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Resumo

A partir de 2004, um pequeno grupo de equatorianos reline-se regularmente em Saint
Veronica, umaigreja do West Village de Manhattan. A raz&o principa é a presenca, di, de
uma imagem lignea da devogdo mariana mais venerada no norte do Equador. Este texto
pretende analisar a natureza do “encantamento” que esta imagem exerce sobre 0S Seus
devotos, convocando-os de bairros distantes e de outras cidades da regido metropolitana
novariorquina. Em particular, se tentard demostrar como o poder simbdlico, da imagem
religiosa deriva de duas propriedades dela: a de representar a histéria mitica e as categorias
culturais que esta veicula; a de re-presentar — isto é, de fazer novamente presente — a
entidade mitica nas histérias dos seus devotos. Uma imagem dotada de estas duas
propriedades pode ser usada, pelos que aveneram, para produzir sentido.

Palavras-chave: Imagem. Simbolo. Religi&o.

Abstract

Since 2004, a small group of Ecuadorians gathers regularly in Saint Veronica, a church in
West Village, Manhattan. The main reason is the presence of a carved image of the most
worshipped Virgin Mary in the north of Ecuador. This texts aims to analise the nature of
this image’s “enchantment” over her devotees, attracting them from distant neighborhoods
and other cities around New York’s metropolitan area. In particular, we will try to show
how this religious image’s symbolic power derives from her abilities. to represent a
mythical story and the cultural categories it brings about; to re-present — in other words, to
make present again — the mythical entity of her devotees’ stories. An image invested of
these two characteristics can be used, for those who revere her, to produce meaning.
Keywords. Image. Symbol. Religion.
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Desde 2004, um pegueno grupo de equatorianos se redine regularmente no nimero
149 da Christopher Street, no West Village de Manhattan. E este o endereco da igreja
neogotica de Saint Veronica, construida entre 1890 e 1903, por vontade de dom Corrigan,
bispo de Nova lorque. Com a fundacdo desta paréquia, ele pretendia oferecer um melhor
atendimento espiritual a crescente povoagdo dos molhes do rio Hudson. O lugar em que
Saint Veronica foi erigida € parte integrante do bairro do Greenwich Village, no Lower
Manhattan, isto €, na zona sul da ilha nova-iorquina. Aqui, 0s holandeses estabeleceram os
primeiros assentamentos europeus e, efetivamente, a antiguidade desta parte da cidade se
reconhece pela distribuicéo irregular das ruas.

Atualmente, o Greenwich Village € um bairro residencial da upper-middle class,
gue, ndo obstante, mantém certo ar boémio, reflexo de seu papel historico, entre finais do
seculo X1X e meados do século XX, de bastido da cultura artistica alternativa. O Greenwich
Village representa, com certeza, um dos lugares significativos da contracultura da Beat
Generation. A liberagdo espiritual promovida pelo movimento converteu-se também em
uma reivindicacdo pela liberagdo sexual, incluindo a homossexualidade. Na Christopher
Street, a quatro quarteirbes de Saint Veronica, surge o Stonewall Inn, o bar gay onde, na
madrugada do 28 de junho de 1969, comecaram os famosos disturbios que significaram o
comeco do movimento de liberagcdo gay nos Estados Unidos. Nao € por acaso que esse dia
tenha sido escolhido para celebrar 0 Dia Internacional do Orgulho LGBT (lésbico, gay,
bissexual e transexual). Em suma, encontramo-nos em um bairro emblemético para a
comunidade LGBT, cheio de bares e |ojas de tematica gay.

Esta realidade socia refletiu-se também na atividade da comunidade catélica de
Saint Veronica que, com 0 surgimento da AIDS nos anos '80 do século passado,
transformou a reitoria em uma casa de acol hida para pessoas af etadas por esta enfermidade,
a principio associada sobretudo aos homossexuais. Os residentes deste abrigo sdo atendidos
pelas Mission&rias da Caridade de Madre Teresa de Calcutad. Por isto, o primeiro AIDS
Memorial de Nova lorgue, com um milhar de nomes de pessoas falecidas por esta doenca,
foi colocado em 1993 no primeiro balcéo desta igreja, onde cada ano, em ocasido do Gay
Pride, tem lugar uma celebragdo comemorativainter-religiosa.

N&o ha a menor divida, em suma, de que o West Village n&o representa hoje, como
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ha um século, um setor urbano popular afetado diretamente pelo fendmeno migratério.
Apesar disso, e embora neste bairro a presenca equatoriana seja imperceptivel, uma
peguena mas consolidada comunidade de quitenhos costuma reunir-se na igreja de Saint
Veronica. E por esta razdo que, entre maio e outubro de 2010, frequentei-a, bem como
outras igrejas nova-iorquinas que hospedavam fiéis equatorianos, com o seu catolicismo
idiossincrético. Estes lugares — fisicos e sociais — representavam unidades de estudo ideais
para minha pesguisa de doutorado dirigida a compreensdo das implicacfes socioculturais
das crencas e préticas catdlicas no ambito da migracdo equatoriana para Nova lorque e
Barcelona. Os resultados desta pesquisa foram publicados na Espanha e no Equador, no
livro El Dios en la maleta (ROMIZI, 2014).

Retomando, a respeito das paréquias dos bairros mais “equatorianos” — como Saint
Brigid, em Brooklyn e Our Lady of the Sorrows, no Queens —, os fiéis que congregavam
em Saint Veronica eram pessoas gue ja estavam em uma fase avancada do proprio tragjeto
migratdrio, ou sgja, em geral, mais abastadas e ja bem assentadas. De fato, esta igregja, ao
contrario das outras paréquias mencionadas, ndo parecia funcionar como primeiro reflgio
ou “espaco de compensagdo” (AMBROSINI, 2008, p. 17) dos concorridos fluxos de recém-
chegados.

Cada fim de semana, diferentes religious commuters equatorianos convergiam de
outros distritos de Nova lorque, inclusive de outros estados contiguos, para esta igreja do
Lower Manhattan. Esses catdlicos errantes preferiam atravessar uma das cidades mais
cadticas do mundo, gastando tempo e dinheiro, em vez de frequentar as comunidades
paroquiais presentes nos proprios bairros. A razdo principal deste aparente paradoxo — se
consideramos a vocagdo universalista da igreja catélica e a sua organizacgéo territorial —,
encontrava-se, entrando em Saint Veronica, no lado esquerdo, ocupando um espaco que,
com toda probabilidade, estava destinado originamente a pia batismal: guardada dentro de
uma imponente urna de vidro, adornada por muitas flores e solenizada por uma bandeira do
Equador e outra da cidade de Quito, luzia uma imagem lignea da Virgen del Quinche, a

devogdo mariana mais venerada no norte deste pais andino.

Uma historia primordial que fala sobre o presente
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Religido, migracdo e cultura lmagensdafé

E esta Santa andina e, em particular, o seu poder simbolicamente catalisador — cuja
natureza analisaremos mais adiante — o0 elemento de atracdo que agrega catdlicos
equatorianos procedentes de outros lugares da area metropolitana de Nova lorque. Para
compreender a fundo a espécie de “encantamento” que esta estatua exercia sobre 0 seus
devotos nova-iorquinos, precisamos comecar dirigindo a nossa atengdo para alguns
episodios significativos do “nascimento” e da “biografia” da pessoa mitica que tal imagem
representa. O conhecimento de tais acontecimentos prodigiosos, protagonizados por esta
Virgem latino-americana, foi 0 que motivou 0 meu deslocamento para o Equador. L4, entre
novembro de 2010 e janeiro de 2011, redlizei outra etapa da minha etnografia multi-situada.

Figural

Virgen del Quinche em Saint Veronica. Acervo do autor.
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A Virgem de El Quinche provém do homénimo povoado, localizado em um
atiplano (2664 m) no nordeste da provincia do Pichincha, a apenas 45 km de distancia da
cidade de Quito. A este lugar emblematico do catolicismo nacional é atribuido um forte
valor mistico e sagrado ndo s6 pelos seus habitantes — que sdo, aproximadamente, dois mil
e quinhentos — mas também pelos milhares e milhares de devotos disseminados naregido e
em toda a parte norte do pais.

Para conhecer as origens da devocdo que santificou este recanto dos Andes
equatorianos, voltemos no tempo até chegar nos finais do século XV I, época da conquista
espanhola e da evangelizagdo intensiva dos nativos que habitavam aguelas terras. Segundo
os relatos miticos (LEON, 1988, cit. in SALAZAR MEDINA, 2000, p. 33) transmitidos
oralmente ao longo dos séculos, por volta do ano 1580, nas proximidades de Oyacachi —
outro povoado ao nordeste de Quito — houve uma perigosa praga de ursos. Neste contexto
tdo critico, os indigenas locais refugiaram-se dentro de uma caverna, onde achamos 0s
primeiros rastros da historia mitica desta Nossa Senhora.

De fato, o mito conta como naqueles dias, estranha e casualmente, passou pela
caverna uma mulher trazendo uma crianca ao colo. Esta deteve-se para conversar com eles,
consolou-os e of ereceu-se para livrélos da calamidade que estavam sofrendo. Os indigenas
estavam dispostos a qualquer coisa por conseguir viver novamente em paz e por isto
perguntaram-lhe o que tinham que fazer. A forasteira, entdo, falou-lhes que ela gjudaria-os
com a condicdo de que eles pedissem ao padre do povoado mais proximo que lhes
instruisse no Evangelho e converterem-se areligido catélica.

Os indigenas ndo aceitaram, mas aquel a estranha mulher ndo desistiu e voltou outras
duas vezes, pedindo-lhes sempre o0 mesmo: que se deixassem evangelizar. Afinal, os
oyacachenses quiseram testificar e permitiram que alguns padres — provavelmente,
mMissionarios que passavam rumo a Amazonia — Ihes contassem as histérias do Evangelho.
O mito conta como, depois deste fato, nunca mais tiveram problemas com 0s ursos; e como
eles atribuiram tudo isso aquela misteriosa mulher, deixando-se encantar por ela e
convertendo-se a suareligido.

Evidentemente, nos encontramos ante um mito cosmogoénico. Isto ndo porque a

misteriosa mulher de Oyacachi tenha refeito materialmente aquele mundo, criando novas
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plantas, novos animais ou novas paisagens, mas porque elaintroduziu aqueles “pagaos” no
cosmos cristdo; do qual eles se apropriaram, naturalizando-o, justamente, por meio dela e
de um poder, o mitico, que analisaremos a continuagao.

Interessante € que estes convertidos, ab initio, sentiram a necessidade de associar a
experiéncia religiosa veiculada por esta mulher misteriosa a uma imagem dela. De fato,
para fixar na meméria do proprio povo aquele acontecimento extraordinério, prolongar os
seus efeitos benéficos e manter uma relagdo com o seu autor divino, 0s caciques sairam em
busca de uma imagem catdlica para venerar. Foi durante esta busca que, em 1590,
encontraram o toledano Diego de Robles, um dos imagineiros mais populares da col6nia,
no momento em que estava carregando uma escultura em cedro da espanhola Virgen de
Guadalupe.

Ao véla, os chefes oyacachenses ficaram estupefatos, porque reconheceram nas
feicOes daguela santa de madeira a senhora que havia-lhes aparecido, em trés ocasides, na
caverna onde tinham-se refugiado. Por esta razéo, ndo duvidaram em adquiri-la, pagando o
ilustre artesio com algumas tébuas de cedro. Comprando-a, evidentemente, 0s
oyacachenses ndo estavam enxergando a patrona de Estremadura e protetora dos
conquistadores, mas os ursos e a mulher que havia salvado-os deles. Ja vemos a natureza
intrinsecamente polissémica — porque referida sempre a experiéncia, varidvel, humana— do
mito.

A partir desta aquisicao, os eventos prodigiosos relacionados a este mito comegaram
a associar-se a imagem entalhada por Robles. Em determinado momento, por razbes sobre
as quais existem so conjeturas (LEON, 1988, p.13; SALAZAR MEDINA, 2000, p. 39), foi
transferida de Oyacachi a localidade préxima de El Quinche. Esta imagem, na percepcao
dos seus devotos, ndo representava simplesmente uma mulher divina, sendo que a
encarnava: uma pessoa sobrenatural, dotada de poderes incomuns que se preocupava com
seus devotos e que intervinha concretamente para g udé-l os.

O museu do santuario atual foi construido a partir de 1905, seguindo o modelo da
Basilica de Santa Maria Maggiore em Roma, e possui bastantes quadros votivos —
sobretudo dos séculos XVII, X1X e XX — gue representam outros tantos milagres dirigidos

a proteger ou salvar tanto vidas particulares como inteiras coletividades. Quase sempre
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estdo relacionados com a salide, embora ao ler as placas votivas de agradecimento, observa-
se como 0s devotos recomendaram a Virgem todo tipo de problemas e de preocupacdes,
comegando pelo trabalho e o bem-estar (ndo s6 material) da familia. Os milagres coletivos
estdo relacionados a calamidades naturais, guerras e todo tipo de crises sociais, incluindo a
recente emigragao de muitos compatriotas.

Os relatos miticos que se acumularam ao longo dos séculos, os documentos
histérico-devocionais que chegaram a nés e as atuais praticas piedosas concorrem em
mostrar que, para os devotos de agquelas terras altas, a carateristica principal da Virgem do
Quinche sempre foi e continua sendo a sua presenca rea e benéfica, isto €, eficazmente
concreta. N&o eratanto a transcendéncia divina dela— isto €, aintuicdo, nela, do misterioso
Supernaturalism de Marett (1909, p. 17) — quanto 0 seu cardter concreto gque tornava
preciosa aquela Nossa Senhora andina ante os olhos dos seus devotos. O mito da que antes
foi Virgen de la Pefia, e depois Virgen del Quinche — sendo atual mente chamada pel os seus
devotos migrantes também de Virgen de los Sn Papeles (ARES MATEQS, 2010) — crescia
exponencialmente ao longo dos séculos, junto aos seus supostos prodigios e a sua
capacidade de entrelacar a prépria histéria com as dos seus devotos.

Segundo Mary Douglas (1991, p. 57), 0 maior “milagre” produzido pela pessoa
mitica € o de tornar pensavel uma situagdo vivida inicialmente como ilégica e inaceitavel.
Efetivamente, o Unico poder “milagroso” do mito da Virgem do Quinche, que como
cientifico, pude observar e analisar era o representado pela sua capacidade de mediar entre
um determinado modo de entender e sentir a realidade e a experiéncia humana. A Virgem
era um simbolo poderoso por meio do qual os seus devotos significavam a proépria
existéncia.

Em conformidade com o assinalado por Geertz (1989, p. 67), para os devotos da
Virgem do Quinche, as concepcdes gerais do mundo, que esta lhes revelava, faziam sentido
porque nelas encontravam-se, contextualmente, disposicbes estéticas e morais que
conferiam sentido a sua existéncia. Portanto, na Virgem Maria, eles ndo enxergavam sO a
mée celestial de um Salvador, distante no tempo, no espaco e na experiéncia. Eles
consideravam e veneravam esta Nossa Senhora também e sobretudo porgque por meio dela

viam — no sentido cognitivo do termo — a prépria histéria e a propria vida: 0s momentos de
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dificuldade vividos, as reunifes familiares, os éxitos pessoais, 0S nascimentos e os lutos.
Tudo isso e muito mais, nas existéncias deles, havia transitado, ascendendo em forma de
promessas, sentidas oracdes e olhares implorantes, pelaVirgem de EI Quinche.

A maioria dos catdlicos do norte de equador que emigraram para os Estados Unidos
ou para outras localidades, principalmente para a Europa, ndo conseguiu despegar-se desta
pessoa divina, nem da possibilidade altissima que esta Ihes oferecia de, usando alguns
conceitos carateristicos de Sahlins (1990), conjugar estrutura (as categorias recebidas; o
sentido cultural) e evento (os contextos percebidos; a referéncia pratica). A pessoa da
Virgen del Quinche constituia, para eles, uma imbativel sinapse da ordem cdsmica, ja que,
de cada vez, esta assumia as formas de uma acomodada ‘“estrutura da conjuntura”
(SAHLINS, 1990, p. 15), isto €, de uma redlizacdo prética, contextualizada, das proprias
categorias culturais.

N&o podemos dizer exatamente o0 mesmo a respeito das imagens devocionais
encontradas em igrejas dos lugares de destino, pois, por meio delas os devotos da Virgem
do Quinche ndo viviam a mesma experiéncia de sentido: aquelas figuras miticas estavam
longe demais dos seus pensamentos, das suas memorias e das suas existéncias. As Nossas
Senhoras e o0s santos irlandeses, italianos ou mexicanos que os catélicos equatorianos
encontravam na maioria das igrejas nova-iorquinas nao podiam "falar-lhes’ muita coisa
sobre o0 presente ou o futuro deles, naquel as novas e desconhecidas terras, umavez que tais
pessoas miticas ndo tinham participado do passado deles; nem o conheciam.

Esta decepcéo devocional intra-religiosa se da frequentemente no caso de migrantes
que passam de um habitat catdlico para outro. Por esta razdo, s8o muitos 0s equatorianos
que levaram consigo alguma imagem do proprio catolicismo regional. Normalmente,
tratam-se de peguenas imagens colocadas em alguma prateleira do novo lar. Em casos
excepcionais, os devotos decidem trazer para 0 seu novo mundo uma imagem devocional
grande, do tipo das que embelecem altares e nichos dos templos catdlicos. Foi a familia
Rivadeneira que trouxe a Nova lorque, em 1993, a estédtua da Virgem do Quinche
custodiada em Saint Veronica. Segundo me contaram alguns membros de aguela
comunidade, trouxeram-na para cumprir uma promessa, provavelmente relacionada com a

empresa migratoria. Como acontece com frequéncia nestes casos, 0 desegjo da familiaera o
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de efetivamente instalar aimagem em algum templo.

Essa busca ndo foi uma tarefa facil. No comeco, os Rivadeneira lograram a
autorizacéo do cardinal Edward Egan, bispo de Nova lorque, para que o padre Tarsaquian
recebesse a imagem deles na igrgja de Saint Ann, que ele administrava no East Village.
Porém, esta igreja fechou definitivamente suas portas em 2004 e foi derrubada no ano
seguinte para dar lugar as moradias da Universidade de Nova lorque (NY U). Como nova
morada, as autoridades eclesiais indicaram a igreja de Saint Veronica, que bem se prestava
a acolher aquela imagem e o coletivo de devotos que esta trazia em dote. De fato, este
templo, desde a sua fundagdo, estava perdendo fieis — passando dos 6500 registrados em
1914 (The Catholic Church in the United States of America, 1914, p. 378) as poucas
centenas atuais — e, consequentemente, recursos econdmicos.

Uma igregja estadunidense sem freguesia € uma igregja destinada a ser fechada e,
frequentemente, como vimos, derrubada. De certo modo, |4 se encontraram uma
comunidade de devotos em busca de uma sede e um templo desolado, que precisava de um
povo de fieis para poder seguir existindo. No tempo que passei 14, muitas das atividades
organizadas por esta pequena comunidade equatoriana eram dirigidas ao cuidado material
da nova casa da propria Virgem. Com o objetivo de arrecadar os fundos necessérios a
reforma do velho telhado, por exemplo, organizaram umafesta de gala.

A principio, o culto & Virgem era administrado pela mesma familia Rivadeneira. Os
demais equatorianos envolvidos limitavam-se a participar colaborando como voluntarios.
N&o obstante, quando cheguei em 2010, fazia ja dois anos que aimagem era gerida por um
conselho diretivo, composto por devotos que se organizaram quando, por razdes que
desconheco, a familia Rivadeneira se afastou. Dito conselho, regulado por estatuto e com
um ano de mandato, era formado por um presidente, um vice-presidente, um tesoureiro, um
secretario e 0s responsavels e integrantes de uma série de comissdes: a da Oracdo, a do
Social, a dos Esportes e a dos Cantos. Entretanto, s6 a metade dos quarenta membros do
consel ho participava ativamente e com certa constancia.

O contato do conselho diretivo com a paréquia de Our Lady of Guadalupe, da qual
dependia Saint Veronica, era mantido por Harold Blake, um ancido organista que néo

falava nada de espanhol e que — conta uma lenda parecida a do pianista do mar do

147



mondlogo teatral Novecento, do italiano Alessandro Baricco — nasceu, cresceu e passou a
vida inteira nesta igreja. L& tinha recebido o batismo, ha aproximadamente 80 anos, e la
continuava a representar um dos poucos pontos firmes e preciosa memaoria de uma unidade

eclesia e de um bairro nova-iorquino sempre em movimento.

Asduasfaces do poder ssmbdlico de uma imagem sagrada

A entrega dos devotos a talha da Virgem do Quinche, evidente nas suas
manifestagoes religiosas e na sua disponibilidade a deslocar-se e concentrar-se por causa
dela, a podemos entender sb partindo da consideracdo do poder simbdlico ao qual me referi
anteriormente. Com efeito, por meio dela, os quitenhos de Saint V eronica acediam ao mito,
asua significancia e as suas possibilidades significadoras. Como assinalou Geertz (1989, p.
94), os significados gerais em termos dos quais cada homo religiosus interpreta sua
experiéncia e organiza sua conduta “s6 podem ser "armazenados' através de simbolos: uma
Cruz, um crescente ou uma serpente de plumas”. Estando sempre exposto as inevitavels
desproporcbes entre signos e coisas, € as consequentes reavaliagdes préticas dos
significados, trata-se , na verdade, de um “armazém” em movimento, um “conjunto
indefinido de permutagdes contextuais” (SAHLINS, 1990, p. 17).

Analisando mais detalhe esta necessidade do crente de usar simbolos — e até de
materializa-los, fabricando-os — € possivel distinguir duas questbes distintas e
complementares que, tomando emprestados dois conceitos que polarizam os atuais debates
da chamada antropologia da arte, definirel como questdo representacional e questdo
agencial. Estas duas insténcias da significacdo mitologica se fazem particularmente
evidentes no caso de simbolos religiosos antropomorficos, 1ogo, pertinentes ao presente
trabalho. Antes de apresenté-las, é oportuno antecipar que estas representam as duas
condic¢des suficientes e necessarias para que um simbol o religioso seja eficaz.

Quando apropriando-me, de um modo bastante redutivo, de um conceito de Howard
Morphy (2002), falo da questdo representacional do simbolo religioso — no nosso caso a
imagem da Virgem do Quinche — refiro-me ao fato de que o crente por meio dele acede a

um modelo representativo, proveitoso para pensar o seu mundo. A forma da Nossa Senhora
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ndo € arbitréria, nem apenas convencional, como o totem dos aborigenes da Austrdia para
Durkheim (2000). Com efeito, essa forma envolve a possibilidade de transmitir a veneravel
histéria (LATOUR, 2004, p. 355) e de comunicar os significados que esta contém. A
dimensdo semantica da escultura da Virgem do Quinche € vital para os equatorianos de
Nova lorque, na medida em que esta os leva para determinadas concepgoes gerais sobre o
mundo aprendidas na propria vida pré-migratéria e nela simbolicamente representadas.

Uma primeira significancia da Nossa Senhora equatoriana reside na sua
similaridade — da forma, das cores, do material, etc. — com ateofania que pretende ilustrar.
Em conformidade com a magia imitativa de Frazer (1982, p. 83), de “o semelhante produz
0 semelhante”, seus devotos aproximavam-se daquele mito catélico andino ao replicar as
feicOes da sua protagonista. Efetivamente, para estes catdlicos equatorianos, existe uma
relacdo direta entre o nivel de significancia da propriaimagem e a sua fidelidade figurativa
com respeito ao simbolo — a estétua oficial do santuério — que reproduzia.

Frequentando as comunidades catdlicas equatorianas no estrangeiro, descobri logo
gque o poder simbolico das imagens religiosas dependia também do seu nivel de
proximidade fisica com a efigie original. Dita proximidade derivava sempre de um atento
processo de construcdo, cujo objetivo era o de produzir réplicas — ou, coOmo veremos,
clones — da pessoa mitica. Além da aparéncia exterior, outros requisitos da réplica, que
adquiriam importancia nos discursos dos seus devotos, eram 0 material usado e o lugar de
producgo.

O senhor Acosta entalhou a Virgem do Quinche agora guardada em Saint Veronica,
usando uma madeira proveniente do povoado de Oyacachi, ou sgja, do lugar da primeira
mariofonia. Ele demorou oito meses para completar sua empreitada, em 1992 . Em geral, os
devotos emigrados que trazem para o lugar de destino umaimagem da Virgem do Quinche,
atribuem muita importancia ao fato de que esta sgja produzida em Equador, com 0 mesmo
tipo de cedro usado por Diego de Robles e aqueles artificios virtuosos — a partir da técnica
de encarnado —, que fizeram grande a escola quitenha.

Entretanto, em termos de significancia, os beneficios que derivam de uma
materializagdo do simbolo religioso ndo residem apenas em sua idoneidade para fixar,

conservar e transmitir determinadas imagens e relagdes ssmboalicas. De fato, levar um mito
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para um artefato materiad ndo significa tanto enclaustr&lo dentro de uma forma
transcendente e imutavel, quanto transferi-lo para uma forma maledvel e porosa,
extremamente sensivel as condicbes “climaticas” que a rodeiam. Dito de outro modo, a
qualidade principal de dita forma ndo é a sua resisténcia, mas a sua plasticidade; aguela
viscosidade sartriana que segundo Mary Douglas (1991), ficando a meio caminho entre o
solido e o liquido, permitiria “de pensar com proveito sobre as nossas principais
classificacOes e sobre experiéncias que nelas ndo tém lugar” (DOUGLAS, 1991, p. 32). A
imagem sagrada, em suma, ndo representa tanto um pré-memoria mitologico e
cosmoldgico, quanto 0 produto — sempre provisorio — de uma constante atividade de
bricolage (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 32), finalizada a incorporagdo simbodlica dos novos
elementos experienciais dos seus devotos.

A evidéncia desta imprevisivel vitalidade representacional da relacdo dos devotos
com a imagem venerada leva-nos a entender que o poder de seducdo que a segunda exerce
sobre os primeiros envolve também outra questdo que transcende uma visdo semantica,
stricto sensu, do simbolo religioso. No ambito do estudo antropolégico dos objetos
artisticos, a exaltacdo desta segunda questéo levou Alfred Gell (1998) a demarcar um novo
territério tedrico, que se caracteriza pela recusa em discutir os objetos de arte
exclusivamente em termos de simbolos e significados. Estes, pelo contrério, deveriam ser
considerados como “pessoas” (GELL, 1998, p. 9), cuja acdo afeta diretamente 0s
individuos que com elas se relacionam.

Efetivamente, os devotos de Saint Veronica interagiam com a propria Virgem
exatamente como se fosse uma pessoa, identificando nela uma entidade viva, pensante,
bem-intencionada e enérgica, que com o seu poder, entrava em suas vidas, modificando-as
positivamente. Aquela talha ndo pretendia simplesmente representar a mulher misteriosa
aparecida nos finais do século XV| aos oyacachenses escondidos em uma cova, sendo que,
em certamedida, estavala para encarné-1a; parafaze-la novamente presente.

Esta necessidade de construir uma relacéo efetiva e afetiva com a pessoa mitica —
gue, certamente, encontrou na estatuaria devocional barroca um instrumento fenomena —
constitui um dado antropol ogicamente relevante, que ndo podemos subestimar em nossa

andise, limitando-nos a relegé-la a esfera dos conceitos emic. Efetivamente, é sobretudo
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gracas a experiéncia de uma agéncia no simbolo religioso que os crentes conseguem tirar o
mito do illud tempus primordia (ELIADE, 1992, p. 119), paralevé&lo no tempo presente.
Como assindla Duch (1997, p. 181), a narragdo mitica, sem a sua ressurreicao
periddica, torna-se uma fébula ou em uma historieta sem forca espiritual. A questdo
agencia € importante, precisamente, porque pde a justa énfase na vitalidade da dimensio
relacional da construcdo religiosa de sentido: para que o mito entre na histéria do crente,
transformando-a, esse tem que experimentar — por abducdo diria Gell (1998) — uma agéncia
real, com intencdes préprias, que ndo sdo abstratas e dirigidas a inteira humanidade, mas
que penetram as regides mais profundas e obscuras do proprio ser; dialogando com elas.
N&o hd a menor duvida de que aimagem de Saint Veronica gjudava os seus devotos
aviver esta experiéncia de proximidade efetiva com a divindade. Em conformidade com o
teorizado pelos Turner (TURNER e TURNER, 2011, p. 143), a forma exterior daquela
Virgem do Quinche € particularmente apta a suscitar, nos seus filhos espirituais,
significagOes de tipo emocional. Todavia, para que aimagem possa plenamente encarnar a
pessoa mitica e 0 seu poder sobrenatural, precisa ganhar outro atributo que transcende a
mera semelhanca fisica. No presente caso, de acordo com outro principio mégico frazeriano
(FRAZER, 1982, p. 83), 0 da contaminacdo, foi transferida ritualmente a imagem do West
Village a esséncia sagrada da sua matriz andina. Os custodios do lugar escolhido pela
personagem mitica para revelar-se parecem ser 0s Unicos que podem transmitir um pouco
da sua forca mistica as reproducdes. E por isto que a talha trazida pela familia Rivadeneira
foi construida sob a supervisdo, logistica e espiritual, de um sacerdote do santuério do
Quinche, o padre Ismael Castillo. Este finalizou o processo de construgdo daimagem com a
sua bencédo que, simbolicamente, instilava no objeto o poder, aforca e avida da divindade.
Assim, percepcéo deste tipo de agéncia ndo estaria desligada da dimensdo
representacional do objeto religioso, constituindo, pelo contrério, a premissa fundamental
da sua significancia: 0s crentes veneravam as proprias imagens, entregando-se a elas, se dli
viam algo mais do que um conjunto de representacOes historicas, de concepgdes gerais
sobre 0 cosmo e de leis morais. Eles precisavam experienciar ndo s um Deus filosofico,
mas também um Deus vivo (OTTO, 2007, p. 55).
Bruno Latour (2004) reconhece muito claramente tanto estas duas dimensdes da
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significacéo religiosa pelas imagens, como a sua complementaridade. Segundo ele, as
imagens transmitem aos devotos. uma injungdo relacionada ao tema que elas ilustram,
repetitivo e, as vezes, entediante; e uma segunda injungdo que atravessa a tediosa repeticao
do tema, for¢ando-os a “recordar aquilo que ¢ a compreensdo da presenca que a mensagem
carrega” (LATOUR, 2004, p. 366-367). Trata-se de duas injuncdes — nos adverte Latour —
gue devem ser ouvidas simultaneamente.

A imagem, em suma, torna-se duplamente importante, na medida em que consolida
— tornando-os visiveis e tangiveis — os lacos ssimbalicos entre significante e significado.
Como ilustram claramente os Turner (2011, p. 143), uma imagem especifica da Virgem
Maria € um significante que ndo pretende representar s6 a mulher historica que viveu na
Gdlileia, mas uma pessoa sagrada que, mesmo residindo no céu, entra na vida de
determinadas pessoas, intercedendo junto a Deus para a salvagéo delas. A vivificagdo de
uma imagem e, portanto, o reconhecimento nela de uma agéncia, representa a
demonstracdo mais evidente do seu poder simbdlico.

Entendemos, portanto, que esse poder de uma imagem encarnar a pessoa mitica, e
com ela a possibilidade de veicular relacBes de sentido, apesar das aparéncias, ndo € nem
incondicional, nem irracional. Dita faculdade da imagem responde, pelo contrario, a uma
l6gica interna — congtituida por um sistema coerente de “nog¢des misticas” (EVANS-
PRITCHARD, 2005, p. 162) — que é praticada por meio de processos particulares de
construcdo e manipulacdo simbdlicas da imagem mesma. A forca significante de este tipo
de objeto depende de determinados requisitos, os mais importantes dos quais sdo
representados pelas duas questdes da significancia do simbolo religioso aqui apresentadas.
De fato, nem todas as representactes de sujeitos religiosos tém o mesmo poder evocativo.
As peguenas imagens que quase todos 0s migrantes tém nas suas prateleiras, por exemplo,
ndo apresentam um poder suficientemente forte para ativar transposi¢des miticas de carater

social. Consegquentemente, ndo convocam multiddes.

Saint Veronica, santuario nova-iorquino da Virgem do Quinche

Se consideramos ambas as condic¢des da significancia do simbolo religioso, entende-
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se que, para adém de uma mera repeticdo de formas, o imagineiro pretende realizar uma
verdadeira clonacdo. De fato, mais que realizar uma copia, ele, os clérigos do santuario e 0s
comitentes intentam produzir uma imagem cujas informagdes "genéticas" sejam as mesmas
que a original, teofanica: 0 material, o processo de fabricacdo e a esséncia sagrada.
Efetivamente, o trato que a escultura da Virgem do Quinche de Saint Veronica recebeu,
guando foi trazida a Nova lorque, revela que esta ndo era percebida como uma simples
reproducdo, mas como a pessoa mitica que tinha-se encaminhado para o0 encontro com 0s
seus filhos espirituais, confinados em terras remotas.

Segundo as informacgdes recolhidas in loco, essa imagem, antes de partir para os
Estados Unidos, foi homenageada pelos cadetes do colégio militar Eloy Alfaro e da Policia
Nacional em Quito. Todavia, 0 mais impressionante foi que ela vigjou como uma pessoa
ilustre, voando em primeira classe, acompanhada pelos reverendos Valdivieso e Castilho e
por uma banda musical. Ao longo de toda a viagem, dentro do avido, foram interpretadas
cancdes dedicadas a ela. Em 22 de maio de 1993, a Virgem chegou ao aeroporto John F.
Kennedy, de Nova lorque, onde foi recebida pela familia Rivadeneira e uma multiddo de
devotos que lancavam pétalas de rosa, entoando canticos.

Pelas mesmas razdes, o lugar em que esta foi entronizada comecgou ser concebido
ndo sb como uma igreja que guardava uma réplica de uma Virgem equatoriana, mas como
um verdadeiro santuério. Em particular, a consideracdo de Saint Veronica como santuério
da Virgem do Quinche ndo é implicita, como acontece na maioria dos templos que acolhem
representactes de devocdes "imigradas'. Em umas folhas afixadas no interior da igreja era
possivel ler: "Iglesia de Santa Veronica. Santuario de Nuestra Sefiora del Quinche'".
Debaixo desta inscricdo, havia uma foto da fachada da igreja em que, através de uma
fotomontagem, haviam colocado a imagem da Virgem em cima da porta central de Saint
Veronica. Externamente, perto da entrada, em ocasido das celebracbes de 2013, foi
colocado um pequeno mural que representa a Virgem do Quinche e no fundo, a sua
esquerda, o centro de Quito e, asuadireita, o povoado de El Quinche.

Este panorama de sacrarium continuava em uma sala situada no andar superior do
complexo eclesial, adaptada como guarda-roupa da Virgem. Com efeito, é costume no

catolicismo equatoriano que os devotos doem a Nossa Senhora venerada vestidos, joias e
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acessorios de varios tipos. Os principais santudrios marianos do pais dispdem de um amplo
museu dedicado, justamente, & conservagao e a exposicao destes enxovais maestaticos. A
propria Virgem de Saint Veronica ostenta ja uma consideravel colecdo de vestidos,
composta por entre 200 e 300 pegas, ordenadas por tonalidades de cores, quase nunca
vestindo mais de uma vez a mesma roupa. Dentro de outro pequeno armério estavam 0s
sapatos do Menino Jesus, uns chapéus, umas perucas e outros acessorios, quais brincos e

colares.

Figura 2
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Rev. Monsefior Kevin J. Nelan
Pastor

Detalhe de folha informativa de Saint VVeronica. Acervo do autor.

Também comegavam a aparecer nos muros deste espaco devocional subsidiario as
cléssicas placas votivas que abundam em quase todos os santuérios do pais andino. Por fim,

ndo faltavam os peregrinos que vinham a venerar esta Virgem de localidades proximas e
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distantes. De lugar devocional periférico, frequentado por catélicos "marginais’, aguele
espaco estava se tornando um importante centro cosmol égico, de producdo de sentido.

O apogeu da atividade de veneracdo dirigida a estaimagem se da no domingo mais
proximo ao 21 de novembro — festividade da Virgem do Quinche — quando algumas
centenas de devotos relinem-se para as celebracBes anuais da propria patrona. Estas,
precedidas por uma nhovena e, no sabado prévio, por uma serenata a Virgem, comegam com
uma pequena procissao em volta do quarteirdo em que se ergue Saint Veronica, prosseguem
com uma missa solene e terminam em uma confraternizacdo realizada no poréo daigreja.

Entretanto, a vivificagcdo desta talha, condicdo necessaria para a sua utilidade
simbodlica, aparece em toda a sua claridade no decorrer de uma espécie de ato paralitlrgico
(TURNER, 1982, p. 25) menor, chamado de servicio a la Virgen, que se rediza
semanamente em Saint Veronica. Este consiste, essencialmente, na troca dos indumentos
gue veste sempre a imagem da Nossa Senhora do Quinche. Os membros do conselho
diretivo superintendem estas operagdes, que comecam com a separacdo da Virgem do
Menino Jesus — que esta enganchado a ela por meio de um parafuso — e das suas proprias
maos, desmontaveis, para poder tirar melhor o vestido, composto de diferentes partes e
camadas. Particularmente dificeis se revelam as seguintes manobras. por o0s sapatinhos ao
Menino, amarrar de volta o Menino a sua Mae e colocar as coroas em cima das cabegas das
duas pessoas miticas. Uma vez acabadas todas estas operagdes — que se realizam todos 0s
sabados —, 0s devotos rezam uma prece, para depois dispersar-se.

Em uma destas ocasifes, a velha senhora claudicante gue tinha trazido, dentro de
uma caixa de papeldo, um belissmo vestido de cor verde pistache, pediu-me que a
gjudasse, baixando a talha da Virgem, desde a ampla e elevada urna de vidro que a
guardava. O fiz, com a maxima atencdo e certo temor, colocando-a em cima de uma
mesinha. Enquanto segurava em minhas méos aguele objeto téo venerado, fazia experiéncia
da sua agéncia, sentindo-me um pouco como 0s monges encarregados de vestir a catala
Mare de Déu de Montserrat, que ainda no inicio do século X V1, nos atesta o abade Pedro de
Burgos, apenas ousavam levantar os olhos para observé-la (BALLBE | BOADA, 1998, p.
126).

O habito dos devotos de trocar semanamente os vestidos da propria santa,
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mani pulando-a e modificando constantemente a sua aparéncia, responde aquela espécie de
mandamento biblico que Latour (2004) propde como fundamento da possibilidade do mito
produzir verdades. “ndo congelaras a imagem!”. De fato, como tentei mostrar ao longo
deste texto, a imagem religiosa ndo representa um simples veiculo de transferéncia de
informacfes, mas uma articulacdo simbdlica por meio da qual produzi-las. Por meio da
Virgem, seus devotos podem encontrar a prépria realidade contingente e um marco de
sentido que, em certa medida, transcende-a sempre. O resultado deste encontro € a sintese —
simbdlica, ou “situacional”, como a chama Sahlins (1990, p. 15) — de duas realidades, de
outro modo incomensuraveis, e a producdo de sentido. A Virgem do Quinche de Saint
Veronica tinha seguido, acompanhando-0s, 0s seus devotos. Revestindo-se das muitas
situacOes criticas, que eles viviam ao longo da propria trgjetéria migratoria, tornava-as
menos dolorosas, restituindo-as ao universo do sensato e reconduzindo-as para um plano de

continuidade cosmol dgica.

Figura3
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“Servicio ala Virgen” em Saint Veronica. Acervo do autor.
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