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Resumo

Neste artigo caracterizamos o Cirio de
Nossa Senhora de Nazaré como expressio
de um mito de origem, o Mito da Senhora
Teimosa, para, em seguida, levantarmos
a questdo de como um mito de origem
dos tempos modernos submetido as
pressoes simultaneamente fragmentadoras
e globalizantes da pés-modernidade
mantém-se inteiro em suas bases. Em
outras palavras, perguntamos se o mito
permanece vivo e capaz de instaurar
sentidos comunitarios e identitarios face
a tendencia ao esvaziamento e a corrosao
da narrativa mitologica quando exposta
a comunicacio de massas, na era da sua
revolugdo tecnoldgica. Para responder a
essas questoes recorremos a um conjunto
de teorias que ao longo do século XX
trataram do mito,
didlogo para, a sua luz, analisarmos o caso
especifico da narrativa do achado de Nossa
Senhora de Nazaré e suas metamorfoses.

colocando-as em

Abstract

This article characterizes Cirio de Nossa
Senhora de Nazaré as an expression of a
myth of origin, namely the Myth of the
Wilful Lady which thus raises the question
of how a myth of origin from modern
times, subject to post-modern pressures
which are simultaneously fragmented
and globalized can remain true to its
fundamental aspects. In other words, the
question we consider here is whether the
myth remains alive, and if it is capable of
generating feelings of community and
identity, given the tendency of narrative
mythology to corrode when exposed to
mass communication in the era of the
technological revolution. In responding
to these questions, we revisit a variety
which addressed myths
throughout the twentieth century, and
based on these theories, we analyze the
specific case of the narrative of Our Lady
of Nazaré and its metamorphoses.
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INTRODUGCAO

A hibrida natureza dos processos identitarios traz em si uma incontornavel
questdo politica. Com efeito, as politicas da identidade definem os espagos
de poder no micro como no macrocosmo (FOUCAULT, 1979). Nao ¢
possivel compreendermos os processos identitarios nas culturas ocidentais
contemporaneas sem indagarmo-nos acerca do lugar ocupado pelas identidades
locais no mapa do poder simbdlico, econémico e politico, bem como das
pressoes e condicionantes das configuracdes de poder globais sobre as culturas
locais (CANCLINI, 1997) no contexto desta que ja foi chamada sociedade em
rede (CASTELLS, 1999) ou “glocal” (SORIANO, 2006).

Diante disso, cabe-nos indagar se havera de fato lugar para os mitos
de origem locais ou nacionais nos dias de hoje, e que lugar sera esse. Havera
nas nossas sociedades lugar para mitos de origem fundadores de identidades,
“historias verdadeiras”, na concep¢io de Mircea Eliade (1989) ou, diferente
disso, o lugar do mito é o da forma vazia, da deformacio e da naturalizacido da
histéria, conforme postula Roland Barthes (2009)?

Em busca de apreender o mito como parte ativa do processo cultural e ndo
apenas como forma cristalizada de uma narrativa, recorremos a um conjunto de
teorias para, num dialogo critico com elas e a partir delas, construi-lo como objeto
vivo. Uma tal abordagem se nio nos da o conforto de podermos delimitar um
fenémeno perfeitamente controlavel, dd-nos a possibilidade de compreendermos
o processo pelo qual se atualiza a relacdo entre mito e sociedade na construcao
das identidades culturais contemporaneas.

Postulamos que para manter-se vigente no mundo contemporaneo, um
mito de origem reinventa-se e, para isso, aceita e aproveita-se da incorporacgao de
elementos novos. No limite, toda grande narrativa histérica de uma determinada
sociedade ¢ uma fonte inesgotavel de alimento para o seu proprio mito de
origem. Isto quer dizer que o mito ndo se esgota na narrativa do que se passou
00 #llud tempore, nao cessa de agregar novos sentidos e episédios a essa narrativa,
trazendo o tempo herdico para os dias atuais, esbatendo-se as fronteiras entre o
tempo mitico e o tempo historico, criando-se uma dimensao temporal hibrida na
qual se desenvolve o processo cultural.

Nenhum mito de origem ocidental que sobreviveu a revolugio tecnolbgica
das comunica¢Ges de massa sobreviveu intacto, carrega as marcas do esvaziamento
e do rapto do sentido mitico original. Mas, em contrapartida, se o mito de origem
sobrevive ainda, isto se deve em grande parte a uma capacidade de recobrir o

processo de esvaziamento com uma nova camada de sentido que, se altera o mito
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primeiro, a0 mesmo tempo alimenta-o a partir de uma nova fonte de sentido que
brota exatamente daquilo que tem o potencial de o esvaziar: a reprodutibilidade
infinita, a capacidade de se repetir por todo lado e de significar qualquer coisa. Os
processos identitarios em tempos de globalizacdo precisam mais do que nunca
ser afirmados para dentro e para fora. Nao podemos continuar a ser quem somos
se o mundo nao souber que somos, onde e quando somos.

Continuamos a existir gracas a invencdo do mundo pela capacidade
fabuladora, mas o descentramento, a efemeridade, as ubiquidades virtuais do
avanco tecnoldgico e da globalizagdo passam a ser elementos a0 mesmo tempo
integrantes e desintegradores das nossas mitologias, forcam-nas a mudar. Por
outro lado, elas, ao aceitarem a mudanca permanecem e reforcam-se, mantém-se
cheias de sentidos que sdo reconhecidos e valorizados pelas atuais populagoes.
De resto, nao podemos dizer que a tensio entre mudanca e permanéncia tenham
sido alguma vez algo de estranho ao imaginario e aos sistemas simbolicos da

humanidade.

1 A IMAGINACAO SIMBOLICA: ALGUMAS CONCEPCOES DESEN-
VOLVIDAS AO LONGO DO SECULO XX

Muito temsido dito acercadanaturezado pensamento simbdlico e mitologico
desde o inicio do século XX em diferentes areas do conhecimento tais como
a psicanalise’ (FREUD, 1901, 1912; JUNG, 1976), a sociologia (DURKHEIM,
1912), a historia das religides (ELIADE, 1952, 1969), a antropologia (DUMEZIL,
1924, 1939; LEVI-STRAUSS, 1949,1955, 1962, 1970; GERTZ, 1973; TURNER,
1969) e as diversas vertentes da teoria do imaginario (BACHELARD, 1988, 1993,
1997, DURAND, 1998, 2002). Esses pensadores, dentre outros, reintegraram as
atividades da imaginagdo humana ao corpo de objetos dignos de preocupacao
cientifica. Compreender o pensamento mitico passa a ser um caminho para
compreender melhor o pensamento e a praxis humana.

Neste trabalho nao nos detemos em todos os niveis do didlogo, muitas
vezes polémico, entre as diferentes tradigdes do pensamento sobre o simbdlico
e o imaginario. Apenas nos referiremos a um conjunto delimitado delas que nos
permitem avangar rumo a reflexdo que nos propomos a fazer acerca do Cirio de

Nazaré de Belém do Para.
! Indicamos neste parigrafo de abertura as datas das publicagoes originais das obras principais
dos autores referidos, para dar uma melhor ideia de sua distribui¢io no tempo. No resto
do texto, referimo-nos sempre a edi¢io utilizada por ndés e nas referéncias bibliograficas
informamos as duas datas quando for o caso.
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Do inconsciente coletivo as estruturas antropologicas do imaginario

Sigmund Freud propde a nocao de inconsciente ainda no final do século
XIX, na sua obra A Interpretacio dos Sonhos (1901). Essa proposicio terd
grande repercussao ao longo de todo o século XX, mas ndo sera unanimemente
aceita. Se o inconsciente freudiano marcara, dentre outras, a obra de Claude
Lévi-Strauss (1955) outras proposi¢cdes de inconsciente sao importantes para
o desenvolvimento da teoria do imaginario, como é o caso da ideia junguiana
do inconsciente formado por um inconsciente pessoal e por um inconsciente
coletivo (JUNG, 2000).

Carl Gustav Jung identifica no inconsciente uma camada mais profunda
que aquela na qual afloram as reminiscéncias pessoais (2000). Nessa camada, a que
chamou inconsciente coletivo, repousam contetidos transpessoais e universais.
Para Jung e para os seguidores da teoria junguiana, nesse extrato mais profundo
do inconsciente encontram-se os fundamentos estruturais da psiqué humana,
comuns a toda a humanidade. Seu conteudo ¢é constituido primordialmente por
arquétipos. Ao contrario do que muitas vezes tem sido repetido, Jung ndo admite a
existéncia de imagens ou ideias inatas. Nise da Silveira esclarece que os arquétipos
junguianos sio “possibilidades herdadas para representar imagens similares, sao
formas instintivas de imaginar. S0 matrizes arcaicas onde configuracoes analogas
ou semelhantes tomam forma” (SILVEIRA, 1992, p. 67). O arquétipo sera,
portanto, uma virtualidade que, quando atualizada, toma a forma de uma imagem
arquetipal. Quanto aos mitos, sao na tradi¢do junguiana, fenémenos psiquicos
que revelam a propria natureza da psiqué e resultam da incontornavel propensao
do inconsciente para projetar os fenémenos que decorrem no seu intimo sobre o
mundo exterior, traduzindo-as em imagens. “Os mitos condensam experiéncias
vividas repetidamente durante milénios, experiéncias tipicas pelas quais passaram
(e ainda passam) os humanos. Por isso temas idénticos sdo encontrados nos
lugares mais distantes e mais diversos” (op.cit., p. 118).

A teoria junguiana do arquétipo serd retomada por Gilbert Durand (1988,
2000) na ampla discussiao sobre o ressurgimento do mitologico e do simbélico
na sociedade contemporinea que perpassara parte fundamental de toda a sua
obra. Para Durand, o psiquismo profundo humano organiza-se em termos de
dois grandes regimes antitéticos, o diurno e o noturno. No seio deste, entretanto,
reside a capacidade de sintetizagdo dos contrarios, de reunifo, capacidade esta
inexistente no regime diurno, que se ergue sobre a separacao, a classifica¢do, o
ordenamento.

O regime noturno permite ndo somente a convivéncia dos opostos mas

a sua incessante fusdo numa sucessao de imagens que o inconsciente coletivo
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partilha e cujos sentidos transforma incessantemente, sendo esse o modo de
funcionamento da atividade simboélica humana. No pensamento de Durand,
o simbolo assume uma quadrupla funcido de equilibrio: vital, psicossocial,
antropoldgico e universal — teofania. Como restauradora do equilibrio vital, a
imaginacao ¢ resisténcia a finitude, 2 morte, uma idéia vinda de Bergson (funciao
fabuladora) e partilhada por Eliade, entre outros. E, porém, resisténcia ativa,
dinamismo criador cuja funcdo eufemizante se diversifica em dois regimes
antagénicos que se reencontram na narrativa, no mito, expressos na antitese do
regime diurno e na antifrase do regime noturno.

Na esfera psicossocial, a imaginacdo ¢é equilibradora dos dois regimes
antagbnicos, funcdo que pode ser aplicada no campo da terapia psicolégica,
reintegrando o paciente pelo restabelecimento da fungao simbélica, mas que pode
ser extrapolada para aquilo que Durand (2000) chamou pedagogia, a alternancia
do predominio dos regimes de imagem numa dada sociedade. Essa sociatria, capaz
de dosar com precisao esse equilibrio de imagens, ¢ a forma que assume a vida de
uma cultura, uma sucessio de “realiza¢bes simbélicas”.

Na esfera antropologica, o conjunto de todas as culturas seria o fator
supremo de reequilibrio de toda a espécie humana. A partilha e a aceitagao das
imagens vindas de outras civilizagdes seriam o meio de atingir um ecumenismo
baseado na afetividade, realmente capaz de unir os homens. Essa é, em durand,
a condi¢do para o surgimento de uma antropologia do imaginario, na qual o
espirito humano poderia se reconhecer no dinamismo polarizado dos regimes
antagonistas (DURAND, 1988).

Ainda no pensamento durandeano, o simbolo se constitui numa revelagio.
A dialética dos regimes da imagem epifaniza a tradi¢do universalmente partilhada
dos simbolos, a vida do espirito que ultrapassa o biolégico na nega¢ao da morte e
se converte em teofania ao procurar uma imagem suprema para revestir a atividade
espiritual. Imagem na qual a tensio dialética persiste, no desdobramento do deus
em personifica¢des antagdnicas. O simbolo ¢ a prépria dialética em acio, ¢ tensdo
criadora, instauradora de sentido e, por isso mesmo, “modelo da mediaciao do

Eterno no temporal” (op.cit.).
p p

O mito como histéria modelo e a antropologia simbdlica

Na senda da histéria das religides, Mircea Eliade (1989) define o mito
como uma histéria modelo que relata acontecimentos no tempo mitico e que
sacraliza o mundo, dotando-o de sentido e, portanto, de existéncia. Todo mito de
origem ou de fundagao passa pelo simbolismo do centro, pela escolha do lugar

sagrado em torno do qual se realizam os ritos e se organiza a vida social.
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Eliade (1989) observa que os personagens do mito sao os deuses ou os
heréis ancestrais e que a historia que eles protagonizam normatiza as relacoes
dentro de uma sociedade, permitindo a ela existir ao atribuir-lhe um espaco, ao
diferenciar o que e quem esta dentro do que e quem esta fora. Essa concepcio do
mito torna-o fundamental para a percep¢iao dos processos identitarios que sao
justamente processos de defini¢ao do “nds” em oposicao aos “outros”. Tanto
os mitos de origem quanto os mitos inicidticos exercem a funcio primordial
de fundar as sociedades e as identidades no plano simbdlico. Este, longe de ser
um fantasma, uma irrealidade ou um engano, é antes pelo contrario o plano
em que a vida se organiza e esta fortemente ancorado nio s6 nos momentos
extracotidianos, como as festas, as comemoracoes, os rituais de toda ordem, mas
também no dia-a-dia.

Para Lévi-Strauss, do mesmo modo, o simbolismo é anterior a sociedade,
ndo uma consequéncia dela, é gragas ao simbolico que a sociedade pode existir.
De fato, a sociedade estrutura-se, em Lévi-Strauss, como linguagem, sendo o
mito parte dessa linguagem, ou seja, parte do sistema de regras que organizam o
mundo (LEVI—STRAUSS, 1949, 1955,1962, 1970). No entanto, frente a oposi¢ao
saussureana /angue ef parole, 0 mito ocupa uma posicao sui generis, podendo pertencer
simultaneamente a0 dominio da lingua, sincronico, dominio do tempo reversivel,
e a0 dominio da palavra, diacronico, dominio do tempo irreversivel. Os elementos
constitutivos da linguagem, lingua e fala, estdo, portanto, ambos presentes no
mito que assim constitui-se como uma instancia mais complexa que qualquer
outra instancia da linguagem. Os elementos constitutivos do mito, a0 mesmo
tempo que integram a linguagem, apresentam, como mitemas, propriedades
especificas que nio se reduzem aos motfemas, fonemas ou semantemas. Para
resolver o problema do cariter a0 mesmo tempo sincronico e diacronico do
mito, Lévi-Strauss propde um modelo em que as unidades constitutivas do mito
nao sio relagoes de oposicao isoladas, mas feixes de relagdes. Quando observadas
do ponto de vista diacrénico, essas relagdes podem aparecer intervalares, mas,
ao olhar sincronico, elas revelam um novo sistema de referéncia temporal que
satisfaz a hipotese inicial (LEVI-STRAUSS, 1970, p. 231-232).

Suficientes e, muitas vezes, acertadas criticas ja foram feitas as concepgdes
estruturalistas da cultura, nomeadamente pelo esvaziamento da histéria e
da tendéncia ao exagero da sincronia que pode levar a uma compreensiao
excessivamente rigida dos processos culturais, nao lhes reconhecendo a capacidade
transformadora. A reducio de todo processo de criacio de significado a estrutura
redunda frequentemente na naturalizacio das hierarquias e inconstestabilidade

das relagbes de poder.
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Nao obstante, ¢ inquestionavel a contribuicdo de Claude Lévi-Strauss
(1962) para a compreensiao do pensamento mitico. Ao buscar compreender as
formas de organizacdo do parentesco em sociedades diferentes, Lévi-Strauss
(1958) conclui que, embora dissemelhantes entre si e aparentemente arbitrarias,
todas elas partem de um elemento comum, qual seja, a proibi¢ao do incesto. Do
mesmo modo, a0 voltar-se para a questao dos mitos, o antropologo verifica que
as histérias de carater mitolégico reaparecem um pouco por toda parte. Essa
regularidade, para Lévi-Strauss, indica que nao se tratam de simples criacOes
fantasiosas ou absurdas da mente, mas histérias de cunho organizador das
sociedades a que se referem (LEVI-STRAUSS, 1962). Significar ¢ a possibilidade
de uma informacio ser traduzida numa outra linguagem, o que implica regras
de traducdo. Sendo assim, explica o antropologo, “falar de regras e falar de
significado ¢ falar da mesma coisa” (1987).

Na tradi¢ao da antropologia interpretativa norte-americana, a cultura é
um sistema de simbolos, mas nao um sistema puro que deve ser examinado
de forma abstrata. Para Clifford Geertz, por exemplo, é preciso dar atengao
a0 comportamento, a acdo social como via de acesso empirico aos sistemas
de simbolos. Ao “inscrever” o discurso social, o etnoégrafo ndo o “inscreve”
em estado puro, mas apenas naquilo que os informantes podem leva-lo a
compreender (GEERTZ, 1989).

Adotando um conceito semidtico de cultura, que segundo ele proprio
adapta-se especialmente ao objetivo antropolégico de alargamento do universo
do discurso humano, Geertz vé a cultura nao como uma instincia causal, mas
como um contexto, dentro do qual os sistemas simbdlicos podem ser descritos
com densidade, isto ¢, de maneira inteligivel (op.cit.). Quer isto dizer que, para
esta tradi¢do, a cultura é comunicada por meio dos simbolos, sendo este um
veiculo para os significados e, portanto uma porta para a compreensio do sistema
cultural, concebido como um texto. Podemos concordar com Ortner (2011) na
afirmacio de que o interesse da antropologia geertziana pelos simbolos estd em
perceber como estes operam como veiculos de cultura (op.cit.)

Contrariamente, a antropologia simbodlica britanica, na qual se destaca
Victor Turner, confere maior importancia a pratica simbolica. Os simbolos nao
sdo vistos como meios para alcangar um sistema cultural que consistiria num
ethos ou numa visdo de mundo, mas como operadores praticos num sistema
de relagoes sociais concretas (ORTNER, 2011). Na concep¢ao processual da
sociedade de Victor Turner (1969), o simbolo é a menor unidade de sentido da
atividade ritual (TURNER, op.cit.). Para Turner, contrapondo-se a Lévi-Strauss,

o rito é um lugar privilegiado para se observar os principios estruturantes, mas
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também os processos de ruptura, crise, separacdo e reintegracdo, segundo a
sua teoria do “drama social” (TURNER, op.cit). Se seguirmos o pensamento
de Turner, veremos a sociedade como um processo sem fim em que estrutura
e communitas se alternam continuamente e, nas sociedades complexas, podem

acontecer de forma simultanea.

As Sociologias do Imaginario

Jean Duvignaud (1983) em sua sociologia do imaginario considera que
as sociedades, para além das estratégias de regulaciao social que tenderiam ao
refor¢o das estruturas, estabelecem mecanismos para viver o descontrole, a crise,
a destruicio, atividades subversivas que em nada postulam a sobrevivéncia das
sociedades. Esses mecanismos, segundo o socidlogo francés seriam as festas,
atos delirantes e niilistas que teriam como prolongamentos a criacio barroca, a
explosio capitalista e os fenémenos de transe e de possessio. Unica provocagio
das sociedades a mudanca e ao questionamento, a festa se apresenta em
Duvignaud (op.cit.) como uma for¢a que obriga a ultrapassar as limitacGes da
cultura, a qual contesta e cujos contornos, portanto, altera (op.cit.). A festa pode
surgit no momento da crise dos valores, quando ainda ndo se pressentem as
normas do mundo novo que se prepara. A efervescéncia durkhiemiana ganha em
Duvignaud uma conota¢ao mais fortemente dionisfaca, que sera retomada por
Michel Maffesoli ao longo de toda a sua obra sobre o imaginario e a sensibilidade
nas sociedades contemporaneas.

Com Michel Maffesoli, chegamos a uma perspectiva multipla e plurifacetada
sobre os imaginarios coletivos (1985) e sobre os processos identitarios (1993),
entendidos como plurais e nao exclusivos. A dimensao simbolica da vida constitui,
para Maffesoli, o laco mais estreito entre os individuos numa dada sociedade
(1998). Num contexto em que a mitologia impregna todas as formas da vida social
os imaginarios multiplicam-se e saturam o real, que por sua vez os corrobora em
declinacGes simbdlicas regionais e localizadas, donde a proliferacao de herois,
idolos e martires que se convertem nas ligacGes entre membros incidentais de
comunidades afetivas marcadas por uma intensa labilidade e imprevisibilidade
emocional. F através da dinimica do imaginario que os mitos ultrapassam a
linearidade do tempo e reativam o fantéstico e o dionisfaco, em contraposicio a
racionalidade e ao técnico-cientificismo moderno. Com Durkheim, aprendemos
que a sociedade se adora a si mesma no ritual e com Maffesoli que as centralidades
subterraneas coexistem com a ordem vigente. Se ha uma ética da estética em
vigor e um vitalismo social explodindo nas praticas orgiasticas, ao lado dele, bem
presente, esta a ordem instituida, por vezes na unido entre estado e igreja, por

vezes na dissensiao entre essas duas instancias.
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A Semiosfera de Lotman

A tradutibilidade e a delimitacio do mundo do sentido sao nogdes que
reaparecem no pensamento de Yuri Lotman acerca da semiosfera, ou seja,
da cultura pensada como um processo de producdo e trocas de significados
(LOTMAN, 1990). No entanto, a teoria semiotica da cultura procura superar
o excesso de rigidez do modelo estruturalista, passando da ideia estatica do
sistema como conjunto de regras a ideia do sistema como processo, isto €,
como movimento. Na semiosfera, a traducdo é possivel quando duas — ou mais
linguagens — apresentam a0 mesmo tempo elementos em comum, o que permite
algum nivel de compreensio mutua, e elementos dispares, o que permite a troca
de informacido nova entre os dois sistemas e, portanto a criatividade. Esta é tanto
maior quanto mais afastada do centro do sistema, onde as regras tendem a rigidez
e a autodescricdo, ou seja, a partir do centro, o sistema enuncia suas normas de
funcionamento que sao menos observadas nos extremos da semiosfera que nas
areas mais proximas a ele.

Sdo fundamentais para a teoria de Lotman sobre a semiosfera (op.cit.) as
nogoes de centro e petiferia como polos entre os quais os significados trafegam
numa continua atividade de traducdo, mas também de producio de sentido
permitida pela intensa e frouxamente regulada atividade nas zonas mais periféricas
do sistema. Acerca do mito, Lotman (1990) afirma que nao sio narrativas,
pois ndo apresentam enredo ou trama, nao tem por objeto uma sequéncia de
acontecimentos no tempo, mas a prescricdo de comportamentos sempre iguais,
num tempo ciclico, sempre igual a si mesmo, que envolvem um unico heréi. O
mito também nio apresenta carater discreto, portanto nio se desenvolve numa
dimensio dialogal, sendo o caréter discreto o que permite a troca comunicacional
entre os sujeitos. Assim, o0 mito nao seria passivel de inclusiao de novos elementos
e nem daria lugar ao inesperado (LOTMAN, 1990). Pela auséncia de carater
discreto, o mito nao poderia, segundo Lotman, assegurar a dimensio relacional

que caracteriza uma semiosfera, ficando, assim, reduzido a uma instancia formal.

O mito como ideologia

A concep¢ao do mito em Roland Barthes pée em jogo a0 mesmo tempo
elementos estruturais e marxistas. Em sua critica dos “mitos da vida cotidia-
na francesa” (2009, p. 11), mitos estes fabricados pelos mass media e tipicos da
ideologia burguesa, Barthes descreve o mito como um “‘sistema semioldgico se-
gundo” (2009, p. 205) no qual a preeminéncia da forma leva a um esvaziamento
do sentido, embora niao exatamente do mesmo modo que em Lotman. Barthes

(2009) afirma que o sistema do mito s6 se pode constituir a partir de um sistema
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anterior, ao qual vai buscar o sentido. No entanto, ao ser capturado pelo mito, o
sentido converte-se em forma, em significante vazio que somente significara o
préprio mito. Barthes observa ainda que todo mito tem sua fonte na histéria, mas
a0 mesmo tempo, o mito deforma o conceito, naturaliza-o, transforma a historia
em natureza (op.cit, p. 221), e prossegue “o mito ¢ um sistema de valores, mas
o leitor comum o vé como um sistema de fatos” (op.cit, p. 223). O mito é, em
Barthes, objeto de uma analise que procura demonstrar a naturaliza¢ao do que ¢é
histérico e denunciar o abuso das falsas evidéncias. A espetacularizagio, para qual
sao fundamentais os meios de comunicacio de massa, é denunciada como um
processo através do qual a burguesia difunde as suas representagoes via imagens
coletivas, dando maior aparéncia de universalidade para a sua cultura, a sua moral,

a sua politica, a sua arte, as suas mitologias.

Mito, ritual e as identidades p6s-modernas

Muitos pensadores, partindo de diferentes pressupostos e com diversas
filiagGes tedricas ja se dedicaram a demonstrar a natureza fluida e descentrada
das identidades na p6s-modernidade. Pode-se argumentar em contrario com a
desterritorializacdo crescente dos imaginarios e com a multiplicidade identitaria
possivel neste que Maffesoli chamou “o tempo das tribos” tempo de lagos fluidos,
alicercados em afinidades estéticas e efémeras (MAFESOLLI, 1988). Apagam-
se por essa fragmentacio, descentramento e efemeridade as narrativas miticas a
partir das quais fundamos o nosso mundo e o nosso lugar no mundo?

Segundo Anderson, a propria constituiciao das nacoes, essas “comunidades
politicamente imaginadas como inerentemente limitadas e soberanas”
(ANDERSON, 1993, p. 23) nio pode prescindir da ideia de uma narrativa
mitica. Esse mesmo autor sublinha que no século XVIII a ideia de nagao — e os
nacionalismos — vem substituir a religido no provimento de uma possibilidade de
transformar a fatalidade em continuidade e da contingéncia em significado (ibid.,
p- 29). Muito embora a fragmentacio, o descentramento ¢ a efemeridade sejam
incontornaveis nos processos identitirios contemporaneos, as grandes narrativas
heroicas ndo despareceram. Elas continuam a dizer-nos quem somos ¢ a que

territérios (tempos e espagos) pertencemos.

2 O MITO DAS SENHORAS TEIMOSAS

Denominamos Mito da Senhora Teimosa a um conjunto de narrativas

de achados de imagens de Nossa Senhora, recorrentes na Europa e na América
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Latina. Num estudo finalizado em 2012 sobre um corpus de narrativas desse
tipo inventariadas em Portugal e no Brasil, estabelecemos como variantes desse
mito as narrativas que come¢am com o achado de uma imagem e terminam com
a construcido de um templo, seja ele uma igreja, uma capela, ou uma simples
ermida (LATIF, 2012). E o caso do achado de Nossa Senhora de Nazaré em
Belém do Para, razio pela qual retomamos neste artigo essa denominacao.

As narrativas de Senhoras Teimosas vinculam-se a sacralizacio ou
ressacralizacdo de um determinado local de culto, em torno do qual uma
comunidade se organiza. Relevam, portanto do simbolismo do centro, pelo qual
Mircea Eliade designa o ato de se demarcar um espago ritual que coincide com
o espago miticamente delimitado i #llo tempore pelos antepassados divinos ou
herdicos. A relagao entre o mito e o ritual no pensamento de Eliade permite a
eterna repeti¢ao do tempo, o eterno retorno, o tempo ciclico da narrativa mitica
transposto para a organizacao ritual da vida. A separacdo entre o sagrado e o
profano demarca os limites da existéncia dentro de um espago intimamente
associado a um tempo nio cronoldgico, um tempo que nao foge como foge o
tempo linear ou tempo histoérico.

Nas histérias de Senhoras Teimosas o que esta em jogo ¢ uma dimensao
pratica que releva do preenchimento de condi¢gbes materiais para a existéncia
do culto, ou seja, a sacralizagio de um espago ¢ a instituicio de pertencimento
mutuo da Senhora a2 uma comunidade e da mesma comunidade a Senhora, o
que tem conseqiiéncias diretas no processo identitario local, pois a devogao a
Senhora do lugar de origem atesta essa origem e investe o sujeito nos c6digos
socio-culturais locais.

Essa dimensao pratica se revela pela analise estrutural das narrativas que
aponta sempre para o mesmo desfecho, a construgdo de um templo no sitio em
que se deu o achado, sendo esta uma solicitacdo clara da Virgem que se dirige a
comunidade por meio de um porta-voz ou expressa pelas fugas da imagem que,
transferida para outro lugar, retorna sempre ao sitio do achado, até que ali seja
construido um templo, que, normalmente, evoluira de simples ermida a capela
e, eventualmente, igreja, consoante o processo de institucionalizacao do culto.

As Senhoras Teimosas parecem mostrar que nem tudo o que acontece as
comunidades lhes ¢ perceptivel, como se houvesse um fundo inconsciente ou
primordial de onde emanam “ordens” desconhecidas que mais tarde podem vir a
se revelar acertadissimas, ou, nem tanto, mas, de qualquer forma, as comunidades
aceitam o sem-razao da vida e do mundo, aceitam que havera légicas superiores
nao humanas quanto as quais nada se pode fazer. O mito atua, portanto como
uma espécie de ode a0 acaso, a0 sem sentido, a0 nao compreensivel aos humanos

que, uma vez aceito, aplaca os deuses.
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Essa irracionalidade presente no mito das Senhoras Teimosas remete a
uma dimensao dionisfaca, que, no entanto, convive no seio mesmo do mito com
a resolucdo simbodlica do conflito nas comunidades, o que nos leva a concluir que
essa resolu¢do nio passa por fatores necessariamente racionalizantes, ou, melhor
dizendo, por a¢des que se possam efetuar no campo do real. Este se submete a
dinamica simbolica que, por meio da sacraliza¢ao do espago e do tempo permite
ultrapassar o momento conflitual pela instauragdo de uma nova ordem. Toda
essa operagdo se processa numa instancia inconsciente e instintiva, magica, por
assim dizer.

A funcdo mediadora da Senhora, portanto, estabelece-se entre o
inconsciente coletivo e a dimensao real na qual o conflito se instala, como meio
divinizado de solucido. A ndo percepgio da hierofania como fungio equilibradora
somente reforca a tendéncia dionisfaca das comunidades. O reequilibrio vem
das camadas mais profundas e desconhecidas da imaginacio, nao imersas na
semiose até que a mediagio simbolica conduza-as a luz da linguagem. E essa
traducdo que instaura a ordem nova onde a ordem anterior deixou de fazer
sentido. Hste ndo é um processo racionalmente compreensivel, mas talvez seja
a essa nao compreensio que se deve a sua eficicia. A comunidade que resiste as
razoes divinas € que instaura a teimosia como func¢io da narrativa mitica, sendo a
teimosia da senhora a forma da redundancia, da repeti¢ao que torna o seu desejo
compreensivel sendo em suas razdes, em sua vontade.

Em muitos casos, essa vontade ¢ revelada a um s6 individuo, ele proprio
assumindo uma fun¢io mediadora, como que delegada pela Senhora a quem a
aceita e compreende. Arauto da teimosia, o “Achador” é via de regra alguém
cuja posicao social ¢ a mais precaria. Periféricos por exceléncia, fracos, sem
poderes, os pastores, os velhos, as meninas mudas prestam-se a esse papel, pois,
o inesperado, o irracional, o incontrolavel, o dionisfaco, mais facilmente sera
proferido pela boca dos loucos e dos desajustados. Quando, num segundo ou
terceiro momento a comunidade finalmente apropria-se da verdade revelada que
o “Achador” anuncia, isto se da pelo refor¢o que se constitui na base de elementos
mitico-magicos: as fugas misteriosas da Senhora ou, nalguns casos, estas fugas
conjugadas a milagres ou prodigios. Com isso, podemos dizer que é em torno
do dionisfaco que a ordem se reinstaura, sempre transformada, eternamente
proviséria e que, portanto, longe de estar ausente do processo semiolégico que
constitui uma cultura, o mito é parte fundamental desse mesmo processo.

As Narrativas de Senhoras Teimosas sdo narrativas miticas por exceléncia
nio por estarem isentas de linearidade, mas, exatamente por, ao contrario,

serem capazes de estar simultaneamente dentro e fora do tempo, por reunirem
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circularidade e linearidade de modo a continuarem a ser o fundamento simbélico
dos processos identitarios e culturais nas suas respectivas comunidades. Para
tanto, fez-se necessaria uma abordagem complexa, por meio da qual o mito pode
ser compreendido em sua multidimensionalidade, no transito entre a narrativa
em si e a relacio processual da narrativa com a vida social, relagdo esta em que
a sociedade e a narrativa constituem-se e reconstituem-se mutuamente, uma
relagdo, portanto, de cria¢ao de significados culturais que passam a compor as
sociedades e as narrativas.

Com Eliade vimos que os mitos de origem incidem sobre a sacralizagao
do espaco pela hierofania (manifestagio do sagrado), que, por sua vez, resulta
da cratofania (revelacio do poder). Ao tornar sagrado o espago pela presenca
revelada do divino instaura o sentido da existéncia de uma sociedade. Numa
aproximacio com o pensamento de Lotman, podemos dizer que o mito
estabelece a semiosfera ao diferenciar o que faz parte de uma cultura do que dela
¢ estranho, do alo-semiético, do que necessita de traducao para entrar em didlogo
com o interior da semiosfera. O mito, ao determinar o centro, o lugar do templo,
delimita a0 mesmo tempo o espago semidtico, o mundo ¢ instaurado pelo sentido
desde o centro até a sua ultima fronteira. Centralidade e periferia, portanto, sao
dimensdes complementares no movimento do sistema, e sua existéncia resulta
da mesma revelac¢io.

A revelacio, aqui, no entanto, ndo é concebida num sentido a-semibtico,
antes pelo contrario, ¢ a propria revelagdo do processo de criacio que da a
existéncia o mito, para que ele possa dar a sociedade a existéncia. Mito e sociedade
sdo, portanto, um complexo poético — no sentido de atuacdo da imaginacio
criadora - um movimento das forcas do imaginario a atravessar o real e a instituir o
simbolico, um movimento em que se conjugam as forcas centrifugas e centripetas,
o principio regulador que equilibra e o principio dionisfaco, disruptivo, mas capaz
de permitir a reinvencio para além da reacomodacio de forcas ancilosadas. B
essa possibilidade criativa tornada possivel na confluéncia entre a persisténcia e
supressao da regra que faz emergir o mito como forc¢a identitaria que se atualiza
na cultura como semiosfera.

Os cultos do catolicismo popular realizam-se em torno dos conflitos de
uma comunidade na qual grupos diferentes expressam suas vontades. Praticados
a margem da liturgia oficial, eles expressam a poténcia comunitaria e procuram
a resolucdo desses conflitos sem que se recorra as autoridades instituidas, tais
como a igreja ou o estado. O mito da Senhora Teimosa faz parte dessa linhagem
dos cultos populares que se colocam, desde a origem, em posicio conflituosa

com os poderes instituidos, a saber o estado e a igreja. A por¢ao dionisfaca
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dessas formas de devogao suscita invariavelmente uma reagao negativa por parte
desses poderes, a qual se seguem inevitavelmente estratégias de domesticacao
que passam pela aceitacio total ou parcial dos cultos, desde que devidamente
enquadrados nas normas oficiais.

A interferéncia das autoridades seculares no campo do sagrado (e aqui
incluimos entre essas autoridades os padres, pois ao tratarmos do sagrado
tratamos do simbdlico e nao do que segue a regra eclesiastica) leva a alteracoes
na forma dos cultos populares que sio em grande nimero de casos integradas
tanto nos rituais quanto nas narrativas miticas.

No entanto, essas autoridades podem ser convocadas a atuar no contexto
da narrativa mitica quando a comunidade nio alcanga por si mesma o reequilibrio
ou, ainda, podem interferir que fazendo parte do mesmo contexto cultural mais
amplo. Entre eles se colocam duas maneiras de ver o ritual, uma ligada a ordem,
a duracio, ao controle, a estrutura. A outra, imersa na a-temporalidade, no
orgiastico, no comunal.

Do ponto de vista da igreja e muitas vezes do estado, fica nitida a
percepcao dos cultos populares como algo que deve ser organizado, controlado,
comandado por uma instancia afastada da participacdo popular, uma entidade
a qual um poder é delegado pela Igreja e que constitui uma elite em relacio a
comunidade em festa. Mas a crenca popular ¢é feita de separacio, tanto quanto
de comunhio, de desejo de apartar, tanto quanto de desejo de estar junto, de
estrutura, tanto quanto de communitas. Essa contradicao é que origina a narrativa

mitica pela necessidade da refundacio identitaria de uma comunidade.

3 NOSSA SENHORA DE NAZARE: UMA SENHORA TEIMOSA

Analisaremos a luz do debate acima exposto o caso especifico do Cirio de
Nazaré, em Belém do Para compreendido como um complexo mitolégico-ritual
que nos remete aos sentidos coletivamente partilhados e aos processos pelos
quais esses mesmos sentidos se transformam pela agregacdo ou emergéncia
de novos significados, quer venham da esfera das narrativas, quer venham das
praticas rituais, concebendo a ambas essas instancias como unico processo no
qual o mito e o ritual integram um todo performativo. Quer isto dizer que para
efeito da analise aqui empreendida nao hierarquizaremos as narrativas mitologicas
e os usos do corpo na festa em unidades de sentido diferenciadas, umas mais
relevantes que as outras, por sua natureza performativa narrativa ou performativa

ritual.
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Nosso intuito é mostrar que no complexo mitologico-ritual do Cirio de
Nazaré, as narrativas historicas e as mitologicas fundem-se umas com as outras,
passando a compor um unico mito de origem que nao cessa de se atualizar
incorporando novos elementos de diversas naturezas e matrizes. Ao mesmo
tempo esse mito estd sujeito a apropriacdo por outros sistemas semiologicos e
a uma drenagem de parte do seu sentido por esses sistemas. Postulamos uma
compreensao complexa do processo estabelecido entre esses dois sistemas
concomitantes que na contemporaneidade nao mais podem ser separados. Isso
implica uma concepc¢ao do mito na qual é preciso que sejam incluidas tanto as
propriedades do mito de origem, fundador e recriador das identidades, quanto as
caracteristicas do mito quando apropriado pelo sistema semiolégico segundo de
que nos fala Barthes. De facto, nas sociedades contemporaneas, se sao multiplas
e plurifacetadas as identidades, também os mitos ndo podem deixar de serem
hibridos, complexos e por natureza contraditoérios.

Consideraremos neste estudo trés grandes narrativas que se agregam
modificando-se umas as outras no processo mitologico-ritual do Cirio de Nossa
Senhora de Nazaré e uma dimensao fragmentadora e globalizante que sobre todas
elas incide de modo cada vez mais intenso desde a segunda metade do século
XX até os nossos dias. Hssas trés grandes narrativas, que, no fundo sdo uma
s6, serdo vistas uma a uma aqui com o objetivo de demonstrarmos como uma
narrativa mitoldgica incorpora episédios, acrescenta acio para além do primeiro
desfecho, torna-se saga sem perder as suas propriedades de mito de origem.
Apbs essa demonstragdo, procuraremos mostrar como a pressao fragmentadora
e usurpadora do sentido pode ser revertida, tornando-se ela prépria fonte de um
novo sentido identitario nio mais local, mas também global.

Escolhemos tratar trés grandes narrativas que se agregam no complexo
mitolégico-ritual do Cirio de Nazaré: a narrativa do achado, a narrativa da
instituicao da festa, a narrativa da introducdo e da oficializacao da corda dos
promesseiros. A escolha das duas primeiras explica-se por serem as duas grandes
narrativas inaugurais. A terceira por ser uma narrativa que ao longo dos séculos
XIX, XX e XXI expde de maneira exemplar os conflitos e a sua mediagao,
reforcando a tese do mito da Senhora Teimosa.

O culto a Nossa Senhora de Nazaré no Estado do Para remonta ao perfodo
colonial. Os relatos histéricos ID’AZEVEDO, 1901) indicam que a devogao foi
ali instituida pelos Jesuitas, fixados no municipio da Vigia, ainda no século XVII.
Entretanto somente no inicio do Século XVIII é que passou a ser realizado
na capital, Belém. As origens desse culto estio imersas num universo em que

convivem narrativas historicas e mitologicas, bem como diferentes formas de
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rituais de devocdo. Na perspectiva adotada neste artigo, tanto essas narrativas
de origem diversa quanto as diferentes praticas rituais compdem aquilo que
chamamos complexo mitolégico-ritual.

A lenda do achado de Nossa Senhora de Nazaré pode ser inserida na
tradicao das lendas de achado de santos, heranca europeia trazida para a América
Latina durante a colonizagao. Essa tradi¢do, na BHuropa, relaciona-se por um
lado com o recobrir dos cultos pagios com a devo¢do mariana e, por outro,
com o fortalecimento ou expansio da devogao pela sacralizacao de um espago.
As narrativas de santas achadas sdo narrativas miticas que culminam com a
constru¢iao de um templo no lugar da aparicao e sua analise aprofundada pode
revelar o conflito entre os poderes instituidos e a forca da comunidade. A partir
da histéria de uma imagem achada, normalmente em lugares ermos, bosques
ou topos de montanhas, a devog¢ao ¢ instaurada e a partir daf seguird o curso da
produgao de sentido mitolégico e ritual numa determinada comunidade.

No caso especifico do achado de Nossa Senhora de Nazaré em Belém do
Para, ao relato mitoldgico, outras narrativas vindas de diferentes tradi¢oes miticas
ou de fatos e acontecimentos registrados pela historiografia ou pelos jornais ou,
ainda, simplesmente partilhados pela memoria comum. Essas diferentes fontes
narrativas acabam por vir a fazer parte de um todo mitolégico que, ao contrario
das teorias mais tradicionais sobre o mito, é dindmico, mutavel, processual. Nao
significa isto dizer que nada no mito permanece igual, do contririo nao haveria
narrativa possivel, mas que essa permanéncia necessaria associa-se a capacidade
de mudanca e, nio raras vezes, cria com elas lacos de dependéncia.

Procuraremos reconstituir o processo narrativo que vai do achado da
imagem de Nossa Senhora e Nazaré as fei¢oes atuais da festa do Cirio, pontuando
as transformagoes pelas quais passaram tanto a narrativa quanto o ritual. O
objetivo sera mostrar que, por um lado, a narrativa passa a agregar elementos
externos e, por outro, estes incidem diretamente sobre as formas do ritual.

No inicio do século XX, o historiador Arthur Vianna (1904)* publicou
uma versiao do achado da santa, baseada nas narrativas orais que veiculavam os
episodios milagrosos de aparecimento e desaparecimento desde o século XVIII
e num manuscrito datado do fim do mesmo século, de autoria do Frei D. Joao
Evangelista Pereira, entao Bispo da Diocese de Belém, que teria colhido o relato
da sua fonte primeira, o caboclo Placido. O documento de Vianna é o primeiro

a relatar a lenda do achado, embora outras referéncias mais antigas ao Cirio de

?  Vianna, Arthur. Festas populares do Pard. Belém, Anais da biblioteca e arquivo publico do Para,

tomo 111, 1904.
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Nazaré ja possam ser encontradas ainda no século XIX e no inicio do século XX
(BAENA, 1829; BAENA, 1833, D’AZEVEDO, 1901).

Segundo o relato de Vianna (op.cit., p. 237), por volta do ano de 1700,
Placido, descrito como filho de pai portugués e mae indigena, cacador, habitante
dos arredores de Belém teria encontrado as margens do igarapé do Utinga uma
imagem de Nossa Senhora de Nazaré do Desterro, réplica daquela adorada em
Portugal desde o século XII. Ao deparar-se com a pequena imagem entre as pedras
do riacho do Utinga, Placido leva-a para a sua casa e vai alertar a vizinhanga de
que se passava um milagre. A imagem, porém desaparece e, envergonhado diante
dos outros, Plicido vai procura-la na floresta, onde a reencontra no mesmo sitio
onde aparecera incialmente. Placido volta a conduzir a imagem para a sua casa
e ela volta sempre para o lugar original, repetindo-se 0 mesmo por trés vezes.
Convencidos de que era o desejo de Nossa Senhora ali permanecer, Plicido ¢ a
sua comunidade nao voltam a insistir, ficando a imagem a ser cultuada ali mesmo,
na floresta, no seu nicho de pedras a beira d’agua.

O governador da capitania, ao saber do acontecido, teria mandado
buscar a imagem ao Palacio do Governo, de onde ela tornou a desaparecer
para ser encontrada pela guarda palaciana no seu nicho entre as pedras com
“algumas gotas de orvalho [que] rutilavam no seu manto como pérolas por entre
carrapichos pardo-escuros que eram outras tantas provas mudas, mas eloquentes,
da longa caminhada através da estrada” (VIANNA, 1904, p. 237). O governador
teria entdo ordenando que se erguesse ali uma cabana, a primitiva ermida, hoje
substituida pela Basilica de Nossa Senhora de Nazaré.

A estrutura narrativa que se inicia com o achado, prossegue com as fugas
recorrentes e culmina com a construcio do templo permite-nos inclui-la no Mito
das Senhoras Teimosas como uma variante tipica dessa tradi¢do mitologica de
origem europeia recriada na América Latina (LATIE, 2010). Mas a essa estrutura
primeira outros episodios se vem associar, dando conta da instituiciao da festa e
da procissao do Cirio de Nossa Senhora de Nazaré, no final do século XVIIIL

Passamos agora a narrativa da instituicao da festa que como veremos, instaura-
se numa continuidade com a narrativa do achado ao encontrar uma justificativa
miraculosa para uma determinacio secular. Justificativa essa que € plenamente aceita
pela comunidade, recoberta de sentido mitolégico pela pratica ritual.

Durante noventa e trés anos permaneceu a imagem a beira do Utinga,
onde se construiu uma ermida de palha, mais tarde substituida por outra de
alvenaria. No ano de 1793, o entdo presidente da provincia do Grio Para e
Maranhio, D. Francisco Mauricio de Sousa Coutinho, instituiu a festa de Nossa

Senhora de Nazaré, cujo apice era a romaria, na qual a imagem da santa era levada
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ao do Palacio do Governo e de 12 novamente trazida, em cortejo, a sua ermida.
Em torno desta, uma grande feira dos produtos da colonia se realizava de acordo
com determinacio do mesmo Sousa Coutinho.

Antonio Baena, ainda no século XIX, refere-se ao culto realizado no
Utinga, assim como a institui¢ao oficial do Cirio, em 1793, pelo Capitao-Mor

do Grio-Para e do Rio Negro, Francisco Mauricio de Sousa Coutinho:

[...] Determina [o Capitao-Mot] em trés de Julho que se estabeleca uma
Feira geral nos fins de Setembro de cada anno nos dias em que se costuma
festejar Nossa Senhora de Nazaré, e no Largo da sua ermida; e que isto se
faca publico por Editaes. Insinua 4 Confraria desta Ermida constituida que
d’ alli por diante deve solemnizar a festa do seu Orago com Novena, missa
cantada e Procissao; e que a imagem da Senhora na véspera do primeiro dia
da Novena sera depositada na Capella do palacio do Governo a fim de ser
transferida no dia seguinte de tarde em uma Berlinda para a sua Ermida,
e nesse momento precedida por devotos de ambos os sexos concertados
em alas, uma de mulheres em seges e duas de homens a cavallo, e que cle
pessoalmente se adunaria a este religioso séquito indo também a cavallo
logo apds do vehiculo da Imagem (BAENA; 1829, p. 227).

Também Artur Vianna, na obra ja referida refere-se a primeira realizacdo
da festa e da procissdo, acompanhadas por uma feira de produtos da colonia. De
fato, Sousa Coutinho, respondendo a instancias metropolitanas que clamavam
pelos rendimentos da exploragio colonial, ordenou que a feira geral a ser realizada

durante a festividade fossem trazidos esses produtos:

Dos longinquos sertées do Estado, de toda a vasta bacia do Amazonas,
correram indios de todas as racas, mesticos de todos os cruzamentos, a
extasiar-se nas ruas da capital, para elles um belo centro de agradaveis
attractivos; o largo cobriu-se de barracas de palha, onde o comerciante
da cidade encontrou o excellente cacau, a perfumosa baunilha, o guarana
refrigerante, o magnifico arroz; o anil e o urucu manipulados no Estado,
os bellos utensilios de ceramica indigena, o forte tabaco, as primorosas
rédes de fio e de maqueira. O pirarucu salgado, o peixe boi (...) Realizou-
se assim em 1793, a primeira Feira de Nazaré (VIANNA, 1904, p. 130).

A fonte referida por Arthur Vianna para as informag¢does acima é a copia de
uma circular do governador constante em livro da Intendéncia no hoje municipio
de Faro. Infelizmente, nenhum documento aparece nos dias de hoje nos cédices
do Arquivo Publico do Para referente a qualquer aspecto da institui¢ao do Cirio
de Nazaré. Por essa razdo recorremos sempre aos historiadores locais, estes sim,
como Vianna e Baena, em sua época, munidos de fontes primarias. Registre-
se aqui a inquietacdo quanto ao destino que terdo tido tais documentos tao

importantes para a histéria do Para.
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Baena (op.cit.) e, neste caso também Vianna (op.cit.), atém-se aos fatos
histéricos constantes das fontes primarias oficiais, mas a tradi¢ao popular acresce
a0 episddio da instituicao da festa mais uma nota fantastica. Conta-se que, tendo
ordenado a realizagao da festa e da feira, o Capitao-Mor cai doente. Angustiado
por ver-se na iminéncia de nao poder participar da comemoragdo, promete a
Nossa Senhora fazé-la desfilar em carro da ermida ao Palacio do Governo e de
volta ao ponto inicial. Seria essa a origem da procissao, pois, uma vez curado,
Sousa Coutinho teria cumprido sua promessa, acrescentando-se um novo
episoédio milagroso que vem recobrir o fato histérico. Estaremos aqui diante de
um exemplo da apropriagdo do mito por um sistema semidtico segundo, uma
clara tentativa de mistificar um ato secular atribuindo-lhe um significado sagrado
que ndo provém da tradicio do culto popular? B o mais provavel. Entretanto, a
tradicio, ao aceitar e incorporar o episdédio secular faz dele parte do mito e da
forma ao rito. Trazer e levar a imagem de Nossa Senhora constitui-se no nicleo
ritual da procissio do Cirio de Nazaré, assim como o Palicio do Governo e
a ermida, hoje Basilica, constituem-se nos dois extremos do percurso até hoje
vigente. Muito embora o Palacio do Governo tenha sido substituido pela Catedral
Metropolitana, esses dois edificios ocupam o centro do poder instituido na época
colonial, sio fisicamente vizinhos e representam a centralidade institucional em
oposi¢ao a periferia, a floresta, lugar marginal e periférico escolhido por Nossa
Senhora para se manifestar como ¢é usual nas narrativas do mito da Senhora
Teimosa.

O primeiro Cirio realizou-se na tarde de 8 de setembro de 1793, tendo a
imagem sido trasladada ao palacio do Governo, na véspera. O relato, mais uma

vez, é de Arthur Vianna:

No dia seguinte, com todo o esplendor possivel a uma estréia, desfilou do
palacio a romaria; na frente e no couce marchava toda a tropa da cidade,
os esquadros de cavalaria em primeiro lugar, os batalhdes de infantaria
depois e atras as baterias da artilharia; adiante do carro da Santa seguiram
uma fila de seges, palanques e serpentinas, com senhoras, e duas linhas de
cavaleiros, trajando vestes de gala; a turba cercava o carro, e logo apos este,
destacava-se o governador e os membros das suas casas civil e militar, em
primeiro uniforme e cavalgando bons cavalos (VIANNA, 1904, p. 237).

Ao longo do século XX, os relatos historiograficos se sucedem, muitas
vezes referindo-se a Vianna ou Baena, outras coletando informag¢des na imprensa

de época’. O catrro da santa era naquela época puxado por uma junta de bois.

> A partr dos anos de 1980 aparecem os primeiros estudos de cunho antropoldgico, que
se dedicam nio apenas a descricio dos fatos, mas a interpretacio da festa na tradicdo

da antropologia estrutural cf. (ALVES, 1980, MAUES, 1995, 1999). Estes trabalhos sio

Novos Cadernos NAEA ¢ v. 17 n. 2 ¢ p. 23-52 * dez. 2014



42 Larissa Latif

Dentro dele, o Bispo ou um padre levava ao colo a imagem de Nossa Senhora
de Nazaré, costume que permaneceu até o ano de 1857, quando foi instituida
a Berlinda de Nossa Senhora, escoltada, de inicio, pelos artifices marinheiros
(CRUZ, 1952).

Aos poucos, durante o século XIX, novos carros foram sendo incorporados
ao préstito®. O primeiro deles, o Carro de D. Fuas, também chamado Carro dos
Milagres, foi incluido em 1805 pelo entao presidente da Provincia, Noronha de
Brito, o Conde dos Arcos, obedecendo a uma ordem de D. Maria I. Em 1826, O
Bario de Itapecuru idealizou o Carro das Nacoes ou Carro dos Fogos, suprimido
em meados da década de 1980, por causa do risco de acidentes durante a procissao,
com o aumento do numero de participantes na procissao (ROQUE, 1981).

Em 1855, a filha do 1° vice-presidente, Angelo Custddio, pagando uma
promessa, desfilou vestida de Anjo Custddio, a cavalo. Outros cavaleiros também
costumavam faze-lo no século XIX. Posteriormente, quatro carros dos Anjos
passaram a figurar na procissdo, junto com o carro de D. Fuas, servem para
recolher os ex-votos no percurso (ROQUE, 1988).

No mesmo ano de 1855, passou a figurar o Carro dos Marujos, numa
alusdo ao milagroso salvamento de alguns marinheiros por Nossa Senhora de
Nazaré, anos antes, em 1846. Os doze sobreviventes prometeram a Virgem
desfilar com o escaler em que se haviam salvado as costas, no Cirio. Proibidos
pelas autoridades civis, militares e religiosas, deixaram-no pendurado no alpendre
da ermida. Nove anos mais tarde, quando uma epidemia de célera assolou a
regido, correu o comentario geral de que tratava-se de uma consequéncia da
promessa quebrada. Foi entdo incluido na romaria um bote com 12 meninos
dentro, representando os doze salvos do naufragio. A partir desse episodio,
criou-se a tradi¢do de se dangar a marujada no Cirio. O escaler foi substituido por
uma miniatura do brigue S. Jodo Batista que ia seguida pelos marujos (ROQUE,
1981).

Essa pratica foi proibida em 1926 pelo Bispo D. Irineu Joffily, num
esforco para romanizar o cortejo, transformando-o - numa procissio devota,
com participagdo ordenada de associa¢oes religiosas, oracdes e canticos pios
(MAUES, 1995, p. 44). Sobre as questdes envolvendo D. Irineu Joffily e as
polémicas em torno do Cirio de Nazaré, foram registradas em diversas ocasides.
As retomaremos aqui, brevemente, a partir do trabalho publicado por Maués

(1995).

fundamentais para a compreensio do Cirio de Nazaré, mas nio serio abordados aqui por
estarem fora do escopo ao qual se propde este artigo.
* Rocque, Catlos. Histdria do Cirio ¢ da Festa de Nazaré. Belém: Mitograph, 1988.
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No inicio século XIX, a procissio mantinha a rigida organizacdo do
cortejo, mas teve acrescentados os carros de D. Fuas Roupinho, do Triunfo e
do Anjo Custédio e o escaler do Brigue Sio Jodo Batista. F também do século
XIX que data a introdugao da corda no Cirio de Nazaré, oficializada em 1868. As
carruagens foram suprimidas na segunda metade do mesmo século, ¢ a procissao
comegou a ganhar as feicoes que apresenta hoje, com todo o percurso feito a
pé. Quanto a festa, segundo os relatos escritos da época, ganhava mais atracdes,
como bandas de musica, queima de foguetes e bailes.

Como uma espécie de desdobramento da Questao Religiosa, que repercutiu
nacionalmente entre 1872 e 1875, foi deflagrada em Belém uma polémica, em
outubro de 1877. O Bispo D. Macedo Costa soube pela imprensa da realiza¢ao
de “representagdes indecorosas” no arraial da santa (MONTARROYOS, 1980).
Decidiu, entdo, suprimir as funcoes religiosas da Festa de Nazaré. Os jornais,
principalmente os que apoiavam o partido liberal, criticaram violentamente a
atitude do Bispo (MAUES, 1995). Instigado pela irmandade de Nazaré, o povo
forcou entrada na ermida, tocou os sinos, acendeu as velas e entoou uma ladainha,
da qual participou grande nimero de fiéis.

D. Macedo Costa questionava a presenca de alguns membros da
magonaria na irmandade de Nossa Senhora, o que acirrava a disputa, entre o
clero e a irmandade, pela posse da igreja que substituiria a antiga ermida. Entre
1878 e 1879, realizaram-se varios “Cirios civis”, sem participa¢io das autoridades
religiosas e do clero, com o apoio total do governo da provincia. Somente com a
mediacdo do Presidente da Provincia, José da Gama e Abreu, Barao do Marajé é
que o conflito se resolveu.

Todos esses episodios fazem parte da narrativa do Cirio de Nazaré dando
conta das alteragoes sofridas ao longo do século XIX e do inicio do século XX.
Embora as transformagdes tenham continuado a ocorrer ao longo da segunda
metade do século XX e destas primeiras décadas do século XXI, neste trabalho
ndo as acompanharemos até aos dias atuais, centrando-nos nos episédios que
consideramos estruturadores da narrativa original, a saber: o achado da imagem,
a institui¢do da festa, a incorpora¢ao da corda dos promesseiros. Essa escolha
justifica-se pelo fato que sao esses os trés grandes pilares da funda¢io de sentido
no Cirio como mito de origem e ritual identitario. Outras transformacoes também
fazem parte do processo, mas, pela sua profusio, nao seria possivel um exame
mais aprofundado aqui. Por outro lado, parecem-nos, todas elas, tributarias destes
trés grandes episodios a cuja andlise faremos agora.

O terceiro pilar da fundacio de sentido identitario no Cirio de Nazaré é a

institui¢ao da Corda dos Promesseiros. A histéria é conhecida pelos habitantes
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da cidade de Belém e a cada ano recontada nos cadernos especiais da imprensa
local. Em meados do século XIX, o percurso da procissao ja praticamente igual
ao de nossos dias, passava, como ainda hoje, em frente ao porto do Ver-o-
Peso. Naquela altura, entretanto, o caminho era alagadico e a Berlinda da Santa
ficou uma vez atolada no lamacal. As juntas de bois ndo a conseguiam libertar,
optando as autoridades por atrelarem uma grossa corda diretamente ao catto e,
substituindo a for¢a dos animais pela for¢a humana, mais numerosa, puxarem-na
até que ela pudesse seguir caminho. A partir de ento, criou-se o habito de “pagar
promessas na corda”, com decisivas consequéncias para o futuro do Cirio de
Nazaré. A instituicao da corda dos promesseiros alterou o desenho candnico da
romaria que até entdo seguia as determinagdes de Roma para todas as procissoes
catdlicas em todo o mundo, com uma ordem pré-estabelecida segundo a qual
vinham na frente as autoridades e os membros das classes altas, ficando as classes
trabalhadoras relegadas ao fim do préstito. Os promesseiros da corda passam a
ocupar um lugar na frente e, mais que isso, passam a estar fisicamente ligados ao
carro que transporta a imagem da Senhora.

A corda dos promesseiros ou corda do Cirio como ¢é popularmente mais
conhecida, passa por um processo de ressignificacao que a leva a tornar-se, se um
objeto de utiliza¢io pratica, um utensilio, num dos mais poderosos fendmenos
rituais e mitolégicos dentro da festa e das suas narrativas. A narrativa da corda
nao se encerra no relato de como foi instituida e oficializada, ela continua sempre
na diversidade de relatos dos milagres alcancados e das promessas pagas e
reiteradas anualmente. Para o promesseiro da corda, o milagre pode ser a cura, a
casa propria, livrar-se de uma divida, ter um filho, ou, simplesmente, a graca de
ser promesseiro. No ritual da corda, o corpo do devoto transforma-se em corpo
ritual e a narrativa miraculosa passa a ser a narrativa dessa transformagao.

Como ¢ comum no caso de festividades originadas em torno de narrativas
de Senhoras Teimosas, o Cirio de Nazaré organiza-se em torno do conflito
social, expressa as forcas antagonicas e providencia um meio de equilibra-las,
ndo significando esse reequilibrio neutralizagdo ou supressio definitiva das
contradi¢bes, bem como também nio implicando uma restauracio da mesma
ordem, mas sempre a transformacio da mesma.

A corda dos promesseiros foi sempre vista com desconfianca pela igreja
e sofreu ao longo dos séculos indimeras tentativas de supressio, nenhuma delas
aceita pelos promesseiros. Esse conflito ¢ parte da sua narrativa, a cada ano
rememorada pelos participantes da festa e recontada com novos desdobramentos
pelos veiculos de comunicagido de massa, jornais, radios, televisGes, portais da
internet. A narrativa da corda pode ser resumida na imagem do seu corte quando

feito a revelia dos promesseiros.
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Para o promesseiro da corda é essencial chegar com ela até ao final da
procissao, objetivo que ¢é dificultado ou impedido quando, afirmando razoes de
tempo ou de seguranca, a organizacao da festa manda que a corda seja cortada em
pedacos e separada da berlinda ainda durante a procissao. Quando isso acontece,
0s promesseiros costumam continuar o trajeto ainda presos uns aos outros pelos
pedacos da corda, mas, principalmente, unidos pelo sentido do corpo ritual. A
corda deve levar Nossa Senhora da S¢é a Basilica, como na primeira vez em que
foi atada a berlinda. O promesseiro compreende o corte prematuro como um
“sequestro de sentido”. Recobre, entio, a corda cortada de um significado novo:
se ja ndo é a forca que levara Nossa Senhora de volta a sua casa, ¢ algo que a ela foi
tirado, a for¢a do seu povo, que a ela deve ser restituida. Prosseguir até o final do
percurso torna-se o objetivo do promesseiro e a a¢do que o move ¢ a de restituir
o simbolo ao seu lugar devido. O simbolo aqui é o préprio corpo do promesseiro,
transfigurado e ressignificado no contexto ritual. A histéria da persisténcia de cada
um deles e de todos juntos é o ntcleo de uma narrativa de resisténcia que se agrega
a teimosia da Senhora, fazendo de seus filhos também teimosos e resistentes.

As questdes do tempo e do risco fisico sao de importancia capital para
a compreensio dos ritos sagrados. O tempo ritual, como o tempo mitologico
nao se pode medir pelos relégios e o risco fisico faz parte de todos os ritos
de passagem e de iniciacio. Ao questionar a dura¢do e o perigo, a organizagao
da festa instaura uma cisio no tempo e no espago sagrados que somente ¢
restabelecida pela insisténcia dos promesseiros. O conflito que aqui se estabelece
¢ vital para o drama ritual revivido a cada ano na festa do Cirio de Nazaré, a festa

de uma Senhora Teimosa.

4 CONSIDERACOES FINAIS: O RAPTO DA SENHORA TEIMOSA,
MITO DE ORIGEM OU MITO MEDIATICO?

Vimos nas paginas acima como o mito de Nossa Senhora de Nazaré, em
Belém do Para, reveste-se das caracteristicas de um mito de origem ibérico recriado
na América do Sul, ao qual chamamos o Mito das Senhoras Teimosas. Pudemos
analisar a estrutura da narrativa e perceber o jogo de mudangas e permanéncias
que poe em relagao direta o sincronico e o diacronico, as emergéncias do historico
no mitolégico e reciprocamente. Com isso, pudemos perceber um pouco mais
sobre o processo identitario que se desencadeia em torno do mito de origem da
Senhora Teimosa em sua manifestacio encontrada em Belém do Para, Nossa

Senhora de Nazaré.

Novos Cadernos NAEA ¢ v. 17 n. 2 ¢ p. 23-52 * dez. 2014



46 Larissa Latif

Propusemo-nos no inicio deste trabalho a procurar perceber o quanto de
mito de origem persiste no que tange a uma narrativa que faz parte do imaginario
contemporaneo, no contexto do processo cultural em que vivemos, no qual as
identidades locais nao se podem constituir sem que esteja presente a dimensao
global na qual elas tém que encontrar um lugar simultaneamente dentro e
fora da globalidade, um lugar que lhes permita a um tempo serem identidades
diferenciadas e participarem do mundo global.

Ao longo dos séculos os relatos de teor claramente mitologico e os de
teor historiografico agregam-se na narrativa do Cirio de Nazaré, passando os
ultimos a fazer parte da instancia do sagrado. Parte das interferéncias seculares
sao ressignificadas quando a comunidade incorpora ao mito e ao ritual os
elementos exteriores. Nao obstante a eficicia desse processo, nio podemos
deixar de considerar que Nossa Senhora de Nazaré ¢ uma variante de um
mito moderno, uma narrativa que opoe o sagrado e o profano nos moldes da
mediacio pelo sagrado de um conflito entre a comunidade e o Estado ou a igreja
instituida, caracteristico da modernidade. Cabe, portanto, procurar compreender
em quem medida a eficicia se mantém no contexto da contemporaneidade e
seus fenémenos simultaneamente fragmentadores e globalizantes. Nao é possivel
refletirmos sobre os processos culturais contemporaneos sem atentarmos para
a imensa pressao da comunica¢ao de massa e do seu sempre crescente aparato
tecnologico que pulveriza o espago e o tempo nos ambientes virtuais, fragmenta
o mito numa mirfade de imagens dele préprio, comprime o contexto, desenraiza
¢ globaliza a narrativa ¢ a ago ritual.

Mas nio s6 no territério sacralizado esta presente o Cirio de Nazaré.
A transmissdo ao vivo ocupa as televisoes locais desde a década de 1960. As
imagens na televisio perdem a dimensdo mais viva da festa, que nio ¢ feita para
ver, mas par viver. O Cirio de Nazaré ¢ rico em imagens, mas elas ndo sio faceis
de apanhar por camaras paradas e planos abertos. Para além disso, ¢ uma festa de
cheiros e temperaturas, na qual sio convocados todos os sentidos do corpo. A
transmissao televisiva a reduz a uma unica dimensao asséptica e monocromatica,
criando um vazio de significado, uma desintegracido dos sentidos mitologicos e
rituais, uma espécie de sequestro da festa para um universo frio no qual ela nao
pode sobreviver.

Ver o Cirio pela televisio em Belém, no entanto, tem uma conotagao
particular. Ficar em casa ndo significa estar longe da festa e, da transmissao
mondtona - pois é impossivel apanhar sem uma complicada edi¢ao de imagens a
vida da procissdo- o que interessa é saber em que ponto do percurso a Senhora

vai. O habitante de Belém conhece a procissio como a palma das suas mios, a
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informacao da televisao tem o efeito de um dispositivo de memoria que o remete
ao palmilhar das ruas, ao calor, aos cheiros, aos sentidos todos da festa.

O mesmo sera valido para os habitantes de Belém que foram viver em
outras cidades ou paises e acompanham a procissao pela internet? Em parte. A
membdria € ativada, certamente, mas nio ¢ reforcada pelos sons que vém da rua,
pelos ritmos alterados da cidade, pelo cheiro da comida do Cirio que atravessa
todas as janelas. Ainda assim, tudo isso pode ser revivido na memoria do corpo,
embora enfraquecido pela imagem vazia de acontecimentos, mar sempre imével
de gente que passa, nas cameras fixas ao longo de horas, como se estivesse
sempre ali a mesma multidao, a repetir-se indefinidamente.

Ainda mais abstratas serdo essas imagens para aquele que nunca esteve
de corpo presente na festa. Para este, nada significam as paradas assinaladas
no percurso, a identificagdo dos nomes das ruas, as curvas, os corredores mais
estreitos, os pontos de maior dificuldade ou as celebra¢Ses patrocinadas pelas
empresas, associacOes profissionais, condominios residenciais ao longo da
procissdo. O belenense sabe que cada uma dessas paradas significa um trecho
percortido e assinala o tempo do ritual. E possivel calcular aproximadamente o
quanto falta para o final da procissao e o inicio do almogo do Cirio. Para o devoto
que esta fora, os comentarios e postagens nas redes sociais convertem-se em uma
nova forma de participar da festa, uma forma de esbater a distancia geografica,
dilui-la na proximidade ritual. A virtualidade do meio digital esvazia o rito e drena
o sentido mitolégico, mas, para aquele que pertence a comunidade, o significado
¢ reinvestido pela memoria. Como em todo processo de treinvestimento de
significado, ha elementos que se perdem e outros que passam a integrar o sentido
original, contribuindo para a dindmica de transformagio do mito. Participar a
distancia introduz a dimensao global do ritual, o estar perto mesmo quando se esta
longe. O apagamento virtual da distancia inaugura uma nova forma de celebrar a
identidade, uma forma de viver o local na deslocalizacao, de reencontrar o local
no global.

Todas essas dimensoes escapam ao estrangeiro, aquele que desconhece
o espago fisico transformado no tempo festivo, aquele que “nao nos pertence”.
Mas ¢ essa virtualidade parcializante transmitida ao “mundo 14 fora” que assume
um papel incontornavel na contemporaneidade, o de tornar o fendémeno
local globalmente conhecido, globalmente reconhecido, muito embora esse
conhecimento seja sempre reduzido e redutor, alimenta um imaginario, este,
incontrolavel, como todo imaginario, sobre a festa, sobre a cidade de Belém,
sobre os habitantes, sobre os modos de viver a festa. Abre-se assim, uma

mirfade de possibilidades narrativas que existira, multiplicar-se-a ou desaparecera
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independente de nés e dos nossos modos de investir os sentidos do “nosso”
mito. Para nos, ela se reveste do incontornavel poder de tornar mundial, pelo
menos no imaginario, aquilo que ¢é local.

Ainda uma ultima dimensao dos processos de fragmentacao do sentido
serd examinada aqui. Ela diz respeito aos usos do Cirio e suas imagens para fins
publicitarios. Ja vimos que as interferéncias externas sobre o complexo mitologico-
ritual do Cirio de Nazaré fizeram-se sentir desde o inicio. Na verdade, a mediacio
entre o desejo do sagrado da comunidade e o desejo secular é que é o objeto
ultimo da narrativa mitica. A teimosia da senhora é que se impde a determinacao
do governador na fixagao do local do culto. No momento da institui¢ao da festa
a determinac¢io de Estado por razdes econémicas é recoberta de sentido mitico,
transformando-se a forma original do culto, bem como acrescentando a narrativa
mitica um episédio novo. Note-se que a associagio do primeiro Cirio de Nazaré a
realizacdo de uma feira inscreve no mito mesmo, assim como na origem do ritual
tal como se consagrou, a relacio com o comércio.

Essa relacido intensifica-se ao longo do século XX e destes inicios do
século XXI a0 mesmo tempo em que o Cirio de Nazaré torna-se cada vez
mais um fenéomeno de massas e um fendmeno midiatico. Desde os primeiros
anos da procissao os jornais locais dedicaram espaco a cobertura da festa e esta
tendéncia foi acompanhada pela televisao, a partir de 1961 e, mais recentemente
pela internet. Ao lado da mediatizagao crescente, a utilizacdo da festa e de seus
simbolos em pegas publicitarias nos diversos meios também se tornou uma
constante. No Cirio vende-se de tudo e o Cirio vende tudo. Quartos em hotéis,
pratos em restaurantes, eletrodomésticos, shows, vassouras, brinquedos, fogos
de artificio, computadores, viagens de avido. Mas para que tudo isso se venda, ¢
preciso antes que o Cirio venda-se a si mesmo. A maior festa catélica do mundo,
o Natal dos paraenses, a festa da Rainha da Amazoénia sdo slogans que primeiro
afirmam o sentido do ritual para, em seguida, chamar ao consumo como
mais uma das tantas maneiras de se participar da festa e de reforcar o sentido
identitario, para os que sdo da terra, e mostrar essa mesma identidade aos que
vém de fora, consumidores do fenomeno identitario antes de tudo, que deixam o
seu pagamento nos hotéis, restaurantes, agéncias de turismo, lojas de souvenirs.

A publicidade invade o Cirio de Nazaré de dentro para fora. Nao apenas
na televisdo, no radio, nos cartazes espalhados pela cidade, mas também nas
“homenagens” realizadas ao longo da procissio pelos bancos e empresas
sediados nas avenidas que fazem parte do percurso. HEssas eclosdes em pleno
ritual do poder secular do dinheiro tém a fungido de inscrever esses agentes no

seio do processo simbolico. Drenam, por isso, o sentido ritual, reduzem a prépria
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romaria a marca, ao slogan, ao produto ou ao servigo, procuram condensar os
significados mitolégicos-rituais da festa no pequeno espag¢o em frente a porta
da empresa e no recorte de tempo que a “homenagem” dura. Esse recortar do
tempo e do espago rituais criam um vortice por onde o sagrado escoa.

Essas pequenas narrativas, ou fragmentos de narrativas nao terminam com
a constru¢ao de um templo ou o agradecimento por uma graca alcancada. Elas
terminam com um consumidor feliz ou frustrado, consoante a possiblidade de
adquirir ou ndo o bem. Mas isso apenas quando vistas isoladamente. Tomadas
em seu conjunto, numerosas ¢ exaustivamente repetidas, elas sao reabsorvidas
pelo mito que tinham absorvido. Se, podemos considerar que esses fragmentos
drenam o sentido do mito de origem, reduzem-no, alimentam-se dele e o tornam
mera forma vazia que sé significa uma marca de eletrodoméstico, um banco
ou uma empresa de mineragio, nao é menos verdade que, por serem tantas e
tdo semelhantes entre si, acabam por desvanecerem-se na imagem primordial e
voltam a fazer parte do mito de origem, reforcam-no, multiplicam-no, tornam-no
infinito, incontavel, imenso. O uso excessivo da imagem pode matar o sentido,
mas, no caso do Cirio de Nazaré, o sentido que morte é o sentido de segunda mao.

Isso acontece pelo fato de que a imagem roubada é roubada muitas vezes
e veiculada ao mesmo tempo por diferentes ladrdes de sentido. O banco, a loja
de roupas, o restaurante, a companhia aérea, todos roubam o mesmo. E exibem
a0 mesmo tempo a mesma forma esvaziada como se fosse um sentido primeiro.
Mas como ver sentido primeiro na marca de um produto se todos os produtos
do mundo se vendem com a mesma imagem? O excesso da imagem apaga o
fragmento, reconduz o significante ao seu sentido, realimenta o mito de origem.

Como pode uma narrativa mitolégica ndo apenas sobreviver, mas, a0
mesmo tempo, tornar-se cada vez mais conhecida, maior, mais abrangente, mais
global, por assim dizer, sem que se perca aquilo de que ela se alimenta, os sentidos
identitarios locais que, reinventados, permitem que ela continue a reinstaura-los?
O preco ¢ a transformagao. Transformar-se, para o mito da Senhora Teimosa
nao ¢ apenas alterar a histéria narrada, mas a forma mesma de narrar. Incluir
episodios ou exclui-los e manter a estrutura da grande narrativa é mudanca na
superficie. A grande alteracdo ¢ ser contada ndo mais como uma histéria que vai
de uma origem para um desfecho, seja oralmente ou corporalmente ou ambos ao
mesmo tempo. A grande alteracio é ser contada como um cartaz que funde numa
unica imagem a Senhora achada, a floresta, a multiddo da festa e um aparelho de
telefone celular em 12 prestacdes no seu cartao de crediario. Ou ser reconhecida
pela sua imensidao ndo mais no nimero de romeiros na rua, mas no nimero de

acessos online ou, ainda, pela capacidade se ser reconhecida em qualquer lugar
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do mundo. Mais que a transformacao, o aceitar pulverizar-se numa diversidade
de narrativas possiveis, umas mais breves, outras menos, umas que deixam rastro,
outras que simplesmente esgotam-se ao eclodirem, todas tributarias da mesma

narrativa mae, mas todas abertas, potencialmente infinitas, incontrolaveis.
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