historiadores e cronistas, vemos que o recorte temporal narrado por Dona
Leoni traz nas “dobras” um tempo anterior de intensa sociabilidade negra na ilha. A denominagdo de outras
ilhas do Arquipélago e o relato de antigos moradores da indicios de que o territorio do Delta fosse refiigio dos
escravos fugidios. A Ilha das Flores, por exemplo, era chamada Ilha da Maria Monjolla, em referéncia a uma
nagao africana, e posteriormente Ilha do Quilombo, em meados e fins do século XIX. A Ilha da Maria Conga
¢ até hoje assim chamada, em referéncia ao nome de uma mulata muito bonita e estimada que 14 residia (Porto
Alegre, 1995). O fato de o primeiro ciclo de producao econdmica das charqueadas no Rio Grande do Sul ter se
desenvolvido as margens dos rios Sao Gongalo (municipio de Pelotas) e Jacui (municipios de Sao Jeronimo
e Charqueadas) facilitou a circulagdo da populagdo escravizada pelos caminhos de agua que levavam ao
Delta. O transporte fluvial das mercadorias era realizado principalmente por homens escravizados, “negros
remadores de gondolas do rio Jacui”, imagens trazidas por viajantes como Arsene Isabelle, em 1833. O
registro historico mais importante referente a presenca de negros no Arquipélago ¢ o registro da compra de
terras na [lha do Quilombo pela escrava forra Mariana Maria, em 1810, um fato excepcional para a sociedade
escravocrata da época. Outro registro datado de 1844 ¢ o anuncio publicado em jornal referente a fuga de
José Marques da Silva Jr., o qual foi visto “andando pelas ilhas tocando viola em fandangos”. Estima-se que
tais fandangos eram compostos por outros escravos fugidios, que ja habitariam as ilhas (Porto Alegre, 1995).

Imagem 22

para alunos repetentes eram “a prova cientifica do atraso e da degeneragao dos afro-descendentes” (Davila, 2006:195).
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Em outros tempos, a rota segue os caminhos do rio. Em meados do século XX os negros
que antes cumpriam um trabalho escravo nas charqueadas, agora enfrentavam o pesado trabalho nas
carvoarias e estaleiros. Cem anos depois da fuga destes homens e mulheres escravizados, Dona Leoni
chega a Ilha da Pintada navegando pelas aguas do Delta:

Leoni: Eu me mudei pra cd dia 24 de agosto de 1956. Era o dia do aniversario do
meu pai, a gente veio em duas familia. A gente vinha, eles botavam as mudanga
da gente numa chata, chata que eles dizem, naquele tempo era o que carregava
o carvdo, né. Entdo eles colocavam as mudangas da gente e depois um brago a
vapor puxava. Me lembro que a gente viajou a nooooite toda.

Situada as margens do rio Jacui, a cidade de Charqueadas se tornava, em meados da década
de 50, o novo polo carbonifero da regido. A pesquisa da antrop6loga Cornelia Eckert (1985) sobre as
condi¢des de vida dos mineiros de carvao em Charqueadas mostra que o municipio de Arroio dos Ratos,
que concentrava a exploragao de carvao no Rio Grande do Sul desde o final do século XIX, sofreu um
declinio na década de 50 devido a concorréncia de outras fontes de energia e ao decréscimo na produgaio,
gerando um ciclo de desarticulacdo da comunidade mineira e a consequente emigracdo desta mao de
obra para a capital e seus arredores. Anos depois, foi inaugurado um poco de extracdo em Charqueadas,
transformando a cidade em um porto escoador da produgao carbonifera (Eckert, 1985: 156-157).

Os estudos do Centro de Pesquisa Historica da Prefeitura de Porto Alegre (1995) sugerem que
a intensificacdo da presenc¢a do negro na Ilha da Pintada data do século XX, e estd principalmente
relacionada aos processos migratorios de trabalhadores oriundos de cidades proximas. Isso porque
além da tradigdo pesqueira, a ilha abriga um importante estaleiro, que atraia operarios da regiao da
bacia carbonifera do Estado. O Estaleiro Mabilde ja era um dos maiores do sul do Brasil quando
instalou-se na ilha, em 1914. A empresa construiu casas para seus trabalhadores, escola para seus
filhos e armazéns de “secos e molhados” para atender ao seu abastecimento. A partir de 1943, quando
o controle da administra¢do do Estaleiro passou para o Consoércio Administrativo das Empresas de
Mineragdo (CADEM)'!, acontece uma nova movimentag¢do na chegada de operarios na ilha em razao
da vinda de um niimero expressivo de trabalhadores negros vindos da regido carbonifera do Estado
(Porto Alegre, 1995), de municipios como Arroio dos Ratos ¢ Charqueadas'?. Leoni lembra que em
Charqueadas a maioria dos homens trabalhava no estaleiro ou em minas de carvao.

Leoni: Tinha estaleiro. Tinha mina de carvdo, né. E tinha estaleiro. E al esse
estaleiro...ndo sei se abriu faléncia o que foi que houve, sei que virou, mexeu, a
gente veio parar aqui. Nesse aqui. Que era o Estaleiro Mabilde.

11 Consorcio decorrente da unido de duas companhias de extracdo: a Companhia Sdo Jerénimo e a Companhia
Carbonifera Rio-Grandense, em 1936.

12 Cornelia Eckert (1985) mostra que o trabalho nas minas era predominantemente realizado por uma mao de obra
estrangeira, mineiros imigrantes europeus, os quais enfrentavam as dificeis condi¢cdes de um trabalho bruto e arriscado. O
negro ingressaria neste trabalho na chamada “época de ouro” da exploragdo carbonifera, durante a II Guerra Mundial. Na
fala de um ex-vereador local, reproduzida pela autora, este afirma que o pélo duro, o gaucho e o negro participariam de
uma terceira etapa de formagdo da “brava raga mineira”, complementando o contingente de trabalhadores descendentes
de ingleses, espanhdis, poloneses, austriacos, russos, alemaes e italianos (Eckert, 1985: 143).
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A antropdloga Susana Aratjo (1998), em sua pesquisa etnografica sobre bruxas e bruxarias
na Ilha da Pintada, descreve que estes trabalhadores negros, vindos da regido carbonifera, sempre
tiveram uma aceitagdo “parcial” entre os moradores mais antigos. Segundo a autora, que era também
moradora da ilha, a chegada desses trabalhadores causou muitos comentarios na €poca entre os ilhéus,
predominando até hoje a narrativa de que ndo existia negros na Pintada, com exce¢dao do Mabilde, que
era considerado pelos ilhéus uma espécie de bairro a parte.

Este estigma conferido aos moradores negros que passavam a habitar o Mabilde explica as boas
relagdes tecidas entre estes moradores e as familias que ja habitavam a Mau4, situada no entorno do
estaleiro. A época da chegada de Leoni na ilha, a Maua tinha poucos moradores e sua area alagadica
era usada para a criacdo de vacas. Entre estes moradores mais distantes do nucleo urbanizado da ilha,
Leoni fez amizades com familias brancas e disse sentir o preconceito de cor muito discretamente. Ao
contar um episddio na festa de seu casamento, Leoni mostra que nas relacdes entre brancos e negros
nas proximidades do estaleiro, o preconceito era suavizado, embora nao estivesse ausente:

Leoni: Preconceito era cd pra cima. Ali ndo, porque no meu casamento mesmo a
dona Lolinha foi, ja é morta... Ajudou bastante no casamento, so que na hora da
festa ela deu uma rateada, né: ah, hoje os branco vao ter que dancar junto com
os negro! Tu vé, rateagdo, ne...

Foram os jovens alunos das oficinas que ao desenharem um mapa da Ilha primeiro chamaram
atencdo para a separagcdo entre “duas ilhas” simbolicamente tracadas: a parte de cima, onde
predominam as habitagdes de classe média e também um pequeno centro em torno da Colonia de
Pescadores Z-5, e a parte de baixo, conhecida também por Mabilde, menos urbanizada e caracterizada
por uma populagdo de classe baixa, onde esses jovens residiam. No decorrer da pesquisa, essa divisao
foi se revelando uma categoria €émica usada ndo apenas pelos jovens, mas por moradores em geral
para separar e ligar estes dois territorios na ilha. Tal designag¢do, como ja sinalizou o antropdlogo
Roberto DaMatta (1997), pouco tem a ver com altitudes topograficamente assinaladas, mas revelam
categorias que distinguem regides sociais convencionais e locais, onde o “baixo” frequentemente
designa regides pobres e periféricas. A parte de baixo, associada aos brejos, as regides alagadicas e
aos locais liminares, “onde a presencga conjunta da terra e da 4gua marca um espaco fisico confuso
e necessariamente ambiguo” (DaMatta, 1997:45), corrobora a estigmatizacdo destes moradores
instalados em uma “regido moral” investida de um c6digo moral divergente (Park, 1987), ainda que,
de um ponto de vista geografico, tanto a parte de cima, quanto a parte de baixo fossem ambientes
alagadicos e suscetiveis as inundagdes.

Esta divisao apontada pelos jovens também pode ser compreendida a luz da pesquisa de Norbert
Elias e John Scotson (2000) como uma relagao entre “estabelecidos e outsiders”, embora no caso da
ilha, a correspondéncia entre superioridade e antiguidade dos moradores seja investida de outras
variaveis como classe social, profissao, e principalmente o que os autores chamam de “ascendéncia
étnica, cor ou raga” (Elias e Scotson, 2000:21). A abordagem de Elias e Scotson nos ajuda a entender
o preconceito relatado por Dona Leoni como um elemento integrante de uma configuracio, que nesse
caso, reine questdes de classe social, ascendéncia étnica, valores morais e religiosos e a propria
antiguidade de moradia no local®.

13 Para Elias, a oposi¢@o que caracteriza um conflito entre estabelecidos e outsiders pode assumir diferentes rotulos.
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Justamente por ser a Ilha um “lugar de reconhecimento”'?, as pessoas sdo identificadas por

sua localizacdo em uma rede de relacdes, como o “sobrinho do fulano”, “irmao do sicrano”, “mulher
do beltrano”, mas também por esteredtipos que refletem condigdes de classe e pertencas étnicas e
religiosas, onde se pode ser nego, anu, batuqueiro, beata, maconheiro ou crente. Neste contexto, a
presenga dos moradores negros na parte de baixo e a expressao de suas tradi¢des religiosas refor¢avam
uma aceitagao parcial por parte dos moradores da parte de cima, ligados predominantemente a uma

tradi¢do religiosa catolica.

Tais diferencas, como aponta o antropologo Gilberto Velho, sao simultaneamente constitutivas
dabase da vida social e fonte permanente de tensdo e conflito desencadeados no processo de negociacao
da realidade em um sistema de interagdes sociais sempre heterogéneos (Velho, 2008). Trata-se de
uma perspectiva antropoldgica sem davida tributaria a extensa obra de Georg Simmel sobre as formas
da vida social no mundo contemporineo, em que o autor traz importantes reflexdes sobre a natureza
do conflito como constitutivo das relagdes sociais, na medida em que compreende a sociedade como
resultado de interacdes positivas e negativas, onde tanto a unidade como a discordancia sdao formas
de sociagdo’.

Nesta perspectiva, o conflito conduz a uma forma de coesao social na qual o lago social ¢
reafirmado e a constru¢ao de uma memoria diante do conflito conduz tanto ao reforgo nos sentimentos
de pertencimento a ilha quanto na constru¢do de fronteiras socio-culturais. A memoria traumatica
narrada por Dona Leoni e a tensdo permanente relatada por estes habitantes entre os moradores da
parte de cima e da parte de baixo da ilha, inscrevem neste territorio um jogo conflitual permeado de
adesdes e evitagdes a diferentes grupos e espacos na Ilha da Pintada, ora flexiveis, ora determinantes
na construcao de identidades especificas. Assim como as praticas e interacdes destes moradores
tinham que ser cotidianamente administradas na manutengao dos lagos sociais, também o espago da
memoria era habitado de lembrangas revisitadas e negociadas no ambito da diferenca.

3.3 A ILHA VISTA DE BAIXO: TRADICOES EM CONFLITO

As referéncias a uma certa tensao entre os moradores do Mabilde - mais especificamente a rede
social de Bia - e os moradores da parte de cima da Ilha eram presentes em quase todos os momentos
em que estive em campo. Isso ficava particularmente claro na relacdo dos moradores de baixo com a
sede da Colonia de Pescadores Z-5, um dos espagos mais emblematicos da Ilha da Pintada. Todos os
domingos, a Colonia de Pescadores Z-5 abria suas portas e oferecia o tradicional peixe na taquara aos
visitantes que saiam do centro da cidade, seja de carro, seja nos passeios de barco com saida da Usina
do Gasdmetro, configurando o principal foco turistico da ilha. O espago, além de abrigar uma pequena
loja de artesanato do grupo de artesds da Pintada e receber visitantes, ¢ destinado a festas e eventos
locais. Durante o periodo das oficinas, pensamos em utilizar o espaco para as aulas, como forma de

Segundo afirma o autor, “quando os migrantes tém a cor da pele e outras caracteristicas fisicas hereditarias diferentes das
dos moradores mais antigos, os problemas criados por suas formagdes habitacionais e por seu relacionamento com os
habitantes dos bairros mais antigos costumam ser discutidos sob o rétulo de “problemas raciais” (2000:174).

14 Pierre Mayol (1996), indo de encontro as reflexdes de Michel de Certeau, entende o bairro como um espago publico
privatizado, qualificado, um lugar que ¢ taticamente “possuido” pelos seus moradores.

15  Segundo o autor, “assim como o universo precisa de ‘amor e 6dio’, isto é, de forcas de atragdo e de forcas de
repulsdo, para que tenha uma forma qualquer, assim também a sociedade, para alcangar determinada configuragdo,
precisa de quantidades proporcionais de harmonia e desarmonia, de associacdo e competi¢do, de tendéncias favoraveis e
desfavoraveis” (Simmel, 1983:124).
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ampliar o nimero de alunos e contemplar moradores da parte de cima, mas fomos desestimulados
por relatos que exaltavam as dificuldades em se conseguir um espago no local. De modo geral, a rede
familiar e religiosa de Bia se referia ao espago como um local que nao lhe era proprio, que nao fazia
parte de seus itinerarios e cujos frequentadores nao participavam de suas redes sociais.

Entretanto, ndo seria correto falar em uma fronteira concreta que separa os moradores da parte
de baixo e de cima, na medida em que ndo se trata de um conjunto de locais interditos na Ilha, mas
de pessoas em ag¢do, as quais nao apenas produzem fronteiras e experiéncias, mas sao elas proprias
fronteiras (Munn, 2003). As fronteiras sao determinadas por espagos e sujeitos associados a tradi¢des
diversas, os quais criam distingdes espaciais nas quais o acesso ¢ a interdi¢ao sao acionados de acordo
com critérios variaveis.

Em diversas idas a ilha, pude acompanhar a movimentacao de Leoni, Bia, Rosi e de alguns
jovens que se preparavam para festas na Z-5. Anualmente, o espaco sedia uma festa dedicada apenas
as mulheres da ilha. S3o festas a fantasia que tematizam “culturas”, como ocorreu em 2009 em que
a festa era “indiana”, fazendo eco a uma novela cuja trama acontecia na india e que tornou esse pais
e seus costumes popularmente conhecidos no Brasil. Por ser mulher e nutrir lagos com moradoras da
ilha, fui convidada a participar da festa, enquanto Rosi falava animadamente da roupa que usaria e
dos vestidos que havia produzido para edigdes anteriores. Micheline, aluna da oficina de fotografia,
também ja havia desfilado na Z-5 em um concurso que elegia a mais bela garota da ilha.

As experiéncias de adesdo e evitagdo a determinados locais e praticas sdo ancoradas na memoria
de uma rede social e familiar, na qual as imagens rememoradas aderem as narrativas de preconceito e
cisao na Ilha. No dia em que estive com Rosi e Leoni observando fotografias de seu acervo, em mais
de um momento a Colonia de Pescadores Z-5 surgia nos comentarios como um espago dificilmente
permedvel, representativo de uma tradi¢do da qual a familia de Leoni ndo se reconhecia, e portanto,
encontrava-se excluida. Rosi encontrou uma imagem que retratava um desfile de fantasias na Z-5, no
qual a filha de Bia havia participado:

Rosi: Isso aqui era um desfile no Z-5, de originalidade de fantasias, e a Bia
montou essa fantasia pra Aretusa, que tinha o nome de “Tributo ao Mar”. Toda de
pérolas, com concha... e aqui é ela desfilando a Aretusa tinha aqui provavelmente
uns 10 anos.

Leoni: E a Aretusa ndo ganhou prémio nenhum, primeiro lugar tirou um guri que
o0 pai tinha que andar com ele no colo, vestido da estatua do Lacador...

Rosi: Com o guri no colo! Ah, fala sério! Ai a gente foi se desgostando dessas
coisas, assim, sabe... é, porque no fim a gente fazia as coisas, e ia pra concursos,

e...

Leoni: Mas é, aquela coisa, tinha um pouquinho de discriminagdo, agora ndo...
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A Yemanja negra, simbolizando a for¢a das dguas, a fertilidade, a tradi¢ao africana. O Lagador
na figura de um menino, imagem vir-a-ser do gaicho idealizado. Quem ganharia esse concurso? Anos
mais tarde, Aretusa seria a modelo principal do catalogo do grupo de artesanato Artescamas, sediado
na Colonia de Pescadores Z-5, que produz jéias a partir das escamas dos peixes da regiao.

Outra fotografia, que retratava Belmiro e Bia dancando em uma festa na escola vestidos de
“gaticho” e “prenda” entre os colegas que ndo faziam uso de tal vestimenta, também provocou o
comentario irénico de Rosi:

Imagem 23

Rosi: Th, aqui a minha irmd, com meu falecido irmado, falecido Belmiro e aqui é
a Bia, dangando “oi bota aqui oi bota ali o seu pezinho...”. E a Lia se prestava!

[risos]

Leoni: Ah, ndo, a gente sempre teve isso, e acho que é por isso que a Bia assim,
e se eu ndo tinha as coisa direito eu enjambrava pras crianga, eu ajeitava, eu
sempre incentivei assim...

F: E participavam das festas...

Leoni: Participava, apesar de chamarem de macaco, de anu, ai que eu tenho uma
raiva, [risos], mas eu vou!
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Ambos os didlogos nos mostram as fronteiras que conectam e separam estas distintas tradigdes. Se
na época em que os filhos de Leoni eram pequenos, as expressdes de uma cultura negra como a Umbanda
tinham que ser praticadas as escondidas, era nos espagos publicos e institucionais de aprendizado, como
a escola que se aprendia a “ser gaticho™'¢. A fotografia nos mostra que fora do espago doméstico, Leoni
buscava integrar os filhos nesta cultura “gatcha” e “pesqueira”, participando de diferentes espagos de
sociabilidade na ilha. Caso bem diferente ¢ o da geracdo seguinte, quando suas netas e netos ganham
projecao justamente na valorizagdo das expressoes afro-brasileiras, como foi o caso de Aretusa. Ambos
os didlogos nos mostram a tensdo entre dois “conjuntos imaginarios”, prenhes de simbolos, lendas e
mitos (Durand, 1998b), em que um se institucionaliza, tornando-se oficial e sendo ensinado nas escolas,
e o outro permanece escondido, as margens, “selvagem”. A marginalidade, entretanto, ndo existe em
esséncia, nem ¢ uma condi¢do definitiva. Nas palavras de Gilbert Durand (1998b), o marginalizado se
potencializa no lugar das margens, enquanto a linguagem social institucionalizada em verdades perde
sua pregnancia simbolica. O excluido de ontem torna-se o dominante de hoje.

O relato de uma volta por cima foi a primeira narrativa que escutei de Bia, ao iniciar o
trabalho na ilha. Em um momento formal, em que estavam presentes moradores da ilha, o grupo de
oficineiros e funciondrios da prefeitura para a apresenta¢do do projeto, escutamos Dona Leoni falar
do preconceito racial sofrido em sua chegada na ilha. Depois de ouvir a fala de sua mae, Bia contou
que deu a volta nesse preconceito mostrando aos brancos algo que eles ndo tinham: a danga. Na época
em que o movimento Black Power!” ganhava espaco na cidade e o grupo norte-americano “Jackson
5” tocava nas radios comerciais, Bia e seus amigos paravam na porta dos bailes na Z-5 e dancavam
na rua, porque os negrinhos Ia de baixo nao podiam entrar. Os brancos paravam para olhar e queriam
aprender: ndo sabiam mexer o corpo daquela maneira. A danga dos negros, que era praticada apenas
na parte de baixo da ilha, na juventude de Leoni, volta como “poténcia” na geragdo de Bia.

Um episodio que ilustra bem a dinamizacao dessa poténcia foi a celebracao do segundo casamento
de Bia, ha cerca de dois anos, no CTG local, situado na parte de cima da Ilha da Pintada. O casamento
foi uma cerimdnia afio, em que as roupas, a decoragdo e a condugao do ritual foram pensados segundo
um imaginario associado ao continente africano. Muito diferente do casamento de sua mae Leoni, que
pagou para um padre catolico para que este realizasse a cerimdénia em sua casa, COmo era comum na
época, mantendo uma certa distancia dos olhares e comentarios. O primeiro casamento de Bia também
foi realizado em casa, mas em uma cerimdnia sem a presenca de dirigentes catdlicos, recebendo a
béngao de sua mae de santo e de sua mae de sangue. Rosi, por sua vez, celebrou sua terceira uniao em um
casamento de umbanda, o qual tive a oportunidade de participar durante o trabalho de campo. Foi uma
cerimOnia pequena, realizada apenas para os filhos da casana propria terreira, mas marcada pela presenga
de todos os elementos de distingdo étnica praticados pelo grupo, como os orixas, o maculelé, os cantos

16  Nas escolas do Rio Grande do Sul ¢ freqiiente a tematica das tradi¢des gatchas, seja no estudo curricular em
disciplinas como histéria e literatura, seja nas atividades extra-classe. Diversas escolas da rede publica e particular
possuem grupos de CTG (Centro de Tradi¢cdes Gauchas), iniciando os alunos nas vestimentas e dancas que caracterizam
a cultura gatcha. Sobre o tema ler a pesquisa de OLIVEN (2006) e MACIEL, Maria Eunice. Tradicao e tradicionalismo
no Rio Grande do Sul. In: HUMANAS, Revista do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas. Porto Alegre, Vol. 22, n.
1/2 (1999).

17  Apartir da década de 1970, o sul do Brasil sentiu as influéncias de um movimento Black Power (Poder Negro) que se
organizava em ambito internacional, mas principalmente nos Estados Unidos. Em Porto Alegre, os freqlientes encontros
de uma sociabilidade negra no centro da cidade e a criagdo de movimentos negros locais criaram uma nova ordem estética
na cidade, consolidando o “estilo chamado Black Power e suas conseqiiéncias sociais e politicas” (Bittencourt Jr, 19t96;
Loépez, 2009).
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e as dancas, os tambores. Por contar apenas com poucos convidados, a maior parte deles integrantes da
terreira, houve uma série de comentarios por parte de pessoas que nao haviam sido convidadas, e que
se consideravam parte da familia. Nesse sentido, um marcador religioso operava como uma divisao de
aguas entre os que sao de dentro e de fora do grupo. Os casamentos destas trés mulheres nos mostram
formas diferenciadas, em contextos também diversos, nas quais os valores relacionados a uma negritude
se tornam cada vez mais expostos na ilha, atuando inclusive como um fator de distingdo. Poderiamos
interpretar como “fronteiras étnicas’ associadas a um conjunto de praticas e tradigdes (Barth, 1998), as
quais mantém uma distintividade do grupo ligada a certos marcadores étnicos, mas também permeaveis
e inseridas na complexidade de relagdes e expressdes identitarias que define fronteiras simbolicas no
contexto das sociedades complexas (Velho, 2003; 2008).

A participag¢do no CTG e nas comemoragdes e homenagens a imagem um tanto idealizada do
gaucho, fazia convergir simbolos cujas tradicdes eram cotidianamente negociadas nestas interagdes
sociais na ilha. Se era possivel vestir-se de prenda e receber o titulo de “1* prenda adulta”, também
se podia usar roupas de Umbanda e fazer apresentagdes publicas no palco do CTG, no jogo conflitual
de memorias que fazem convergir uma tradi¢ao “afro-gaticha”, como mostram as duas fotografias do
acervo de Leoni, reproduzidas abaixo.

it b '

Imagens 24 e 25

A Escola de Samba Unidos do Por-do-Sol também marcava uma fronteira simbolica e
distintiva da parte de baixo na Ilha da Pintada. O carnaval da Ilha era o evento mais esperado do ano
e demandava um continuo esfor¢o por parte do grupo: os ensaios da bateria e as coreografias das
alas, o cuidado com as fantasias e os instrumentos, a organizacdo da vinda de pessoas de fora para
participar do desfile. A bateria da escola era coordenada por Max, filho mais novo de Leoni, e era
composta por uma série de jovens rapazes, os quais haviam formado também uma banda de musicas
pop, cujo vocalista era noivo de Aretusa. Alguns deles eram também tamboreiros e filhos de santo
na terreira. O carnaval da ilha, que acontecia depois do carnaval oficial de Porto Alegre, inseria-se
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em um circuito de carnavais de bairro organizados pela prefeitura'®, com a participagdo de diversos
blocos comunitarios, como Odomodé, Unido da Cohab Cavalhada, Turucuta, T6 no Ponto. Sao
blocos pequenos que nao integram o desfile do carnaval oficial de Porto Alegre, que ocorre em uma
pista construida especialmente para esta festividade'®. Tais blocos improvisam fantasias ou utilizam
vestimentas luxuosas cedidas por outras escolas. E o caso da Escola de Samba Unidos do Pér-do-
Sol, cujas fantasias vinham de uma escola do Rio de Janeiro. As vestimentas volumosas e os grandes
tambores preenchiam os espacgos vazios da casa de Leoni: um dos quartos era destinado apenas para
guardar as fantasias e instrumentos, e mesmo assim, esbarrdvamos em tambores na cozinha e fantasias
eram suspensas na area de servigo. Nos primeiros meses em que estive em campo, as fantasias eram
guardadas embaixo da casa de Bia, presas a estrutura de madeira que sustentava as palafitas. Com a
chegada das enchentes, que deixaram o patio de Bia submerso por varios meses, as fantasias foram
colocadas na casa de Leoni.

A Unidos do Por-do-Sol ¢ uma dissidéncia da Escola de Samba Unido da Ilha, que atualmente
esta desmobilizada, ndo tendo participado do carnaval de bairro na Pintada. Leoni comenta que
decidiram montar sua propria Escola de Samba porque ndo concordava com a forma na qual o grupo
da Unido levava as coisas, referindo-se a uma administragdo duvidosa dos recursos. Mesmo assim, o
carnaval dos tempos de outrora era lembrado com saudade por Rosi e Leoni a0 me mostrarem suas
fotografias.

Imagem 26

18  Era o setor da Descentralizagdo da Cultura que se ocupava dos carnavais comunitarios, os quais eram organizados
por associagdes de bairro e contavam com o apoio técnico da prefeitura, que levava o caminhdo de som e viabilizava o
transporte dos grupos aos locais dos desfiles. Tive a oportunidade de participar de dois carnavais de bairro: na Zona Sul,
este ano organizado pelo Ponto de Cultura Assung¢ao, e na Ilha da Pintada, organizado pela Escola de Samba Unidos do
Por do Sol.

19 O Complexo Cultural do Porto Seco foi inaugurado em 2004, em meio a uma polémica sobre a retirada do carnaval
das ruas do centro da cidade, onde aconteciam os desfiles até entdo. A idéia inicial era de construir o sambddromo no
Parque Marinha do Brasil, situado nas proximidades do centro, mas diversas pessoas se mostraram contrarias a idéia,
acionando a Justica para impedir a constru¢do. Assim, o sambodromo foi construido na Zona Norte da capital, em um
local isolado e de dificil acesso.
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Rosi: Mas foi uma grande mudanga de la pra ca nossos carnaval, né? Mas eu
gostava mais desse tempo aqui [bate na foto].

Leoni: Ah, o pessoal era mais unido, agora...ai meu deus do céu, eu ndo tenho
mais saco!

Rosi: Olha que linda as baianas, o. [...] Ai...o dia que o Carnaval foi de dia, ai
que delicia...olha as baiana! Faceira as baiana!

Imagem 27

Rosi: Esse tema aqui eu lembro.: “Do lixo ao luxo”, e eu trouxe um anjo no meio
do lixo. As criangas, né, um gari, no caso ali um morador de rua, e nos tinha uma
coreografia muito bonita, pode ver que ali tem um caminhdo de lixo, e vinha uma
ala com 40 pessoas com roupa de garis, foi o ano que a gente fez o samba Do lixo
ao luxo, e a gente fez homenagem pros garis.

Embora tivesse acompanhado toda a mobilizagdo durante o ano de 2009 referente aos
preparativos para o carnaval 2010, eu tinha pouca ideia sobre o que era exatamente este carnaval,
quem organizava, quem participava, qual o publico, em que parte da ilha acontecia, etc. J4 no final
de 2009 os ensaios das alas e da bateria eram mais frequentes: em alguns sabados as oficinas eram
transferidas por conta de ensaios e apresentacdes da escola, em outros, os alunos saiam das oficinas
diretamente para os ensaios.

O carnaval de 2010 da Ilha da Pintada estava inicialmente marcado para o dia 21 de fevereiro,
mas fora transferido para o dia 07 de margo por questdes de agenda da prefeitura municipal. Na noite
anterior, eu havia participado do carnaval da Zona Sul, na Avenida Coronel Massot, bairro Cristal. Eu
aguardava com certa ansiedade a chegada da Unidos do Por-do-Sol, que assim como outras escolas
pequenas da cidade, participaria do desfile. A certa altura da noite, um funcionario da prefeitura me
comentou que havia problemas no transporte das escolas, e que era possivel que algumas escolas
nao chegassem a tempo. No outro dia, na ilha, indaguei a Dona Leoni sobre a auséncia da escola no
carnaval da Zona Sul e ela comentou que os integrantes da Unidos haviam esperado até a meia noite
o transporte que ndo apareceu.



97

No dia 07 de margo, ao final da tarde, toda a extensdo da rua Nossa Senhora da Boa Viagem,
desde a Coldnia de Pescadores Z-5 até o Estaleiro Mabilde, ja estava fechada para o desfile. Nas ruas
perpendiculares a praia, o movimento nos bares e ruas era intenso e se escutava ao longe a musica dos
blocos. Nesse dia, como era dificil obter informagdes precisas sobre o horario e local dos desfiles, me
dirigi até a rua da praia, onde avistei o caminhdo da SMC e a equipe da descentraliza¢do devidamente
fardada com coletes. Havia bastante movimento na rua. Na concentracao, estava o bloco Turucuta, o
mesmo que havia se apresentado na noite anterior no Cristal, porém com menos integrantes. Encontrei
ali Max, assistindo displicentemente a concentragdo dos outros blocos em cima de sua bicicleta.
Quem o visse ali, ndo imaginaria que em pouco tempo ele estaria a frente da bateria da escola. Eu
parecia mais ansiosa do que ele pela proximidade do desfile. Perguntei pelo pessoal e ele disse que
estavam na terreira arrumando as fantasias. Fomos até 14.

A rua escura era iluminada pela luz que vinha do interior do terreiro, e do outro lado da rua,
pela fraca luz da casa de Leoni. No patio, as criancas vestidas de papai Noel faziam fila para passar
o repelente. Naquela noite quente, depois da chuva, a ilha estava repleta de mosquitos. As baianas
também se aprontavam no patio. Leoni e Contrera estavam no saldo da terreira vestindo as fantasias
nos integrantes da escola. As fantasias ocupavam quase todo o espaco da ferreira, empilhadas nos
cantos e separadas por temas. Diziam que muitos haviam faltado, e que iriam sobrar fantasias.
Contrera atribuiu a auséncia de pessoas a chuva e ao mau tempo. De fato, as previsdes para a noite de
domingo apontavam para a entrada de um ciclone no litoral gatcho. J4 Lia falava com um certo pesar
ironico sobre a falta de mobilizacdo das pessoas, como algo que era esperado.

As alas foram se dirigindo em pequenos grupos para a concentragdo na rua Nossa Senhora
da Boa Viagem. A Unidos do Por-do-Sol foi a Glltima escola a desfilar, marcando o encerramento do
carnaval na Ilha. Os “puxadores” eram Bia e seu genro, que ficavam a frente da bateria coordenada
por Max. Os rapazes da bateria vestiam uma roupa que lembrava as vestes dos nobres europeus, com
perucas brancas e grandiosos chapéus adornados com plumas. Aretusa era a rainha da bateria, na
companhia de “Pingo”, um travesti conhecido de todos na Mau4, e outra menina. Rosi desfilava seu
vestido branco como porta-estandarte. Victoria, Eliane, Micheline, e o grupo de meninas que danga
o maculelé estavam na primeira ala, vestindo pesadas fantasias de duendes no trabalho. A filha de
Claudinha era a rainha da ala das criangas, vestidas de Papai Noel. Dona Leoni integrava a ala das
baianas junto com outras senhoras.

Além de cantar o samba enredo, Bia falava para o publico sobre a importancia do carnaval
para a ilha e os esforgos que o grupo fazia para manté-lo ali. Enfatizou para um publico composto
principalmente por moradores da parte “de cima” da Ilha, que o carnaval e a escola de samba faziam
parte da Pintada e deveriam ser valorizados. A certa altura, como acontecia sempre que me avistava
no instante em que tinha o microfone em maos, Bia falou para o publico que havia ali uma pessoa
fotografando e pesquisando a histéria do negro na ilha, e me passou o microfone para que, em meio
ao carnaval, eu pudesse falar sobre o “meu trabalho”. Um tanto constrangida, falei brevemente sobre
a importancia de se documentar as expressoes culturais da ilha. Era visivel que alguns integrantes do
publico olhavam o desfile com certa desconfianga, € poucos eram os que se soltavam para sambar na rua.

Nesse dia, pude perceber como o carnaval e o “meu trabalho” inseriam-se em um campo de
disputas simbolicas em torno da constru¢do de uma imagem da ilha, onde a valorizag¢ao das expressoes
culturais de matriz africana estava em jogo. O carnaval, a histéria do negro, o maculelé, a terreira,
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os tambores, eram elementos os quais o grupo buscava dar visibilidade e receber o reconhecimento.
Uma intensa mobiliza¢do para que que as praticas outrora escondidas, como apareciam nos tempos
narrados por Leoni, se tornassem praticas distintivas e legitimadas, as quais formassem, junto com
uma tradi¢do agoriana e pesqueira, a imagem da Ilha.

Nesse sentido, ndo era relevante o fato de que as fantasias faziam referéncia (e de certa forma,
reveréncia) aum imagindario europeu e colonizador. Como mostra Roberto DaMatta (1997), as fantasias
carnavalescas atualizam combinagdes de campos antagdnicos e contraditorios, os quais constituem
a propria esséncia do carnaval enquanto um rito nacional (DaMatta, 1997: 62). Aqui, o imaginario
europeu inscrito nas fantasias era acompanhado do samba-enredo que falava dos orixas e do “povo
da ilha”, no qual toda a mobilizagdo em torno do carnaval expressava um conjunto de praticas e
“taticas populares” (Certeau, 1994) capazes de manipular e subverter a figuracdo do europeu. O fato
de o grupo ter fantasias vindas do Rio de Janeiro era uma marca distintiva que legitimava a escola de
samba, representando a Ilha da Pintada com um desfile de porte.

As narrativas de uma memoria familiar associadas ao preconceito e a uma volta por cima,
e o grande investimento de Leoni e sua familia em torno da manutencdo das expressdes de matriz
africana, mostram a for¢a de uma relagao dialética entre passado e presente, onde a memoria se
constitui por “uma vontade de futuro social” (Bachelard, 1994: 48). Vemos que as narrativas familiares
marcadas por trajetorias individuais, nas quais a memoria do racismo e do preconceito sdo vividas
com intensidade, impulsionam uma produ¢ao cultural e religiosa que busca valorizar uma tradi¢ao
“afro”.

Imagens 28,29,30,31,32 E 33
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Imagens 34, 35,36,37 e 38
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Imagens 39,40 e 41
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3.4 ENTRAR NA RELIGIAO: TRES MULHERES, TRES HISTORIAS ENTRELACADAS

Convido o leitor a entrar na terreira, guiado pelas memorias narradas da entrada de trés
mulheres na religiao®. Leoni, Bia e Eliane foram trés interlocutoras com as quais pude conversar mais
longamente na ilha, narrando seus percursos religiosos. A entrevista gravada com Leoni aconteceu
no inicio da pesquisa de campo, com a presenca de outro pesquisador ligado ao projeto de ambito
municipal. J4 as entrevistas com Eliane e Bia aconteceram ao final da pesquisa, depois de termos
construido uma relagdo de reciprocidade e confianca. Com Eliane, tivemos uma agradével tarde de
conversas em sua casa. Ja Bia tinha menos disponibilidade de tempo: era frequente ndo encontra-la
na ilha ou encontra-la apenas nos momentos nos quais trabalhava para os orixas e entidades. Esta
entrevista, portanto, foi feita enquanto esperavamos o 6nibus no qual embarcariamos juntas, para o
centro da cidade. Nesses trés momentos diferentes, trés historias se entrelacam.

Leoni, a nega véia, carinhosamente chamada de v pelos integrantes mais jovens, era a pessoa
mais antiga e respeitada na terreira. Considero esta narrativa de Leoni, na qual ela fala sobre sua
entrada na religido, como precursora de outras narrativas que nos ajudam a compreender a construcao
desta ferreira na Ilha da Pintada.

A
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Imagem 42

-

-

Imagem 43

20 Religido ¢ um termo émico que designa as religides afro-brasileiras, conforme ja mostrado por Oro (1996). Para o
caso desta tese, em referéncia ao contexto investigado, o termo ¢ utilizado pelos praticantes referindo-se especialmente a
Umbanda. Utilizo o termo em italico para me referir a este sentido €émico.
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F: Como é que foi que a senhora entrou pra religido, Dona Lia?

Leoni: Meu pai ja era de religido, la em Charqueada. Tinha casa de religido,
que tinha esse pai da Jurema, que trabalhava, que tinha uma terreira la do...
S6 ndo me lembro o nome da terreira porque de primeiro eu ndo sei acho que
nem tinha registro as terreira, agora tu tem que registrar e pagar todos os anos,
né... entdo eu ja conhecia a terreira. Mas é muito diferente de agora, bah, meu
primeiro terreiro ndo tinha tambor, era cantado, era muita reza, os ponto era
bem mais lento, agora eles ja fazem um baile, um sambdo nos ponto! E...entdo
eu ja conhecia, ndo era...e entrei na terreira por doenga. Eu tinha, eu me deitava
e levantava de manha com uns tremor de frio, tremor de frio, e so querendo
andar no escuro, assim, uma dor, uma dor, uma dor na minha cabeca, meu deus
e aquele tempo a gente tinha que fazer tudo, pdo, se ndo ia bem ligeiro la buscar
pdo, ndo tinha mais pdo, tinha que fazer pdo, tinha que fazer chimia, e eu criava
porco, criava galinha, fogdo a gas, olha, eu acho que até eu tinha a Rosi quando
comprei meu primeiro fogdo a gas, fogdo a lenha, tudo fogao a lenha... e bem
limpinha a chapa...

[...] Al procurei, ndo, ai fui ali um dia de tarde. Na Dona Tereza. Eu cheguei
ali pra tirar uma consulta. Ai, com a Preta Velha, vovo Luzia, nunca vou me
esquecer... ela disse: olha filha, tu tem a mediunidade, tu tem é que procurar...
entrar pro terreiro que tu vai melhozjar. E justamente. Do mesmo, mesmo ano
que eu entrei eu ja fui...fiz o chdo. E, eu me lembro que a Rosi era pequena,
a Rosi tinha seis més. Seis més tinha a Rosi quando eu fiz o primeiro chdo. Ai
eles levavam ela so pra mamar e tivavam ela dali, e cuidavam dela...e a minha
madrasta fazia comida, dava a comida pro meu marido, e cuidava dos grande pra
mim, que era o meu guri e a Bia.

Embora sua iniciagdo religiosa tenha acontecido na Ilha da Pintada, tendo como mae-de-santo
Dona Tereza, Leoni ja participava desde pequena de um ambiente religioso no qual o catolicismo e
as praticas religiosas de matriz africana estavam intensamente entrelacadas. Seu pai havia deixado
de frequentar as terreiras desde que chegara na Ilha da Pintada, frequentando esporadicamente, para
receber passes’'. Para Leoni, seu afastamento da religido estava relacionado a diferenca entre as
praticas de culto do pessoal mais antigo, com as quais seu pai tinha familiaridade, e a forma como os
cultos eram conduzidos na Ilha da Pintada.

Quando Leoni chegou na ilha, aos doze anos de idade, ja existiam algumas terreiras de
Umbanda, todas dirigidas por brancos e praticando os rituais e festas as escondidas. A terreira de
Dona Tereza era a mais antiga ainda em funcionamento na Ilha da Pintada. Dona Tereza era filha de
uma famosa benzedeira na ilha, Dona Susarina. L4, Leoni, Bia e Eliane foram iniciadas na religido.

Em determinado momento deste percurso espiritual, Leoni, Bia e Eliane abandonam a terreira
em que haviam sido iniciadas e ficaram soltas no mundo, desgovernadas, até que Bia acatasse a
determinagdo dos pais, seus orixds e entidades governantes, para que ela propria abrisse sua casa
de religido. Mesmo com esta ruptura, tanto Dona Tereza como Bia, Leoni e seus filhos de santo
participavam mutuamente das festas nas respectivas terreiras. Durante a pesquisa de campo, em uma
festa em homenagem a Cosme ¢ Damido, em um saldo improvisado na garagem da casa de Lena
e Juarez, pude presenciar a chegada de Dona Tereza e o lugar especial reservado a ela em uma
imponente cadeira de vime ao lado do conga com flores e imagens dos santos e orixas criangas.

21 O “passe” ¢ uma denominagao utilizada pelos praticantes do espiritismo para referir a circulagdo espiritual que
canaliza fluidos e energias benéficas ao sujeito que os recebe.
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Amiga de infancia de Bia, Eliane, ao falar sobre sua entrada na religido, mostra como sua
trajetoria de vida est4 entrelagada a de sua amiga e mae de santo. O excesso de loucuras, a entrada
na religido, a saida de uma terreira e a constru¢do de outra ndo foram iniciativas individuais, mas o
resultado de um conjunto de agdes reciprocas as quais foram construindo e modelando, através de
uma série de investimentos materiais e espirituais, a ferreira que entrelaga esse povo de santo em
torno de uma tradicdo religiosa afro-brasileira na Ilha da Pintada.

F: Como é que foi que tu entrou pra terreira?

Eliane: Ah, eu foi por uma necessidade. Foi por saude mesmo. Eu nunca me
imaginei dentro de uma terreira.

F: Mas ai tu eras amiga da Bia, e a Bia ja era...

Eliane: Ndo a Bia sempre... a Bia desde os quinze anos de idade dela ja...era de
religido. Eu ndo era, eu era até da Igreja Evangélica, pra te dizer a verdade...
quando eu era solteira, né. Ai eu vim a casar, e comegou a me dar uns problemas
de... excesso de loucuras. E... que meu marido nunca foi de religido, né. Nenhuma
delas. Eu digo que ele é ateu. Ai eu peguei...ai comecou a me dar uns tipo de
loucura, sabe? E ele dizia pra mim: ah, vou te internar, vou te internar. Ai eu
entrei pra casa da Dona Tereza porque a Bia era filha da Dona Tereza, e eu tinha
muita fé, eu so olhava a cara da Bia e eu tinha muita fé nela, né. Nunca tinha visto
as entidade dela, mas eu tinha muita fé. Ai eu entrei pra Dona Tereza, ai eu acho
que eu fiquei um ano, um ano e pouco ld, a Bia saiu da terreira da Dona Tereza e
eu sai atras. Mas sai...no mundo, né, porque a Bia ndo era mde de santo na época,
ela so era filha de santo da Dona Tereza. Al a casa da Bia era bem pequeninha,
né. So cabia ela e a filha dela. Al saiu eu e a Ana, a Ana me rebocando, ai a Bia
na janelinha dela, ai eu disse assim: Bia, eu vim aqui porque eu quero ser tua
filha de santo. E ela: mas nem casa eu tenho, como é que tu vai ser minha filha
de santo? Eu digo: ndo, so quem pode me ajudar é tu. Porque sendo o Leleis
[marido] vai me botar num hospicio, eu dizia pra ela. Ela disse: que, tu vai pra
hospicio, guria, eu ndo posso ter filho de santo, eu ndo sou mde de santo, eu digo:
mas um dia tu vai ser. Eu sempre dizia isso pra ela. E na realidade, a primeira
filha de santo dela foi eu mesmo. Porque ela ndo tinha, ela ndo tinha casa, quem
construiu a primeira casa, terreira pra ela foi eu e meu marido. Que ela ndo
tinha. Entdo a gente dividiu, a parte de trdas era a moradia dela e a parte da
frente ela fez...um terreirinho. E ali ela iniciou o terreirinho dela comigo, com a
Claudia, o Claudio, a Bibi, o Murilo, que hoje nem ta mais na casa... ah, e ndo me
lembro, tinha mais uns dois.

[-]

Primeiro entrou eu, a Bibi e a Fatima, no caso. Ai depois entrou a Claudia e o
Claudio, que at eles ndo moravam aqui, eles moravam la em Alvorada, parece.
Ai eles vieram morar aqui, ai comegaram a freqiientar a casa da Bia também.
Ai, entdo por isso que a Bia sempre diz que os filhos mais velhos dela somos
nos, né, porque, ela comecou com uns trés filhos de santo, porque a gente vivia
incomodando ela. Eu em si, né, eu vivia incomodando. Entdo dava uns perequeteco
em mim, sempre, ai o Leleis, ele mesmo ja saia correndo, ia ld chamava a Bia,
tia Leoni ou a Rose, que era pra me atender. E foi por isso que eu entrei pra
religido, por motivo de saude e ndo... por eu me desenvolver, sabe? Eu fiquei uns
bons anos assim so olhando eles, né. Eu ia so por ir. Al chegou uma vez que a Bia
pegou e botou o dedinho no meu nariz: acabou a tua movdomia [risos]. Nao tem
mais probleminha de saude, tu vai entrar pra corrente. Tu vai te... girar, que tu
tem uns pai muito bom, tu s6 ndo sabe aproveitar. Ai ali foi por diante que eu fui
me envolvendo mais na religido, mas eu ndo era de religido.
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F: Entdo mesmo fazendo a casa da Bia, tu ndo fazia parte da corrente?
Eliane: Ndo...
F: Tu deu for¢a pra ela ser mde de santo pra ela te ajudar...

Eliane: Exatamente. Ela comegou com nos...sem ela querer, sabe, porque ela
sempre dizia que ela ndo queria casa, de religido, mas al isso ai foi uma prova
pra ela, que...como ela diz pra nos, né, vocés ndo se governam, quem governa
vocés sdo os pais, e os pais mostraram pra ela como eles governavam ela. Que ela
sempre dizia que ndo queria, né, casa de religido. E hoje ela tem, agradeca a nos,
no caso né. Que nos é que temos que agradecer a ela por nos ta aqui, né, porque
sendo eu...ndo sei onde eu tava. No [Hospital Psiquiatrico] Sdo Pedro ou...em
algum lugar eu ia andar! Pois é, por isso que eu entrei pra religido.

Vemos que em todas as narrativas, a entrada na religido ¢ um movimento realizado contra a
vontade destas mulheres, em um momento no qual elas sdo conduzidas ao reconhecimento de que
elas proprias ndo se governam. A doenca, a fraqueza, a loucura, sdo narradas como as experiéncias
limites que o corpo abarca até que elas decidem acolher as determinagdes dos orixas e serem feitas
pelos pais®.

Nesse sentido, a mediacao dos orixds e entidades interferiam nos projetos individuais destas
mulheres, redirecionando suas tomadas de decisdes de modo a contemplar também os interesses desses
“outros” espirituais. A agéncia de seus espiritos protetores reivindicava vontades contraditorias, nem
sempre concordantes com os valores familiares, a serem gerenciadas no espago doméstico, como
mostrou a antropologa Patricia Birman (2005)>.

O ingresso de Eliane na religido tanto a salva de um destino provavel de internagdo em um
hospital psiquidtrico, quanto constrange ¢ adapta seus projetos de vida a um caminho do qual nio
se pode mais sair. Eliane, nascida e criada na Maua, dizia poder brigar com qualquer pessoa na Ilha
da Pintada, menos com Bia, sua mde preta e Leoni, a nega véia. Esses ai, olha, é tudo pra mim. Me
tiraram do buraco. Eliane também era chamada afetivamente de “mae” por alguns filhos de santo da
terreira, aos quais dava conselhos e orientagdes, frutos de um conhecimento de mais de vinte anos na
religido, embora nunca almejasse se tornar mae de santo.

Com excecao de Bia, costumava escutar em comentarios informais destas mulheres um
lamento resignado de terem ingressado na religido. A terreira tinha uma estrutura pequena € os
esforcos cotidianos que eram despendidos para a perdurancia de suas atividades centravam-se,
invariavelmente, na familia de sangue e nos filhos de santo mais antigos, demandando ndo s6 tempo
e dedicacdo, mas um lugar de centralidade na vida dessas pessoas.

A trajetoria religiosa de Bia também tem inicio na casa de Dona Tereza, mas ainda muito
jovem ela procurou outra terreira para concluir sua iniciagdo com um pai de santo.

22 Os “pais”, segundo as interlocutoras desta pesquisa, se referem as entidades e orixas que “governam” e “possuem” o
filho de santo.

23 A autora discute a ambivaléncia desta “presencga real” dos orixas e entidades os quais, especialmente entre as
mulheres, pode ser vivenciada como um aliado sobrenatural que desafia a autoridade do marido, subvertendo a submissao
cotidiana, ou como um fardo que deve ser cuidadosamente gerenciado no ambito de uma relacdo triangular vivida pela
religiosa e sua familia (Birman, 2005).
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Bia: Ah, eu entrei pra religido porque se os médicos ndo conseguem entender
que a ciéncia, a religiosidade, a espiritualidade trabalhassem juntas, a gente
poderia dar conta de muita coisa. Porque na realidade a minha mde...eu ja
venho de ber¢o, de religido, né, a minha vo foi parteira, foi médica dentro dos
conhecimentos dela, e do pouco recurso que se tinha naquela época. Pra ti ter
nog¢do, a minha vo morreu com 110 anos. Entdo ela conheceu bem, ela passou
bem as dificuldades, coisa que nos temos hoje que ndo tinha naquela época, tudo
era feito manualmente, ndo tinha outra forma. E eu cresci ja, acho que ai na
barriga da minha mae, com essa questdo da tradi¢do de matriz africana, né. E
aos quinze anos, a minha mde ndo querendo me influenciar, a gente ia, coisa e
tal, assistia, aos quinze anos eu comecei a ter umas loucuras, segundo o médico
eu tava ficando louca. A minha mde, com aquela coisa de ndo td puxando pra
religido, até porque naquela época, né, uma época em que ainda se dizia que
quem cultuava umbanda era filho do deménio, era coisa do mal...bom, ser negro
era coisa do mal, né. Nao era considerado uma coisa do bem. Mas ai a minha
mde depois de muito relutar, comecei a tomar remédio, ela comegou a ver, ela
se dobrou, a mde natureza disse: bom, o que essa guria tem, ndo adianta, eu sei
0 que eu tenho que fazer. Exatamente aos quinze anos eu fui fazer uma consulta
com a mae Tereza, que existe até hoje aqui na comunidade da Pintada, e naquela
época ela trabalhava com o Bard, e as sessoes elas eram a tarde, quase final da
tarde, na hora do café, porque dai as pessoas ndo se ligavam muito nisso, né, e ai
ndo viam. Se fosse de noite ficavam muito trangiiilas, as pessoas viam que todo
mundo tava trabalhando. E a tarde as pessoas nao se ligavam muito. E o pai Bard
me atendeu, e ali foi a minha primeira manifestacdo de incorpora¢do. Foi aos
quinze anos. Eu comecei a trabalhar com a mde lemanja...mas ela s6 tomou meu
corpo, deu sinais de que ndo era loucura, e quem me desenvolveu foi a Cabocla
Jurema... e a partir dai eu comecei a cumprir...amei, aceitei, fiquei boa, parei
de tomar VZLI1, naquela época, tu vé a loucura dos médicos, naquela época ndo
tinha ECA*, entdo eles faziam o que queriam, ainda mais se era uma negrinha,
toca qualquer coisa e bota essa criatura ai pra dormir e pronto. E...e eu fiquei
boa! Passei a ndo tomar mais medicagdo, passei a freqiientar o terreiro, passei a
trabalhar daquele dia em diante. Ndo teve mais a necessidade de medicacdo nem
de coisa nenhuma, e a partir dai eu dei continuidade a minha vida religiosa, so
que eu nunca imaginei ser uma dirigente espiritual. Eu tinha uma vida como todas
as meninas, eu queria dangar, eu queria sair, eu queria passear, mas eu nUNca
deixei de cumprir as minhas obrigagdo. Primeiro eu ia no terreiro, cumpria,
né, com a questdo das sessoes, e depois entdo eu saia pra me divertir. Aprendi
muito, fico muito triste com algumas coisas que eu vejo hoje, que ndo tem nada
a ver com religiosidade, eu sou de umbanda, cultuo a umbanda, e a gente vé que
muita da nossa tradicdo, assim, ta ficando de lado, como por exemplo, a propria
ciéncia das ervas, né, o poder que elas tem, o conhecimento da mde natureza, o
movimento do sol, da lua, das aguas, o movimento das estrelas, né, o movimento
da folhas, das matas, as pessoas ndo se dao mais conta dessas coisas, elas ndo
ddo importancia, nos vivemos hoje num contexto social tdo opressor, que afasta
as pessoas de qualquer possibilidade de elas se verem como seres humanos e
espiritos e ndo maquinas. Isso me entristece um pouco, mas enfim, a gente ta ai,
tem que sobreviver, entdo essas coisas é bom a gente falar, porque as pessoas vém
conversar com a gente, e a gente escuta os mais diversos relatos possiveis, e na
maioria das vezes tu vé que as pessoas tdo precisando de carinho, tdo precisando
se voltar pra elas mesmas, sabe? Deslocar dessa coisa que ta posta ai da correria
do dia a dia. A questdo da escravatura do relogio, nos vivemos outros tipos de
escravatura, e um deles é o relogio. As pessoas tao alucinadas, né, com a questdo
do relogio. E outras coisas que surgem...mas acho que ndo vai dar pra continuar,
faltam 3 minutos pro nosso onibus.

24 Estatuto da Crianca e do Adolescente, instrumento legal de protecdo integral a crianca e ao adolescente instituido no
Brasil em 1990.
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Acostumada a falar publicamente em microfones, Bia apresentava sua trajetoria religiosa em um tom
completamente diverso das narrativas de Leoni e Eliane, as quais privilegiavam uma dimensao biografica
em suas narrativas, associando a religido aos contextos domésticos e cotidianos de suas existéncias. A
fala de Bia reinscreve suas experiéncias biograficas calcadas em uma tradicao familiar associada a matriz
africana e ao conhecimento tradicional na perspectiva de uma enunciagdo politica a qual articula com
grande habilidade a construgdo de uma lideranga fortemente carismatica na ilha e fora dela. Bia evoca
valores proprios do cidaddo contemporaneo que habita as grandes cidades, que perde seu contato com os
fendmenos da natureza, que se “maquiniza” e ndo tem tempo para desenvolver seu lado espiritual.

Seu percurso na religido e a construgdo de sua lideranca na Ilha da Pintada foram acontecendo
concomitantemente, motivadas por um sentimento de inquietude diante do tratamento desigual que os
negros, em especial sua familia de sangue, sofriam na ilha. O inconformismo diante desta cisdo entre os
moradores da ilha foi habilmente incorporado as lutas comuns de moradores da parte de cima e de baixo,
que congregava as senhoras que batiam panela em frente a prefeitura em busca da melhoria dos servigos
para este territorio insular. A disponibilidade de Bia em aprender com as senhoras brancas ou com os freis
capuchinhos que chegaram a ilha levando ideias de luta e participagdo popular fez com que ela estivesse a
frente da primeira Associagdo dos Moradores da Ilha da Pintada. O transito de Bia junto as liderancas brancas
e catolicas ndo diminuia seus investimentos nos bracos de matriz afiicana representados pela ferreira e pela
escola de samba. Articulando habilmente politica e religido, Bia tinha a representacdo de filhos de santo e
integrantes da escola de samba como delegados do Orcamento Participativo (OP). Ela propria era delegada
do OP no Conselho Municipal de Cultura, uma das coordenadoras da Rede Integrada de Protecao a Crianca
e ao Adolescente da regido Arquipélago, e conselheira do Conselho Gestor da APA do Delta do Jacui.

A preocupacao de Bia em trabalhar a protecdo da crianga mostra como acontecimentos
marcantes de sua experiéncia biografica podiam ser redimensionados em uma atuagao politica. A
experiéncia vivida quando jovem mostrava um corpo de mulher negra® suscetivel a intervengdes
improprias por parte de um segmento médico pouco interessado nos aspectos sociais € psiquicos que
incidiam sobre as doengas destas jovens mulheres de classe popular. Em sua fala, Bia incorpora essa
situacdo de vulnerabilidade de seu corpo negro em um discurso empoderado, mostrando a estreita
visdo da medicina que se vé incapaz de tratar certos casos. A aparente fragilidade de uma negrinha
sujeita a diagnosticos e tratamentos equivocados, encobria a forga de uma ancestralidade religiosa
que cura, que traga um percurso espiritual, que desafia o saber biomédico.

Para estas trés mulheres, a religido apresenta um sentido para a continuidade da existéncia,
mostrando caminhos onde a medicina s6 apontava restrigdoes. A resisténcia e a inevitabilidade de se
entrar para a religido caminham juntas, e nao sao excludentes, mas complementares. Se Leoni sabia bem
que o preconceito racial que determinava que ser negro era uma coisa do malpodia ser intensificado com
a adesdo a uma religido ndo catolica, evitando estimular a entrada de seus filhos na umbanda, também
sabia o que tinha que fazerao ver sua filha ser diagnosticada como louca aos quinze anos de idade. Como
mostrou o antropologo Clifford Geertz (1989), a “obrigacdo intrinseca” provocada pelo sagrado ndo
apenas induz a aceitagdo intelectual como reforca o compromisso emocional. A for¢a poderosamente
coercitiva cresce a partir de um fatual abrangente, associando “ethos” e “visao de mundo”:

25  Atese de doutorado de Laura Lopez (2009) apresenta um capitulo no qual discorre sobre a intersec¢cdo dos temas
saude, raca e género que incidem sobre um “corpo colonial”, mostrando uma espécie de continuidade entre a conformagao
de um corpo colonial da mulher africana escravizada e os estereotipos que sustentam ainda hoje uma situacao desfavoravel
nos atendimentos da mulher negra em relagdo a mulher branca, especialmente na satide ptblica.
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O ethos torna-se intelectualmente razodavel porque é levado a representar um
tipo de vida implicito no estado de coisas real que a visdo de mundo descreve,
e a visdo de mundo torna-se emocionalmente aceitavel por se apresentar como
imagem de um verdadeiro estado de coisas do qual esse tipo de vida é expressdo
auténtica (Geertz, 1989:93).

E através deste enlace caracteristico das formas religiosas, que a iniciagio religiosa destas
mulheres, a reafirmagao dos lagos consanguineos e espirituais, € a emergéncia de uma lideranga negra
que transita com habilidade em segmentos diferenciados na ilha consolidam a ferreira como um locus
central na vida cotidiana desta familia e em suas interagdes mais amplas na Ilha da Pintada, conforme
procuro mostrar no subcapitulo que segue.

3.5 A TERREIRA E O QUE ELA ENVOLVE

“O candomblé ou as outras seitas africanas de que falamos no
capitulo anterior, une estes homens, mulheres e criangas num
todo coerente e funcional, ndo somente pela identidade de
crengas ou de sentimentos, pela homogeneidade dos espiritos
e dos coragoes, mas também porque submete suas paixoes e
seus desejos, seus encantos ou seus ciimes a uma serie de
modelos misticos que lhes permitem coexistir, combinar-se
ou cooperar para uma obra comum. [...]. A vida das seitas
religiosas africanas constitui-se desse entrecruzamento de
existéncias, dessa mistura de historias individuais, dessa
multiplicidade de romances pessoais, cujos filhos unem-se
para dar no final das contas o romance sociologico de um
meio humano que funciona’ de modo eficiente”

Roger Bastide (1971, p. 313).

A definicao de candomblé proposta por Bastide na epigrafe a este sub-capitulo, aproxima o
leitor a atmosfera que envolve uma qualidade fundamental que pude observar no Centro de Umbanda
Reino de Yemanja e Oxo6ssi: um codigo de emogdes coletivamente estruturado pela religiosidade. Nos
termos de Michel Maffesoli, trata-se de um “paradigma estético” que orienta um vivenciar ou sentir
em comum, uma emogao coletiva que favorece um ethos centrado na proximidade (Maffesoli, 1998).
Mesmo com as criticas que diversos pesquisadores dirigiram a Bastide em sua busca pela africanidade
de uma religido que se revelava cada vez mais sincrética (Dantas, 1988; Maggie, 2001) especialmente
nos territorios urbanos, palco de fluxos e cruzamentos os mais variados devido a heterogeneidade de
sua populacdo, a analise de Bastide nos permite re-situar o “todo coerente e funcional” na perspectiva
dos territorios urbanos, dotados de tensdes decorrentes da multiplicidade de trajetorias de seus
habitantes, onde tais “modelos misticos” ultrapassam a subjetividade dos sentimentos individuais e
oferecem uma possibilidade de sentido a uma experiéncia social repleta de tensdes e conflitos®.

26 A “eficiéncia” desta coletividade religiosa ja foi posta em cheque por etnografias como a de Yvonne Maggie, escrita
em 1975, onde a autora aponta para as situagdes dramadticas de conflito no interior do terreiro que culminaram em seu
fechamento. A pesquisa da antrop6loga foi pioneira no desvendamento do “drama social” inscrito nas relagdes entre pais €
filhos de santo na perspectiva de um terreiro inserido em uma sociedade urbana, complexa e estratificada (Maggie, 2001).
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Abordo neste subcapitulo a terreira, Centro de Umbanda Reino de Yemanja e Oxo6ssi, como
um espago central para a rede social dos moradores da parte de baixo da Ilha da Pintada. A terreira
possui uma qualidade envolvente que acolhe e vincula ndo apenas o povo de santo, praticantes da
religido, mas um conjunto de moradores os quais habitam principalmente a parte de baixo da ilha e
integram uma rede de vizinhanga que, direta ou indiretamente, ¢ afetada pela presenga da ferreira.

Minha formagao em antropologia urbana fornecia um “prisma” intelectual que disciplinava meu
olhar em campo (Cardoso de Oliveira, 2000), buscando compreender a terreira como parte da cidade, e
o Centro de Umbanda Reino de Yemanja e Oxdssi como expressivo das relagdes sociais tecidas na Ilha
da Pintada ao longo de muitas décadas. A refracao que os dados sofrem devido ao olhar disciplinado do
antropo6logo € co-emergente ao processo de pesquisa de campo, onde frequentemente acompanhava os
momentos cotidianos e ndo ritualisticos destes moradores. Em um ano de pesquisa de campo e convivio
com o povo da casa de Bia, raras vezes a estrutura ¢ o funcionamento da terreira me foram reveladas de
um ponto de vista mais formal, na forma de entrevistas ou depoimentos. Talvez por eu nunca ter elegido a
religido como o foco desta tese, eu me contentava em aprender parcialmente o contexto religioso do Centro
de Umbanda Yemanja e Oxossi através das situagdes de ensino e aprendizagem proporcionadas pelas
oficinas, conversas informais, observagao dos rituais e das interagdes entre os praticantes, e vivéncias do
cotidiano da ilha em que a religido aparecia ora como foco principal, ora como pano de fundo ou alinhavo.

Pensar areligiosidade sob o prisma da Antropologia Urbana envolve o reconhecimento de que uma
casa de religido, nao apenas abriga homens e deuses em suas atividades rituais, mas expressa a maneira
como o povo da casa vive e interpreta os valores e crengas associados a sua identidade religiosa em um
constante didlogo com o mundo exterior no qual se insere e atua (Gongalves da Silva, 1996). No contexto
deste estudo, esse mundo exterior ¢ a sociedade urbana, espaco da complexidade e heterogeneidade,
materializada em territorios especificos de memorias, enraizamentos, sociabilidades e conflitos. Neste
sentido, além de estabelecerem um contato intimo com os deuses, entidades e orixas cultuados na casa,
os integrantes da ferreira participavam intensamente de uma rede social em um territorio especifico na
Ilha da Pintada, negociando suas identidades religiosas em um territorio urbano identificado por uma
matriz cultural acoriana e catdlica. Como mostrou Gilberto Velho (2003), a religido, além de ser uma
experiéncia sociocultural e produtora de significados em si mesma, est4 entrelagcada a variaveis externas
ao fendomeno religioso, como a classe, a etnia, a origem regional, a ocupacao e a trajetoria.

Os filhos de santo do Centro de Umbanda Yemanja e Oxdssi eram principalmente moradores
da Ilha da Pintada. O “cerne” da ferreira, as pessoas que se faziam presentes em todas as festas e
rituais, colaborando decisivamente no preparo das roupas, comidas e decoragdes, para fazer acontecer
a festa, eram em sua maioria pertencentes a uma rede de sociabilidade que vinculava os moradores
da parte de baixo da ilha: o Mabilde e a Maud. As presengas externas aos moradores eram sempre em
menor nimero, dentre os quais alguns filhos de santo da casa que residiam em outros locais, € amigos
ou familiares dos filhos da casa ou liderancas religiosas e comunitarias convidadas por Bia.

Assim, as obrigacdes religiosas se entrelacavam as normas de convivéncia e sociabilidade
neste grupo. Muitas vezes problemas familiares e desavengas entre os filhos de santo eram resolvidos
na ferreira. A terreira também ajudava nos problemas da comunidade do entorno, por exemplo, em
trabalhos direcionados a satide de determinadas criancas que sofriam maus-tratos ou eram abandonadas
por suas maes. Nesses casos, a “mamae Oxum” zelava por estas criangas, em trabalhos feitos com
a incorporagao de todas as filhas de santo da casa que recebiam Oxum. A ferreira era, assim, um
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ponto de apoio para certos dos moradores da Ilha que, independentemente de suas crengas religiosas,
reconheciam a forga espiritual da ferreira de Bia e Leoni.

Era a mobilizacdo desta rede de sociabilidade e vizinhanga, na qual se inseriam os filhos mais
antigos da casa, como Eliane, Claudio e Claudia, que tornava possivel a continuidade dos trabalhos
espirituais na terreira. Os filhos de santo da casa estavam sempre trabalhando, nos mais variados
sentidos do termo: em seus empregos fora da ilha ou nos afazeres da casa, na organizagdo, preparo e
feitio dos rituais, e nas incorporac¢des de entidades ¢ orixas?’. A quantidade de afazeres da terreira e
nas atividades culturais relacionadas a ela fazia com que seus filhos nunca estivessem completamente
disponiveis para outras atividades. Isso pode explicar, por exemplo, o insucesso da nossa tentativa em
manter adultos nas oficinas, mesmo que elas fossem realizadas aos sabados, dia de folga de muitos
trabalhadores. Em todas as idas a campo, esta rede de moradores sempre estava intensamente envolvida
com algum tipo de atividade, fosse a constru¢cdo do novo saldo, os ensaios da escola de samba e do
maculelé, o preparo de alimentos e roupas para as festas.

Principalmente dentre a familia carnal de Bia, possuir um emprego que disponibilizasse tempo
para o trabalho na terreira era fundamental. Leoni, por exemplo, trabalhava na casa de um homem de
meia idade apenas no turno da manha, voltando para a ilha logo depois de preparar o almogo. Rosi
também trabalhava na casa de uma familia composta por um homem e seus dois filhos, apenas no turno
da manha. Em um dos dias de oficina, enquanto aguarddvamos os alunos, Rosi sentou ao meu lado em
frente do galpdo, acendeu um cigarro e contou um pouco do seu cotidiano, compartilhando um café. Seu
marido ¢ feirante na Praca Parobé em Porto Alegre e sai de casa muito cedo, por volta das 5 horas da
manha. Ela entdo acorda, toma café e vai assistir um filme ou adiantar o servico doméstico até sair de
casa, por volta das 8 horas da manha. Rosi trabalha em uma casa de familia em uma é4rea nobre de Porto
Alegre, nas imediagdes do bairro Petropolis. Interessante que a forma que Rosi fala do seu trabalho ¢
muito parecida com sua mae, dona Leoni. Rosi diz com uma expressao ironica que € o melhor trabalho do
mundo, porque nao havia comida pra fazer almogo nem produtos pra fazer a limpeza. Assim, toda a vez
que o patrdo chegava em casa perguntando pelo almogo ela levantava os olhos de sua leitura e dizia que
almogo? A lista de compras td ali em cima da mesa. Segundo ela, é gente relaxada mesmo. Os dois filhos
dormiam toda a manha, almogavam e iam para a faculdade, ou nem iam e ficavam dormindo. Rosi saia
do servigo ao meio dia, porque ndo tinha o que fazer, o que cozinhar, o que limpar. Dona Leoni trabalhava
nesta casa ha alguns anos e indicou Rosi para o servigo quando foi trabalhar na casa de seu atual patrao.
Ao falar de seu atual emprego, Leoni dizia que trabalhava na casa de um rapaz que era refardado, fazendo
a comida e também companhia para ele. Com frequéncia Leoni reclamava do jeito de seu patrdo, que
perguntava diversas vezes a mesma coisa e costumava ligar para sua casa. Por volta das 15 horas ja estava

€m casa.

Nas falas de Leoni e Rosi, os patrdes eram sempre diminuidos em suas capacidades, enfatizando
certa independéncia por parte delas em relacdo a seus empregadores, na qual, caso elas pedissem
demissdo, eles ¢ quem ficariam desamparados. Através da fala, Leoni e Rosi mostravam uma inversao
na forma na qual geralmente as situagdes de trabalho sdo descritas: o empregado depende do salario e

27  Norton Correa (1994), ao destacar as relacdes entre o surgimento da Umbanda e a moderniza¢do dos espagos
urbanos e de seus sistemas de producao, enfatiza que a categoria trabalho, por sua importancia, ¢ projetada para o campo
do sobrenatural: diz-se que as entidades e os orixas, quando estdo no mundo, no momento da possessao de algum filho de
santo, estdo “trabalhando”. No Centro de Umbanda Reino de Yemanja e Oxossi esta era a denominagao usada tanto para
se referir aos rituais como a incorporacao de orixas e entidades.
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de seu emprego. Em ambos os casos, havia um espacgo importante de negociagao das horas de trabalho,
de modo a destinar tempo para as atividades religiosas e culturais na Ilha. Situacdo diferente era de
Max, filho mais novo de Leoni, que trabalhava em dois empregos, como gari no recolhimento de lixo
na regido do Arquipélago durante o dia e nos correios a noite, carregando caixas de correspondéncias.
J& havia trabalhado na varrigdo, mas preferia o trabalho com o caminhao, por ser mais dinamico. Na
varri¢do, como o trabalho é em grupo, ele tinha que esperar que os colegas terminassem para ir adiante,
e ndo tinha paciéncia. Max era também o principal tamboreiro na terreira e coordenador da bateria da
escola de samba. No inicio do trabalho de campo, Max também ministrava uma oficina de percussao em
uma escola de educacgao infantil na parte de cima da ilha.

E possivel que esta diferenca esteja relacionada com o papel estruturante que as mulheres tém
no funcionamento desta terreira, que se caracterizava como um espago predominantemente feminino.
Os filhos de santo eram em numero consideravelmente menor que as filhas de santo, e de modo
geral, os homens que integravam a casa eram levados por suas maes, namoradas e esposas que ja
frequentavam e integravam a corrente’®. Além de Max, outros homens desta familia de sangue também
participavam da ferreira. Léo e Leonan, filhos de Rosi, também tocavam os tambores na terreira. As
esposas de Max e Léo ndo participavam diretamente na terreira, mas frequentavam as festas publicas.
Os maridos de Bia, Rosi e Aretusa ndo eram iniciados na religido, mas acompanhavam todos os
rituais, auxiliando na organizacdo e dando um suporte importante na construcdo dos espacos, na
seguranca e recepgao das festas.

O conjunto de expressdes de matriz africana reunia o grupo a partir de um calendério anual
de festividades e rituais que demandavam a presenca e a mobilizacdo do povo da casa, e em alguns
casos, como o carnaval, de uma rede social mais ampla que vinculava moradores de dentro e de fora
da Ilha. Este calendario contemplava trés momentos em que a terreira se mobilizava intensamente:
uma festa junina, realizada na rua e aberta a comunidade; a Festa da Cigana, principal festividade da
terreira, realizada em novembro, e o carnaval, que em 2010 aconteceu em margo. Também havia as
festas regulares em homenagem aos Orixds, como a festa dos “cosminho”, para Cosme e Damido, em
setembro. Além destas festas, havia ferreira todos os sébados a noite, e frequentemente homenagens e
trabalhos especiais nos dias de domingo. Pelo menos duas vezes ao ano o povo da casa saia da [lha em
atividades externas: na procissao fluvial em homenagem a Oxum, Nossa Senhora Aparecida, no dia 12
de outubro e a excursao que faziam até uma cidade litoranea no més de fevereiro para saudar Ilemanja
na beira do mar. Os esfor¢os necessarios para a perdurancia da ferreira ndo eram individuais, mas
sempre coletivos, sempre expressando uma “proxemia” (Maffesoli, 1998), uma qualidade relacional
onde a religido, como uma referéncia que ordena os significados do mundo, oferece uma matriz comum
que serve de suporte para o set/estar junto (Maffesoli, 1998).

Ao observar as fotografias obtidas por mim durante a Festa da Cigana, o comentario de Bia
sobre o sucesso das vestimentas usadas por ela e os filhos de santo remete a esta qualidade “proxémica”
da terreira:

28 A corrente ¢ uma expressao usual na Umbanda para se referir ao circulo de praticantes de maos dadas, o que
potencializa a emanacdo de energia coletiva e ampara o espaco sagrado das incorporagdes, que aconteciam do lado de
dentro da roda.
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Bia: Eéé, é que tem essa roupa ali...é que cada ano, a gente ndo escolhe nada,
entendeu? Cada ano a cigana me escolhe uma cor de roupa, a gente ja ndo sabe
mais onde vai botar. Mas o que que a gente faz? Por exemplo, sabe quanto custou
esse tecido maravilhoso, com aquele efeito maravilhoso? Tu ndo vai acreditar.
Nés pagamos R$1,99 o metro! Esse rosa, eu tenho, ta guardado ali, R$1,99 o
metro. [...] . E que al o que que a gente faz? Eu tenho uma filha de santo que é
costureira. Alias, eu tenho duas: uma da alta costura e outra, mais ou menos,
que é a Eliane. E a maioria dessas roupas quem fez foi a Eliane! E a outra foi
outra costureira aqui, entdo, tu compra um tecido barato, porque ninguém tem
pra comprar coisa cara, até porque ndo é pra comprar coisa cara. Entendeu?
Entdo o pessoal diz: meu Deus, mas que coisa mais linda, deve ter custado um
dinheirdo! Eu digo, bah, se ela soubesse... dois reais o metro. E a nossa roupa
a gente geralmente so compra na Catarinense, que é bem baratinha, a loja do
pobre.

Bia nos mostra como o sucesso da festa se articula a um efeito de beleza que ¢ visualmente
reconhecido pelos participantes e convidados. A beleza, no entanto, ndo se deve a compra de
materiais e tecidos caros, mas a habilidade em moldar a matéria através das orientagdes de uma
entidade espiritual, a Cigana, que com seus caprichos pede a cada ano uma nova cor para suas vestes.
Gastar pouco dinheiro, reconhecer esta identidade de pobre que s6 compra na loja do pobre e ainda
assim conseguir gerar um efeito visual de beleza, ¢ uma tatica propria de uma “economia do dom”
(Certeau, 1994) que s6 € possivel com esta “estética do nds”, que ultrapassa as redes de solidariedade
do viver cotidiano porque coloca sempre em relagio homens e deuses, entidades e orixas. E assim,
que a Cigana, a mae-de-santo e os filhos e filhas de santo que a recebem, a costureira que faz as
roupas € todos os que integram a corrente dando amparo e seguranga as entidades, participam deste

“paradigma estético”, desta combinacao que se origina de uma experiéncia emocional compartilhada.

3.5.1 SOoBRE A UMBANDA NA ILHA

O fato de esta intensa atmosfera emocional inscrita na parte de baixo da Ilha da Pintada se
desenrolar em uma terreira de Umbanda, e ndo em uma casa de Batuque, também revela aspectos
importantes sobre as relagdes estabelecidas de forma mais ampla com os moradores da ilha. O
antropdlogo Norton Correa (1994; 2006), em pesquisa sobre o Batuque no Rio Grande do Sul, aponta
para uma distingao entre trés vertentes religiosas de matriz africana atuantes no Rio Grande do Sul:
a Umbanda pura, o Batuque puro e a Linha Cruzada. De maneira simplificada, poderiamos definir o
batuque puro como o culto aos Orixas, que apesar das variacdes regionais, encontra correspondéncias
com o Candomblé na Bahia e o Xangd Pernambucano. A Umbanda pura estaria associada a uma
triade de influéncias religiosas catolicas, kardecistas e africanas, tentando a0 maximo “purificar” e
eliminar os componentes afro, como o sacrificio de animais e o toque dos tambores. A Linha Cruzada
ocuparia a “zona central do continuum religioso afro-rio-grandense” (Correa, 1994: 33), pois reuniria
aspectos da Umbanda e do Batuque, cultuando tanto entidades espirituais (caboclos, preto-velhos,
ciganas, marinheiros, pomba-giras, etc) como orixas. Destas trés formas religiosas, prevalecem no
Rio Grande do Sul os terreiros de Linha Cruzada, embora a denominag@o mais usual para tais templos
religiosos seja “Centro de Umbanda” ou “Centro Espirita de Umbanda”?. A terreira da ilha, o “Centro
de Umbanda Reino de Yemanja e Oxdssi” € claramente um templo de culto da Linha Cruzada, que

29 O autor apresenta uma percentagem aproximada do total de casas de culto no Rio Grande do Sul, na qual os templos
de Umbanda pura representariam cerca de 5%; os de Batuque puro, 15% e os de Linha Cruzada 80% (Correa, 1994).
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expressa no proprio nome da casa a relagao entre umbanda e o culto aos orixas, em reveréncia aos dois
orixas de cabeca das dirigentes espirituais da casa, respectivamente Bia, filha de Yemanja, e Leoni,
filha de Ox0ssi.

O fato de a terreira dirigida por Bia e Leoni se identificar como um Centro de Umbanda merece
alguns comentarios sobre esta vertente religiosa. A Umbanda ¢ apontada por diversos autores como
uma religido autenticamente brasileira, que surge em meados de 1920 com base em um sincretismo
negro-catolico-espirita que se desenvolve em um movimento simultdneo de empretecimento do
espiritismo kardecista e um embranquecimento do candomblé (Ortiz, 1999). A énfase na missao de
promover a caridade e a ajuda, aliada ao acolhimento e reinscricdo em uma ordem mitica de figuras
marginalizadas na sociedade, como o negro, o indio, a prostituta, o migrante e os pobres em geral fez
com que esta forma religiosa sincrética encontrasse um terreno fértil para um amplo desenvolvimento
em cidades como Porto Alegre, Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Tais cidades, além de possuirem um
contingente populacional composto por uma variedade étnica decorrente de levas de migragdes que
faziam com que o negro, o indio e o branco compartilhassem uma situacao de pobreza material,
estavam engajadas no processo de modernizacdo da sociedade brasileira que propunha mudangas
em suas formas sociais e urbanisticas. Se a Umbanda reflete, no plano religioso, a repercussao das
“imposigdes, contradigdes e aproximacdes existentes nas relagcdes entre negros, brancos e indios”
(Gongalves da Silva, 2005:129), interessa na interpretacdo deste caso etnografico os caminhos ou
taticas encontradas pela familia de Bia no jogo conflitual que tem lugar nas intersec¢des dos diferentes
territorios da Ilha da Pintada.

A fterreira dirigida por Bia, mesmo com sua énfase nas expressdes “afro” de uma negritude
gaucha, ndo poderia ser uma casa de batuque destinada apenas ao culto dos orixas. A perdurancia da
terreira e a adesdo ou respeitabilidade adquirida pela lideranca de Bia frente aos moradores da ilha faz
eco ao rapido desenvolvimento da Umbanda no Brasil, o qual ¢ analisado por varios pesquisadores
sob a otica do embranquecimento do candomblé e conseqiiente minimizacdo de seus componentes
“afro” (Ortiz, 1999; Correa, 1994; Gongalves da Silva, 2005), ainda que persista o reconhecimento de
um maior ax¢ ou forca espiritual das entidades e dirigentes espirituais negros.

As figuras dos caboclos, ciganos, preto-velhos, indios e pomba-giras sintetizam estereotipos de
grupos marginalizados ou desprestigiados na sociedade que passam a ter uma forga simbdlica poderosa
nos cultos. Tais entidades s3o ao mesmo tempo possuidoras de for¢a espiritual capazes de socorrer e
resolver os problemas das pessoas que os invocam, como sdo entidades “trabalhadas” e “doutrinadas”
para se desenvolverem espiritualmente em outro plano. Quem detém o poder desta doutrinagdo sdo os
dirigentes espirituais, negros, brancos ou mulatos, que trabalham e conduzem estas entidades. No Centro
de Umbanda Reino de Yemanja e Oxo0ssi, o poder e o axé negros de Bia e de sua mae Leoni em receber
e doutrinar tais entidades ndo podem ser destituidos de énfase. E justamente por ser a Ilha da Pintada
conhecida como um territoério mistico da cidade, associado a uma forte religiosidade popular que da
forma as lendas e assombragdes que reunem benzedeiras, bruxas, lobisomens e batuqueiras (Araujo,
1998; Devos, 2002, 2007), que a doutrinacdo das entidades cultuadas na Umbanda ¢ um fator crucial no
reconhecimento do ax¢ e da forca espiritual desta familia negra.

Em um contexto no qual os negros eram constrangidos em praca publica e compreendidos
através de um imaginario luso onde o negro associava-se ao animalesco e ao primitivo, ou ainda,
a uma coisa do mal, conforme referido por Bia, sustentar certas praticas rituais caracteristicas do
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batuque como o sacrificio de animais, resultaria em maiores dificuldades de didlogo junto a outros
segmentos religiosos, como o espiritismo e o catolicismo. Rosi, ao me explicar as diferencas entre
umbanda e “nac¢do”, enfatizava além da auséncia do corte, em referéncia ao sacrificio de animais, o
maior nimero de passagens’' que os iniciados possuiam na umbanda:

Rosi: Que a religido é assim, tu tem um pai de cabega, aquele que manda na tua
cabega, que é o dono da tua cabe¢a. No caso assim, pra simplificar.: eu sou do
Xango, ta, entdo eu faco toda a minha obrigacdo pra Xango, eu tenho Xango tanto
na Nag¢do como na Umbanda, deito pra ele, ai sucessivamente,0 meu corpo, que
¢é as minhas passagens, né, eu tenho Oxum, ela também chega, o que é diferente
na Nagdo, que na Nagdo so chega o pai de cabe¢a, na Umbanda nos temos que
ter 7 passagens. Ai depois eu tenho Preto-Velho, deixa eu ver, que mais...eu tenho
Cosme Damido, tenho uma Pomba-Gira, tenho um Exu e tenho um Caboclo. Por
que? Porque na falta de um, [...] na falta de um, que a gente precisa pra recurso,
pra atender alguém, se ndo tem um, vem o outro, e, [...] vem o outro pra socorrer,
né.

Rosi nos mostra a importancia de se ter muitas passagens para o caso de ajudar alguém que
precise, enfatizando esta caracteristica assistencial da terreira, atraindo e vinculando os moradores do
entorno a este 16cus religioso de trabalho espiritual e resolucao de problemas de diferentes ordens.

Este sincretismo religioso da Umbanda permite que as mesmas santas que circulam por igrejas
catolicas em datas festivas entrem na terreira para serem homenageadas, como pude presenciar com
a imagem de Nossa Senhora Aparecida. A imagem da santa saiu de uma igreja catolica na ilha e foi
levada até uma tenda improvisada na garagem da casa de Lena, local que acolhia as festas maiores
da terreira enquanto o saldo definitivo ndo era construido. L4, recebeu uma homenagem em um ritual
de umbanda sem incorporagdo e com a presenga de dirigentes catolicos. Ou seja, a ferreira participa
da circulagdo espiritual como um ponto de parada no percurso religioso catolico na Ilha da Pintada,
especialmente nas santas que possuem correspondéncia com os orixas das dguas, como ¢ o caso
de Nossa Senhora Aparecida e Nossa Senhora da Conceigdo, que correspondem a Oxum, ¢ Nossa
Senhora dos Navegantes, que corresponde a Yemanja. Esta entrada das santas na ferreira, no entanto,
¢ sempre negociada, ano a ano.

Assim, embora a umbanda minimize as influéncias africanas para se consolidar como uma
religido “autenticamente brasileira”, a influéncia africana que “sai” do rito sendo “purificada” no
contexto umbandista, ¢ reinscrita na valorizacdo das expressdes culturais por esta familia negra,
aquilo que ¢ bem visto e valorizado pela sociedade mais ampla, especialmente em um contexto atual
de politicas afirmativas. A “negritude” ndo esta no sacrificio de animais ou em uma danga frenética
de incorporacdo, mas na realizacdo de casamentos afro, na persisténcia de uma escola de samba que
todos os anos desfila sob os olhares receosos dos moradores de cima, no dominio da danga e dos
tambores.

Como mostra o antropologo Vagner Gongalves da Silva (2005), o surgimento da Umbanda
também torna mais explicitas e visiveis as relagdes entre politicos e religiosos, na medida em que o
“embranquecimento” da matriz africana torna suas expressoes religiosas mais digeriveis a opinido

30 Nagdo ¢ como também se denomina o Batuque puro no Rio Grande do Sul.
31 O termo passagem ¢ usado por praticantes da Umbanda para se referir a uma abertura do corpo aos orixas e entidades
que se apropriam temporariamente nos momentos de incorporagao.



114

publica. Bia, em sua “lideranga carismatica”, ultrapassa a dimensdo religiosa entrelagando-a com
diretrizes politicas. A lideranga de Bia era fundamental na manutengao de boas relagdes com diferentes
liderangas e moradores da Ilha, como por exemplo, com os padres catdlicos, com representantes
dos pescadores e da Coldonia de Pescadores Z5, com liderancas comunitarias, com professores e
diretores das escolas, entre outros. E assim que a ferreira se firma como um locus religioso, cultural e
politico que transita com habilidade entre diferentes pertengas étnicas e religiosas, promovendo ajuda
a comunidade de entorno e sempre enfatizando a adesdo e o pertencimento a Ilha da Pintada.

3.5.2 AS FILHAS DA AGUA

Toda esta atmosfera proxémica da ferreira, que envolve os homens entre si € seus paisprotetores,
na forma de Orixas e entidades, também os torna inseparaveis do ambiente que os circunda. Na
perspectiva da “socialidade” proposta por Michel Maffesoli (1999; 1998), a logica do estar-junto se
desenrola em um ambiente no qual se banham todas as situagdes da vida cotidiana e que demonstra
um lago que une pessoas entre si e, coletivamente, a natureza que lhes serve de suporte.

Nas religioes afro-brasileiras, e especialmente aquelas que envolvem o culto aos orixas, a
sacralizagdo dos elementos da natureza, como rios, mar, arvores ¢ montanhas, ¢ uma caracteristica
marcante. Nas grandes cidades, os religiosos afro-brasileiros tem que lidar com a distancia e mesmo
uma caréncia dos elementos naturais. Muitos terreiros ou ilés sdo desafiados a permanecerem nos
espacos concretados de vilas e favelas por determinagdo dos orixas, embora os babalorixas e ialorixas
correspondentes expressem o desejo de transferir a casa de religido para espagos mais proximos
dos elementos da natureza. A rdpida urbanizagdo e ocupagdo de areas periféricas mostra que alguns
terreiros, antes proximos de nascentes e matas, hoje estdo cercados por muros e casas cimentadas
em territérios urbanos com alta densidade populacional e expressivos problemas sociais ligados a
violéncia e a criminalidade. O carater social do terreiro ou il€, que em um plano mistico ¢ a sede do
ax¢ do povo da casa, estende-se aos habitantes do bairro, os quais muitas vezes, independente de suas
filiagdes religiosas, acessam as atividades culturais e educacionais que tem lugar na casa de religido,
ou mesmo as festas publicas nas quais sdo oferecidos alimentos ao final. Se em casas de religido mais
famosas e consagradas na cidade via-se nas festas publicas um expressivo numero de espectadores do
ritual pertencentes as camadas médias e altas, nas casas mais modestas € bastante comum um publico
composto da vizinhanga, de uma classe empobrecida que tem o ritual como um lazer no qual se pode
usufruir de algum beneficio, como exemplo mais frequente, a comida sempre farta ao final das festas.

A Tlha da Pintada ¢ desses territorios urbanos que preserva caracteristicas de um “santudrio
natural”. Sua integracao em um delta proporciona um grande contato com o fluxo das aguas doces,
que atravessam o delta em direcdo ao mar. As ilhas do delta tanto recebem a agua das nascentes e
cachoeiras que ¢ propria de Oxum, como encaminham esta mesma agua que entdo compde o lago
Guaiba a desaguar na Lagoa dos Patos e finalmente, nas 4guas salgadas do mar, a morada de Yemanja.
Esta proximidade em uma casa de culto cujos filhos de santo sdo predominantemente “filhos da
agua”, dos orixas Oxum e Yemanja, ¢ uma vantagem que inscreve um maior axé” aos praticantes e
a imagem da terreira®.

32 O axé, nos cultos afro-brasileiros representa a forga vital e espiritual, podendo ser compreendido como uma espécie
de mana, nos termos de Marcel Mauss (2003).
33 O antrop6logo Rafael Devos (2007), interessado nos diferentes usos e significados da dgua entre os moradores das
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O fato de ser um terreiro com predominéncia de “filhas da d4gua” localizado nas margens de um
grande fluxo de aguas operava também como um marco distintivo em eventos que deixavam claras as
desavengas entre diferentes terreiras situadas nas variadas ilhas do Arquipélago. Um acontecimento
marcante foi a Procissdao de Oxum realizada no dia 12 de outubro de 2009. No dia da procissao, a
grande discussdo era em relagdo a quem teria o direito de acompanhar a santa em um pequeno barco
que saia de uma das ilhas em direcdo ao Gasdmetro, onde seria realizado um ritual ecuménico.

Depois de sair da terreira, a imagem da santa recebeu homenagens em outra terreira no
Arquipélago, e de 14 foi conduzida de barco até uma marina na Ilha das Flores, onde o povo da casa
aguardava para uma pequena procissio fluvial. A santa vinha acompanhada de uma mae de santo
que trajava um ax6 vermelho, o que representava que ela ndo era uma “filha da 4gua”, e portanto,
segundo a tradigdo religiosa, teria menos legitimidade para levar a santa. Enquanto o barqueiro dizia
que poucas pessoas poderiam entrar no barco, dentre elas, a ialorixa que levava a santa e a equipe de
televisao que filmava a procissao, Rosi negociava com ele a presenca no barco de pelo menos duas
pessoas de sua terreira: ela e uma filha de santo que carregava nos bragos o neto de Claudinha, que
deveria cruzar as dguas na companhia da santa, cumprindo uma obrigacao religiosa.

Esta marca distintiva da ferreira em acolher principalmente “filhas da 4gua” também constitui
um modo de imprimir certa tonalidade a terreira, como me relatou Eliane, diante de minha indagagao
acerca da auséncia, na terreira, de filhas de outros orixas femininos, como lansa:

Eliane: E que... na real, ld na Bia, se é de lansd ela ndo deixa cruzar, sabe,
porque a lansd é muito... [faz gesto brusco], ai ela sempre, ou da pra Oxum, ou
da pra Yemanja... Que é pra... acalmar as pessoas. Eu era de lansd. Na casa da
Dona Tereza. Quer dizer, na casa da Dona Tereza, eu era de tudo o que era santo,
né. Vou ser bem realista. [visos]. E que nem diz a Bia, era um elevador, sabe,
saia um, entrava o outro, saia o outro, entrava o outro, e assim ia. Que ela ndao
coordenava, sabe, ndo doutrinava, no caso. E la na Bia ndo, tudo modificou. A
doutrina do seu pai, vamos ter do seu pai. E assim foi.

lansa, orixd valente e guerreira, rainha dos ventos e tempestades, conhecedora dos mistérios dos
raios, imprime uma personalidade impetuosa, sensual e colérica a seus filhos, qualidades psicologicas
femininas pouco apreciadas em contextos onde se faz necessario um controle moral especifico. Assim,
Eliane, que era de lansa, passou a trabalhar para Oxum, acalmando os aspectos mais turbulentos de
sua personalidade e investindo nas qualidades de sua nova mae espiritual.

Ao discutir individuo e religido na cultura brasileira, o antropologo Gilberto Velho (2003)
chama a atencdo para o fato de que as personalidades ou perfis psicologicos evocam uma forte
conotacdo e énfase morais, onde ser sério, honesto, trabalhador e instruido sdo qualidades muito
valorizadas em certas vertentes religiosas. Na Ilha da Pintada, estas qualidades também preservam
relacdes de vizinhanga em um contexto onde ser negro representa uma coisa do mal, e cultuar a
umbanda era ser filho do deménio. Ou seja, para além de uma convivéncia religiosa sempre conflitual,
ser negro e batuqueiro ou umbandista ja operava em um registro de desvantagem diante dos demais
pertencimentos étnicos e religiosos, sendo necessaria uma reversao do estigma das religides de matriz

ilhas que integram o Delta do Jacui, no contexto urbano da cidade de Porto Alegre, coletou depoimentos de Bia sobre
o ax¢ das dguas, identificando a proximidade das dguas no contexto afro-religioso como um privilégio associado a uma
dimensao espiritual no jogo conflitual que mobiliza interesses variados nos usos deste ambiente natural.
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africana, interpretadas como “atdvicas”, “primitivas” e “violentas”. A domesticacdo do “sagrado

selvagem™*

era intensificada com a predominancia das “filhas da 4gua”, as quais produziam uma
atmosfera calma desejavel a ferreira para que esta conquistasse um estatuto de respeitabilidade frente

aos segmentos religiosos mais tradicionais na Ilha da Pintada, em especial, o catolicismo.

Ao final de 2009, soube que Rosi e Leoni cogitavam sair da Ilha. Lembro que quando Dona
Leoni, secretamente me fez esta revelacdo, eu fiquei muito espantada, pois ndo conseguia imaginar
a fterreira se sustentando sem uma parte da familia de sangue. Mesmo que Leoni e Rosi, assim como
seus filhos, seguissem participando da terreira, em visitas até frequentes, a casa estaria destituida da
qualidade de vizinhanca e parentesco que enraiza o Centro de Umbanda Reino de Yemanja e Oxdssi na
Ilha da Pintada. Rosi estava conjeturando se mudar para a Vila Nova, mesmo local onde reside seu filho
mais velho. Tempos depois, Eliane, ao comentar este episddio, disse que Rosi andava desanimada por
causa das enchentes na ilha, mas acabou desistindo da ideia e reformou a casa. Leoni se dizia cansada
da quantidade de afazeres e de alguns conflitos decorrentes de um convivio familiar tdo préximo, se
referindo principalmente a perda do espaco de sua casa que foi cedido para que o filho, a nora e seus
dois filhos do primeiro casamento, € sua neta pudessem habitar o mesmo local. Era, sem divida um
espaco atravessado pela turbuléncia ndo apenas decorrente das oscilagdes das dguas, mas do permanente
esforco que se fazia necessario para lidar com as relagdes de parentesco de sangue, de parentesco de
santo, de vizinhanga, ¢ dos diferentes territorios e adesdes simbolicas na Ilha da Pintada.

A intensidade e o investimento em torno de todas estas praticas mostram um esfor¢o continuo
do grupo em fazer “durar” (Bachelard, 1994) uma memoria do negro na ilha, nos contornos de uma
duracdo “vivida, sentida, amada, cantada, romanceada” (Bachelard, 1994:104), e narrada nas memorias
dos mais velhos, na Umbanda, no carnaval, nos tambores, no maculelé. O aprendizado dessas praticas
e tradi¢des, por parte dos mais jovens, organiza uma continuidade das tradi¢des, sempre atualizadas,
como Leoni nos chama ateng¢ao ao narrar as diferencas da religiao no tempo em que os tambores soavam
baixinho. Em certa medida, trata-se também da “transmissao de padrdes distintivos” (Elias e Scotson,
2000: 169) as novas geragdes, em que as criangas sdo iniciadas em aptidoes especificas e desde muito
pequenas assumem um lugar social na familia, no grupo, e no territdrio mais amplo da Ilha da Pintada.

3.5.3 As NOVAS GERACOES E A RELIGIAO

Os jovens alunos da oficina eram parte importante desta atmosfera envolvente da terreira, uma
“ambiéncia” que ultrapassava os limites da corrente e dos rituais religiosos estendendo-se a bateria
da escola de samba e as aulas de maculelé, atividades que proporcionavam a alguns jovens uma
participag@o mais distanciada dos cultos. Os jovens que integravam a corrente eram, de modo geral,
filhos ou netos carnais dos filhos de santo da casa, adultos iniciados que tinham uma participagao
ativa na ferreira.

Estes jovens, embora quando incitados falassem com propriedade sobre tematicas como a
religido, o preconceito racial e a valorizagdo das expressdes de uma cultura negra, também viviam
dilemas proprios da adolescéncia, oscilando entre a rebeldia em relagdo ao cumprimento de certas
regras e a descoberta de um processo de iniciagdo religiosa no qual eles passam a assumir um lugar
social no grupo.

34  Cf Roger Bastide, (2006).
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Uma das jovens alunas cuja trajetdria pude acompanhar mais de perto foi Micheline, minha
aluna mais assidua, ndo exatamente por um interesse espontaneo pela fotografia, mas em boa parte
pela orientacdao firme de sua mae, Eliane, que a supervisionava em seus afazeres, obrigagdes e
trajetos pela ilha. Quando a conheci, ela tinha 14 anos e uma caracteristica rebelde e impetuosa que
se mesclava com um profundo respeito por sua mae e pelas mulheres que compunham o “cerne” da
terreira: Bia, Rosi e vd Leoni. Micheline era vaidosa e costumava pentear os longos cabelos castanhos
demoradamente em frente ao espelho. Em uma das tardes, antes da oficina, Micheline falou, em um
tom subversivo, que iria cortar o cabelo pelo ombro quando completasse quinze anos. Por causa de
uma obrigagao religiosa feita por Eliane, Micheline ndo podia cortar os cabelos até completar esta
idade. J4 estd tudo planejado, dizia ela, imprimindo um olhar desafiador a sua mae. Neste dia, lembrei
de uma conversa que havia tido com Eliane, quando ela me contou que desafiara seu pai dizendo que
casaria de preto e assim o fez, por volta dos 17 anos.

Micheline participava das festas e rituais da ferreira com uma expressao insolente, talvez
propria da idade, mas também era assidua e obediente as obrigacdes religiosas. Sua postura revelava
os dilemas desta jovem que transitava por outras redes sociais na Ilha, proporcionadas principalmente
pela vivéncia escolar, mas encontrava na terreira a possibilidade de construir um lugar social em um
grupo especifico e no qual ela havia sido socializada desde muito pequena. Eliane havia feito seu
primeiro chdo®* quando a pequena Micheline tinha 7 dias. Ela ja frequentava a terreira na barriga ¢
deitou com a mae quando era recém-nascida. Jd4 vem de ber¢o a coisa, e vai andando..., dizia Eliane,
referindo-se a uma certa obrigatoriedade no trajeto religioso. Quando pequena, Micheline teve um
problema de saude e foi reerguida por Bia. Ao falar da filha, Eliane diz que embora fora do terreiro
Micheline ndo dé muita bola para a religido, quando pisa dentro, tem respeito a todos.

Em fevereiro de 2010, quando encerrava o trabalho nas oficinas, aproximava-se a data do
aniversario de quinze anos de Micheline, um evento aguardado por ela durante todo o ano. Para
Micheline, completar 15 anos era a possibilidade de enfim cortar os cabelos, liberando-se da obrigacao
assumida por sua mae desde o seu nascimento. Ela imaginava fazer um grande luau em uma das casas
que integravam a sede do Parque Estadual Delta do Jacui, de propriedade da Secretaria Estadual do
Meio Ambiente, o que nao seria facil de concretizar tanto pelas dificuldades financeiras de sua familia,
quanto por normas institucionais relativas ao uso das casas da sede do Parque. A comemoragao de
seus quinze anos foi um coquetel na terreira, apenas para os mais chegados. Na ocasido, eu fiz os
convites com base em retratos que Eliane havia feito de Micheline, incorporando na arte do convite
uma imagem de Yemanja, seu orixa protetor.

Depois deste aniversario, Micheline estaria livre para escolher o seu caminho. Um ano apds
finalizar a pesquisa de campo, retornei a ilha. Micheline j4 havia completado 16 anos. Em uma longa
conversa com Eliane, ela me contou as escolhas da filha outrora rebelde.

35 Rito de passagem que marca a iniciagdo religiosa de um filho de santo.
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Imagens 44 e 45

F: E é um caminho pra vida toda, né?

Eliane: Eéé. Nio adianta querer sair dele, agora. Que nem diz o ditado aquele,
como ¢ que é: quem ta dentro quer sair, quem ta fora quer entrar! Eu sempre
disse pra Micheline: Micheline, 6, tu nunca queira entrar, mas ai a necessidade
obrigou, né. Ai ela foi obrigada. Quer dizer, a Cigana botou ela na parede, né.
Perguntou se era aquilo ali que ela queria. Ai ela pegou e disse... eu dava risada,
né, Fernanda...ai ela disse que era. Ai a Cigana tomou conta dela também. Até ela
¢ do Povo Cigano agora. Ai onde a Cigana vai ela anda atras. Que ela andava,
né, me aprontando. Ai foi quando a Cigana tomou conta. Ai a Cigana: ‘deixa pra
mim, mulher, deixa. Deixa que eu seguro ela’. O pior que segurou mesmo. Antes
ela queria viver com o pezinho na rua, ndo fazia nada dentro de casa, agora ela
ta assim, olha... tu até estranha. E caseira, ndo me foge mais. Que antes ela vivia
fugindo, eu acho que tu lembra, até as vezes quando ela tava no curso aqui ela
dava no pé!

A rebeldia de uma filha que vivia aprontando podia ser contornada com a ajuda dos pais da
terreira. Assim como a personalidade de Eliane foi acalmada pela mae Oxum, sua filha Micheline
também passava por este momento iniciatico. Nas duas ultimas vezes que fui a Ilha, ndo consegui
encontra-la. Mas soube que havia cortado os cabelos, estava com um namorado, ja havia feito o seu
primeiro chdo e comegava a girar para Y emanja.

Os conceitos propostos pelo antropologo Gilberto Velho nos ajudam a compreender como,
dentre estes jovens, seus projetos individuais sdo desenhados a partir de premissas e paradigmas
culturais compartilhados por universos especificos, ou seja, interagem entre si dentro de um campo
de possibilidades (Velho, 2003). E nesse sentido que a subversdo latente expressa na personalidade
de Micheline encontra um caminho na expressao de uma religiosidade e devogao que a acompanham
desde seu nascimento. O conflito intergeracional que se estabelece com sua mae na forma de um
controle moral ¢ suavizado quando ela assume um controle de suas a¢des justamente entregando-
se, de maneira voluntaria, aos cuidados da Cigana, que assim como outros pais € mdes da terreira,
governam indistintamente adultos, jovens e criangas.
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Imagens 46,47,48 e 49
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(3pitulo

O QUE A FOTOGRAFIA REVELA?
NOTAS SOBRE ETICA, IMAGEM,
MEMORIA E RELIGIOSIDADE

Neste capitulo, proponho algumas reflexdes sobre a producdo de imagens fotograficas em
contextos ritualisticos e religiosos afro-brasileiros, com base em dados etnograficos coletados junto ao
Centro de Umbanda Reino de Yemanja e Oxdssi, na Ilha da Pintada, Porto Alegre, RS. Inicialmente,
situo a relagdo entre fotografia e religiosidade afro-brasileira buscando compreender diferentes facetas
da obtencdo de imagens técnicas no ambito do sagrado. Sem fazer uma revisao historica do tema,
aponto alguns casos que podem auxiliar nas reflexdes sobre os interditos e os acessos impostos ou
concedidos as imagens técnicas no contexto afro-religioso. Pretendo mostrar que a construgdo de
uma ¢€tica na visibilidade das praticas religiosas esta entrelacada com os contextos das produgoes de
sentido nos quais estas imagens figuram. Discuto os desafios na constru¢ao de uma €tica antropologica
na producdao de imagens em tais contextos, e as possibilidades de uma negociacdo intersubjetiva
quando a producdo fotografica atua como um suporte material para a reverberagdo das memorias
coletivas de grupos religiosos. Através da negociagdo intersubjetiva que estabeleceu a autorizagao
na documentacdo e divulgacdo das imagens da terreira, proponho a interpretacdo dos comentarios de
interlocutores acerca de um conjunto de imagens obtidas por mim em uma festividade ritual.

4.1 A INSCRICAO DA FOTOGRAFIA NO TERRITORIO DO SAGRADO: SITUANDO A
QUESTAO

A documentacdo fotografica nos variados rituais que envolvem as religides de matriz africana
se constituiu, historicamente, como um tema polémico. Inevitavelmente, os pesquisadores que se
engajam em investigacdes sobre os cultos afro-brasileiros se deparam com a “barreira” do segredo:
dimensdes da religiosidade que ndo sdao possiveis de penetrar ou desvendar sem um processo de
iniciacdo ou de uma longa convivéncia com o grupo (Carvalho, 1985; Gongalves da Silva, 2006).
Pesquisadores, tal como aqueles que buscam uma inicia¢ao religiosa, ndo recebem informacdes e
ensinamentos prontos e acabados. Ao contrario, sdo desafiados a “catar folha”, tentando elaborar
algum sentido das narrativas e experiéncias dispersas que encontram no caminho (Goldman, 2003).
Visto como “barreira” ou como “caminho”, a dimensdo do segredo sempre provoca o antropologo
a enfrentar uma negocia¢ao de sentido no interior de sua propria constru¢cao de conhecimento, a
saber, entre a racionalidade como qualidade privilegiada no saber cientifico e a mistica ordem do
desconhecido que governa o terreno de sua pesquisa. Neste jogo do mostrar e ocultar, em que segredos
e revelagdes pontuam a relagdo intersubjetiva entre pesquisador e grupo pesquisado, a producao de
imagens visuais — fotograficas ou filmicas — se interpde frequentemente como uma revelagdo nao
desejada dos aspectos visiveis e ndo visiveis na ritualistica de um terreiro.
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Desde meados do século XX, as relagdes entre fotografia e candomblé se estabeleceram
mediadas pelo conflito. Historicamente, os registros fotograficos do candomblé documentaram
os processos de tradigdo e mudanca desta religido, nos quais as relagdes hierarquicas na estrutura
litargica e o sistema oral de transmissao de conhecimentos e poderes espirituais assumem um relevo
fundamental nas determinagdes dos interditos da imagem fotografada.

O exemplo mais conhecido e que possui um carater fundador sobre a polémica da documentagao
fotografica de rituais interditos no candomblé brasileiro foi a reportagem que circulou nacionalmente
na revista “O Cruzeiro” em 1951, com imagens feitas pelo fotografo Jos¢ Medeiros no terreiro de
Mae Riso da Plataforma, nos arrabaldes da cidade de Salvador, Bahia. José Medeiros documentou
um ritual de iniciacdo de trés iads, mostrando através das fotografias, detalhes de procedimentos
ritualisticos nunca antes divulgados pela midia brasileira, o que causou uma forte repercussao publica.
O antropologo Fernando De Tacca (2009), em sua investigagdo sobre as repercussdes da publicacdao
das imagens produzidas por Jos¢ Medeiros em “O Cruzeiro” mostrou que o interdito na produgdo de
imagens de certos rituais do candomblé¢ estava associado principalmente a possibilidade de revelagao
de segredos de iniciagdo e a ocorréncia de prejuizos mentais para aqueles que sao fotografados em
transe nos procedimentos ritualisticos.

A tradig¢@o do batuque ou na¢do, no Rio Grande do Sul, também impde uma interdi¢ao rigorosa
na documentagao dos orixds no mundo, ou seja, dos filhos de santo em transe, conforme relatado
por pesquisadores em trabalhos etnograficos (Correa, 2006; Pélvora, 1995). Esta proibi¢ao me foi
explicada por mais de um babalorixa durante a documentacdo visual do projeto Bara do Mercado,
como sendo decorrente do fato de que o batuqueiro, segundo a tradicdo, ndo sabe que experimenta
a possessao de seu orixa. Assim, os episddios de possessao, embora frequentes e basilares em uma
casa de religido, sdo sempre mantidos em segredo. O retrato do orixd no mundo constituiria um
testemunho do transe, e ter ciéncia de que se € possuido poderia acarretar perturbagdes mentais. Para
a tradi¢do do batuque, captar a imagem da possessdo significa “interromper, bloquear ou mesmo
revelar tal transcendéncia” (P6élvora, 1995:140).

Toda a dimensao sagrada da existéncia necessita estar cercada de proibi¢des, como mostrou
a antropologa Mary Douglas (1991), ja4 que ¢ de sua natureza o perigo iminente da perda de seus
caracteres distintivos e fundamentais. Os cultos religiosos sdo, para diferentes culturas, espagos de
sensibilidade que expressam circunstancias nas quais fotografar, como reconheceu o antropélogo John
Collier Jr, “pode ser completamente inaceitavel, extremamente perigoso ou literalmente impossivel”
(Collier Jr, 1973: 61). Nos cultos afro-brasileiros, a fotografia, pelo seu aparente carater de “duplo do
real”! que retira a coisa fotografada de seu contexto inserindo-a em novos campos de significado, pode
corroborar para a violagdo do tempo e espaco sagrados (Coster, 2007). Para o antropdlogo Vagner
Gongalves da Silva (2006), os registros sonoros e fotograficos sdo, com frequéncia, considerados
ilicitos pelos afro-religiosos por representarem uma dissociagdo entre “o que” se diz e se faz com o
“quando” se diz e se faz.

1 Para Phillipe Dubois (1993), a fotografia provoca “um sentimento de realidade incontornavel do qual ndo conseguimos
nos livrar apesar da consciéncia de todos os codigos que estdo em jogo nela e que se combinaram para a sua elaboragido”
(1993:26).
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Nessa o6tica, se 0 Candomblé e o Batuque tradicionalmente mantém a orientagdo da interdi¢ao da
captura da imagem dos orixds no mundo, a Umbanda, essa religido “autenticamente brasileira” muitas
vezes compreendida sob a 6tica da perda dos caracteres distintivos do candomblé, caracterizaria-se pela
flexibilidade e incorporagdo de novos elementos as suas formas religiosas. Entretanto, a estrutura das
religides afro-brasileiras ndo contempla um poder centralizador e aglutinador em uma tinica hierarquia
religiosa, mas organiza-se em uma pluralidade de terreiros e federagcdes dotados de rivalidades e
divergéncias entre si (Oro, 1997). Isso faz com que o posicionamento do dirigente espiritual ndo esteja
amarrado a sua vertente religiosa, assumindo critérios consensuais no Candomblé, Batuque, Linha
Cruzada e Umbanda. Ao contrario, uma mesma vertente pode expressar determinacdes diferenciadas
segundo a orientacdo do pai ou mae de santo, e acima deles, do orixa ou da entidade que governa a casa.

A polémica que envolveu a autorizagdo de Mae Riso da Plataforma na documentacao visual
da iniciacao de trés iads ¢ elucidativa nesse sentido: Mae Riso consultou e teve a autorizagdo de seu
orixa Oxdssi, o que significa que ela estava amparada em sua decisdo na ordem das divindades, ou
mais especificamente, de sua ancestralidade mitica. E nessa perspectiva que Fernando De Tacca
(2009) problematiza a responsabilidade atribuida a Mae Riso no caso da publicagdo da reportagem no
contexto religioso, onde a representatividade das liderangas e federagdes sempre pode ser questionada,
visto que na qualidade mitica da religiosidade de matriz africana os dirigentes espirituais possuem
canais de comunicagdo legitimos com os orixas’.

Com frequéncia, a autorizacdo para obter fotografias depende em muito da relagcdo que o
pesquisador/fotografo estabelece com o pai de santo ou mae de santo. Se existe uma relagdo de
intimidade, confianca e reciprocidade, o pesquisador pode obter a autorizagdo mesmo para fotografar
rituais interditos, como relatou o antropdlogo Norton Correa em entrevista a Vagner Gongalves da
Silva (2006: 61). A revelagcdo ou preservacao do segredo exposto nas imagens fotografadas esta,
portanto, ligada a construgao de uma ética antropoldgica. Para José Jorge de Carvalho (1985), nestas
situacdes o antropdlogo ¢ desafiado a avaliar sua fidelidade primordial: por um lado, com o grupo
pesquisado, no sentido da guarda de seus segredos, o que garante a existéncia de um acordo ético
e também da continuidade de um processo de negociagdo intersubjetiva; por outro, com seus pares,
na medida em que o antropologo utiliza de um codigo proprio da antropologia para interpretar
racionalmente os dados colhidos em campo (Carvalho, 1985).

Se a relagdo intersubjetiva que se estabelece entre o fotografo/pesquisador e os religiosos
ou a autoridade religiosa da inicio a constru¢do de uma ética que conduz e orienta a produgdo de
imagens técnicas, os contextos interpretativos que amparam estas imagens sdo fundamentais para
a efetivagdo de um acordo ético com o grupo pesquisado. A publicagdo das imagens redimensiona
as situagdes culturalmente determinadas captadas pelas lentes do antropologo/fotdégrafo na medida
em que estas passam a circular nos dominios publicos ao integrarem pesquisas ou serem veiculadas
nos meios de comunicacdo, associadas a discursos variados. Nesse sentido, as interdi¢des impostas
a documentacao visual de cultos afro-religiosos ndo expressam apenas a problematica da revelacao
dos segredos, mas colocam em questdo o aprisionamento destas imagens em discursos ofensivos e
discriminatorios acerca da religiosidade afro-brasileira.

2 Arealizagdo do projeto Barda do Mercado também s6 foi possivel apos a anuéncia dos orixas, em especial do orixa
Bara, responsavel por abrir os caminhos por ser o orixa mensageiro entre 0 mundo dos homens e o mundo dos orixas.
Uma série de entraves burocraticos emperrou a liberagao do recurso para o inicio do trabalho, o que fez com que o projeto
efetivamente se desenrolasse e fosse concluido no ano de 2007, ano de Bara para os religiosos de matriz africana.
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O discurso sensacionalista que envolveu a publicagdo das fotografias de José Medeiros na
revista “O Cruzeiro”, por exemplo, conformou uma ruptura na negocia¢do construida em campo,
tendo em vista que o contetido da reportagem era predominantemente ofensivo ao Candomblé?.
Seis anos depois da publicacdao da reportagem, a mesma editora da revista “O Cruzeiro” publicou o
livro “Candomblé”, com 60 fotografias feitas por José Medeiros, 22 a mais daquelas publicadas na
reportagem. Sem o apelo sensacionalista utilizado na reportagem, o livro colocava em evidéncia a
narrativa visual da iniciagdo feita pelo fotografo, o qual foi posteriormente considerado um material
de valor etnografico. Se na primeira versdo, as imagens representam uma profanac¢do do sagrado, a
recontextualizagdo oferecida pela publicag¢ao do livro coroava as imagens com uma nova aura para o
sagrado profanado (De Tacca, 2009).

Contemporaneo e amigo de Jos¢ Medeiros, o fotdgrafo francés Pierre Verger documentou
extensa e intensamente o candomblé e os cultos africanos estabelecendo acordos éticos ndo apenas
com os sujeitos diretamente retratados por suas lentes, mas com a religiosidade de matriz africana
como um todo. Para Fernando De Tacca (2009), o trabalho de Pierre Verger sobre o mundo
religioso do candomblé e a cultura afro-brasileira atua como um “contracampo” ético aos discursos
sensacionalistas nos quais se inseriam as imagens feitas por José Medeiros e Henri-Georges Clouzot®.

A decisao de Verger em manter muitos dos seus negativos guardados a espera de uma ocasiao
distanciada da polémica causada pelas imagens de Jos¢ Medeiros para publicar algumas (mas nao
todas) fotografias de cultos afro-religiosos, recusando propostas de editores interessados em suas
imagens, mostra como este fotografo partilhou de um sentimento comum com os sujeitos os quais
fotografou que corroborou para uma solidariedade na manutencao do segredo.

Na obra de Pierre Verger, como bem assinalou Jerdme Souty (2011), o uso relacional e afetivo
da fotografia ¢ inseparavel de seu uso documental e heuristico. Além de seu envolvimento emocional
com o candomblé, Verger era, a seu modo, um pesquisador profundamente interessado nos temas que
fotografava. Mesmo sendo fotorreporter de “O Cruzeiro”, a revista nunca foi o 16cus das publicagdes
das imagens que Verger fazia do candomblé. Suas imagens de religiosidade eram acompanhadas de
textos de Roger Bastide, com quem estabeleceu uma longa amizade e compartilhou pontos de vista
sobre a influéncia cultural e religiosa da Africa no Brasil’. O esteio interpretativo oferecido pelos
textos que acompanhavam as fotografias de Verger, inicialmente de Roger Bastide e mais tarde de sua
propria autoria, oferecia um acolhimento semantico reflexivo e ndo sensacionalista as imagens, mas
inserido em sua investigagdo sobre os vinculos culturais e religiosos entre Africa e Brasil.

Decorridos mais de meio século da polémica envolvendo as fotografias de José Medeiros, a
centralidade dos discursos na configuragdo de sentidos que envolvem a publicacdo das fotografias de
cultos afro-brasileiros permanece. Especialmente nos meios de comunicagdo de massa, sdo frequentes

3 As fotografias de José Medeiros foram publicadas em 1951em uma reportagem intitulada “As noivas dos deuses
sanguinarios”, contendo 38 fotografias acompanhadas de texto do jornalista Arlindo Silva.

4  Cineasta francés que veio ao Brasil com o objetivo de “mostrar o Brasil aos brasileiros”, publicou em 1951 uma
reportagem fotografica na Revista “Paris Match” denominada “As possuidas da Bahia”. A publicagdo de uma reportagem
sobre o candomblé baiano no exterior motivou José Medeiros e o editor de “O Cruzeiro” a produzir reportagem semelhante
no Brasil, gerando uma disputa jornalistica em torno do tema.

5 Pierre Verger assim resumiu as qualidades de seu amigo, em texto escrito no ano de 1993: “Roger Bastide era antes
de tudo um homem que sabia se colocar no lugar dos outros e compreender seus pontos de vista. Ele tinha a rara faculdade
de raciocinar servindo-se dos argumentos de seus interlocutores e ver as coisas com os olhos deles qualquer que fosse a
excentricidade e — o que nunca lhe criava problema — sabia se transformar no outro com um humor delicado” (Liihning,
2002).
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os casos de veiculacdo de imagens de incorporagdes de cultos afro-brasileiros seguidas de textos
discriminatorios e ofensivos. A pesquisa de Stela Guedes Caputo (2012) mostra bem como diferentes
sentidos podem ser agenciados em torno de uma mesma imagem. A autora viu suas fotografias feitas
de criangas em terreiros da Baixada Fluminense, quando era reporter fotografica de um jornal didrio
no Rio de Janeiro, serem vendidas pela agéncia do respectivo jornal ao Grupo Universal do Reino de
Deus, e posteriormente publicadas na Folha Universal® em matéria com o titulo “Filhos do Demonio”,
gerando consequéncias desastrosas para as criangas cujas imagens passavam a integrar um discurso
religioso no qual figuravam como exemplos de ma conduta e “criangas problema”.

E importante pontuar, no entanto, que todos estes exemplos se mantém em um debate o qual
chamaria de “classico” nas relagdes entre a fotografia e os cultos religiosos afro-brasileiros, em que a
discussdo ¢ colocada nos termos de uma dicotomia “sujeito que fotografa/detentor do saber técnico/
de fora” e “sujeito fotografado/detentor da imagem e do saber religioso/de dentro”. Esta simplificagao
reduz a complexidade das motivacdes associadas ao registro visual da religiosidade afro-brasileira,
especialmente no contexto das novas midias digitais, onde textos e imagens circulam e s3o amplamente
reproduzidos, conferindo maior visibilidade e expressao aos dissensos no corpo religioso afro-brasileiro.

Um exemplo desta complexidade foi o debate o qual acompanhei, durante a escrita deste
trabalho, em torno da divulgacdo de um conjunto de fotografias em uma rede social virtual. As
fotografias haviam sido reunidas em um album’, contendo imagens fotografadas de cultos afro-
brasileiros, notadamente em casas de religido diferentes, o que sugeria que as imagens de origens
diversas haviam sido reunidas propositalmente para criar uma narrativa visual em torno da religido
afro-brasileira.

O 4lbum fora compartilhado na rede social por uma lideranga religiosa afro-brasileira de Porto
Alegre, que compartilhava com pais e filhos de santo a indignagdo diante de tais imagens. O album,
que ndo era de sua autoria, denominava-se “Que pouca vergonha desse povo, meu Deussssss!”, e
continha 374 fotografias de cultos afro-brasileiros, as quais retratavam principalmente festas e rituais
em homenagem ao povo da rua (exus e giras) e rituais de iniciacdo os quais envolviam o corte de
animais, imagens sempre polémicas no ambito dos cultos afro-brasileiros por sua conhecida interdigao
ritual por parte de certas vertentes religiosas. Algumas fotografias tinham uma forte conotacao sexual
nos gestos, posicionamento dos corpos e expressdes faciais dos retratados. Uma das imagens reunia
um conjunto de 4 fotografias mostrando dois homens, com vestes brancas em um local ritualistico,
posando para fotografias em gestos que insinuavam uma relacdo sexual. Nas festas dos exus e giras,
as imagens impactavam pelo excesso de bebida, cigarro e homens incorporando giras com vestes
ousadas. Outras fotografias retratavam pessoas machucadas, sacrificios rituais, sugerindo violéncia e
periculosidade nos cultos afro-brasileiros.

A diversidade das fotografias reunidas no album mostrava uma ambiguidade que dificultava
uma interpretacao de um olhar que buscava enfatizar os aspectos mais “impuros” de tais cultos na
forma de uma proposital desvalorizagdo da sacralidade desta matriz religiosa. Ao contrario, todas

6 A Folha Universal ¢ um jornal impresso do Grupo Universal do Reino de Deus, empresa que vem rapidamente
conquistando concessdes de meios de comunicacdo de massa no Brasil, como emissoras de radio e televisdo. A tiragem
semanal do jornal atinge a faixa dos 2,4 milhdes de exemplares, maior do que qualquer outro jornal brasileiro. O jornal
tem sido apontado como aquele que melhor dialoga com a nova classe média brasileira.

7 A reunido de fotografias ou imagens em albuns virtuais ¢ uma pratica recorrente e facilitada por uma ferramenta
virtual desta rede social na web.
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as fotografias eram de fotografos amadores e mostravam um olhar “de dentro”, que dialogava com
os sujeitos e obtinha deles um consentimento. Percebia-se uma interacdo explicita entre fotografo e
fotografado, expressando um desejo de visibilidade de tais sujeitos, um desejo em mostrar-se gira, em
ver-se incorporado, em ver-se iniciado. As imagens foram interpretadas pelos componentes da rede
social os quais tiveram acesso ao album como um mau exemplo que estaria acabando com a religido e
trazendo uma visibilidade negativa, na medida em que a livre circula¢do destas imagens nas redes sociais
poderia ilustrar discursos capazes de fomentar a intolerancia religiosa. Algumas liderangas religiosas se
posicionaram contra o compartilhamento das imagens, solicitando que elas fossem apagadas visto que
poderiam aumentar o preconceito ja existente em relagao as religioes afro-brasileiras.

Por um lado, a documentagdo dos rituais em fotografias e sua divulgagdo nas redes virtuais
permitem aos proprios religiosos de matriz africana ampliar o conhecimento acerca da heterogeneidade
que caracteriza as diferentes praticas de culto, explicada tanto pelo pertencimento a bacias e linhagens
religiosas distintas, quanto pela ignorancia e desconhecimento dos findamentos da religido. Neste
contexto, a fotografia atua como um testemunho capaz de comprovar os “erros” na condugao dos
rituais: algumas imagens traziam inscri¢des satirizando paramentos de inspiracdo carnavalesca
usadas nos rituais, o uso de flores de plastico nas oferendas as entidades como coisa de pobre, o uso
de sandalias havaianas em um Omolu que deveria ter os pés descalcos, ou a substituicao de certos
artefatos rituais por similares mais baratos.

Mesmo assim, o conjunto das imagens ndo demonstrava explicitamente uma critica a perda do
fundamento e da tradi¢do: os comentarios que se seguiam as imagens tanto questionavam o absurdo
de certas cenas, como o retrato de um rito de limpeza espiritual realizado sobre uma mulher deitada
em uma piscina de plastico sem agua, colocada em um quarto pequeno, entre a cama € o armario,
como faziam uso de uma jocosidade que permitia “rir do outro”. De certa forma, a preocupagao com
a livre circula¢ao de tais imagens ndo era consenso entre os religiosos, ainda que discordassem e
ridicularizassem a condugao dos ritos expostos nas fotografias.

Por outro lado, algumas liderangas religiosas, especialmente aquelas com atuagdo politica,
levantavam o debate sobre a perda do fundamento e a importancia de a¢des em prol do conhecimento
das praticas dos cultos entre os religiosos de matriz africana. Era possivel perceber a existéncia de
um codigo que impunha uma sele¢cdo do que seria uma “visibilidade desejavel” das religides afro-
brasileiras, associada a uma preocupacao das liderancas que participam do debate publico contra
a intolerancia religiosa e a favor de politicas publicas que resguardem a perdurancia dos cultos de
matriz africana: a fotografia figurava como uma pec¢a a mais em um jogo de mostrar e ocultar que
revela os dissensos no corpo de uma matriz religiosa. Os limites colocados nas imagens que podem
ser vislumbradas através da fotografia entram em choque com os usos jocosos de fotografias feitas
por/de adeptos que ndo participam dos debates religiosos na cena politica.

O caso destas imagens mostra a complexidade de se debater os usos da imagem nas religides de
matriz africana no mundo contemporaneo, partindo de uma dicotomia fotografo — detentor da imagem,
e religioso — detentor do saber da tradicdo. O fotografo ndo detém mais os segredos da imagem: ela
¢ captada por cameras e celulares e compartilhada na web, disponivel a diferentes interpretacdes e
discursos. O controle do segredo e dos interditos visuais na religido se torna muito mais dificil com
a multiplicidade e a fluidez na qual estas formas sincréticas sdo captadas e visibilizadas nos espagos
virtuais. Se o caso da revista O Cruzeiro deu inicio a uma polémica matizada por personagens que
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ocupavam espagos sociais muito distintos e que podem ser representativos de posicdes dentro/fora,
negra/branco— a mae Riso da Plataforma e o fotografo José Medeiros -, a problemaética atual ultrapassa
a dicotomia entre fotografo e fotografado, entrelagando estes dois lugares em um campo de tensoes de
dificeis negociagdes do lado “de dentro” de uma matriz religiosa que se mostra multipla e fragmentada.

Caso bem diferente sdo os fotografos especializados em fotografias de cultos afro-gatchos
os quais encontrei em diversas festas e homenagens publicas durante a documentacdo do projeto
Bara do Mercado. Tais fotografos “free-lance” vendiam suas imagens para jornais especializados
nas religides afro-brasileiras, assim como para os adeptos da religido que desejavam guardar uma
recordacdo de alguma festa publica na qual participavam. Em muitos casos, eram chamados por
dirigentes espirituais para realizarem desde retratos em paramentos para divulgacdo de servigcos em
jornais e revistas tematicas até imagens de festas e incorporacdes nas casas de culto. Eram fotografias
consentidas, solicitadas e remuneradas aos fotografos.

Trata-se de uma circulagdao de imagens fotograficas em blogs, sites e redes sociais que expoem
nos ambientes virtuais diferentes casas, tradicdes e praticas das religides de matriz africana. O site
“Grande Ax¢™, o “jornal dos afro-umbandistas” traz um acervo fotografico de festas, rituais e
procissdes de diferentes babalorixas e yalorixas da grande Porto Alegre. As fotografias que compdem
o acervo do site sdo separadas por ano, més, dirigente espiritual das casas de religido e evento
comemorado. Ao clicar no nome do pai ou mae de santo, abre-se um conjunto de imagens com o
titulo do evento, seguido do enderego e telefone da casa. As fotografias se assemelham as imagens de
colunas sociais: os anfitrides sdo retratados com os filhos de santo, parentes de sangue e convidados,
e ndo raro mostram pessoas publicamente conhecidas como politicos e artistas locais. As fotografias
retratam festas publicas e em alguns casos, eventos pessoais dos babalorixas e yalorixas fora das
terreiras, como formaturas e casamentos. Nessas imagens, as fotografias de incorporagdes sao raras:
privilegia-se uma estética fotografica do retrato, da lembranca do momento festivo, do estar junto.

Mesmo reconhecendo essa preferéncia pela estética do retrato, a qual pude testemunhar ao
ser solicitada para produzir retratos de diversas liderancas religiosas no contexto do projeto Bard do
Mercado, os dilemas em torno do uso de imagens técnicas na religiosidade afro-brasileira ndo apontam
para uma resolucao facil e univoca que possa ser solucionada ao compreendermos “o que os batuqueiros/
umbandistas pensam sobre a fotografia”, tendo em vista o campo de tensoes e fragmentagdes que entrelaga
as tradigdes e as praticas afro-religiosas. Nessa arena de debates, os projetos culturais realizados em
parceria ou mesmo co-autoria de liderancas religiosas engajadas nos debates em torno do reconhecimento
e respeito das tradigdes religiosas afro-brasileiras, vém propondo um tratamento documental as formas de
sociabilidade religiosas como parte da memoria coletiva no mundo urbano contemporaneo’.

Reconhecendo a importancia destas discussdes e o carater complexo do lugar das imagens técnicas
no ambito da religiosidade de matriz africana, buscarei nos préximos subcapitulos redimensionar este
problema com base nos dados etnograficos coletados na ferreira da Ilha da Pintada, buscando alguns
significados acionados por este povo de santo na producao e na observagao das imagens fotograficas.

8  Ver www.grandeaxe.com.br

9 Fago referéncia a dois recentes documentarios realizados em parceria com liderangas religiosas: A tradicao do bara do
mercado: os caminhos invisiveis do negro em Porto Alegre. Dire¢do: Ana Luiza Carvalho da Rocha. Producao: Anelise
Guterres. Porto Alegre: OcusPocus Imagens, 2008, 55min; e Mestre Borel e a ancestralidade negra em Porto Alegre.
Direcdo: Anelise Guterres. Co-Dire¢ao: Baba Diba de Iyemonja. Produg@o: Inara Moraes dos Santos. Porto Alegre:
OcusPocus Imagens, 2010, 55min.
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4.2 “O QUE E BONITO E PARA SER MOSTRADO”: A FESTA DA CIGANA

No contexto desta pesquisa etnografica, a diferenca de experi€ncias anteriores nas quais
documentei casas de batuque, nag¢do e linha-cruzada as quais situavam o interdito no registro das
possessoes e transes como condi¢do da presenga dos antropdlogos e documentaristas visuais nos rituais,
a presenca da camera fotografica nas festas era com muita frequéncia desejada e mesmo solicitada.

Se na nagdo ou batuque a fotografia do orixd no mundo revela uma identidade mitica do filho
de santo, trazendo perigos a sua consciéncia, ao pesquisar o Centro de Umbanda Reino de Yemanja e
Ox0ssi, pude encontrar outros significados provocados pela imagem fotografada nos rituais e praticas
da Umbanda. Nesta ferreira, a fotografia revelava a beleza da festa que os olhos dos filhos de santo
nao podiam ver quando incorporados. Olhar estas fotografias era uma forma de partilhar um conjunto
imageético de circunstancias rituais as quais eram vivenciadas apenas pelo orixa ou entidade. Detalhes
nas roupas, na decoragdo, nos gestos € mesmo a confirmagao da presenca dos convidados podiam ser
observados nas imagens fotograficas. Esta impossibilidade de “ver” quando outros sentidos operam
no transe, foi relatada por Bia, quando viu as fotografias da Festa da Cigana:

Bia: Gente! Que coisa mais linda! E tu pegou os detalhes assim, do povo que
tava, né... [...] Linda, linda, linda. E que essas coisas, o povo conta, mas a gente
ndo vé, a gente ndo sabe!

Em campo, como pesquisadora, fotografa e professora de fotografia, o lugar que passei a ocupar
na Ilha da Pintada e através dele ser reconhecida pelos moradores se referia principalmente a estas
duas ultimas ocupacdes, as quais se sobrepunham a realizacao de entrevistas e tomada de notas. Neste
lugar construido pela presencga e pratica constante da fotografia, meu interesse nao estava centrado no
desvendamento dos segredos e praticas ritualisticas da ferreira. Mas o fato de ser este o espago central
da sociabilidade e da construcao dos lagos afetivos nesta rede de moradores direcionava meu olhar
para as atividades vinculadas a este locus de religiosidade afro-brasileira e suas expressdes visiveis.

Durante o ano em que estive em campo, pude participar de uma série de rituais, homenagens e
festas, os quais mobilizavam toda a rede social de Bia colocando a mostra um conjunto de expressoes
culturais e religiosas de matriz africana. O grupo se organizava a partir de um calendério anual de
festividades que demandava a presenga e a mobilizacdo do povo da casa, € em alguns casos, como o
carnaval, de uma rede social mais ampla que vinculava moradores de dentro e de fora da Ilha. Nao havia
uma separacgao entre o grupo que atuava nas festas religiosas e na escola de samba; ambos envolviam-
se em todas as atividades, embora os filhos de santo tivessem uma obrigagdo, para usar um termo caro
a religiosidade afro-brasileira, maior do que aqueles que ndo tinham uma iniciagao na terreira.

A Festa da Cigana foi um momento no qual a valorizagao de uma documentagdo visual dos
rituais, por parte do grupo, ficou evidente. Por se tratar da festividade mais importante da terreira,
a festa foi esperada durante todo o ano. Em alguns rituais de menor escala na terreira, costumava
ouvir comentarios de filhos de santo que indicavam a Festa da Cigana como uma boa ocasido para
fotografar: era uma festa longa, que muitas vezes terminava no raiar do dia. Neste ano, ela marcaria a
inauguracao do novo saldo da terreira, que havia sido finalizado poucos dias antes.
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Cheguei na festa portando a cdmera fotografica, como de costume. Havia uma intensa
movimentagdo dentro e fora da terreira. Comidas, flores e adornos eram levados da casa de Leoni
até a terreira por diversos filhos de santo. Em frente a ferreira, uma tenda com tochas iluminava a
entrada: ali, alguns filhos de santo vestidos de branco recepcionavam os convidados. Da porta avistei
o colorido em tons de rosa das vestes do povo da casa que dangava em uma roda no centro do saldo,
iluminados pelas ldmpadas e também pela claridade da madeira da nova constru¢do. Entramos no
saldo, e como de costume, fui pouco a pouco reconhecendo e recebendo leves sorrisos ou inclinagdes
de cabeca de meus alunos, seus pais e conhecidos.

Embora em todas as minhas idas a [lha da Pintada eu levasse comigo minha camera fotografica,
ndo havia combinado previamente com Bia que fotografaria a festa. Mesmo ja estando em campo
ha cerca de seis meses, as possibilidades e os interditos na documentacdo das festas e rituais desta
terreira ainda eram questdes difusas para mim. Isso porque ndo havia nunca recebido em campo um
consentimento formal para que eu fotografasse. Nao havia assédio em torno da camera: ninguém
procurava sorrir ou posar para a foto; ninguém pedia para ver as fotografias depois de prontas. Sentia
uma espécie de indiferenca em relacdo a minha presenga, com ou sem a camera. Pouco a pouco,
nos intersticios de alguns comentarios tecidos entre o povo da casa, fui percebendo ao longo destes
meses discretas manifestacdes de gratificacdo frente a presenca da camera, assim como lamentos nas
ocasides em que a camera estava ausente.

Nanoite da festa, perguntei a Rosi, ao cumprimenta-la, se poderia fotografar e ela me respondeu
afirmativamente. Eu comecei a me mover discretamente no pouco espago disponivel entre a corrente
e os convidados. Ao me ver abaixada, posicionando a camera por entre as pernas dos filhos de santo
que integravam a corrente, Rosi se aproximou e me olhando firmemente nos olhos disse que eu era
a unica pessoa autorizada a entrar na roda. Rosi se referia aos nao iniciados, aqueles que, como eu,
ndo pertenciam a casa e a religido, e que apenas assistiam ao ritual. Ao autorizar minha entrada na
corrente, Rosi me colocava do lado de dentro de um espaco sagrado no qual eu era convocada a
produzir imagens. Minha atuacgao ndo litirgica no interior da corrente era tolerada, e simbolicamente
recriada naquele espago sagrado'’.

Ali, em meio as entidades que assumiam os corpos dos presentes, era dificil me perguntar se
fotografaria ou ndo as entidades no mundo: eu estava embebida dessa atmosfera, imersa nelas. Mesmo
assim, s6 conseguia permanecer abaixada e olha-las de baixo para cima, fazendo retratos em “contra-
plongée”. Pouco a pouco, fui notando a presenca de outros fotografos na festa, os quais posicionavam
cameras e celulares, com ou sem flash, documentando a festa, os convidados, os filhos de santo, a roda,
os tamboreiros e as entidades no mundo. Tais fotdgrafos, como Contrera, se posicionavam do lado
de fora da corrente, buscando banquinhos e superficies mais altas para enquadrar o maior numero de
pessoas e situagdes na festa. A excegdo foi um filho de santo de outra casa, que documentava dentro
da roda as entidades com seu celular e minutos depois caiu no santo, recebendo um exu que o fez
abandonar o lugar distanciado de fotografo.

10 Como chama atengdo o socidlogo José de Souza Martins (2008) ao refletir sobre as fotografias religiosas e de atos
de fé, ndo so a fotografia se incorpora ao sagrado, mas o proprio fotégrafo. Admitir o fotégrafo na cena sagrada € recria-lo
simbolicamente como protagonista do culto (Martins, 2008: 94).
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Percebi que a autorizagdo para que eu permanecesse do lado “de dentro” da corrente estava
ligada ao fato de eu ser “de fora”, de portar um equipamento profissional e, além de ter boas relagdes
com os dirigentes da casa, possuir um acesso privilegiado a setores da politica cultural municipal, a
universidade, etc, ampliando o circuito de visibilidade das imagens as quais produziria. Nao estava
em jogo a possibilidade de eu produzir imagens que atuassem contra os dirigentes ou o povo da
casa. A festa era bonita, as entidades governavam a festa, e eu era “afetada” pelas “intensidades
especificas” (Favret-Saada, 2005) que conferiam uma tonalidade particular a atmosfera daquela noite.

Naquela noite, encontrei diversos colaboradores que se ofereciam para segurar a bolsa, guardar
meus sapatos caso eu entrasse na roda ou mesmo trocar de lugar para que eu ocupasse uma posi¢ao
privilegiada. Mesmo tendo a liberag@o para fotografar, voltei a conversar com Contrera, a certa altura
da festa, sobre a producdo de registros fotograficos. Foi entdo que ele me disse que era 6timo que
eu fotografasse, porque quem geralmente fazia as imagens era um fotografo amigo da casa que nao
estava 1a. Complementou dizendo: o que é bonito é pra ser mostrado. Comecei entdo a entender a
importincia desses retratos.

4.3 IMAGENS E MEMORIAS DA FAMILIA DE SANTO

Em mais de uma ocasido, Bia, Eliane ¢ Rosi comentaram a necessidade de organizar as
fotografias produzidas durante os rituais em albuns, para que estes registros nao se perdessem. Como
as fotografias das festas eram frequentemente realizadas por pessoas de fora da terreira, por serem
aqueles que possuiam um acesso privilegiado a equipamentos ¢ a um saber técnico, ou simplesmente
tinham disponibilidade, como observadores externos que ndo integravam a corrente, de registrar em
aparelhos mais simples como cameras compactas ou telefones celulares, a maior parte destas imagens
ndo retornava a terreira. Como me disse Bia na ocasido em que levei a terreira um pacote contendo
todas as fotografias feitas em campo, o pessoal consome e a gente nunca mais vé, nunca mais sabe.

Bia: Tu ta fazendo uma coisa que a gente sempre falava pro pessoal, o pessoal
vem na terreira, bate bate foto mas ndo ddao uma pra gente. Eu tava dizendo
pro pessoal, nos temos que comprar uma mdaquina pro terreiro e registrar essas
coisas tooodas... [...]. Meus neto, meus bisneto, meus tataraneto, se é que eu vou
ter, porque tenho filha unica, entdo é mais complicado. E... pra eles saberem, né!
Porque hoje eu procuro do meu povo e ndo acho! Sabe? Ndo tem quase nada, ndo
tem nada, praticamente.

Anecessidade de a ferreirater uma autonomia e atuar com protagonismo na produgao de registros
visuais informava tanto sobre o rompimento de uma l6gica de reciprocidade por parte de pesquisadores
e participantes externos, os quais ndo entregavam as imagens produzidas aos personagens principais
que nelas figuravam, quanto sobre o valor atribuido a fotografia na documentagdo de uma memoria
visual da ferreira. Comprar uma camera apresentava-se como uma solu¢do possivel com vistas a uma
garantia de que estas imagens pudessem centralizar uma memoria em imagens fotograficas desta
familia de santo. A preocupacdo de Bia em torno da constru¢cdo de uma memoria em fotografias que
comunicasse a seus descendentes as praticas rituais da terreira, remontava a sua frustracao diante da
auséncia de registros anteriores do seu povo, nos quais ela pudesse alicercar o reconhecimento de

uma tradicao religiosa.
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Pude encontrar este desejo pela perdurancia das praticas e tradi¢des e a importancia conferida
a fotografia no aporte visual no reconhecimento dos tempos vividos na ilha e na ferreira, no arranjo
das imagens antigas que compunham o acervo fotografico particular de Leoni. Era em uma caixa de
sapatos, sob a guarda de Leoni, que uma memoria da religiosidade e do pertencimento a este territorio
insular encontrava pontos de ancoragem na materialidade dos tempos vividos proporcionada pelas
fotografias. Leoni era a “guardid da memoria” dos trajetos percorridos por uma familia vinculada
por lacos consanguineos e espirituais. Em meio as imagens de festas familiares, viagens, e retratos
de Leoni, de seus filhos e netos, havia um conjunto de fotografias dispersas as quais retratavam
a trajetoria religiosa afro-brasileira na Ilha da Pintada em suas variadas expressdes: imagens de
oferendas, incorporagdes, festas e rituais, apresentacoes de uma cultura afro-brasileira e carnavais.

Imagens 50 e 51
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As fotografias do acervo de Leoni mostravam sua trajetoria na religido e algumas de suas passagens
na Umbanda, mostrando fei¢des inteiramente diversas em um mesmo corpo que era tomado por diferentes
entidades. A Imagem 50, em preto e branco, mostrava Leoni ainda jovem, de olhos fechados e fumando
um charuto com a expressao propria de um preto-velho. Como acontecia com a maior parte das fotografias
de seu acervo, Leoni ndo soube dizer quem havia sido o fotografo. Na imagem, a entidade que tomava
seu corpo constituia o foco de principal interesse do fotografo. Outra imagem mais recente mostrava Mae
Maria embalando uma crianga em sua saia branca, em um saldo vazio. A intensidade do olhar que vincula
os dois seres na foto impressiona (Imagem 51). Em ambas as imagens, o entorno ¢ esvaziado ou deixado
as margens do quadro fotografico privilegiando a representacao das identidades religiosas de Leoni.

O retrato de entidades espirituais como fotografia consentida e posada aparece mais explicitamente nas
fotografias de uma festa de giras e exus na terreira de Dona Tereza (Imagens 52 e 53). As fotografias estavam
organizadas em um album da Sulcolor, extinta empresa de revelacdo de fotografias de Porto Alegre. Na
abertura do album, o slogan “onde o amador vira profissional”, aludia & democratizagdo do acesso a fotografia
em segmentos nao profissionais e tornava mais explicito o carater doméstico destas fotografias de contextos
rituais. As trés fotografias da festa que integram o album mostram duas entidades incorporadas nos corpos de
Leoni e Dona Tereza, dangando em uma pose frontal para o fotdgrafo que documentava a cena. Na primeira
fotografia, Exu olha para a camera mostrando suas vestes sob o olhar atento de cinco criangas em segundo
plano, atrds da mesa. Nestas fotografias, vemos o arranjo de uma cena que situa as duas entidades como
personagens principais da festa. O fotografo buscou perdurar, através da fotografia, as vestimentas, os gestos e
as expressoes, € ainda a alianga entre estas duas entidades que entrelagavam os bragos em uma danga comum.
O riso que toma os corpos na segunda fotografia, proprio de suas entidades, € 0 momento da festa escolhida
para ser retratada foram comentadas por Rosi e Leoni, na ocasido em que me mostraram as fotografias:

Imagens 52 e 53
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Rosi: Isso aqui é uma festa de Exu. O o Max ali, bem pequeneninho 6.
F: Essa é antiga mesmo...mas que terreira era?

Rosi: Da Dona Tereza.

Leoni: Nos era dali. Ai come¢aram a se fresquear também a gente saiu.

Rosi: E era o tranca rua da Lia que tivava a Padilha de dentro da sala. Que era
quando ela fazia a troca da roupa. Esse exu aqui, olha so, o bocdo do tranca rua,
imagina! Se a Lia vai dar... dando umas baita dumas gargalhada.

As fotografias deste povo da rua que danca com suas vestes nas cores preta e vermelha,
que segura cigarros e estampa escrachados risos na face, rodeados por imagens de Jesus Cristo, do
simbolismo da cruz que da forma ao bolo adornado em um branco merengue na mesa e da Yemanja

que parece flutuar no quarto de santo, mostra bem o cruzamento dos simbolos religiosos nesta terreira
de Umbanda

Atmosfera completamente diferente havia sido captada no conjunto de fotografias que
mostravam uma festa na antiga e pequena terreira construida para Bia ao lado da casa de Leoni
(Imagens 54 a 58). As vestes brancas, os olhos semi-cerrados, quase todos os presentes enquadrados
no pouco espaco disponivel no saldo, mostravam os primeiros tempos da ferreira.

Imagem 54
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Imagens 55,56,57 e 58



135

Rosi: O, uma festa de preto velho, aqui ta chegando um preto velho boiadeiro, 6.
Dentro do antigo terreiro.

F: Pegou bem o gesto dele...os preto velho quando chegam, eles se abaixam
assim?

Rosi: Hu-hum. E o0 pai Ogum que ta no mundo, 6. Essa ai é uma festa de Ogum. Isso
aqui era quando a Bia morava aqui, era uma terreira antiga, que ai a Bia pegou
um quarto dela, e nés nunca deixamos de fazer. Porque nos tinha desmanchado o
terreiro, né, ai ela pegou uma pega, fez o terreiro, e nunca deixamos de fazer os
nossos trabalhos, o. E era uma festa, casualmente, de Ogum, e nos fizemos a festa
ali, e era uma festa pequena, que nem essa aqui, o. Mas eu acho que, as nossas
raiz tem que ser mostrada sempre, em qualquer lugar, né.

Eliane, na entrevista em que narrou sua trajetdria religiosa, também se referiu com muita
emocgao a este ferreirinho, cujos retratos mostravam uma forga espiritual condensada no pequeno:

Eliane: E no outro terreirinho que a gente tinha que era ali do lado que a tia
Leoni mora, era menor que aquela terreirinha que tu viu aquele dia la. [...]. Al a
gente girava num...era um coisinho assim, 0 Fernanda, da minha estante prali, o.
Era aquilo compridinho assim, e todo mundo girava ali. Perfeitamente, ninguém
caia, ninguém se machucava... trabalhava muito bem. Ai quando era de Exu,
coisa assim, al a gente botava umas lona na rua, e fazia na rua, porque ai ia
mais gente, né. Ai a gente fazia na rua, mas era o, uma beleza de terreiro. Se tu te
emocionou naquela ali que tava maior, se tu visse as outras pequenas entdo, tu...
tu ia se desvair entdo em choro. E, é uma coisa muito...

F: E forte, né.

2

Eliane: E.

Filhos de santo que haviam saido da casa ou se mudado para lugares distantes, pessoas que
haviam morrido, as mudangas no espaco da terreira, as mudangas nos corpos face a passagem do tempo.
Toda uma memoria das expressoes religiosas reconhecia no suporte material da fotografia momentos
que marcavam a trajetoria desta familia de santo e os cruzamentos e encontros entre trajetorias
individuais, coletivas e a governan¢a dos deuses. Guardada no seio de uma memoria familiar, a
imagem ndo profana o sagrado, porque passa a compor um conjunto de recordacdes individuais e
coletivas de momentos marcantes da trajetoria biografica das pessoas, assim como batizados e outros
rituais de iniciagao religiosa que sao cuidadosamente organizados como objetos de recordacao nos
albuns de fotografias de familias das mais variadas vertentes religiosas!!.

11 Ainda que a pesquisa de Fernando De Tacca (2009) enfatize a polémica causada pela publicacdo das imagens
das iads iniciadas, sua investigacdo também mostra como estas imagens que profanam o sagrado ao serem publicadas
nacionalmente, descontextualizando o evento religioso, sdo reordenadas no contexto das memorias familiares das iads.
Em entrevista com uma filha de Perrucha, uma das iads retratadas por José Medeiros, ela mostra um album de recordacdes
organizado por uma sobrinha de sua mae com recortes das fotografias e legendas publicadas na revista, reorganizadas sob
o titulo “Lembranca de minha Epilac¢do, editada na revista O Cruzeiro de setembro de 1951” (De Tacca, 2009).
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Imagens 59,60 e 61

Imagens 62 e 63

As  fotografias que retratavam
momentos coletivos nas festas e homenagens
da terreira eram complementadas por retratos
referentes as posi¢des dos individuos como
membros desta familia de santo, articulando
as dimensdes de uma memoria coletiva e
individual as quais entrelagavam e construiam
este parentesco. Na composi¢do desta
documentacao visual da terreira, minha
auséncia significava muitas vezes a auséncia
de fotografias de acontecimentos cruciais nos
percursos coletivos e individuais da familia
de santo. Quando Micheline comemorou seus
quinze anos em uma homenagem na ferreira,
um imprevisto de ultima hora impossibilitou
minha presen¢a na festa. Conversando depois
com ela e sua mie, Eliane, ambas lamentaram
minha auséncia enfatizando que ninguém
portava uma camera fotografica na ocasido,
ndo sendo possivel guardar nenhum registro
fotografico deste marco no percurso espiritual
de Micheline.

Por vezes, durante o registro dos
preparos coletivos das festas, meu olhar era
conduzido, ainda que sob a aparéncia de uma

atencdo desinteressada, a retratar cenas que
seriam desprezadas desde meu ponto de vista
leigo. Estar disponivel e permitir ter o olhar
dirigido em campo por estes interlocutores,
assumindo um modo “colaborativo” na
producdo das imagens (Caldarola, 1988),
me ajudava a compreender o lugar que
estas imagens ocupariam na ordenacdo das
lembrancgas individuais, como na ocasido em
que fotografei o preparo de um grande bolo em
homenagem a Oxum, feito por Eliane, a doceira
da casa, e Claudia, a filha de santo que cumpria
uma obrigagdo com a homenagem. Durante o
preparo, em que quatro mulheres conversavam
animadamente na cozinha de Eliane enquanto
eu fotografava, Cldudia comentou de seu
interesse por ter uma fotografia do bolo inteiro,
como uma recordagdo da homenagem. Com
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certa dificuldade, enquadrei o grande bolo no visor da camera, e produzi a imagem que ela recebeu
com alegria, dias depois. Para Cldudia, mais importante que a fotografia do ritual em ato, era a
fotografia do bolo, que ela ofertaria a Oxum. Cuidadosamente preparado, o grande bolo de glacé
amarelo sintetizava uma série de investimentos espirituais feitos por Claudia, a serem consagrados na
homenagem ritual. A fotografia seria uma forma de perdurar a matéria perecivel do bolo, resguardando
o simbolismo religioso deste percurso espiritual particular feito por ela (Imagens 59 a 63).

Os muitos retratos realizados no casamento de Rosi também reafirmam um percurso espiritual,
mas neste caso, um percurso entrelagado ao rito matrimonial que une um homem, uma mulher e suas
respectivas familias. O casamento teve a presenga de dois fotografos “profissionais”, de fora da ilha,
que documentaram a ceriménia de Umbanda: eu e outro fotégrafo amigo de Rosi. No casamento, as
fotografias que enquadram a incorporagdo de Bia, que recebeu Yemanja para abengoar os noivos,
eram redimensionadas no contexto de um ritual familiar onde a fotografia € parte do rito. A fotografia
era um meio de consagrar tais momentos culminantes da vida social nos quais o grupo reafirma
solenemente sua unidade', cujo lago familiar celebrado no ritual ndo se restringia a familia de
sangue, mas incorporava toda a rede de parentesco religioso vinculada ao terreiro. Rosi, no casamento
realizado em uma cerimonia pequena e restrita a familia e poucos convidados, certificou-se que
haveria fotdégrafos com equipamentos profissionais, além dos registros amadores dos convidados
(Imagens 64 a 70).

12 Como afirma Pierre Bourdieu, “tudo leva a crer que ndo ha casamento sem fotografia” (Bourdieu, 1965:40).



Imagens 64, 65, 66,67,68,69 e 70
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Imagens 71 e 72

As duas fotografias acima mostram a fotografia feita do neto de Claudinha, filha de santo
da terreira. O bebé tinha menos de um més quando acompanhou no mesmo barco a imagem de
Nossa Senhora Aparecida na procissdo que a levaria ao Gasdmetro para as homenagens do dia 12 de
outubro, em 2009. Ao chegarem em terra firme, apos a imagem da santa ser levada a frente do palco
onde seriam feitas as homenagens em um ritual ecuménico conduzido por Bia, a mae do pequeno
bebé vestido de amarelo o posicionou em frente a imagem da santa para fazer uma fotografia dele. Ao
retratar a cena em que a fotografia era feita, pude registrar o momento em que a mae segurava o fragil
corpo do bebé recém-nascido em frente a imagem da santa, e 0 momento posterior no qual mae, tia
e avo do bebé comemoravam a realizagdo da fotografia sob o olhar um pouco apreensivo do pai. A
fotografia encarnava essa pertenca do corpo da pequena criancga a uma entidade espiritual, “a santa”,
incorporando a imagem da expressdo de uma ligacao espiritual (Imagens 71 e 72).

No percurso da pesquisa de campo, em que atuei frequentemente como “fotografa da casa”, as
imagens que produzi incorporavam-se as memorias desta sociabilidade da familia de santo. Muitas
destas imagens entregues as pessoas retratadas, as quais narravam o percurso individual, familiar
e espiritual destas mulheres, seriam incorporadas a outras imagens no alinhavo de suas trajetérias
biograficas.
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4.4 As IMAGENS DO PESQUISADOR E A CONFIGURACAO DE NOVOS SENTIDOS

Se ao enquadrar as imagens da festa, o antropdlogo produz simbolos religiosos que passam
a convergir com as outras imagens que compdem esta atmosfera sagrada, ¢ justamente ao serem
interpretadas a luz de um ethos religioso que compartilha e habita estas imagens, que o significado das
fotografias de rituais afro-brasileiros se abria a uma “escavagdo”, suscitando reagdes, comentarios,
posicionamentos € comparacoes.

Este espago de interlocugao constituido no retorno das imagens ao grupo retratado me possibilitava
repensar os sentidos da fotografia com base em interpretagdes inteiramente diversas daquelas que eu
havia aprendido sobre os fundamentos da fotografia, em minha trajetoria profissional, e que tentava,
com muita dificuldade, ensinar aos jovens alunos da ilha que integravam a corrente da terreira. Nesta
interlocucdo, a objetividade e a verossimilhanga, qualidades tdo caras a retorica fotogréafica, cediam
lugar a uma experiéncia estética na qual a fotografia era o suporte e o canal de uma comunicagao mistica.

Na Ilha da Pintada, embora eu estivesse frequentemente com a camera, documentando rituais
e festas religiosas da terreira, foram raros os momentos em que havia disponibilidade por parte de
Bia, Leoni ou Rosi, para observarmos conjuntamente as imagens que eu havia captado. Passado mais
de um ano do inicio da pesquisa de campo, depois de ter retratado diferentes festas e homenagens na
terreira, tive um encontro com Bia em sua casa para mostrar o conjunto das fotografias as quais havia
produzido. Foi uma conversa longa e sem pressa. Enquanto mostrava as fotografias a Bia e seu genro
Jonathan, nossos comentarios eram registrados em um pequeno gravador disposto no sofa. Juntos,
observamos o montante de fotografias impressas que eu havia levado.

Assim como a maior parte das imagens realizadas em campo, as fotografias da Festa da Cigana
foram obtidas com filme fotografico e camera analogica. Esta opg¢do por uma tecnologia analogica
devia-se em parte ao equipamento disponivel e ao habito que ainda cultivava de fotografar em
pelicula, mas também a uma espécie de carga mistica da imagem latente, que me fazia acreditar na
poténcia criadora de um tempo que atravessa e pouco a pouco forma a imagem impressa em milésimos
de segundos no periodo entre a obtencdo e a revelacdao fotografica, a diferenga do desvendamento
imediato da fotografia digital, que se revela logo ap6s sua obtencao. Esta qualidade mistica parecia
criar um didlogo mais efetivo, ou harmonico entre a fotografia e o ritual, no qual eu compartilhava uma
espécie de descontrole com meus interlocutores. Era como se minha racionalidade também nao fosse
capaz de controlar, ou governar, as fotografias que obtia, sujeita & co-emergéncia entre a captacao
fotografica e o ritual, onde as escolhas de planos e enquadramentos eram pautadas por motivagdes
conscientes e inconscientes, contemplando o ndo previsto, o ndo intencional>.

Durante a festa, eu brincava com altas e baixas velocidades, tentando me mover junto com
as pessoas que retratava. Como professora de fotografia, eu costumava ensinar aos meus alunos a
maxima do fotografo francés Henri Cartier-Bresson: “o mundo estd em movimento, € ndo podemos
ter uma atitude estatica frente ao que esta se movendo” (Cartier-Bresson, 2003: 223). Mas longe de
fazer imagens concisas ou precisas que traduzissem o conceito de “instante decisivo”, expresso em
imagens e palavras por este fotdgrafo, minha atitude corporal resultou em fotografias imprecisas,

13 Para o antropologo David MacDougall (2006) por mais que a camera seja direcionada, hd uma parte irredutivel
de uma imagem fotografica que nos escapa, que revela algo sem controle e incontrolavel nesta tentativa de reproducao
técnica (MacDougall, 2006:03).
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confusas, com movimentos borrados e sobreposi¢do de pessoas. Mais do que a precisdo das linhas
e formas, meu interesse era captar a atmosfera, a ambiéncia que era composta principalmente de
movimento. De certa forma, era uma tentativa de alargamento da reducdo operada pela cdmera no
“congelamento” da imagem'". O nao congelamento da imagem provocou o efeito de uma distensdo
dos corpos no fluxo do tempo na imagem fotografada.

Imagens 73,74,75e 76

14 Para o socidlogo José de Souza Martins, o instante fotografico ndo “congela” a imagem, mas revela “a redugdo de
desencontradas temporalidades contidas nos diferentes componentes da composicdo fotografica a um tinico e peculiar
tempo, o tempo da fotografia” (Martins, 2008)
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Ap6s olhar demoradamente as fotografias em siléncio, Bia comentou:

Bia: é... [Bia olha demoradamente em siléncio]
Bah, mas o que que parece isso, ndo parece eu, tché! Cadé euuu, cadé eu?

A vivéncia da multiplicidade e o desaparecimento de si propria assinalado por Bia apontavam
para uma presenca real do orixa e o reconhecimento de um terceiro na relagao dual entre fotdgrafo e
fotografado. Bia ndo se reconhecia na imagem: ela ndo estava ali. Nao havia testemunhado, na noite
da festa, as imagens que agora mostravam através das fotografias os detalhes e a atmosfera criada
pela Cigana. Ao ver as fotografias, se surpreendia a cada detalhe captado pela lente: as velas, os pés
descalcos, os tons cor-de-rosa das vestes ciganas, a danga das entidades, o publico que assistia.

A surpresa de Bia diante das fotografias da entidade que assumia, no momento da festa, o seu
corpo, falava da relagdo sempre presente entre a desindividualizagdo que caracteriza a incorporagao
do orixa ou entidade e as instancias individualizadoras que marcam as qualidades peculiares fruto do
encontro do orixa ou entidade com o corpo/cavalo que o recebe. Apesar de as fotografias apresentarem
pouca nitidez e muito movimento, favorecendo uma ambiéncia confusa para o reconhecimento de
uma fisionomia em sua individualidade, elas mostravam a mudanga nos rostos e corpos dos sujeitos
que, naquela noite, assumiam as feigdes de suas entidades. A “Cigana da Claudia”, a “Padilha da
Nice”, o “Exu do Daltro” eram comentados em sua beleza, forca ¢ exuberancia.

Neste ambiente de posi¢des, relagdes e individualidades, onde os limites entre o individuo, a
pessoa e a entidade espiritual eram fluidos e movedigos (Velho, 2003: 61), eu mesma me perguntava,
afinal, quem a camera retratava. Dias depois da festa, quando entrei no 6nibus ainda no centro, parei
na roleta e meu olhar encontrou um rosto conhecido, o que era bastante comum na linha 718, que faz o
percurso Centro-Ilha da Pintada. Tentei desvendar de onde conhecia aquele rapaz, enquanto reparava
que ele evitava me olhar, embora também tivesse me reconhecido. A fotografia. Ele era o Xang6 da
Festa da Cigana, o orixd que parecia mais sério, mais incorporado, naquele corpo de menino, com
uma camisa de seda que cintilava o vermelho e o branco, dangando uma danga suave, no tom grave de
Xang0, com a sensual Cigana que tomava o corpo de Claudia. Mas no 6nibus, era um menino vestindo
jeans e camiseta (Imagem 77).

Imagem 77
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Havia levado dois filmes fotograficos para a Festa da Cigana: um deles, o qual iniciei
fotografando, era um filme colorido de ISO 800, que me permitia fotografar sem flash, aproveitando
a luz ambiente, embora com baixas velocidades, o que borrava o movimento. O outro filme era preto
e branco. O filme colorido acabou justamente quando o povo cigano se despedia dando passagem aos
Exus e as Pombagiras'® que tomavam conta do saldo. Assim, toda a documentagao visual da segunda
parte da festa aconteceu em retratos em preto e branco, imprimindo outra tonalidade e outra atmosfera
as imagens, até entdo suavizadas por uma harmonia entre o cor-de-rosa das vestes e a gestualidade
do povo cigano. Estas imagens, embora obtidas desde a mesma posi¢do que eu ocupava no saldo,
mostravam outra qualidade decorrente do encontro com o povo da rua.

Jonathan, casado com Aretusa, filha de Bia, costumava assistir as festas e fotografar a esposa
com pequenas cameras e telefones celulares. Ele era vocalista da Unidos do Por-do-Sol, escola de samba
presidida por Bia, mas ndo era iniciado na religido. Assim como o marido de Bia, participava de fora
das festas e rituais da terreira, ajudando no preparo, recebendo os convidados, e mesmo fotografando.
Embora Jonathan fosse familiarizado com as incorporagdes de Aretusa, o contato com as fotografias que
eu havia produzido parece ter desencadeado um efeito inusitado e mesmo incdmodo no desvendamento da

multiplicidade vivenciada por sua esposa. Algo que, como ele proprio disse, ndo dava pra tentar entender.

A seguir apresento quatro fotografias em preto e branco da Festa da Cigana, seguidas dos comentarios
de Jonathan e Bia ao verem as imagens da entrada do povo da rua, os Exus e as Pombagiras, na Festa.

Imagens 78,79,80 e 81

15 A Pombagira ¢ um personagem muito popular nos cultos afro-brasileiros. Corresponde a versdo feminina de exu,
o orixa trickster, falico, mensageiro entre o mundo dos homens e o mundo de todos os orixas. A influéncia kardecista na
Umbanda, modelou a Pombagira como o espirito de uma mulher dotada de uma biografia mitica “que em vida teria sido
uma prostituta ou cortesa, mulher de baixos principios morais, capaz de dominar os homens por suas proezas sexuais,
amante do luxo, do dinheiro, e de toda sorte de prazeres” (Prandi, 1996:140). A Pombagira assume dezenas de fei¢des,
nomes e caracteristicas, com aparéncias, preferéncias, simbolos e cantigas particulares. As mais conhecidas sdo: Pombagira
Rainha, Maria Padilha, Pombagira Sete Saias, Maria Molambo, Pomba Gira da Calunga, Pombagira Cigana, Pombagira
do Cruzeiro, Pombagira Cigana dos Sete Cruzeiros, Pombagira das Almas, Pombagira Maria Quitéria, Pombagira Dama
da Noite, Pombagira Menina, Pombagira Mirongueira ¢ Pombagira Menina da Praia (Prandi, 1996).
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Bia: Meu deuuuus, do céuu...decerto era pra ser preto e branco... bateu, bateu,
bateu, bateu...[Bia vai reconhecendo, um a um, os filhos de santo] Mas é outra
energia, é outra...a foto preto e branco. Lindo, lindo, lindo...pelo lado deles assim,
né. Outra mdo, 0. Outro casal, assim de mdo. Que coisa, né...ah, essa aqui ¢ a Ju.
Essa aqui é a dama da noite, essa aqui é a Are trabalhando.

Hu-hum... aaah, ndao! [vira-se para o genro] Olha essa foto aqui, ui!

Olha, olha a dama. [Rindo]. Que que tu enxerga ai? (Imagem 78)

Jonathan: Deus que me livre! [Risos]
Bia: Por isso que eu to dizendo pra vocés, a fotografia ela tem uma coisa.

Jonathan: Eu nem quero ver. As pessoas dizem que terreiro de Exu é pesado, eu
me sinto bem em terreiro de Exu, sabe?

Bia: Ndo ¢ pesado. Essa aqui 5o pode ser a Padilha da Nice. Que coisa linda que
ficou! Linda, linda, linda, linda!

Jonathan: E nessas foto aqui que tu vé bastante coisa.
Bia: E, nessas aqui que a gente vé.
Jonathan: Tu vé coisa até que tu ndo quer ver!

Bia: Aaaah, amei! Nao sei se é porque eu achei muito bonito... [Jonathan mostra
o tranca rua de Leoni]...é, tranca rua. Eu adoro esse tipo de foto assim. O pé...

Jonathan: Como fica a fisionomia do Exu do Daltro, se transforma o rosto dele,
né?

Bia: Fica, fica..
Jonathan: Deus o livre!
Bia: Fica um caveira da vida.

Jonathan [ao fundo olhando a foto da dama de Aretusa]: Ah, ta louco...essa foto
aqui..

Bia: Nao, olha essa aqui que ta a Dama e a Padilha

Jonathan: Essa foto aqui ficou forte!

Bia: Qual? [ele mostra] Ah, te falei...é que ela virou e...

Jonathan: E a vo ja tinha me falado.

Bia: Ela virou e...e...mostrou, entendeu?

Jonathan: Uma hora tu vai ver e ndo vai gostar, haha! Ndo, ndo quero nem ver.

F: E que a fotografia tem isso que ela eterniza, né. E que a gente que ta de fora
olhando tem bem a sensagdo de que ndo é a pessoa, que é a entidade, porque
muda tudo.

Bia: Muda. Porque a fisionomia é tudo, eu tava contando pras gurias... [Jonathan
mostra a Imagem 79 da Dama de Aretusa a Bia, que diz] Lindissima, lindissima.
Ai aqui ela ta mais suave, entendeu? Muito linda essa foto.

Jonathan: Chega a me dar uma coisa...deus o livre! [Risos]
Bia: Essa é a tua mulher, meu querido.
Jonathan: Bah!
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A maior parte das imagens enquadrava o espaco da roda que, delimitada pela corrente, era
habitada pelo povo da rua. Raramente centralizados, os exus e as giras figuravam nas bordas do quadro,
por vezes emoldurados pelos detalhes dos corpos que compunham a corrente, em primeiro plano. A
Dama de Aretusa aparecia nos “confins”'® de um limite permeavel que separava e unia suas multiplas
e possiveis identidades e passagens. A fotografia, em seu instante de desvendamento, havia antecipado
algo do qual Jonathan um dia veria, e ndo iria gostar, como havia lhe alertado Leoni, a av6 carnal e mae
de santo de sua esposa. A entidade em toda a sua for¢a, em seu riso escrachado, em seu pescogo alongado
e sua mandibula projetada em um jogo de luz e sombra, desafiava o marido a conhecer as multiplas
feicoes de Aretusa.

A imagem fotografada também passa a integrar um conjunto de simbolos incorporados na
producdo de sentidos e conhecimentos religiosos'’. Contrariamente a idéia da fotografia como uma
coisa morta, uma representagao destituida de vivacidade, os usos e as narrativas que se desenrolam
a partir da imagem técnica, redimensionam a fotografia como uma “representagdo viva” e carregada
de afetos (Martins, 2008; Head, 2009). O antropdlogo-fotdgrafo, portanto, passa a construir imagens,
simbolos-significantes, interferindo na composi¢ao do universo simbdlico do grupo que pesquisa.

Dentre estes simbolos produzidos pela fotografia, os detalhes da festa eram objeto de especial
atencdo no olhar de Bia. Em fotografias de enquadramentos e planos fechados, os detalhes da festa
ganhavam importancia ao serem redimensionados no quadro inteiro do fotograma, em um “plano-
limite™'® (Satt, 1995) que direcionava o olhar a contemplar separadamente cenas que compunham de
forma integrada a experiéncia estética da festa. O corte do movimento e a escolha de planos fechados
mostravam os detalhes apreendidos em profundidade, gragas a imobilidade do objeto observado (Arlaud
e Guigneraye, 2007), apontando para o que o antropologo Scott Head (2009) chama de “vantagem
paradoxal” da fotografia em relagdo a outras linguagens audiovisuais, na medida em que evoca algo
nao plenamente visivel, envolvendo mais a expressao de afetos do que a impressao da realidade em
movimento (Head, 2009:54).

16 Cf Calabrese, 1987: 61.

17  Sobre esse aspecto, a dissertagdo de Eliane Coster (2007) mostra interessantes interpretagdes de ialorixas e babalorixas
face as imagens do candomblé baiano produzidas por fotégrafos profissionais, como Mario Cravo Neto e Adenor Gondin.
18  Em sua dissertagdo de mestrado sobre a circularidade das imagens batuqueiras, Maria Henriqueta Satt (1995) propoe este
conceito para designar uma escolha estética de enquadramento de imagens videograficas onde o detalhe configura o limite da cena.
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Imagens 84 e 85

Imagens 86 e 87
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Esta énfase no detalhe, como assinalada por Omar Calabrese (1987), permite uma espécie de
reconstru¢do do sistema do qual faz parte, “descobrindo-lhe leis em pormenores que anteriormente
ndo se revelava particularmente para sua descri¢ao” (Calabrese, 1987: 87). Os detalhes das maos
entrelacadas, dos pés descalgos, das velas acesas, ndo criavam uma dissociacdo da atmosfera
integrada da festa, mas adensavam o significado de cada coisa posta, de cada detalhe que havia sido
cuidadosamente planejado pela entidade da Cigana e executado pelos filhos de santo. Bia, ao olhar a
fotografia que enquadrava o detalhe de duas maos unidas na composi¢ao da corrente, atentava para a
dimensao nao visivel da circulagdo de energia permitida pelo enlace dos corpos na corrente:

Bia: Ah...s6 a mado... é a da corrente! A importancia das mdos dadas...a energia
de um pro outro ali, né.

Nessa direcdo também, foi o comentario de Rosi ao ver as fotografias das velas cor-de-rosa
que iluminavam as faces cabisbaixas dos presentes. Durante a festa, a ndo incorporagao de Rosi a
permitiu relatar para Bia a conducao proposta por sua Cigana.

Rosi: Ah, isso aqui foi na terreira... isso aqui que eu tinha te dito que a Cigana fez
apagar todas as luzes, o... deu uma vela pra cada um...

Bia: Coisa mais linda, eu vi essa foto... bah, me apaixonei! Uma coisa é vocés
falarem, outra coisa é a gente ver, né...

Rosi: ...que era a luz da esperanga, da fé...que a gente nunca perdesse a fé na
humanidade... sabe? Era a luz do nosso coragdo. Ela deu uma vela rosa pra cada
um.

Os comentdrios tecidos em torno das fotografias mostravam a poténcia destas imagens que em
sua plasticidade podem comunicar uma cosmovisao religiosa do grupo.

Nao s6 o enquadramento proposto pelo meu olhar selecionava as imagens que pareciam
expressivas do universo espiritual daquela terreira, mas as proprias limitagdes impostas pelo
equipamento na documentagao visual construiam esta materialidade das formas apreendidas, que
podia ser olhada e narrada posteriormente. A camera, portanto, era um instrumento que sintetizava e
construia significados, nao apenas no momento da captagdao, mas sobretudo na observagao que “fazia
falar” a fotografia, estabelecendo relagdes e evocando novos sentidos e imagens.
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4.5 SER BRANCO EM UMA FAMILIA DE NEGROS, SER NEGRO EM UMA ILHA DE
BRANCOS: A NEGADA DA LEONI

A observagao das fotografias as quais produzi também provocou muitos comentarios jocosos €
reveladores das interagdes tecidas entre brancos e negros no interior desta familia de santo. As imagens
fotografadas, ao captarem visualmente gestos, acdes e interacdes, testemunhavam praticas e adesdes
simbdlicas daqueles que nela figuravam, mostrando os momentos vividos para as geragoes futuras.

Na conversa que tive com Bia e Jonathan, em diversos momentos acompanhei brincadeiras
jocosas que afirmavam as vantagens ¢ desvantagens em “‘ser branco” e “ser negro” neste cenario
familiar. Enquanto observavamos algumas fotografias que eu havia realizado das festas da ferreira,
Jonathan, ao refletir sobre o testemunho material da imagem fotografica, teceu os seguintes comentarios
se referindo as indagacdes de descendentes imaginarios:

Jonathan: Eles vdo querer saber: que que é pai, tu branco, que que tu queria
metido...

Bia: Que que tu queria metido com essa negrada ai, pai? [risos]

Bia “tira” as palavras da boca de Jonathan, que ao longo de toda a nossa conversa, afirmava,
em frases curtas e muitas vezes soltas, sua preocupagdo no lugar que ocupava nesta familia.
Possivelmente, Jonathan vivia em uma encruzilhada de constante negociacao de valores €tnicos e
religiosos entre sua familia de origem e a familia de sua esposa. Jonathan era natural de Pelotas, mas
h4 muitos anos morava em Canoas, municipio que integra a Regido Metropolitana de Porto Alegre,
de onde vieram algumas familias que passaram a viver na Ilha da Pintada em meados do século XX,
como os pais de Eliane. Jonathan era, junto com Bia, o “puxador” da Escola de Samba Unidos do Por-
do-Sol e também o vocalista de uma banda pop junto a outros rapazes da ilha, alguns deles, alabés
no terreiro. Mas a inser¢ao na Umbanda nao fazia parte de seu horizonte até conhecer e se casar com
Aretusa, filha de santo de Leoni, que desde pequena fazia parte da corrente.

Nestas conversas jocosas entre Bia e Jonathan era possivel assistir um jogo de valores
oscilantes entre negro/branco, batuqueiro/catolico, sogra/genro. Bia afirmava que Jonathan andava
tocando muito tambor na sua banda e que daquele jeito iria “virar batuqueiro™: agora ta virando
batuqueiro, qualquer hora vai inventar de ser meu filho... ndo dd. Genro e sogra ndo d4. Jonathan, cada
vez mais familiarizado com a religido, ja vinha conversando com Leoni sobre a possibilidade de ela
o acolher como filho de santo.

Em outro momento, enquanto observavamuma fotografia que retrata Bia apresentando publicamente
Jonathan como seu genro em uma homenagem a Nossa Senhora Aparecida, Jonathan menciona o desgosto
de Bia ter apresentado um genro branco a familia negra. Dona Leoni intervém e diz que ele ¢ que tinha
desgosto de estar na familia. Jonathan afirma, desta vez mais claramente, que ele era o desgosto.

Embora jocosas, estas conversas nos informam o espaco relativo de vantagens e desvantagens ocupadas
pelas posicoes “negro” e “branco”. Se no interior desta familia de sangue, ser branco era ser destituido de
cor e, ainda que isso ndo fosse explicitamente verbalizado, de uma forca espiritual que tornava necessario o
estabelecimento de lagos com o axé do negro, também representava um transito na comunidade de entorno
mostrando as habilidades desta familia em compor e acolher membros de outras pertengas étnicas e religiosas.
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Os antropdlogos Rita Amaral e Vagner Gongalves da Silva (1993) fizeram uma andlise da
presenga de adeptos brancos no candomblé, mostrando a negociacao entre o poder da tradi¢do, detido
pelos sacerdotes negros e o poder econdmico, detido pelos brancos. Entretanto, ser branco nem sempre
implica uma condi¢ao econdmica favoravel ou privilegiada. Especialmente no sul e sudeste, regides
que receberam uma grande leva de imigrantes europeus oriundos de regides pobres, brancos e negros
passam a compartilhar uma condi¢ao de classe nos tropicos. Este quadro polarizado tragado pelos
autores se torna ainda mais complexo no contexto das relagdes entre brancos e negros na Umbanda,
que como afirma Renato Ortiz (1999), ¢ uma religido que se constitui majoritariamente por chefes
espirituais mulatos ou brancos de classe média, associando-se mais a uma mentalidade luso-brasileira
do que afro-brasileira.

Na Ilha da Pintada, ¢ significativo o relato de Leoni ao afirmar que as primeiras terreiras 1a
existentes eram de pais e maes de santo brancos. Apenas uma terreira era dirigida por uma mulher
negra, mas todas praticavam o culto umbandista, ainda que alguns de seus dirigentes tivessem sido
feitos no batuque ou na nagao. O Centro de Umbanda Reino de Yemanja e Ox0ssi foi, segundo Leoni,
a primeira casa de religido predominantemente negra na Ilha da Pintada.

Leoni, durante a entrevista ou nas muitas conversas informais que tivemos ao longo do trabalho
de campo, costumava enfatizar a distin¢cao de sua familia em assumir e vivenciar valores associados
a negritude, a diferenga de outros moradores da ilha os quais mantinham uma posi¢ao mais ambigua
em relagdo a esta identidade associada a cor da pele. Tentando rememorar as familias negras que ja
habitavam a Ilha da Pintada na época de sua chegada, era com mais dificuldade que ela localizava em
suas lembrancas aquelas familias que eram mais claras apesar de serem meio sarara:

Leoni: ...tinha um rapaz que era meio sarard...esqueci o nome...mas eles eram
bem mais claro. Mas eles ndo davam bola, podia chamar de nego, chamar do que
chamasse, eles ndo davam bola. Ndo eram que nem a gente.

Apesar de compartilhar com Leoni um fendtipo caracteristico do afro-brasileiro, a familia
que ela menciona nao havia vivenciado o preconceito de cor da mesma forma que ela viveu em seus
primeiros anos na Ilha da Pintada. Além de ter a cor da pele negra e o cabelo sarara, para Leoni era
necessario compartilhar a experiéncia do estigma racial para ser considerado negro. Vizinhos que
eram negros mas ndo queriam ser, denominados por Leoni de /usco-fusco, aludindo a ambiguidade e
indeterminacdo da cor, mostravam a existéncia de critérios rigidamente demarcados na determinacao
de uma identidade étnica na ilha, quando se tratava das relagdes de vizinhanga.

Estes mesmos critérios eram afrouxados quando se tratava de incorporar colaboradores
externos, frequentemente brancos, as atividades da terreira e da escola de samba. A empatia e o
engajamento nas atividades realizadas pela familia como forma de manter uma identidade afro-
brasileira na ilha possibilitava a entrada de ndo negros em uma categoria afetivamente designada por
ela como a negada de Leoni.

Quando estava prestes a me mudar para outra cidade, ja tendo finalizado a pesquisa de campo,
telefonei para Dona Leoni para falar sobre a mudanca, lamentando a impossibilidade de ir até a
ITha para uma despedida presencial. Ela afetivamente desejou que a minha Oxum me protegesse €
me fizesse progredir cada vez mais. Segundo ela, a negada da Leoni, na qual eu ja estava incluida,
s6 tendia a progredir, fazendo referéncia a outro pesquisador e fotografo ligado a terreira que havia
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sido recentemente aprovado em um concurso publico. Minha cor branca ndo foi empecilho para que
eu fizesse parte da negada da Leoni. O contato prolongado, as intensidades emocionais vividas em
campo e a relacdo de reciprocidade estabelecida tanto no trabalho com os jovens quanto na producdo
e retorno das fotografias as quais produzia, consolidava um lago que permitia uma “mistura” de cores
e credos no interior de uma negada.

Nesta mesma ligagao telefonica, Leoni disse que estava pensando em mim naqueles dias. Ela
havia encontrado a fotografia de sua mae, que tanto procurou ao longo de todo o periodo da pesquisa
de campo, e que, em um encontro com Leoni cerca de um ano depois deste telefonema, eu pude
reproduzir. Sua mae, ainda muito jovem, mirava a cAmera com um olhar penetrante. Sua veste ¢ o
cabelo cuidadosamente arrumado e adornado sugeriam que a obtencdo do retrato era uma ocasiao
especial, que retirava os sujeitos de seus afazeres cotidianos convocando-os a expressarem uma
imagem de si. A imagem especular devolve o olhar da mae de Leoni com uma intensidade redobrada
a quem a Ve, e nos convoca a pensar sobre a persisténcia do retrato.

Imagem 88
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(3pitulo 5
RETRATOS E FAMILIAS DO JARDIM

“O enfoque da cultura comega quando o homem ordindrio se
torna o narrador, guando define o lugar (comum,) do discurso

2

e o espago (anonimo) de seu desenvolvimento”.

Michel de Certeau (1994: 63)

10 de julho de 2010. O Lago Guaiba,
que liga o territdrio insular da Pintada ao
continente de Porto Alegre, podia ser visto
ao longe, dos altos mais altos da Vila Jardim.
Neste bairro situado na regido norte da
cidade, uma movimentacao se fazia anunciar
em um ensolarado sabado de inverno. O vai-
vém comecava na pequena casa adornada
com pinturas e pichagdes em sua fachada: um
sofa e um tapete eram colocados na varanda,
lembrando uma inusitada sala de estar a céu
aberto; o aparelho de som era instalado ao
lado do sofa; adultos e criangas varriam a
calcada ¢ decoravam com balGes a entrada
da casa; um grupinho de criangas saia da casa
com uma camera em maos. Em seu interior,
homens preparavam a iluminacao das paredes
e mulheres emolduravam grandes quadros
que seriam expostos sobre as paredes branca
e cor-de-rosa. Em uma pequena sala ao lado
da porta de entrada, grandes caixas de papelao
acondicionavam livros.

A casa tinha poucos comodos: além
de um saldo de piso avermelhado, havia um
banheiro ¢ uma pequena sala a direita. Neste
saldo, uma grande tela branca era erguida e as

cadeiras dispostas em frente sugeriam que ali
seria projetado um filme. Pouco a pouco, chegam Imagens 89,90 e 91
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os primeiros convidados dos ansiosos anfitrides. Criangas, jovens, adultos e idosos faziam crescer o burburinho que
se assemelhava a um encontro de vizinhanca. A chegada de uma equipe de televisdo aumentou a curiosidade dos
passantes e moradores do entorno. A medida que a sala enchia de pessoas, um clima confortavel aquecia o fiio que
chegava ao final da tarde. Os convidados dividiam a casa com os personagens principais daquela tarde: Simone,
Neguinho, Luciana, Charles, Ibanez, Shaina, Jussara, Ediane, Viviane, e outros tantos moradores cujos retratos
estampavam os grandes quadros, as paginas do livro e as histdrias narradas no documentario “Familias do Jardim”.

Neste capitulo, apresento o desenrolar do projeto “Familias do Jardim” como uma experiéncia de
antropologia visual compartilhada, refletindo sobre o processo de construc¢ao dos retratos e as negociagoes
envolvidas. Apresento uma breve descricdo do bairro com base nos contrastes evidenciados em sua
paisagem urbana e nas narrativas de alguns de seus moradores. As condi¢des de vida, a memoria, os lagos
de pertencimento de seus moradores e suas relagdes com a fotografia serdo tratados de forma mais densa
a partir das trajetorias de trés mulheres negras e suas familias, moradoras de um dos becos da Vila Jardim.

5.1 UM ESTUDIO NA VILA

1° de fevereiro de 2010, sdbado pela manha. O calor em Porto Alegre havia ultrapassado os
40°C, eliminando os estoques dos aparelhos de ar-condicionado na cidade. Na casa quase sem janelas
que sediava o Ponto de Cultura Ventre Livre, o calor era ainda maior. Semanas antes, haviamos feito
uma intensa e extensa divulgagao pelas ruas, feiras, postos de saude e casas na Vila Jardim, chamando
os moradores para a primeira acdo do projeto: a montagem de um estiidio fotografico que, durante
dois dias, iria retratar os moradores do bairro. “Venha tirar o seu retrato”, era a chamada dos panfletos
entregues por mim, pelos integrantes da equipe propositora do projeto e pelas criangas vizinhas ao
ponto de cultura, que se tornaram nossas aliadas em espalhar a noticia de que haveria um estidio
fotografico onde os moradores poderiam “tirar” seus retratos gratuitamente.

No sabado pela manha, pontualmente as nove horas, aguarddvamos ansiosos pelo resultado da nossa
divulgacao. Ap6s muitos preparativos e testes de luz, tudo estava pronto: lampadas e rebatedores posicionados,
camera a posto no tripé, camarim montado com roupas, acessorios e espelho, ventiladores, computadores,
cartdes de memoria, papéis e canetas, fichas de identificacdo, agua, e até, o banheiro limpo. O fraco movimento
no sabado pela manha ndo nos desanimou: entre um retrato e outro, saimos para conversar com os Vvizinhos,
entregdvamos mais folhetos as criangas e aborddvamos os passantes na rua. A procura foi crescendo, e no sabado
a tarde e no domingo, a produgao de retratos foi quase ininterrupta, com breves pausas para o descanso.

O fato de os retratos serem gratuitos sem duvida adicionava um componente atrativo para os
moradores da Vila Jardim. Muitos, e especialmente os mais jovens, nunca haviam se visto retratados
em uma fotografia em papel, ainda que alguns pudessem retratar e se ver retratados em outras midias,
principalmente nos telefones celulares, as quais armazenam imagens em memorias virtuais € apenas
eventualmente sao impressas em papel. Entre os adultos, encontrei desde os que tinham pouca ou
nenhuma fotografia de si, até os que investiam na elaborag@o de albuns e murais, mas em ambos 0s casos,
as fotografias obtidas e guardadas eram geralmente proprias de situagdes familiares ou de certos ritos de
passagem nos quais a fotografia constitui parte obrigatéria, tais como casamentos, batizados e aniversarios.
Nesse contexto, a proposta de realizagdo de um retrato individual realizada por uma fotdgrafa profissional
conferia um estatuto diferenciado a estas fotografias, ao “atribuir importancia” (Sontag, 2004: 41) a estes
moradores, cujas imagens nao constituiam fruto de maior atencao pela midia ou fotografos e cineastas,
dada a “pequenez” e o carater “ordinario” (Certeau, 1994) de suas vidas cotidianas.
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Inspirada nas técnicas dos retratistas de estidios, tecia breves didlogos com as pessoas que
se posicionavam no local indicado em frente a camera, tentando criar um ambiente descontraido e
provocando timidos sorrisos. A sobriedade na qual a maioria dos retratados se portava diante da camera
informava sobre a formalidade que este momento representava. A proposta era inusitada e gerava
desconfianga: muitos moradores do entorno, com os quais costumavamos conversar, sO apareceram
no segundo dia, ap6s se certificarem a respeito do que, de fato, acontecia no interior da pequena casa.
Muitos “clicks” eram necessarios até que o desconforto e a intimidagdo que a presenca da cimera e da
iluminagdo provocava fossem atenuados, criando uma cumplicidade entre retratista e retratado propria
de uma “camera interativa” (MacDougall, 2006: 04), na qual a imagem captada ¢ resultado de uma
escolha pelo enquadramento das trocas e interagdes entre o fotdgrafo e o sujeito fotografado.

Imagens 92,93, 94, 95,96 e 97
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Imagens 98,99,100,101,102 e 103
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Imagens 104,105,106, 107 e 108
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Situar os sujeitos os quais retratei no estudio fotografico diante da cdmera e de uma iluminagao
que os colocava no foco das atengdes, era tanto uma situagdo inusitada que trazia uma dose de
desconforto, como uma ocasido para se construir a imagem de si em um processo criativo, inventivo,
e que muitas vezes ficcionalizava ou encontrava novas potencialidades para a expressao de uma
identidade por meio do retrato. A diferenga dos retratos realizados nas casas, cujos dilemas relato
no subcapitulo a seguir, a impessoalidade do ambiente do ponto de cultura nio orientava o retrato
a composi¢do de uma imagem familiar, que situava os lacos familiares como foco principal na
perpetuacdo da imagem.

O cenario era simples, quase cru: o piso vermelho de cimento queimado com algumas rachaduras
provocadas pelo tempo e a parede em tons de rosa em uma pintura pouco uniforme. Duas luzes
posicionadas na diagonal e uma camera a frente, disposta em um tripé. Planejado o posicionamento
dos equipamentos, havia um espago indicado no chdo para que o retratado assumisse ali seu lugar
e sua pose frente a camera. O cenario, que se repetia em todos os retratos, incitava a criagdo de
uma imagem de si diante de um fundo impessoal. Neste contexto, o desafio a estes moradores era
acrescentar algo que simbolicamente tornasse a imagem que seria impressa no papel, uma imagem
representativa de si, através de gestos, expressdes, vestimentas, etc.

Para o antropologo David MacDougall (2006), as relacdes comumente estabelecidas entre
fotografia e etnografia as quais enfatizam uma espécie de cliché embasado nos primeiros contatos
dos povos ditos primitivos com este aparato tecnoldgico, no qual a fotografia assume um carater
essencialmente predatério, € possivel acrescentar outro lado da fotografia: aquele que nos permite
adicionar algo a nés mesmos e rever nossas diversas aparéncias (MacDougall, 2006: 148). Ao invés
de retirar algo do sujeito retratado, a fotografia significaria a possibilidade de criar um exercicio de
desvendamento das possibilidades existentes dentro de nos.

Phillipe Dubois (1993) e Susan Sontag (2004), ao analisarem os retratos da fotografa Diane Arbus,
relacionam o retrato a uma inversido nas concepcdes de objetividade e autenticidade da imagem que
“espelha” o referente: ¢ através do artefato assumido enquanto tal que a pose constrdi um realismo e uma
autenticidade propria de uma imagem convocada, e ndo capturada. “Eis o deslocamento: a interiorizagao
do realismo pela transcendéncia do proprio codigo” (Dubois, 1993:43).

Alguns recursos simbolicos, os quais MacDougall chama de “symbolic props™ (2006: 148)
utilizados neste processo de configura¢ao da imagem de si estavam disponiveis no estidio: tinhamos um
camarim, com espelho, lengos para secar o suor, roupas e acessorios diversos que foram trazidos pelos
integrantes do projeto. Foi principalmente no segundo dia de funcionamento do estidio que os moradores
se sentiram mais a vontade para levarem pertences ou vestimentas de casa, enfatizando uma identidade
individual ou coletiva associada a simbdlica dos acessorios que eram trazidos ao retrato. O que estava
em jogo no uso destes recursos simbolicos na construcdo da identidade que era convidada a retratar-se,
era como, o qué ou quem se escolhia na composicao desta imagem. A vestimenta escolhida para o ato
fotografico, como pontua Annateresa Fabris (2004), enfatiza um ato de diferenciacao e singularidade,
tornando visiveis clivagens, hierarquias e solidariedades através da combinagao de elementos selecionados
de acordo com certas regras e codigos estabelecidos pela sociedade (Fabris, 2004: 37).

1 A palavra “prop” pode ser traduzida como uma estaca, um escoro. No contexto do presente trabalho, entendo tanto
um objeto, vestimenta, cenario ou outra pessoa que auxilie na constru¢do simbolica desta identidade fotograficamente
representada.
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Imagens 109 e 110 Imagem 111

Imagens 112,113 e 114
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Embora em um ambiente improvisado e sem nenhum luxo, o carater de importancia e de certa
formalidade? atribuidos a ocasido do retrato estava colocado: apds preencherem as fichas contendo
informacodes pessoais como nome, responsavel (no caso das criangas), idade, endereco e telefone, os
moradores se direcionavam a um camarim onde um integrante da equipe os esperava para realizar
uma maquiagem leve, um penteado e auxiliar no uso, quando solicitado, das vestimentas e acessorios
disponiveis. O ato de brincar com uma imagem de si que dificilmente ganharia concretude no devir,
usando ternos e gravatas, camisdes com cuecas, constituia uma escolha propria das criangas, como
Bruno Silva e Douglas (Imagens 109 a 111).

A maior parte dos moradores escolhia suas melhores vestes para o retrato, investindo no
preparo em torno da constitui¢do desta imagem de si. Méri Ellen chegou ao estudio na companhia da
pequena menina da qual era baba. Com um vestido curto, brincos, unhas pintadas, batom e sandalias
de salto, posou com desenvoltura em frente a camera, protagonizando a composi¢do de seu retrato
(Imagem 112 a 114). Assim como muitos outros moradores que foram retratados, ela soube do
estudio através de um panfleto que recebera no beco onde morava.

Tininha, uma jovem bastante assidua nas atividades do ponto de cultura, havia sido retratada
sO e junto a amigos usando lencos e chapéus. Entre gestos e expressdes direcionados a camera, ela
brincava com as aspiracdes de ser, em um futuro préximo, modelo fotografica. Entre um retrato e
outro, encontramos o pai de Tininha e o convidamos para o estudio, estimulando que ele trouxesse
outros familiares para serem retratados. No dia seguinte ele retornou com seu pai, seu irmao € sua
filha Tininha, todos vestidos com camisetas oficiais ou com as cores de um dos principais times de
futebol porto-alegrenses, o Sport Clube Internacional. Situando as preferéncias futebolisticas como
um assunto ¢ uma tradi¢do familiar, o pai de Tininha propds uma representagao de si expressando
uma pertenca simbolica que atravessava e entrelagava geracdes (Imagem 115 e 116).
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Imagens 115 e 116

2 Além de preencherem uma ficha contendo informacdes pessoais, a cada sujeito retratado entregdvamos um papel
contendo um nuimero, onde este deveria escrever seu nome. A primeira fotografia era feita com o modelo segurando o
papel onde escrevera seu nome. O objetivo desta imagem era assegurar a correspondéncia entre a imagem € o nome, para
que a fotografia pudesse tanto ser utilizada sempre em referéncia a identidade do sujeito, como para a localizacdo do
retratado, caso ele ndo retornasse no final de semana seguinte para receber a fotografia.
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Alfredo, morador vizinho ao ponto de cultura, propds diversos retratos, a s6s, com sua namorada e
com seus dois filhos, experimentando poses que subvertiam a composi¢ao classica das imagens de familia.
Em diferentes poses que evocavam a forca, a masculinidade e a religiosidade, Alfredo fugia da pose
convencional dos retratos em que os sujeitos encaram a camera frontalmente. Seu olhar apontava sempre
para as bordas do enquadramento, para aquilo que estava fora do campo visual, e que justamente por isso
possuia uma poténcia evocativa remetendo a algo que ndo era revelado pela visualidade da fotografia.

Ao propor uma encenacao dos lagos familiares com seus dois filhos, Alfredo recusava a
producao de um retrato familiar convencional, negociando uma estética inspirada em personagens e
cenas filmicas de lutas e antigos faroestes. Janaina, sua filha, que era jogadora de futebol e raramente
usava saia, brincou com sua propria imagem ao vestir uma saia em uma pose que lembrava as
dancarinas de flamenco (Imagens 117 a 120).

Imagens 117,118, 119 e 120
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Imagem 121 Imagem 122

Imagem 124 Imagem 125 Imagem 126

Inseridos em uma cultura visual e fotografica que reverbera e inspira modos de se apresentar
e de se ver representado nas imagens, muitos destes retratos faziam alusdo a gestos e vestimentas de
personagens de novelas ou a uma gestualidade corporal inspirada nas modelos fotograficas que povoam
as imagens publicitarias. As meninas Héchilley e Camila utilizaram os lengos que dispunhamos no
camarim compondo com gestos voltados para a camera uma alusdo a cultura indiana, tal como era
abordada em uma telenovela brasileira que, a época, desenrolava sua trama na India (Imagem 123).

Era principalmente entre os jovens que os gestos corporais assumiam uma dimensao decisiva
na constitui¢do de uma imagem de si. Bruno, por exemplo, trazia em um