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As Narrativas Oniricas do Vale do Amanhecer:
trajetoria, estrutura e organizacio social

Amurabi Oliveira!

Resumo: Este trabalho debruca-se sobre o Vale do Amanhecer — religido surgida no final dos anos
60 em Planaltina, cidade satélite de Brasflia — mais especificamente sobre aspectos: a) trajetotia
histérica do movimento, desde a sua origem até os desdobramentos posteriores, dando uma
especial aten¢do a andlise biogrifica da fundadora do movimento, conhecida entre os iniciados
como Tia Neiva; b) a estrutura e organizagdo social, o que inclui: hierarquia religiosa, rituais de
iniciagdo, tipologia dos médiuns, relacdo estabelecida com o espago sagrado. Além de descrever o
Vale buscaremos examina-lo nos utilizando, principalmente, do substrato teérico de Bourdieu, em
especial no que tange a andlise da trajetdria biografica de Tia Neiva.
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The Oneiric Narratives of the Valley Sunrise:

Trajectory, structure and social organization
Abstract: This paper focuses on the Sunrise Valley - religion which arose in the late 60 Planaltina,
satellite city of Brasilia - more specifically on the following aspects: a) the historical trajectory of the
movement, from its origins to the later developments giving special attention to biographical
analysis of the founder of the movement, known among the initiated as Tia Neiva b) the structure
and social organization, which includes: the religious hierarchy, initiation rituals, typology of
mediums, established relationship with the sacred space. Besides describing the Valley we seek to
examine it using mainly the theoretical foundations of Bourdieu, especially regarding the analysis of
life histories of Tia Neiva.
Key Words: Sunrise Valley; New Religiosities; New Age
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Misticismo e profetismo no Planalto Central

Para Compreendermos melhor a génese do Vale do Amanhecer — VDA,
devemos ter em mente que a narrativa em torno de seu processo de constituicio
encontra-se visceralmente atrelada aos multiplos discursos, em torno do préprio
misticismo de Brasilia. “Efetivamente, a mistica do planalto apresenta-se como um vasto
leque de profecias, mitos, lendas, teorias e ideologias que vém atraindo esotéricos
diversos, a partir da segunda metade do século XX.” (MELLO, 2004). Antes da chegada
de Tia Neiva — fundadora desse movimento nos anos 60 do século passado — a Brasilia, e
antes mesmo do erguimento da monumental cidade, a regido do planalto central ja era
habitada por devaneios e imaginarios oniricos.
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Uma famosa versio, do sonho de Dom Bosco, no século XIX, teria profetizado
o surgimento, nesta regido, de uma nova civilizacio, numa terra rica pela abundéncia de
metais e minerais. Para Siqueira (2002), Brasilia nasce, em verdade, fundada por dois
mitos, a saber:

Brasilia, inaugurada em 1960, nasceu a partir de dois grandes mitos de
criagdo: a Cidade Utépica e a Terra Prometida (cf. Siqueira e Bandeira,
1977). O primeiro esta inscrito no planejamento urbano e na arquitetura
futurista do Plano Piloto. Os fundadores da cidade estavam imbuidos do
sonho e da missdo de inaugurar um novo tempo e uma nova cpitas para o
Brasil, que seria fundada no belo, na igualdade e na universalidade. Esse
mito converge com um outro, mistico, referenciado nas profecias de Dom
Bosco, que se tornou, inclusive, o padroeiro da cidade. Coincidéncia ou
ndo, esses dois mitos estio na base do fendomeno mistico-esotérico que
designa Brasilia como a Capital do Terceiro Milénio ou da Nova Era.
(Ibidem, p.179)

Interessante destacar, a propria localizagdo geografica de Brasilia, que leva a
mesma a ser considerada como o “Umbigo da América do Sul”, por alguns misticos,
estando no “Coracdo do Brasil”. Para Eliade (1998, 2001, 2008), o simbolismo do centro
mostra-se fundamental, para a compreensio do sagrado, na medida em que, as diversas
hierofanias realizam uma narrativa em torno do centro, onde o mesmo sera percebido
como um ponto de juncdo do Céu, da Terra e do Inferno. Segundo Eliade (1998):

1°, no centro do mundo encontra-se a ‘montanha sagrada’, e é ai que o Céu
e a Terra se encontram; 2°, qualquer templo ou palicio e, por extensio,
qualquer cidade sagrada e qualquer residéncia real sio assimilados a uma
‘montanha sagrada’, sendo assim, elevados a ‘centros’; 3°, por sua vez,
sendo o templo ou a cidade sagrada o lugar por onde passa o Axis mundi,
sao por isso olhados como o ponto de jungio do Céu, da Terra e do

Inferno. (Ibidem, p. 302).

Para os grupos esotéricos, que se disseminam na capital federal, Brasilia ¢ “O
Centro”, a cidade sagrada, ainda que também profana. Os diversos discursos milenaristas
existentes na cidade (MELLO, 1999), articulam-se ao discurso mais amplo da NE, de
modo que, a prépria cidade de Brasilia, mostra-se fundamental para a preparacio da
humanidade, para a Era de Aquario.

Afora este profetismo, em torno da “realidade magica” de Brasilia, devemos
destacar, também, que, em termos sociais, esta regido configura-se como um lugar de
encontros, de credos diversos, de enésimas realidades sociais e culturais. Brasilia nasce
como um espaco hibrido. A convergéncia de realidades tdo diversas leva, também, ao
encontro de crengas e de utopias, mais que utopias, Brasilia se materializa numa
heterotopia, com relacio as diversas historias de vida que ali se cruzam.
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O Vale do Amanhecer ¢ um dos movimentos que afloram na capital federal,
apenas para pontuarmos alguns, poderfamos citar: Associacio Holistica Vale do Sol,
Cavaleiros de Maitreya, Centro Eclético da Fluente Luz Universal, Cidade Eclética,
Collegium Lux, Espaco Holistico Lakshmi Vishnu, Fé Baha‘i, Fraternidade da Cruz e do
Létus, Fraternidade Eclética Espiritualista Universal, Fundacio Osho, Grupo Aglutinado
da Nota Sol, Instituto Branay Solarion, Legiao da Boa Vontade, Loja Maconica,
Movimento Gonostico Cristio Universal do Brasil na Nova Ordem, Ordem dos
Quarenta ¢ Nove, Ordem dos Rosa Cruz-AMORC, Ponte para a Liberdade, Santuario
Dourado etc. entre tantos outros, que tornariam nossa lista aqui demasiadamente extensa.

O que nos interessa destacar aqui, é¢ que o Vale do Amanhecer ndo surge como
um elemento isolado, na paisagem esotérica de Brasilia, pelo contrario, ele compée este
cenario mais amplo. E encontra-se configurado ndo apenas pelo entrecruzamento dos
diversos discursos, como é recorrente na Nova Era — NE, como também pela
singularidade que compée o tecido social de Brasilia.

Sendo uma regido formada, basicamente, por migrantes, Brasilia apresenta-se
como um lugar nio apenas de constru¢do, mas também de reconstrucdo, onde o sujeito
migrante, longe da sua comunidade religiosa, e dos seus espacos sagrados, tém que
reconstruir simbolicamente os mesmos, por vezes, reinventando-os, introduzindo
praticas e discursos com os quais passou a ter contato em meio ao cadinho cultural que é
Brasilia. Logo, estamos falando de um lugar, por exceléncia, propicio a inventividade
cultural, social e religiosa.

Neste trabalho buscaremos apresentar as origens do VDA, considerando suas
singularidades, afinal, como nos aponta Carvalho (1999), o Vale compde possivelmente o
universo religioso mais complexo do qual ja se teve noticias. Interessa-nos ainda
apresentar seu desenvolvimento, bem como sua organizacdo e estrutura social,
analisando-as, de modo que ndo nos propomos aqui a realizar uma simples descrigdo dos
fatos que se sucedem a criagéo desse fandtico universo mistico-.esotérico

Neiva Chaves Zelaya: a Candanga

Entender a realidade e dindmica do VDA, perpassa uma analise acerca da figura
central na fundagdo de tal movimento religioso: Neiva Chaves Zelaya, mais conhecida
pelos adeptos do VDA como Tia Neiva. Ha que se destacar que, a biografia da fundadora
do movimento ¢ narrada em dois momentos, num primeiro, que poderfamos apontar
como a biografia profana remete a sua vida como uma mulher comum, envolvida em
encargos familiares e de trabalho, ¢ num segundo momento, que poderfamos apontar
como a biografia sagrada, ja como Clarividente®, refere-se ao contato da Tia Neiva com o
mundo espiritual, com sua mediunidade, e com a subsequente fundac¢do e conducio do
VDA. Buscaremos aqui elucidar brevemente estes dois momentos da vida da mesma.

2 Segundo os adeptos do VDA, a clarividéncia remete a possibilidade de prever o futuro, revelar o passado, ver
e ouvir espiritos. Ainda segundo a doutrina, Tia Neiva possufa a mediunidade universal, possuindo todos os
tipos de mediunidades.
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Tia Neiva: a candanga’

Nascida em 30 de outubro de 1925, no municipio de Propria%, no sertio
sergipano, Neiva Chaves Zelaya cresce num ambiente conservador em termos religiosos,
altamente catélico. E valido destacar que, mesmo depois da consolidagio de sua obra
espiritual, Neiva, ainda fazia questdo de afirmar sua origem como catélica apostélica
romana.

Considerar sua origem familiar, para a compreensao da dindmica do VDA, nio
parece ser algo de menor relevancia, muito pelo contririo, na medida em que, a
configuracio do VDA, perpassa uma articulacdo intensa a partir da realidade cristd, e,
mais especificamente, a partir do catolicismo. Também devemos considerar que, para a
compreensido da biografia individual, é necessario que analisemos os deslocamentos
realizados pelos sujeitos, nos diversos campos (BOURDIEU, 1996).

A pertenga inicial de Tia Neiva, ao catolicismo, tem um papel decisivo na
formag¢do do VDA, pois, seu universo mistico esotérico sera marcado, justamente, por
este intenso didlogo com o catolicismo popular, nio a toa, a principal entidade do VDA,
o Pai Seta Branca, aproxima-se da figura do préprio Jesus Cristo (MELLO, 1999), e,
também, se apresenta, em termos de narrativa mitolégica, como uma encarnagao do Sio
Francisco de Assis, um conhecido santo da hagiografia catélica.

Esta influéncia, moldada pela formacio inicial catdlica, pesa, ndo apenas, como
uma sobreposicio de imagens, mas, também, sobre o processo de codificagio e
recodificagio da realidade social. Se considerarmos o habitus, enquanto um conjunto de
predisposicoes, formadas pela pluralidade de posicdes que os sujeitos ocupam, nos
diversos campos, isso significa que, a posicdo que o sujeito ocupa inicialmente, num
determinado campo, no caso o campo religioso, e seus deslocamentos, irdo possuir um
peso significativo sobre as escolhas realizadas, bem como, sobre os julgamentos postos, e
a significacio atribuida a0 mundo social.

Neste ponto ¢ interessante destacar o lugar do babitus no direcionamento das
praticas dos agentes, pois, reconhece-se que estes ndo siao apenas epifenomenos da
estrutura social, no entanto, suas subjetividades sdo objetivamente direcionadas, por isso
que, o habitus corresponde a um conjunto de predisposi¢oes.

Para Bourdieu (2005), o agente social se insere numa multiplicidade de campos,
estes, possuem ligacoes com fendmenos externos a ele, porém nio se relacionam de
forma automatica, possuem suas regras proprias. O babitus vai sendo constituido a partir
da quantia de capital simbdlico que o sujeito possui, dos diversos capitais simbolicos, que
apontam para a multiplicidade de posi¢cbes que o mesmo agente ocupa nos diversos
campos. A categotia habitus é utilizada por Bourdieu (2009) para definir:

3 Esta denominacao refere-se aqueles que migraram para trabalhar na construcio de Brasilia.

+ Ainda que haja duvidas quanto a origem exata de seu nascimento, segundo relatos de alguns parentes Neiva
teria nascido no municipio de Ilhéus, Bahia, porém teria sido registrada no municipio de Propria, Sergipe.
(REIS, 2008).

[136]



Revista Brasileira de Historia das Religides. ANPUH, n. 17, Setembro 2013
(publicada em 2014) - ISSN 1983-2850 - -
Dossié: Facetas do Tradicionalismo Catélico no Brasil i S
http:/ /www.periodicos.uem.br/ojs/index.php/RbhrAnpuh/index RELIGIOSIDADES|

[..] sistemas de disposicGes duraveis e transponiveis, estruturas
estruturadas predispostas a funcionar como estruturas estruturantes, ou
seja, como principios geradores e organizadores de praticas e de
representagoes que podem ser objetivamente adaptadas ao seu objetivo
sem supor a inten¢do consciente de fins e o dominio expresso das
operagOes necessarias para alcanca-los, objetivamente “reguladas” e
“regulares” sem em nada ser o produto da obediéncia a algumas regras e,
sendo tudo isso, coletivamente orquestradas sem ser produto da acio
organizadora de um maestro. (Ibidem, p. 87).

Em termos mais objetivos, o habitus do sujeito corresponde, a um conjunto de
predisposicoes, que se constroem a partitr da incorporagio dos diversos capitais
simbdlicos, bem como, do volume total dos diversos capitais que os sujeitos possuem,
nos diversos campos, esta multiplicidade de posi¢bes que os agentes ocupam nos campos
constitui a localizagdo do sujeito no espago social, o habitus corresponde, desse modo, as
predisposicoes, em termos de gosto, julgamento moral etc., que sio desenvolvidos a
partir desta multiplicidade de posicGes.

Este conjunto de predisposi¢oes é cultivado, ou seja, sio “inculcadas” ao longo
da vida do sujeito (BOURDIEU, 1998), que remete, justamente, a seu lugar ocupado no
espaco social. B o habitus, que segundo Bourdieu, permite a cada agente criar, a partir de
um pequeno nimero de principios implicitos, todas as condutas conformes as regras da
légica do desafio e da resposta e apenas elas (BOURDIEU, 1972). O que tal categoria se
propde, ¢ ser um espaco intermediario, que permite passar das estruturas determinadas ao
longo do trabalho de organiza¢io do corpus, as agdes de um ator singular e a experiéncia
que ele adquire. Os esquemas produzidos, que permitem os sistemas de classificacGes e
de praticas sociais, encontram-se definidos por sua inscri¢io no proprio corpo.

Se considerarmos o “cédigo da alma” existente no catolicismo (BRANDAO,
1994), temos que, num lar catdlico, a partir do habitus desenvolvido para os sujeitos que
ocupam esta posi¢do no campo religioso brasileiro, ¢ menos provavel que a comunicag¢io
com uma entidade espiritual desconhecida, ou seja, que ndo ¢ um ente familiar, que
poderia ser um protetor (PIRES, 2009), seja pensada como uma pratica social aceitavel.

Em termos analfticos temos que, a pratica social, que Neiva passa a executar,
contradiz o seu habitus familiar, jo que, ele ndo a predisporia, em principio, para se
comunicar com entidades espirituais. A contradi¢io entre o habitus familiar e a pratica
social do agente, parece nos remeter, a um processo de mudanga posicional do mesmo no
campo. Novas praticas levam a uma nova posi¢io no campo, e uma nova posicio gera
uma mudanc¢a em termos de habitus, ainda que, este ndo seja um processo rapido,
tampouco, automatico.

Talvez soe demasiadamente alardeador, realizarmos tantas inferéncias a partir de
um unico dado: de que Neiva foi criada num lar catdlico, no entanto, para
compreendermos a ag¢do social, e, neste caso, isso implicou na constitui¢do de todo um
universo religioso, devemos entender quais possibilidades estavam sendo postas para
Neiva naquele momento. Considerando que, o habitus tenciona-se entre as possibilidades
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objetivamente postas ao agente social no campo e suas aspiracGes subjetivas, cuja
articulacio se da através da pratica social, parece interessante investigar, quais as
possibilidades simbolicas, objetivamente dadas na posicio do campo ocupada por Neiva
e como estas poderiam ser redimensionadas a partir de suas aspiragdes subjetivas, bem
como, a pattir de seus deslocamentos biograficos.

Remontando ainda as possibilidades objetivas, Neiva segue biograficamente o
caminho mais provavel para a sua vida, em termos sociais; casa-se, aos 18 anos, com Raul
Zelaya Alonso, frutos desta unido nascem: Gabriel Chaves Zelayla, Carmen Lucia Chaves
Zelaya, Raul Oscar Zelaya Chaves e Vera Licia Chaves Zelaya. Ainda nos anos 40, o
casal muda-se para a regido do centro-oeste brasileiro, visando atender 2 demanda de méao
de obra, que aumentava exponencialmente naquele momento naquela regido. Acabam
por se estabelecer no municipio de Ceres, Goias.

Aos 24 anos, Neiva torna-se vidva. Sendo necessario o sustento de 4 filhos
pequenos, ela abre um pequeno estabelecimento comercial, Fofo Neiva, mas que, devido a
possiveis complicagdes de saude, decorrente do contato com os produtos quimicos
envoltos no processo filmico, Neiva adota uma nova atividade, inicialmente vivendo da
producio e comercializagdo de produtos por ela produzidos, numa pequena chacara e,
posteriormente, passa a atuar como caminhoneira, sendo a primeira mulher no pafs que
obteve habilitagdo para tanto. Neste periodo, adota uma menina chamada de Gertrudes,
que passa a se chamas Gertrudes Chaves Zelaya.

Ap6s uma série de experiéncias profissionais, nem sempre exitosas, com
destaque para o roubo de seu caminhio, numa viagem em que levava passageiros ao
nordeste. Neiva fixa-se, em 1954, na capital de Goias, atuando como motorista de 6nibus
urbano. Em 1957, recebe o convite de Bernardo Saydo, que fora seu padrinho de
casamento, para juntar-se ao grupo de candangos, que iriam rumo a nova capital federal,
em construgdo, o que ¢ aceito prontamente.

Claro que, todas estas escolhas realizadas, implicaram neste ajustamento, que ja
haviamos feito referéncia, entre as possibilidades objetivas e as aspira¢Ges subjetivas do
agente social. Enquanto candanga, Neiva acaba por se figurar como uma mulher
independente, o que ndo seria, possivelmente, o caminho mais viavel, considerando sua
localizacio no espaco social. Em entrevista concedida, no jornal Ultima Hora (1985),
meses antes de falecer, Neiva fala sobre a dificuldade de transpor o que lhe era esperado,
em termos de ajustes sociais.

(Jornalista) Para quem nasceu de uma familia religiosa, nordestina, com
padres e freiras, o comego deste trabalho espiritual deve ter sido muito
dificil. Nao foi, Tia Neiva?

(Tia Neiva) Foi sim. Eles ndo gostavam de ‘macumbeiros’ ¢ nem de
mulheres independentes. S6 pela minha ousadia de ser uma vidva e que
queria viver sua propria vida ja haviam me expulsado de casa uma vez.
(Jornalista) Quer dizer que antes de todo estes trabalho espiritual, a decisdo
de ser caminhoneira, principalmente em se tratando de uma viuva jovem e
bonita, custou muito caro para a senhora?
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(Tia Neiva) Custou, mas valeu a pena. Eu sabia, eu sentia que tinha
protecio de Deus. Eu sempre me considerei uma boa motorista. Dirigi por
varias estradas deste Brasil. Naquela época, os catros ndo tinham a
mecanica de hoje nem as estradas eram pavimentadas, a ndo ser umas
poucas, nos troncos principais. Por isto, eu era respeitada pelos meus
colegas. Justamente por ser considerada boa motorista e boa
caminhoneira.>

Percebemos, desse modo, que o seu percurso biografico implicou num reajuste
em torno das possibilidades objetivas postas. Suas escolhas realizadas, vio de encontro as
possibilidades e expectativas postas no seio familiar. Sdo as proprias contradicoes da
heranca, apontadas por Bourdieu (1998). Para o autor:

Tais experiéncias tendem a produzir habitus dilacerados, divididos contra
eles proprios, em negociagdo permanente com eles mesmos ¢ com sua
propria ambivaléncia, portanto, votados a uma forma de desdobramento, a
uma dupla percepgio de si e, também, as sinceridades sucessivas e a

pluralidade de identidades. (Ibidem, p. 235).

As contradi¢Ges entre a heranca do capital simbodlico familiar, em especial, o
religioso, e suas praticas sociais, ficardo ainda mais s ao descrevermos o processo de
imersdo religiosa de Tia Neiva, em outros universos simbolicos fora do catolicismo,
através do qual, Neiva defronta-se com a formulagdo de praticas sociais em, principio
condenadas pelo seu babitus familiar, pois, como ela mesma pos na entrevista acima
citada, seus pais nio gostavam de “macumbeiros”.

Tia Neiva: A Clarividente

A biografia de Tia Neiva Neiva aproxima-se, em termos de estrutura, da
narrativa do herdi, segundo Cavalcante (2000). Se compreendermos que, a narrativa do
heréi prevé sua partida, sua iniciagdo e seu retorno, como nos coloca Campbell (1996), a
narrativa biografica de Tia Neiva aproxima-se, simbolicamente, deste modelo, ainda que,
sua partida coincida com sua iniciagéo.

Quando falamos em partida, neste caso, nos referimos a uma ruptura com uma
vida estritamente profana, passando a haver um contato com os planos espirituais, com o
chamado “outro mundo”. Importante destacar a leitura que DaMatta (1997a), acerca da
relacdo no Brasil entre este mundo e o “outro mundo”. Segundo o autor, aqui temos uma
extensdo da forma como nos situamos socialmente marcado por um aspecto relacional,
20 mesmo tempo que se mostra como um local de sintese. Nas palavras do autor:

[...] Inicialmente pode-se dizer que o outro mundo estia marcado pelo signo
da eternidade e da relatividade. O outro mundo é — a meu ver — um local

5 Marlene Anna Galeazzi. O Amanhecer de Tia Neiva, Ultima Hora, Brasilia, 10 ago. 1985, p. 13.
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de sintese, um plano onde tudo pode se encontrar e fazer sentido. Assim, o
outto mundo — o mundo dos mortos, fantasmas, espiritos, espectros,
almas, santos, anjos e demonios — é também uma realidade social marcada
por esperangas, desejos que aqui nido puderam se realizar pessoal ou
coletivamente. (Ibidem, p. 151)

E através desta forma de se relacionar com o outro mundo, que Tia Neiva
passard a ter contato com o plano espiritual. Se o outro mundo é o espaco para as
aspiracoes, esperancas e desejos, individuais ou coletivos nao alcancados no mundo
profano, significa, também, que ¢é neste “outro mundo” que poderemos encontrar a
chave para as possibilidades de preparar a humanidade para uma Nova Era, e ndo neste
plano.

Ainda que nos relatos dos filhos de Tia Neiva encontremos referéncias a
possiveis contatos espirituais em periodos anteriores de sua vida (REIS, 2008), em termos
de uma “narrativa biografica oficial”, temos como referéncia que, entre os 32 e 33° anos
de idade, passa a ser o momento de sua vida em que estes contatos se realizam, com uma
intensidade sempre crescente. Em uma passagem do seu livro autobiografico, ela situa o
fato da seguinte forma:

Minha vida seguia o cutso normal de uma mulher vidva, aos 32 anos,
quando comegaram os primeiros fenémenos de minha clarividéncia.
Comegavam também as indecisGes, e tudo que havia planejado em toda a
minha vida se transformava sem que eu percebesse. Sentia apenas que tudo
mudava (...). Foi o mais terrivel martirio, pela brusca transformagio de
toda a minha vida. Meus filhos, Gilberto, Raul, Oscar, Carmen Lucia e
Vera Lucia estavam na critica idade de estudos e desenvolvimento.
Renunciei a tudo porque somente uma lei passou a existin O
DOUTRINADOR. (Apud ALVARES, 1992, p. 34)

O contato de Neiva com o “outro mundo”, denota uma ruptura com sua vida
secular, o que ndo ocorre com facil aceitagdo, como ja pontuamos anteriormente,
encontramos diante de uma pratica social que contradiz o julgamento do habitus, de modo
que a pratica necessita ser ressignificada, ou o babitus modificado através do deslocamento
pelos campos simbdlicos, neste caso, o campo religioso, para que se possa haver uma
continuidade entre o habitus e a pratica social.

Sendo Neiva de origem catdlica, seu habitus circunscreve uma série de
julgamentos de carater moral e social em torno da relagio com os espiritos. Como nos
situa Brandao (1994), as diferentes tradi¢Ges religiosas, relacionam-se de enésimas formas
com o mundo espiritual no Brasil. Segundo o autor, ao contrario do que ocorre no
espiritismo kardecista, em que ha uma relagdio mais horizontalizada com os espiritos

¢ Por vezes, ¢ pontuado, pelos adeptos, a especificidade do momento em que tais visdes passam a aparecer para
Tia Neiva, uma vez que, 33 anos seria a “idade de Cristo”, de modo que, tal recurso discutsivo parece tentar
buscar dar uma “sacralidade”, a0 momento em que a mediunidade de Neiva passa a se manifestar.
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marcadas pelo dialogo, no catolicismo popular, encontramos uma relagdo tanto de
devocio como de temor, normalmente a devog¢io refere-se ao cultos dos antepassados, e
a espera de protecio por parte destes, a0 passo que, teme-se Os espititos
“desconhecidos”, mais uma vez reafirmando o carater relacional com o qual nos ligamos
a0 “outro mundo”, como posto por DaMatta (1997a). Na cosmovisio existente no
catolicismo popular, os espiritos conhecidos podem ser protetores, anjos da guarda, ao
passo que aqueles que desconhecemos sao almas penadas, mal-assombros (PIRES, 2009).
Reafirma-se, assim, a dicotomia casa e rua, sdo bem-vindos aqueles espiritos que um dia
habitaram a casa, os que habitaram a rua nio o sdo.

Ainda segundo a biografia oficial, acerca da vida de Tia Neiva, ela chega a
procurar um psiquiatra, sendo este um dos poucos na regiao naquele momento. Segundo
esta narrativa, ao chegar ao consultorio, Neiva se diz aflita, por ter visdes diversas, que
falavam com ela, e o que pareceria um simples caso de estafa, por excesso de trabalho,
facilmente diagnosticado pelo psiquiatra, mostra-se como algo excepcional, pois, Neiva
comega a narrar uma destas visdes, que estaria tendo naquele exato momento, e ao
descrever a visdo, que estaria por detras do médico, e ao repetir o que tal visdo dizia, o
psiquiatra comove-se, ao perceber que se tratava de seu préprio pai, que havia falecido ha
pouco tempo. Sendo assim, o préprio médico desiste de seu caso, e vai embora do local.
A partir de entdo, Neiva teria se convencido que, de fato, ela seria uma médium.

Interessante perceber os percursos tragados por Neiva, que teria procurado
ajuda também no catolicismo, e mesmo com passagens pelas religides afro-brasileiras
(REIS, 2008), seguindo-se a medicina oficial. Sua prova de fé provém dos limites
explicativos do proprio conhecimento médico, nio possuindo este, uma explicacio
plausivel para suas aflicGes, entdo, ela aceita as demais explicagdes “ndo oficiais”. Neste
momento, hd uma aproximac¢io de Tia Neiva com o espiritismo kardecista, o que trara
marcas fundamentais, para a compreensio do escopo doutrinario do VDA.

Neiva é apresentada a Maria de Oliveira, mais conhecida como Mie Neném,
estudiosa do espiritismo kardecista. Desse encontro, resulta a fundag¢do da Unido
Espiritualista Seta Branca, mais conhecida, entre os adeptos pela sigla UESB. O nome da
instituicdo, faz referéncia a principal entidade que entra em contato amiude com Neiva:
Pai Seta Branca, considerado o mentor espiritual do movimento, havia também o contato
com outras entidades, como Mae Tildes, Mae Yara, Jodo de Enoque.

A UESB ¢ fundada, portanto, no Nucleo Bandeirante, no ano de 1959. Sob
forte influéncia do espiritismo, passa a apresentar em termos de discurso e de pratica
obras de voltas para a caridade, tanto no nivel espiritual, através do atendimento
mediunico, como através de obras de cariter assistencial, como se deu através da
fundacio de um orfanato.

No mesmo ano de fundagiao Neiva, nesta época mais conhecida como Irma
Neiva, recebe orientagies dos espiritos para que o templo seja mudado de local, ainda que
construido nos mesmos moldes. Mudam-se entdo para a regido na zona rural denominada
Serra do Ouro, localizada na rodovia que liga Brasilia a Anapolis (BR 060), na altura do
quilometro 64.
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E neste periodo que, se iniciam também os contatos da Clarividente com seres
extraterrestres, o que é assumido, pelo movimento, como algo natural. Nas palavras do
Mario Sassi (1979), sistematizador da doutrina: “A doutrina do Amanhecer considera o
relacionamento interplanetario, entre a Terra e outros corpos celestes, como coisa natural
e prépria da mecdnica do universo.” (Ibidem, p. 46). Destaca-se nesta construcdo
cosmologica, a existéncia de um planeta denominado Capels, de onde teriam provindo
boa parte dos espiritos de luz que teriam entrado em contato com Neiva, incluindo af o
Pai Seta Branca.

No decorrer dos anos 60 ocorrem dois fenémenos bastante emblematicos para
o grupo, no plano espiritual temos que, segundo os adeptos, Neiva passa a realizar o
transporte consciente, deslocando-se espiritualmente para outros pontos fisicos da Terra,
neste periodo, Neiva teria passado por um treinamento de 5 anos no mosteiro de Lhasa
no Tibete, sob as orienta¢cdes de um monge, designado pelo préprio Pai Seta Branca:
Humarram. Para os adeptos da doutrina, devido a tal treinamento, é que Neiva vem a
desenvolver problemas de ordem respiratéria que culminam com sua morte (ou
desencarne como preferem os adeptos), em 15 de novembro de 1985.

No plano mais terreno, temos que no ano de 1964 a UESB ¢ desfeita, marcada
pela separacio entre a Irma Neiva ¢ Mae Neném. A separagio ¢ explicada no nivel
espiritual, na medida em que, devido a dividas cirmicas elas estariam ali para seus ultimos
ajustes, 20 mesmo tempo em que é posto que a abertura demasiada do movimento levou
a uma fragilidade em termos espirituais, de modo que, elas passaram a ser assediadas por
espiritos denominados de Cobradores. No mesmo ano, Mae Neném segue para Goiania, e
Neiva funda em Taguatinga a OSOEC (Obras Sociais da Ordem Espiritualista Crista).

Percebam a continua proximidade com o discurso cristio, que se transparece
mesmo na sigla da nova denominacio. E interessante demonstrar tal aproximagio, na
medida em que a mesma nos remete ao processo de legitimidade do movimento no
campo religioso brasileiro. Considerando-se que uma religido quando ¢ formulada conta
apenas com o carisma do profeta fundador como capital simbdlico (BOURDIEU,
2004a), temos que os agentes sociais precisam angariar mais capital simbolico para alterar
sua posi¢ao no campo.

Consideremos também que, as regras do jogo, em determinado campo,
incluindo af o que se considera ou nio legitimo, sera determinado principalmente pelos
agentes que possufrem maior quantia de capital simbdlico no mesmo (BOURDIEU,
2004b) — no caso do campo religioso brasileiro, devemos destacar o papel da Igreja
Catolica — de modo que, a busca por legitimidade social no campo religioso brasileiro
remete os agentes a uma aproximag¢io com o Cristiano e com o catolicismo de modo
particular, a0 mesmo tempo em que tais agentes buscam formular uma oferta de novos
bens de salvacdo que possibilitem o angariamento de mais adeptos a0 movimento e sua
consequente institucionaliza¢io no campo.

Ainda ligado a este processo de institucionalizacio, chama a atencdo o fato de
que, no ano de 1965 surge, no movimento um agente que serd fundamental para a
legitimidade do mesmo: Mario Sassi, que vem a conhecer Neiva, e torna-se seu
companheiro, mas nio s6 isso, como também sistematizador intelectual da doutrina.
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Galinkin (2008) aponta para o fato de que Tia Neiva e Mario Sassi acabam por configurar
o que ela denomina de organizacdo bicéfala, na medida em que, os dois mostram-se
como lideres do movimento, ainda que ocupando posi¢coes diferenciadas. Tia Neiva seria
a lider carismatica, ao passo que, Mario Sassi, seria o sistematizador da doutrina.

Apenas no ano de 1969, é que o movimento fixa-se espacialmente de forma
definitiva nos arredores de Planaltina, cidade satélite de Brasilia, onde hoje se localiza o
templo mae do VDA. Neste intersticio temporal, muitas fatos ocorreram, sendo o mais
significativo, a expansdo ocorrida com o VDA fora de sua sede, em especial apds o
periodo da morte de Tia Neiva, quando o movimento passa a ser coordenado pelos
sucessores de Tia Neiva, Mario Sassi e os filhos da Clarividente, com um destaque
especial para o papel exercido pelo primogénito da mesma, Gilberto Chaves Zelaya, mais
conhecido como Trino Ajard, no processo de expansio da doutrina, contanto hoje com
mais de seiscentos templos pelo Brasil e em mais seis pafses. Destaca-se que nos anos 70,
havia uns poucos templos fora da sede, entre eles o templo de Olinda, sendo hoje, o
estado de Pernambuco uma das unidades da federa¢do com o maior nimero de templos
da doutrina.

Narrativas oniricas e a cosmogonia do Vale

O universo magico religioso do VDA configura-se por uma intensa
inventividade em termos de narrativas, a partir de uma série de construcbes discursivas,
este universo vai ganhando forma e vulto. Preto-velhos, caboclos, ciganos, seres de
outros mundos, todos emergem em meio a uma narrativa plural, que explica o mundo, a
existéncia, a vida e a morte, e principalmente, os problemas terrenos, afinal, a religido
sempre se volta aos problemas mais palpaveis dos homens.

Como ja foi apontado, para a doutrina do VDA, também denominada Corrente
Indiana do Espago, considera-se que além das entidades existentes na Terra, também ha
seres em outros planetas, com destaque para aquele que os adeptos denominam de Capela.

Devemos destacar que na narrativa mitologica do VDA, a Terra foi colonizada
por seres intergalacticos provindos do planeta Capela, os chamados capelinos. Para
poderem habitar a Terra, passaram por processos de adaptacdo, originando os
Egquitumans, estes, teriam sido distribuidos por sete pontos do planeta, dos quais cinco sdo
identificaveis hoje: Peru, Iraque, Alasca, Mongdlia e Egito. Apesar de serem altamente
desenvolvidos tecnologicamente, e, praticamente imortais, acabaram por desobedecer as
ordens divinas, sendo tomados pela sobetba, e, devido a tanto, foram exterminados. Ao
final do segundo milénio de suas existéncias, coube a execugdo da sentenga ter sido
realizada através de uma nave gigante, denominada Estrela Candente, cujo nome, designa
hoje um dos principais rituais do Vale. Nesta nave, estava sob o comando de um espirito
de luz, o Pai Seta Branca. Os Equitumans regressaram posteriormente a Terra através de
outras encarnag¢oes, segundo os adeptos.
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Segundo os adeptos, alguns espiritos remanescentes daquela civilizagio foram
distribuidos nos sete antigos pontos de colonizacio dos Eguitumans, eles receberam uma
nova denominagio, passaram a ser chamados de Orixds’. Destaquemos que apesar de em
termos linguisticos termos uma aproximacio com as religides afro-brasileiras, em termos
de significado, os adeptos buscam distanciar-se simbolicamente de tais referéncias,
situando as entidades do VDA como diversas daquelas existentes nas religides afro-
brasileiras, o que indica, tanto o embranquecimento de tais entidades, como a
hierarquizacdo, em termos simbodlicos (SALGUEIRO, 2003). O que, em nossa
interpretagdo, deve-se a propria busca pelo processo de legitimacio do credo,
considerando-se que, historicamente, os cultos afro-brasileiros sio petrcebidos como
deslegitimos no campo religioso brasileiro, ainda que, a eficacia de suas praticas religiosas
seja reconhecida. Nio indicamos, com isso, um movimento de mio unica, afinal, o
processo de legitimagdo de determinado credo é algo que é tensionado no processo
historico, e “falta de legitimidade” de tais credos deve ser relativizada, j4 que o préprio
reconhecimento da eficacia de seus rituais aponta para o reconhecimento da legitimidade
do mesmo.

Fruto desta ambiguidade, ha uma aproximagio simbdlica com aquelas praticas
que sio entendidas como eficazes em termos magicos, pois, como nos coloca Weber
(1999), a acdo magica é racional pela experiéncia, no entanto, um distanciamento através
da ressignificacido e do embranquecimento de tais elementos possibilita um angariamento
maior de capital simbdlico no campo legitimando o credo. Este movimento de
embranquecimento pode ser claramente percebido nos préprios textos oficiais do
movimento. No livto O gue é 0 Vale do Amanbecer? (1979), de autoria de Mario Sassi, é
pontuada a seguinte questdo em torno dos Preto-Velhos e dos Caboclos no VDA:

O Vale s6 trabalha e aceita auxilio de espiritos que ja atingiram o estagio da
Luz, que ja superaram a faixa carmica, que estdo acima do bem e do mal
conforme conceito da Terra. Tais espititos, no Vale chamados de
Mentores, se apresentam com as roupagens que proporcionam melhor
resultado no seu trabalho através dos Médiuns. Por isso eles usam os
‘macacdes’ de Pretos Velhos ou os ‘penachos’ dos Caboclos. Mesmo assim
esses espiritos dispensam o ‘personalismo’ habitual dessas figuras e jamais
interferem no livre arbitrio dos espititos encarnados. Também nio fazem
uso de objetos, bebidas, charutos e etc. pois seu trabalho ¢ iniciatico.

A Doutrina do Amanhecer nao é Umbanda, Candomblé, Quimbanda,
Kardecismo, Induismo, Teosofia ou Catolicismo. E apenas uma Doutrina
com sentido Universal com base no Sistema Cristico. (Ibidem, p. 54)

7 Apesar da aproximacio em termos linguisticos, o que a ponta para a crioulizacio cultural existente no plano
discurso do movimento (LABARRETE, 2006), ¢ negado, por parte dos adeptos, qualquer ligacio direta entre as
entidades existentes no movimento e os Orixds, enquanto deuses dos cultos afro-brasileiros, o que indica o
processo de embranquecimento das entidades espirituais (MEDEIROS, 1998), e sua, subsequente,
hierarquizagio (SALGUEIRO, 2003).
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Percebamos, que nesta afirmagdo é posto que a forma como as entidades (ou
mentores) se apresentam remete apenas a uma imagem, a aparéncia e nao a sua esséncia,
que seriam, na verdade, espititos de luz. Sinteticamente, o Vale se situa no debate entre o
kardecismo e o chamado “baixo espiritismo”, de modo que as entidades do Vale se
apresentariam na forma como aquelas presentes no “baixo espiritismo” porém, na
esséncia, estariam ligadas aos espiritos de luz, aproximando-se, simbolicamente, do
kardecismo. Sua distingdo com relagdo as entidades presentes na Umbanda, se da a partir
de elementos considerados negativos, como o uso de bebidas, de charuto, ou a
intervengao no livre arbitrio. Damos relevo aqui ao fato de que, ao contrario da Umbanda
Esotérica, que mantém a identidade umbandista (GUERRIERO, 2009), apontando para a
incorporagio de elementos esotéricos na umbanda, no VDA, temos a incorporagio de
elementos umbandistas numa pratica esotérica, sem a manutencdo de uma identidade
umbandista, que ¢é negada, mais que isso, as entidades provenientes do pantedo da
umbanda, ocupam um lugar muito mais performatico, que de culto, dentro da estrutura
do VDA.

Por fim, podemos ainda destacar nesta fala, o fato de que, Mario Sassi, estando
representando um credo emergente, realiza a funcdo de afirmar os bens de salvagdo
ofertados pelo movimento como originais, ou seja, ao entrar na disputa por fieis no
campo religioso, busca oferecer novos bens de salvagio (BOURDIEU, 2004a), ainda que
estes dialoguem, em sua formula¢do com outros ja presentes no campo.

Por fim, terfamos tido os Twmuchys, missionarios otiginarios dos grupos
integrantes dos Orixds, que também seriam grandes cientistas, ha algo de especial entre os
Tumuchys: entre eles estavam um grande guerreiro, denominado Jaguar’, também
conhecido como Pai Seta Branca. Finda a missao dos Tumuchys na Terra eles teriam sido
destruidos pelo mar, voltando a Terra em encarnagbes posteriores. O préprio Pai Seta
Branca teria regressado a Terra, posteriormente, como Sio Francisco de Assis, e, por
ltimo, como um indio Tupinamb4’, que teria vivido entre o Brasil e a Bolivia no século
XVI. Nao podendo mais encarnar, escolhe Tia Neiva para se comunicar e¢ preparar a
humanidade para o terceiro milénio”.

Considerando-se que, tais seres encarnaram inimeras vezes, muitos deles se
apresentaram sob formas bastante conhecidas, como os gregos, fenicios, hebreus,
chineses, maias, astecas, egipcios, ciganos, normalmente ha toda uma gama de referéncias
as grandes civilizagGes. Além desses, aparecem como uma referéncia constante, a0s preto-

8 Para os adeptos do VDA, o Jaguar refere-se a uma figura presente na cultura inca, o que seria, segundo os
adeptos, uma das origens do movimento, ndo a toa, setia esta, uma das formas que o Pa/ Seta Branca teria
assumido. Também no movimento, utiliza-se tal denominac¢io, de modo genérico, para se referir aos médiuns
do sexo masculino, na doutrina.

° Apesar da referéncia realizada pelo movimento, os Tupinambds referem-se a uma grande nagéo de indios, da
qual faziam parte, dentre outros, os tamoios, os tupiniquins, os potiguaras etc., os registros histéricos e
etnoldgicos que se tém desta nacdo apontam para a sua localizacio ao longo do litoral brasileiro, e nio na
fronteira do Brasil com a Bolivia.

10° A ideia de milenarismo ndo ¢ assumida aqui numa perspectiva escatolégica, mas sim, a partir de um horizonte
utépico, percebendo este novo milénio como um momento de de mudangas positivas para a humanidade.
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velhos e caboclos, que possuem uma grande relevancia simbdlica ndo apenas em termos
de narrativas, mas, também, apresentam uma significativa func¢do ritualistica, que sera
explorada mais adiante.

Pai Seta Branca: O Mentor Espiritual do Vale do Amanhecer

Como ja apontamos, o Pai Seta Branca é a principal entidade espiritual do VDA.
Em termos hierarquicos, é posto, pelos adeptos, que Tia Neiva é o sétimo raio do Pai Seta
Branca, e este sétimo raio de Jesus, também é conhecido entre os adeptos pelo vocativo de
Simbiromba. Ainda segundo a narrativa do VDA, esta entidade possui uma consorte, Mde
Yara, que apesat de ser continuamente referenciada entre os adeptos, inclusive durante os
processos de incorporagio, aparentemente possui um lugar menor no culto.

Em termos visuais, o Pai Seta Branca aproxima-se tanto do caboclo presente
nos cultos da umbanda, como também daqueles existentes nas producdes filmicas
hollywoodianas, como aponta Cavalcante (2005):

O Vale do Amanhecer fala de povos indigenas andinos, meso-americanos,
brasileiros e notte-americanos, todos eles expostos a uma forte aura mitica
e aparentemente 14 chegados por intermédio de sistemas como folhetos de
agencias de turismo e lembrancas adquiridas nas viagens; assim como da
religido umbandista; da religiosidade Nova Era e também dos filmes e
séries de faroeste, veiculados no cinema e na televisio. O interessante é
que, no Vale, esses mesmos indios também dizem respeito a informacoes
referentes a naves espaciais, a setes de outros planetas, a farads e pirimides
egipcias, entre outros. Tudo isso ocasionado por o “Vale indigena” ser um
texto, no qual a tessitura a ele imanente, sendo hibrida, da-se a realizar de
modo dialégico e complexo. (CAVALCANTE, 2005, p. 168)

Temos, assim, a constituicdo de um mundo hibrido, formado pela confluéncia
das mais diversas realidades sociais e culturais, aproximando-se do que Amaral
denominou de Sincretismo em Movimento'', para caracterizar a realidade da NE. Sua figura
remete a0 arquétipo paterno, ¢ a ideia de justica e bondade, sendo a figura do Pai Seta
Branca uma expressio dos mesmos, conforme poderfamos interpretar, seguindo uma
analise a partir de Durand (2001, 2002).

As referéncias a esta entidade, normalmente se da evocando-o como “meu pai”,
em momentos titualisticos, por parte dos adeptos. No entanto, no decorrer de nossa
pesquisa, percebemos que ha outras formas de evoca-lo, em especial nos momentos em
que se pede sua ajuda. Em todos os templos do VDA ha sempre uma Imagem do Pai Seta
Branca, o fiel ao passar diante da mesma prostra-se, inclinando-se levemente para frente,

1 Amaral (1999) se utiliza da categoria sincretismo em movimento, para se referir 2 NE, na medida em que, na
interpretacio da autora, a NE marca-se pela errancia, pela ambiguidade, e pela heterogeneidade, levando a uma
continua composi¢ao, decomposi¢io e recomposi¢io de elementos diversos, sendo nio apenas os sujeitos
errantes, como também, a prépria religido.

[146]



Revista Brasileira de Historia das Religides. ANPUH, n. 17, Setembro 2013
(publicada em 2014) - ISSN 1983-2850 - -
Dossié: Facetas do Tradicionalismo Catélico no Brasil i S
http:/ /www.periodicos.uem.br/ojs/index.php/RbhrAnpuh/index RELIGIOSIDADES|

realizando um movimento de sobreposi¢cio das maos a altura do peito, seguido de uma
abertura das mesmas, por vezes suspendendo-as a altura da cabeca, em sinal de devocio.
Segue-se a saudacdo Sale Dens! também utilizada para iniciar os rituais, bem como para
cumprimentar outros fieis, ou mesmo, pata encerrar falas, mandamentos escritos e
documentos do movimento. Este tipo de saudacido, também ¢ realizado diante uma
estaitua do Jesus Cristo, que se diferencia da imagem tradicional, por estar vestido de
verde, envolto em um véu branco.

Os pedidos pessoais realizados ao Pai Seta Bramca podem ser feitos em
momentos ritualisticos, mas também, podem ser feitos de forma mais pessoal. Por vezes,
os adeptos, apds saudarem a imagem da entidade, permanecem iméveis, com os bracos
abertos e suspensos, normalmente, balbuciando palavras. Também é possivel escrever os
pedidos, h4, normalmente, nos templos, papel e caneta para tanto e estes sdo depositados
junto a imagem deste caboclo.

Tivemos a oportunidade de poder ler alguns pedidos realizados por fieis, que se
dispuseram a nos mostrar o que estavam pedindo e interessante que, ao contrario dos
nomes ritualisticos, como Simiromba, ou “meu pai”’, o mais recorrente nestes pedidos foi:
“meu paizinho”. Uma de nossas entrevistas, de 34 anos, que apesar de ndo ser adepta,
frequenta o templo ha seis anos, nos colocou a seguinte questdo em torno do tom do
pedido:

A gente tem que pedir com carinho, como se a gente tivesse pedindo pro
pai da gente... Com carinho e com respeito, porque se a gente pede assim
ele nos ouve. E como um pai ouvindo os filhos, daf a gente tem que pedir
com jeitinho.

A questdo da utilizacdo do diminutivo na cultura brasileira ¢ emblematica, para
Holanda (1995), esta representa ndo mostra polidez, ou mesmo nossa simpatia em termos
de um ethos, mas sim, nossa aversiao ao ritualismo. Para o autor, podemos até mesmo
aceitar de bom grado as férmulas de reveréncia, mas apenas, quando néo suprimam todas
as demais formas de convivio mais familiar. No que concerne especificamente a utilizagao
do diminutivo, o autor pontua:

No dominio da linguistica, para citar um exemplo, esse modo de ser parece
refletir-se em nosso pendor acentuado para o emprego dos diminutivos. A
terminacdo ‘inho’, aposta as palavras, serve para nos familiarizar mais com
as pessoas ou os objetos ¢, 20 mesmo tempo, para lhes dar relevo. E a
maneira de fazé-los mais acessiveis aos sentidos e também aproxima-los do
coragdo. (Ibidem, p. 148)

Temos, portanto, uma estratégia de aproximacdo com o sagrado. Ainda que o

Pai Seta Branca seja pensado como um espirito de luz, uma entidade elevada, isso nio
implica em um distanciamento do fiel com relagdo ao mesmo. Seu aspecto, enquanto
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figura paterna, ¢ ressaltado durante as consultas, os médiuns que atendem aos paciente'’s
buscam destacar esta faceta da entidade, a imagem de pai, daquele que protege.

Sendo o VDA uma religido que se baseia na oferta de bens de salvagao voltados
principalmente para a cura espititual, é de se esperar que a maior parte daqueles que
procuram o Vale, esteja sendo afligida por algum problema no momento da consulta,
demandando protecio, preferencialmente uma protecio personalizada, familiar, que se
oponha a frieza encontrada nos consultérios médicos, psicolégicos e mesmo nas religiGes
tradicionais.

Ainda que, marcado por uma forte influéncia do espiritismo, ha que se destacar
o impacto exercido pelo catolicismo, em especial, o de origem popular, nio a toa, o VDA
mostra-se como uma religido de cdnticos, que em muito lembram as entoadas do
catolicismo, que sdo chamados pelos adeptos de mantras. Em uma das cartas redigidas por
Tia Neiva, ela aponta para a importancia dos canticos:

E mais uma coisa, meus filhos: quando vocés puderem cantar... O canto se
transforma em mantras junto ao seu ectoplasma. E um ectoplasma cristico
que lhe permite fazer seus pedidos enquanto vocé esti cantando os
mantras. Sempre que puderem, cantem! Noés ionizamos o nosso Templo e
deixamos aqui, em haver, quando saimos, tantos mantras do nosso
magnético animal extraidos do Sol Interior. Nao se esquegam disto! [...] Os
mantras cantados sio como luzes, é um trabalho em louvor a
Espiritualidade, é como se vocés abrissem uma conta corrente nos Mundos
Encantados!  (Carta Escrita em 27. 06. 7/Disponivel em
<valedoamanhecerbrasil.blogspot.com> dltimo acesso em 10 de junho de
2013).

Para DaMatta (1997b), a cantoria mostra-se como um dos veiculos possiveis de
comunica¢io com o divino, uma prece cantada, e como tal, se dirige a uma entidade e
visa influencia-la. Segundo o autor:

Existem formas de falar com o mundo de Deus que sio solitarias e outras
que sdo coletivas. Coletivamente, o modo mais comum ¢ através da
cantoria, onde a prece faz com que se juntem todos os pedidos num so,
que deve ‘subit’ aos céus levado pelas harmoniosas das vozes que o
entoam. (Ibidem, p. 110)

Temos, portanto, um modelo que se distancia do kardecismo, cujo culto, por
vezes, ¢ percebido como triste, demasiadamente silencioso (ORTIZ, 1999). Os canticos,
chamados de mantras no VDA vinculam-se a prépria validacio do sistema religioso.
Segundo Merriam (1964), os sistemas religiosos se validam tanto através da recitacdo de
mitos e lendas nas can¢es, quanto através da musica que expresse os preceitos religiosos.

12 Denominagdo genérica comum no linguajar dos adeptos do VDA, que se refere aqueles que buscam os
servigos espirituais do Vale.
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A figura paterna do Pai Seta Branca aproxima-se dos arquétipos que o catolicismo
desenvolve, porém, ainda que haja uma figura feminina, no caso a Mde Yara, esta ndo é
objeto de culto como o Pai Seta Branca, nio se aproximando de um modelo mariano. Se
ha uma figura feminina cultuada, indiscutivelmente, esta é a propria Tia Neiva, ainda que
ndo seja percebida, pelos adeptos, como uma entidade de culto, explicitamente.

Por fim, ha de que se destacar o fato de que, nos finais de ano, o Pa/ Seta Branca
envia uma mensagens para os adeptos através de uma uinfa /na'3, aproximando-se do
proprio calendario secular e do calendario cristio. Renovando os lagos de fé e crenga
entre os adeptos, reforcando o que Eliade (2001) denominou de o wito do eterno retorno'*.

Estrutura hierarquica e rituais de iniciagdo no VDA

O Vale dentro do universo da NE, ele apresenta uma caracteristica distintiva
pouco trazida pelos autores que discutem a tematica (AMARAL, 1999, 2000; CAROZZI,
1999; CARVALHO, 1999; D'ANDREA, 2000; MAGNANI, 1999, 2000, 2006; MALUF,
2003; TAVARES, 1999), que diz respeito ao fato de ser uma pratica que poderiamos
considerar “Nova Erista”, mas que possui uma rigida estrutura hierarquica. Carozzi
(Ibidem) chega mesmo a apontar que a principal caracteristica da NE ¢, justamente, a
autonomia como pratica, porém, detalhemos melhor a questio.

Primeiramente devemos reconhecer o carater plural da NE (SILVA, 2000), que
abarca, inclusive, praticas iniciaticas (GUERRIERO, 2006). Podemos afirmar que a NE,
como um todo, ndo ¢ hierarquica, pois, de fato, ha uma ambiguidade, inclusive, de pensa-
la. como um movimento, Siqueira (2003) propdée que a pensemos como uma
sensibilizagio espiritual, o que é a0 mesmo tempo uma posi¢ao que abre possibilidades,
mas também restringe, ja que, ha também praticas nio religiosas, no universo da NE.

Em segundo lugar, devemos destacar que o publico que compde tanto a NE, de
modo geral, quanto o VDA, de modo particular, nio ¢ homogéneo. Segundo Magnani
(1999):

[...] é possivel distinguir graus de comprometimento, a que correspondem
determinados tipo-ideais de frequentadores. Proponho separar, numa
ponta do espectro, o tipo erudito, que em principio se caracteriza por

13 A referéncia as ninfas recai, no caso do VDA, a classificagio genérica em torno das mulheres que sio adeptas
do movimento. Na mitologia grega, ninfas sio qualquer membro de uma grande categoria de deusa -_espiritos
naturais femininos, as vezes ligados a um local ou objeto particular. Muitas vezes, ninfas compdem o aspecto de
variados deuses e deusas, ver também a genealogia dos deuses gregos. Sio frequentemente alvo da luxuria
dos sititos. Em outros resumos as ninfas seriam fadas sem asas, leves e delicadas.

14 Eliade (2001) cria a distingao entre a humanidade religiosa e nao-religiosa, com base na percepgio do tempo
como heterogéneo e homogéneo respectivamente. Eliade defende que a percepcio do tempo como
homogéneo, linear, ¢ irrepetivel ¢ uma forma moderna de ndo-religido da humanidade. O homem arcaico, ou a
humanidade religiosa (homo religiosns), em comparagio, percebe o tempo como heterogéneo; isto ¢, divide-o em
tempo profano (linear), e tempo sagrado (ciclico e re-atualizavel). Por meio de mitos e rituais que permitem o
acesso a este tempo sagrado, a humanidade religiosa protege-se contra o ferror da bistéria (uma condicio de
impoténcia diante os dados histéricos registrados no tempo, uma forma de existéncia aflitiva).
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escolhas mais restritas, ditadas por critérios definidos com maior
homogeneidade e clareza no interior de um sistema de compatibilidades;
no outro extremo, esta o tipo ocasional, cujas escolhas sdo determinadas
menos pelo planejamento de algum cédigo do que pelo apelo do marketing;
entre ambos situa-se o tipo participativo, frequentador habitual dos
espacos do circuito neo-eso: diferentemente do tipo ocasional, suas
escolhas sio ditadas por um cédigo de compatibilidades; sua performance,
contudo, é mais maleavel que a do erudito. (Ibidem, p. 101).

Poderiamos substituir tais tipo ideias por outros equivalentes, para a realidade
do VDA, equivalendo o erudito ao iniciado no movimento, que, ainda assim, poderia ser
desdobrado em dois subtipos, entre aquele iniciado que ocupa um “cargo” institucional
dentro da estrutura hierarquica do templo, e aqueles que nido a ocupam; ao #po ocasional
poderfamos equivaler aos pacientes, referindo-se aqueles que vio pontualmente ao VDA,
por vezes, limitando-se a um unico contato com a doutrina;, e o #po participativo,
podetiamos equiparar aos pacientes que se tornam habitués do movimento, assimilam os
cédigos sociais presentes no movimento, e, por vezes, permanecem frequentando o
movimento, mesmo quando quando a questio que o leva até o VDA ja foi resolvida.

Desse modo, hd uma hierarquia que se estabelece para os adeptos, que nio
necessariamente se reproduz com os pacientes, a hierarquia ¢ “para dentro” do movimento,
para os iniciados.

A atual estrutura hierarquica existente no VDA foi definida por Tia Neiva, ainda
em vida (REIS, 2008). No nivel maximo da hierarquia do movimento encontra-se o
Conselbo dos Trinos, que sdo responsaveis pela manutengdo doutrinaria do VDA, e pelas
atividades burocriticas da doutrina, devendo-se destacar o fato que, tal conselho foi
incapaz de manter a lideranca carismatica exercida por Tia Neiva (OLIVEIRA, 2002).
Este Conselho de Trinos foi formado, inicialmente, pelos filhos homens de Tia Neiva, Mario
Sassi (falecido em 1995) e Nester Sabatovicz (falecido em 2004), de modo que,
atualmente apenas os filhos de Tia Neiva compdem este conselho.

Abaixo do Conselho de Trinos encontram-se: os Trinos Herdeiros, que formam o
Conselho Consultivo, os Trinos Administracdo e os Trinos Regentes. Abaixo destes estio
os Arcanos, conhecidos também por Adjuntos, muitas vezes responsaveis por grupos de
médiuns que a eles se vinculam, formando as chamadas nacGes, ou continentes. Aos
templos ¢ garantida a autonomia administrativa, porém nio doutrinaria, cada templo tera
um presidente, que direciona as atividades mais burocraticas, percebemos também que,
acabe a alguns mestres a conducio dos rituais, bem como a organizacdo de atividades
mais ordinarias, que possibilitam que a estrutura ritualistica se desenvolva.

O processo de iniciagio se da através do convite realizado pelas entidades
espirituais, no #rabalho de trono, em que ha uma comunica¢io direta entre os pacientes e as
entidades, ou podem ocorrer conversdes religiosas a partir da identificagdo com a
doutrina. Quando o convite ¢ realizado, e o paciente o aceita, ele se submete a um curso
que se desenvolve por sete semanas consecutivas, aos domingos, no qual, ele passa a ser
instruido doutrinariamente.
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Nem todos os templos sdo inicidticos, apenas alguns que possuem o que 0s
adeptos denominam de corrente mestra, ou seja, possuem atividades meditnicas todos os
dias. Os adeptos podem até mesmo receber o convite, e comegar a ter alguma instrucido
doutrinaria nestes nicleos, porém, para serem reconhecidos institucionalmente, precisam
ir até um templo inicidtico para tanto, o que é denominado de desenvolvimento
mediunico.

Destaca-se que, por determinacio do Trino Arakém, em abril de 2003, o
desenvolvimento para menores de 16 anos sé seria autorizado por indicagdo expressa do
Trino Arakém, no Templo-Mae (atualmente, pelo falecimento do Trino Arakém, a
autorizacdo é do Trino Ypuard, Mestre Raul, que coordena o Grupo dos Jovens), e pelo
Presidente, nos Templos do Amanhecer, através de um documento esctito e anexada a
folha assinada pelo responsavel pelo menor, juntamente com a copia da Certiddo de
Nascimento, sendo que apds a Iniciagdo, o menor ird esperar completar 16 anos para,
entlo, fazer sua consagracio da Flevacdo de Espada e prosseguir sua jornada.

E durante este processo de instrugio, que o tipo de mediunidade ¢ descoberta,
ainda que ndo acarrete numa relacdo estatica, como ja demonstramos. Findo este
processo, o médium ¢ emplacado, passando a portar sua indumentaria ritualistica, bem
como se utilizando fita doutrinaria, sempre amarela e roxa, ostentando o simbolo de seu
tipo de mediunidade, sendo o simbolo do doutrinador, uma cruz negra envolta em um
tecido branco, e o do @pard, um livro aberto. Também passam a utilizar uma plaqueta, que
no caso do apard, possui o nome da entidade responsavel pelo seu desenvolvimento, e no
caso do doutrinador, indicard a princesa doutrinaria que o acompanhara na vida religiosa
e secular. Estas entidades sdo os mentores espirituais, sendo unicos para cada médium, ao
contrario dos guias que sdo varios. Segundo os adeptos, o mentor possui uma fungio
mais ampla, que remete ao proprio éxito carmico do sujeito, ao passo que, os guias
remetem a execuc¢ao das mediunidades dos mesmos.

No processo de iniciagdo cada médium realiza o seu juramento, que varia de
acordo com o tipo de mediunidade. Este juramento finaliza a primeira parte da iniciagao,
a partir do momento em que sdo emplacados, eles serdo conduzidos a finaliza¢do do seu
ritual de inicializacdo, uma vez que, apenas emplacados, eles ndo participam dos trabalhos
mediunicos. Seguindo ao emplacamento, os médiuns fardo outros cursos e rituais de
iniciagdo, que os situardo hierarquicamente no VDA. Seguem-se, portanto, os seguintes
rituais de iniciacdo: Consagracdo de Elevacio de Espadas, quando o médium passa a ser
tratado como mestre; Consagracio de Centuria, que o habilita para participar de todos os
rituais!®; e por fim, Consagragio do 7° Raio, quando o médium ¢ considerado
doutrinariamente pronto.

Tia Neiva determinou que um médium sé deveria fazer a Elevagido de Espadas,
no minimo, trés meses apds ter feito a Iniciacdo, devendo fazer o curso preparatério de
quatro aulas conforme roteiro do 1° Mestre Jaguar, datado de 17 de marco de 1981. Em
abril de 2003, o Trino Arakém determinou que este segundo passo inicidtico s6 poderia
ser realizado ap6s o médium ter 16 anos.

15 Com excecio do titual do Trono Milenar.
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Nesse ritual hd que se saber a parte mais marcante, quando o médium
Doutrinador chega diante da representante de Tia Neiva, que estd com a espada,
enquanto o Apari se coloca do outro lado, para se ajoelhar na almofada, cada um
portando sua rosa.

O representante de Tia Neiva, também chamada de Koatay 108 nestes
momentos ritualisticos, entrega a espada ao Doutrinador, dizendo mentalmente: FEsta
espada ¢ o simbolo de todas as conquistas por onde ja estivestes. Use-a para o bem!. O médium recebe
a espada e a eleva por sobre a cabeca do representante de Tia Neiva, que diz
mentalmente: Passe pela minba cabega e cruze comigo a mesma for¢a. Em seguida, o médium se
volta, pelo lado esquerdo, de frente para a Mesa Evangélica, e cleva a espada a Jesus,
emitindo com seguranca, em voz alta: E men segundo passo inicidtico, men Senhor ¢ meu Deus!
Provo a minba iniciagio. Soun um iniciado! Sou um meste, porque confio em ti! Jesus, onde quer que
esteja, sei que estards comigo.

Segundo os adeptos, este ato simboliza a fé, a luta e a determina¢do do médium
em prosseguir sua jornada com amor, tolerincia e humildade. O Doutrinador baixa a
espada, volta-se por seu lado direito, entregando a espada a ninfa da corte que o aguarda.
O Apari se ajoelha e o Doutrinador se dirige até ele, enquanto o representante de Tia
Neiva mentaliza: Entregue a tua arma e receba, pela primeira vez, esta centelba que vem te consagrar!.
O Doutrinador faz o convite a entidade do Apard, que incorpora. O Doutrinador faz a
troca das rosas, dando a que levou ao Apari e pegando a dele. Em seguida, faz a elevacio
daquele espirito.

Em abril de 2000, os Trinos Presidentes decidiram que as ninfas das falanges
missionarias das Nityamas e Samaritanas ndo podem mais fazer a Elevacio de Espadas
com suas indumentirias de falange, como vinha acontecendo, devendo fazer aquela
consagracio trajando a indumentaria de escrava, usada obrigatoriamente pela ninfa que
for fazer sua Elevacdo. Assim, ficou também suspensa a autorizacio para que a ninfa
usasse a sua indumentaria de Luinha para aquela consagragio.

A consagracio de Centuria pressupde o chamado “Curso de Pré-Centdria”, que,
segundo os adeptos, foi ministrado pelo 1° Mestre Jaguar, atendendo a missdo recebida,
em 1976, por Pai Jodo de Enoque!®, incorporado em Tia Neiva. Com o passar do tempo,
foi dado a um instrutor que ele indicasse, no Templo-Mie, e, para conduzi-lo nos
diversos Templos do Amanhecer, os Trinos Triada Araken e Ajard indicavam mestres
Instrutores devidamente preparados, coordenados pelo Adjunto Oralvo, Mestre Silvério,
que eram escalados para a Centuria Regionalizada, onde os Templos sio grupados de
forma a permitir o deslocamento mais conveniente desses Instrutores.

16 Esta entidade é considerada um dos principais mentores espirituais de Tia Neiva, apresenta-se na figura de
Preto-Velho.
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Para a aplicacio do curso nos Templos do Amanhecer foram estabelecidas
algumas condi¢oes:

1) O nimero de mestres insctitos pode variar de um local para outro;

2) As aulas deverio ser quinzenais e, sempre que possivel, dadas as quintas-
feiras, sendo permitidas aulas nos sibados e domingos para atender as
necessidades locais;

3) O Presidente deverd pedir a Coordenagio dos Templos do Amanhecer a
mattiz do material (cartas de Tia Neiva, etc.) a ser utilizado e providenciar a
reprodugio na quantidade suficiente para distribui¢do no Curso;

4) O Presidente devera verificar se todos os inscritos estio consagrados
pela Elevagao de Espadas;

5) Nido pode o Presidente interferir com as atividades normais do
Instrutor, nem mesmo quando este é um seu componente, e
especialmente, pretender facilidades para algum mestre;

6) O Instrutor deve limitar sua agao a aplica¢do do Curso, sem se envolver
com outros assuntos relativos ao Templo ou ao Presidente;

7) O Instrutor devera remeter a Coordena¢do, no maximo até a terceira
aula, a relacio dos médiuns inscritos e, ao término do Curso, uma lista
daqueles que completaram o Cutso;

8) O médium que faltar a duas aulas sera eliminado do Curso;

9) O médium que concluir o Curso e até noventa dias, no maximo, nio
fizer a sua Consagracio de Centuria, deverd fazer novo Curso de Pré-
Centiria, completo. (Disponivel em <valedoamanhecer.com> ultimo
acesso em 10 de junho de 2013).

>

A Centuria completa o ciclo dos conhecimentos de um Jaguar, tornando-o apto a
exercer sua mediunidade com seguranga. Com o conteido das cartas de Tia Neiva,
principalmente no periodo de 1977 a 1979, formou-se a estrutura das aulas de Centaria e
aquele acervo, especialmente as Cartas Abertas, tornou-se fonte permanente de instrucdo
e consulta para os médiuns centurides.

O curso de 7° raia era ofertado apenas pelo 1° Mestre Jaguar, com sua morte e
do Trino Arakém, Mestre Nestor, que eram os instrutotes do Curso de 7° Raio e 7° Raio
Lunar, em outubro de 2004, os Trinos informaram que aquele curso estava suspenso até
posterior decisio.

E vélido destacar que, cabe 2 instituicio exercer o monopdélio sobre o processo
iniciatico, em termos doutrinarios, ao determinar a forma como ele deve ocorrer, como
também em termos institucionais, por delimitar quais templos podem ou ndo ser
inicidticos, e, ainda assim, estes representam o poder outorgado pelo templo-mie.

As instituicbes, tendencialmente, buscam exercer seu poder através do
monopdlio da violéncia simbolica, o que se da através da expedigio dos titulos
(BOURDIEU, 2005), o que ocorre no VDA, ja que os préprios adeptos referem-se ao
processo iniciatico como aquele em que eles alcangam o “titulo de mestrado”, referindo-
se a0 fato de se tornarem Mestres da Doutrina. De modo geral, eles encaram o processo
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iniciatico como um espaco de angariamento de degraus, niao so espirituais, como também
institucionais, ainda que, eles se reflitam mutua e reciprocamente.

Isto significa que, o plano institucional, cuja forma mais emblematica é a
expedicdo de titulos, que neste caso equivale as posi¢oes ocupadas na hierarquia do
movimento, expressa a localizacio dos sujeitos no espaco social, legitima o capital
simbodlico que ele possui, e 0 expressa. A expressao do volume e da estrutura do capital
simbodlico, daqueles que ocupam uma posi¢do de domina¢io no campo, equivale a
violéncia simbdlica, que visa a manutencio das posi¢des ocupadas no campo.

A violéncia simbolica, exercida pela institui¢do, visa, também, garantir a unidade,
classificando os agentes sociais entre aqueles que pertencem e que nio pertencem ao
grupo, situando, também, sua localizacdo no espaco social, e garantindo a reproducio da
estrutura social, e das condicGes objetivas que situam os sujeitos. De tal modo que,
encontramos pacientes que frequentam o templo ha anos, no entanto, ndo possuem
legitimidade ante aos demais adeptos, ao contrario de outros que se iniciaram apos
poucos meses frequentando o Vale. Entendemos, portanto, que ndo basta que o capital
religioso seja incorporado, no sentido de permitir ao agente social a decodificagdo dos
signos sagrados, ele precisa estar institucionalizado, o que se da através dos titulos
expedidos pela instituicdo, que exerce o processo de dominacio, através do monopélio da
expedicio de titulos, que garante a reproducao de sua legitimidade, e a ampliacao de seu
capital simbolico, que se transparece, através da ampliacio do nimero de adeptos.

Os médiuns também se filiam espiritualmente as diversas falanges!’, que
remetem a0s grupos espirituais especificos. Cada templo possuira um nimero variavel de
falanges, devido ao préprio desenvolvimento doutriniario do mesmo, o que remete
também a uma divisdo espacial especifica, ja que, cada falange necessita de um espago
fisico proprio, para o desenvolvimento de suas atividades espirituais.

O processo de classificacdo das falanges obedece, também, a uma classificagdo
de género. A grosso modo, a diferenciagdo de género, no ambito religioso do VDA, situa
as mulheres como Ninfas, sendo esta uma terminagdo genérica para classificar as mulheres
que realizam o trabalho mediunico nos templos, e, os homens, como Jaguares. Ainda que
ndo haja uma sobreposicio, entre o género e o tipo de mediunidade, encontramos, em
nossas pesquisas, uma propor¢io maior de mulheres entre os médiuns aparis, a0 mesmo
tempo, em que encontramos uma propor¢ao maior de homens entre os doutrinadores.

No que tange a filiacdo espiritual, devemos destacar que, para os Jaguares sé ha
duas possibilidades: ser mago ou principe. Ao passo que, para as mulheres, hd 21
possibilidades de falanges: grega, cigana tagana, cigana aganara, franciscana, Madalena, nitiama,
murnaicy, samaritana, maia, madrucha, agulha Isménia, yuricy, escrava, Roxana, dbarmo-orxinto,
Jagand, ariana, naraima, niatra, caicara e, tupinambdi. Cada uma dessas falanges possui uma
indumentaria prépria, também neste caso, encontramos relato de mudancas de falanges,
demonstrando que tal classificacdo ndo é estanque.

17 Para os adeptos do VDA, as falanges remetem a filiacdo espiritual do adepto, recomenda-se que antes que os
mesmos se filiem, que conhegam a histéria de cada falange, que se constituem em termos de narrativas miticas,
em todo o caso, tal conhecimento nio se coloca como condi¢io sine guna non para a filiagio espiritual.
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Ainda no que tange as questoes de género no VDA, deve-se destacar que, no
processo de incorporacio, as mulheres tém a possibilidade de incorporar entidades
masculinas ou femininas, ao passo que, os homens, podem incorporar apenas entidades
masculinas. Também chama a atencio o fato de que, apenas os homens podem conduzir
os rituais, 0 que parece um contrassenso com a propria génese do movimento, ja que foi
fundado por uma mulher, no entanto, tal problematica é resolvida pelos adeptos, na
medida em que Tia Neiva é posta numa classificacdo unica, sendo a Primeira Mestra Sol
Jaguar.

Apara e Doutrinador: por uma tipologia das mediunidades

Uma das caracteristicas mais intrigantes, que tangem a dindmica do VDA, diz
respeito aos tipos de médiuns existentes. Partindo da concepgio espiritual, de que todos
sao médiuns (CAVALCANTI, 1983), aquele que se inicia no Vale, necessariamente, se
envolve nas atividades mediunicas, no entanto, as mediunidades sao diferenciadas
qualitativamente.

O principio elementar da divisio entre os médiuns ¢ a questdo da incorporagio,
aqueles, cuja mediunidade se dé através do processo de incorporacio chamam-se aparis,
20 passo que, 0s que nio incorporam, sio chamados de doutrinadores. Esta divisdo
binaria é relativamente comum, entre as religides de possessio no Brasil. Segundo
Galinkin (2008), em termos de fungdes, a serem exercidas no VDA, os doutrinadores e
apards diferenciam-se da seguinte forma:

As fungdes do incorporador
Dar passagem aos sofredores;
Curar doengas;
Comunicacdes;
Passes;
Desobsessio;
Psicografia automatica;
Materializagao; (GALINKIN, 2008, p. 81)

As funcoes do doutrinador

. Aprender, interpretar e conceiturar a Doutrina pelo seu
grupo mediunico, bem como a missio a ele confiada;

. Organizar, administrar e desenvolver os médiuns;

° Abrir e fechar os trabalhos;

. Assistir e controlar todo e qualquer trabalho de
incorporagio;

. Interpretar situagdes dos médiuns quando incorporados.

Se for mentor guia, atendé-lo respeitosamente. Se for sofredor,
doutrina-lo e fazer sua entrega aos planos espirituais;

e ministrar passes magnéticos de equilibrio aos médiuns de
incorporagio sempre que estes terminam sua incorporagio. Este
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passe pode ser minsitrado a qualquer pessoa, mesmo a outro
doutrinador, quando ela revelar desequilibrio;

e Controlar com a mente qualquer situagio anormal de pessoas ou
grupos, mantendo sempre seu equilibrio pessoal. O doutrinador,
que conhece seu potencial meditnico, pode controlar um
ambiente sem externar qualquer gesto. (Ibidem, p. 83)

No entanto, tal divisio ndo ¢ estitica, encontramos casos de médiuns que
iniciaram sua “carreira” no VDA como doutrinadores e, posteriormente, descobriram-se
apards, e também o inverso, médiuns que iniciam suas atividades como aparis e,
posteriormente tornam-se doutrinadores. Percebe-se que, além de ser uma fronteira
fluida, passivel de mudanca, a dicotomia, entre doutrinador e apard, mostra-se sempre
explicada pelo universo simbélico do préprio movimento. As mensagens, dos caboclos e
dos preto-velhos, sdo de fundamental importancia para a construgdo dos significados, que
tange as praticas dos adeptos. Ainda que, tais significados possam ser atribuidos posz
Jactum.

Além de ofertarem consultas, para os chamados pacientes, os adeptos também
realizam suas consultas com outros adeptos, de modo que, sempre ha mensagens
mediunicas que circulam entre os mesmos, atribuindo significado aos acontecimentos
cotidianos de suas vidas. Além disso, é recorrente, entre os médiuns, em especial os de
incorporagdo, a uma relacdo pessoalidade com as entidades espirituais, havendo o
recebimento de mensagens, e de formulacdo de contatos em momentos nio ritualisticos.

Evans-Pritchard (2005), quando pesquisou os Azande percebeu que os fatos
cotidianos desse povo, eram explicados pelas relagdes magicas. Bruxo, feiticos, oraculos,
faziam parte de sua realidade mais proxima. Entre os adeptos do VDA, também espiritos,
oraculos, médiuns, fazem parte da dindmica explicativa da realidade dos mesmos, ainda
que, a explicacdo possa ocorrer post factum, como ja pontuamos. Neste sentido, pode-se
dizer que ha semelhanga entre o observado por Evans-Pritchard entre os Azande e os
adeptos do VDA, de modo que, algumas conclusdes a que chegou Evans-Pritchard,
coincidem com as que chegamos, como por exemplo:

A crenga zande na bruxaria ndo contradiz absolutamente o conhecimento
empirico de causa e efeito. O mundo dos sentidos ¢ tio real para eles
como para ndés. Ndo nos devemos deixar enganar por seu modo de
exprimir a causalidade e imaginar que, por dizerem que um homem foi
morto por bruxaria, negligenciem completamente as causas secundarias
que, em nosso modo de vet, sao as razdes reais daquela morte. O que eles
estdo fazendo aqui ¢ abreviando a cadeia de eventos e selecionando a causa
socialmente relevante numa situagéo social particular, deixando o restante
de lado. Se o homem ¢ morto por uma langa na guerra, uma fera numa
cagada, ou uma mordida de cobra, ou de uma doenca, a bruxaria é a causa
socialmente relevante, pois ¢é a unica que permite intervencao,
determinando o comportamento social. (Ibidem, p. 55)
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Esse entrecruzamento de mensagens e sinais, que sdo interpretados pelos
adeptos, aproxima-se do exercicio cognitivo realizado pelos azande, no sentido em que,
as causas “‘empiricas” ndo sio olvidadas, apenas nio ganham relevo naquele contexto
social, na medida em que, o efeito da pratica social ali desenvolvida sé podera surtir efeito
sob determinadas causas, e ndo sobte todas, e sdo estas que ganham destaque no discurso
dos adeptos. Suas mudancas, como doutrinadores ou aparis, sio explicadas por razoes
espirituais, assim como, outras questoes que envolvem suas vidas “profanas”, o que vai
desde problemas de sadde, passando por problemas familiares, emocionais ou sociais.

As explicagées, que concernem a prépria mediunidade, mostram-se relevantes,
na medida em que determinam o /foeus que o sujeito ocupara na estrutura religiosa do
VDA. Durante o proprio processo de insercio no movimento, a adepto possui sua
mediunidade classificada pelo grupo, o que se dia também através de explicacoes de
carater magico religiosas.

O espago sagrado e a sacralidade do espago: campo, subcampo e poder

Uma das caracteristicas mais singulares, que dizem respeito ao VDA, toca a sua
organizac¢do espacial, na medida em que, ha uma simbiose, entre a légica religiosa e seu
espaco fisico (MARTINS, 2004). Devido a tanto, os templos do movimento demandam
um consideravel espaco fisico, ainda que, nos nucleos iniciantes, possamos encontrar
templos, cujas atividades ocorrem em pequenos espacos fisicos, por vezes, sendo uma
extensao da residéncia familiar do lider daquela comunidade religiosa.

Os templos maiores do VDA muitas vezes localizam-se na zona rural da cidade,
onde tanto se abre a possibilidade de constru¢do em um espaco mais amplo, quanto se
possibilita um maior isolamento, longe dos olhares curiosos, e das interferéncias
presentes na surbe, que vio na contramio da concentracdio necessaria, para o
desenvolvimento das atividades meditnicas.

Apesar de ser um fené6meno eminentemente urbano, a NE tem se apropriado, e
ressignificado, o espaco rural (MAGNANI, 1999), utilizando-o ritualmente, e apontando-
0, como uma possibilidade de reconexio entre o homem e a natureza, o que estd em
consondncia com as expectativas geradas pela Era de Aquario.

Uma premissa, que perfaz a construcdo espacial dos templos do VDA, diz
respeito ao fato de que, eles reproduzem os designios das entidades espirituais, dos
espiritos de g, segundo os adeptos. A principal entidade envolvida nesta missdo setia
Tidozinbo, também retratado como comandante Stuart, que retrataria sua imagem como
capelino. Sua imagem, como comandante S#uart, aproxima-se dos personagens de Jornadas
nas Estrelas, como ja apontado no trabalho de Cavalcante (2005).

Como indicamos, a constru¢do do templo mae do VDA em Brasilia aponta para
uma série de simbolismos, pois este estaria situado no coragio nio s6 Brasil, mas da
América do Sul, entre dois oceanos, perfazendo a analogia do parafso perdido em meio as
aguas (ELIADE, 2002). No entanto, cada nucleo construido é, também, um centro, para
a comunidade de adeptos, a partir do qual toda a energia flui e conflui.
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A estrutura basica dos templos, em seus diversos modelos, obedece uma logica
circular, o paciente, que chega aquele espaco, passa por diversos subespacos, que na
verdade, correspondem as divisoes dentro de um espago mais amplo, sempre no sentido
horario. Quando estamos tratando de um templo menor, normalmente, o paciente passa
por todos o0s espacos, consequentemente, passa por todos os rituais, sendo, normalmente,
os mais recorrentes o frabalbo de trono, de cura e de passe.

Tudo ¢é sempre muito colorido, algumas imagens se repetem sempre, como a de
Jesus, da propria Tia Neiva, do Pai Seta Branca, ao passo que, outras aparecem com maior
ou menor intensidade, como a das princesas encantadas, da Mae Yara, de alguns preto-
velhos, ciganos, caboclos, com suas nomenclaturas especificas.

Devemos ressaltar que, todo templo sagrado busca reproduzir a existéncia de
um templo ideal no plano celestial, como nos aponta Eliade (2001), de modo que, a
padronizacdo da estrutura fisica dos templos, mostra-se fundamental para a manuten¢io
da identidade religiosa dos sujeitos. O processo de expansio do VDA, para além das
fronteiras de Brasilia, buscou garantir a autonomia administrativa dos novos nucleos,
porém ndo sua autonomia doutrinaria, que continua sob a égide do templo mae, ainda
que, adaptagGes as diversas realidades sejam inevitaveis.

A demanda por espaco leva alguns templos a mudarem de local, apds sua
expansio, no entanto, no caso do templo de Dois Irmdos, sua expansio se deu ante uma
estrutura ja solidificada e bastante ampla, de modo que, sua mudanca seria invidvel, o que
implicou na abertura de um nucleo, cujas atividades se articulam as suas, de modo que, os
adeptos circulam livremente entre os dois nucleos.

Especificamente, a necessidade de se abrir mais um ndcleo, se deu com a
autorizacdo, por parte do templo mie, para a realizacdo de mais um ritual: o da Estrela
Candente. Este ritual marca-se por ser o mais elaborado, dentre os existentes no VDA,
também ¢ conhecido, entre os adeptos, pelo fato de que manipula a maior quantia de
energia. Em termos praticos, sua realizagdo demanda uma grande quantia de médiuns,
cerca de cem, para um atendimento limitado de pacientes, no maximo doze. Além do mais,
os médiuns precisam estar organizados em pares, formando duplas de um doutrinador e
um apard, preferencialmente homens e mulheres, aparentemente. Destaca-se ainda, a
necessidade da constru¢dao de um lago artificial no formato de uma estrela de seis pontas,
delimitado externamente, e marcado por inimeros leitos ao longo das apontas da estrela,
nos quais, os médiuns permanecem posicionados durante o ritual's.

Fora do templo mie, este ritual ocorre apenas em Olinda e em Sao Lourengo da
Mata, ambos em Pernambuco, o que leva a ocorréncia de caravanas de médiuns, que se
deslocam dos diversos templos apenas para a realizacio do trabalho da Estrela Candente.

Ha ainda um ritual, que apenas ocorre no templo mie e no de Sio Lourengo da
Mata, o trabalho de Quadrante. Este ocorre também em um lago artificial, cercado por
imagens religiosas com cerca de quatro metros de altura, sendo uma de Iemanji e as
outras sete formadas pelas princesas encantadas, ainda no entorno do lago, ha uma

18 Para uma melhor analise do ritual da Estrela Candente vide Batista (2003) e Oliveira (2013).
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piramide, em cujo interior, resguardado por alguns médiuns, ha inimeras imagens de
espiritos de luz.

A articulacdo entre espaco e rituais, possibilita, também, a separacdo entre
adeptos e ndo adeptos, pois, a circulacdo ndo ¢ tdo livre assim, os pacientes possuem locais
especificos, ha espacos cujas delimitages sio claras, como no caso da Estrela Candente, em
que, o Gnico espago que cabe o paciente é sentar-se nos vértices da estrela, e, mesmo assim,
sua entrada ¢é controlada pelos médiuns, tanto que, iniciado o ritual, ainda que haja espago
para outros pacientes, um outro nio pode simplesmente adentrar no espago, precisa
esperar este ritual encerrar-se, e iniciar um outro.

Os espacos remetem, portanto, as hierarquias simbélicas e sociais presentes na
dindmica deste universo religioso. Quanto mais capital simboélico um agente possui, mais
livremente pode circular nos diversos espacos, ainda que haja limitagdes sempre, ja que ha
rituais, como no caso do Turigano, que demanda adeptos vinculados a falanges especificas,
ocupando fungdes ritualisticas serjptadas.

Temos, portanto, uma dinamica que transparece as relagGes sociais existentes no
grupo, na medida em que, nos permite perceber as classificagSes sociais: os pacientes, os
neofitos, os ja iniciados, os mestres etc., mas que também, reforca a estrutura social. A
disposicio espacial do templo mostra-se, enquanto categoria social, uma estrutura
estruturada estruturante, pois, se estrutura a partit da distribuicio heterogénea dos
diversos capitais simbélicos em jogo, e, também estrutura o conjunto de relagbes e
praticas sociais que produzem tais capitais.

Podemos compreender, portanto, a propria comunidade religiosa como um
subcampo, no qual, os capitais simbdlicos se distribuem de forma desigual e se tornam
objeto de disputas pelos agentes envolvidos neste subcampo.

As estratégias lancadas pelos agentes para a captacdo de tais capitais simbdlicos
dependera de seu senso pratico, que corresponde a internalizagdo das regras do jogo em
determinado campo, ou subcampo (BOURDIEU, 1996, 2009). Claro que as regras do
jogo serdo determinadas, principalmente, por aqueles agentes (institui¢Ges ou sujeitos)
com maior quantia de capital simbdlico (BOURDIEU, 2004b).

Estudar, frequentar os cursos fazem parte das estratégias lancadas, para o
acumulo de capital simbélico legitimo dentro do grupo, que se mostram-se fundamentais
para se colocar no espaco social, o que implica em mudangas no proprio espago fisico,
afinal, como j4 situamos, nem todos serdo bem-vindos em todos os espa¢os, demanda-se
possuir um determinado capital simbélico para circular.

Durante a distribui¢do espacial dos médiuns, para o ritual da Estrela Candente, por
exemplo, estes sio organizados hierarquicamente, de acordo com a Ordem de Mestrado, ou
seja, respeitando a hierarquia referente aos nfveis de iniciagdo, e o tempo em que 0s
mesmos se encontram na doutrina. Cabe a alguns conduzir o ritual, ocupando um espago
diferenciado com relagio aos demais, esta diferenciacdo espacial demonstra o capital
simbdlico acumulado, o que implica numa relagdo marcada pela violéncia simbdlica.
Devemos tetomar aqui que, para Bourdieu (1996), “Um dos efeitos da violéncia
simbolica é a transfiguracdo das relagdes de dominagido e submissio em relagdes afetivas,
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a transformacdo do poder em carisma ou em encanto adequado a suscitar um encanto
afetivo (por exemplo, nas relacGes entre patroes e secretarias.” (Ibidem, p. 170).

O desenvolvimento dos rituais se estrutura a partir das relacdes de poder postas
neste subcampo, reforcando-as, ainda que devamos ressaltar que tais relacdes de
dominacdo nem sempre se colocam de forma consciente. Tendencialmente, as estruturas
sociais sdo internalizadas de modo a gerar praticas semiconscientes (BOURDIEU, 2005).

Além de serem semiconscientes as praticas sociais se baseiam num sistema de
relagdes que possui efeitos ndo intencionais, como é comum a a¢ao social de modo geral
(GIDDENS, 2001). A légica da agdo social baseia-se, também, em ag¢bes que ndo se
colocam dentro de um encadeamento l6gico. Como nos elucida Bourdieu (2009):

Essa /dgica pritica — no sentido duplo do termo — néo pode organizar todos
os pensamentos, as percepgdes ¢ as agoes por meio de alguns principios
geradores estreitamente unidos entre si e que constituem um todo
praticamente integrado, que uma vez que toda sua economia, que repousa
sobre o principio da economia da légica, supde o sactificio do rigor em
proveito da simplicidade e da generalidade e porque ela encontra na
‘polythétia’ as condi¢bes do uso correto da polissemia. Significa que os
sistemas simbdlicos devem sua coeréncia pritica, ou seja, sua unidade e
regularidades, mas também sua imprecisio e suas irregularidades, e até
mesmo suas incoeréncias, ambas igualmente necessdrias porque inscritas na
légica de sua génese e de seu funcionamento, por serem o produto de
praticas que nio podem preencher suas fungbes praticas a ndo ser que
engajem, no estado pritico, alguns principios que néio sio apenas coerentes
— ou seja, capazes de engendrar praticas intrinsecamente coerentes ao
mesmo tempo que compativeis com as condi¢Ges objetivas — mas também
praticas, no sentido de comodas, isto ¢, facilmente dominadas e manejaveis
porque obedecem uma logica pobre e econémica. (Ibidem, p. 142-143).

Percebamos que a complexidade das praticas sociais nos leva a incluir também
suas irregularidades para a compreensio de seu desenvolvimento, ainda que suas
regularidades sejam o norte da analise social neste caso. Interessa-nos aqui desenvolver o
argumento de que sdo as praticas sociais, neste caso as religiosas, que refor¢am a estrutura
social, a0 mesmo tempo em que possibilita a internalizacdo das regras do jogo nos
agentes sociais, que a partir daf tracam suas estratégias para o seu deslocamento no
campo.

No entanto, no campo ndo ha apenas agentes interessados em deslocamentos,
possivelmente uma das maiores fissuras da teoria de Bourdieu, pois ha agentes que estio
no campo apenas para #do estar no campo, expliquemos melhor. Oliveiras (2007) ja havia
tecido uma critica a sociologia da religido de Bourdieu, ao apontar que o autor negligencia
o papel dos chamados leigos, ndo os percebendo como produtores de um discurso
religioso, relegando seu papel no campo enquanto mero receptor dos discursos
produzidos pelo sacerdote, pelo profeta e pelo mago, estes enquanto tipos ideais
weberianos.
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Compartilhamos da critica tecida por Oliveira a Bourdieu, no entanto, fazemos a
ressalva de que ha agentes que de fato ndo produzem nem estio interessados em produzir
um discurso religioso, pois nem sempre estar em campo implica em um interesse pelo
campo.

Ainda que tendencialmente os agentes possam se interessar em angariat mais
capital simbolico em determinado campo ou subcampo, isso ndo implica em dizer que os
agentes ao internalizarem as regras do jogo necessariamente irdo langar estratégias
baseadas no seu senso pritico para angariar mais capital simbdlico.

Ao serem socializados dentro da dinimica do VDA, fica claro e evidente para os
agentes, que este ¢ o dominio da doutrina, o capital incorporado e a inicia¢do ritual
oficializada, o capital institucionalizado, que permite ao adepto se deslocar
posicionalmente no campo simbdlico, sendo conhecido e reconhecido pelos demais
agentes como pertencentes a comunidade religiosa, bem como, sendo percebido como
simbolicamente diferenciado. No entanto, encontramos sujeitos, que mesmo apds anos
frequentando o VDA, mesmo ap6s tendo recebido o convite das entidades para se
iniciar, ndo demonstram interesse em se tornarem adeptos, o que implicaria neste
angariamento de capital simbdlico. Estar em campo, neste caso, ndo implica um interesse
pelo campo, e nem mesmo a internalizacdo das regras do jogo significa que o agente va
seguir jogando visando a obtencdo de mais capital, ou a0 menos de algum.

Em todo o caso, os agentes que estdio em campo para #do estar encontram-se
sempre em relacio, pois constroem vinculos intersubjetivos com os adeptos, que permite
o proprio processo de legitimaciao do capital simbdlico destes, uma vez que, ¢ através da
oferta dos bens de salvagdo, dos servicos espirituais, ou do trabalho de caridade como os
adeptos preferem chamar, que o capital ¢ legitimado ante os membros da prépria
comunidade.

Temos, assim, um cenario, através do qual as praticas sociais nao apenas se
baseiam na distribuicdo heterogénea do capital religioso, como também possibilita esta
distribui¢do. A incorporagdo do capital simbdlico ¢ demonstrado também no nivel da
performance, a incorporagio, a batida no peito mais auténtica, mais forte, o suor que
desce do rosto no momento ritual, os musculos contorcidos da face, o timbre da voz, a
relacdo com as entidades, no caso do doutrinador, sua performance no nivel do desgaste
fisico ao convencer os espiritos cobradores a partir, tudo isso demonstra o acumulo de
capital religioso do agente. Os canticos ao fundo, os gritos dos caboclos, as vozes
trémulas dos preto-velhos, tudo demonstra a efervescéncia do campo, sua mirfade de
capitais simbolicos, que se tencionam constituindo os sistemas e universos simboélicos dos
agentes envolvidos.

Globalizagdo, pluralismo e religiosidade popular: o mosaico do Vale do
Amanhecer

Um dos aspectos que mais chama a aten¢do daqueles que pesquisam o VDA ¢
que o sincretismo ¢ levado aqui a seu extremo, configurando um sincretismo deslizante
(OLIVEIRA, 2010), no sentido em que, as possibilidades de arranjos que ele se utiliza
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performaticamente, ampliam as possibilidades postas, articulando elementos que nio
necessariamente possuem relacio, em termos histéricos, ou mesmo, uma analogia
facilmente identificavel.

Decididamente, reconhecemos aqui o carater inventivo e original do universo
criado por Tia Neiva, no entanto, devemos destacar que o VDA reflete um momento
histérico, politico, social e cultural especifico, afinal, Tia Neiva é mais que a mulher
extraordinaria, ele é a mulher das situagdes extraordinarias (BOURDIEU, 2004a). Os
candangos, que foram construir Brasilia, 12 estavam longe de seus universos simbdlicos de
referéncia. Seus espagos e tempos sagrados estavam demasiadamente distantes, a antiga
comunidade religiosa, dava lugar a uma comunidade mais ampla, formada por sujeitos
provindos de lugares distintos, com biografias diferenciadas.

Ao mesmo tempo, tinhamos um pais impactado pela modernidade, pela
velocidade e escopo da mudanga, que este perfodo traz. No entanto, chamamos a aten¢io
para o fenomeno que Clanclini (2006) apontou, acerca da América Latina, segundo o
qual, os pafses desta regido tivessem experimentado uma modernidade sem
modernizacdo. Consoante ao autor:

Os paises latino-americanos sio atualmente resultados da sedimentacio,
justaposicdo e entrecruzamentos de tradicbes indigenas (sobretudo nas
areas mesoamericana e andina), do hispanismo colonial catélico e das agdes
politicas educativas e comunicacionais modernas. Apesat das tentativas de
dar a cultura de elite um perfil moderno, encarcerando o indigena e o
colonial em setores populares, uma mesticagem interclassista gerou
formagGes hibridas em todos os estratos sociais. (Ibidem, p. 73-74).

Esta modernidade congregou, ao mesmo tempo, elementos nio modernos, com
um verniz de “modernizante”, o que de se deu num contexto de busca por uma
identidade nacional, cujo momento emblematico, no Brasil, se deu durante a semana de
arte moderna de 1922, A mesma sede antropofigica, que nortcou o movimento
modernista nas artes brasileiras, parece ter povoado o imaginario religioso no VDA.
Caboclos, Preto-velhos, Ciganos, Extraterrestres, Dr. Fritz, Tutankamon, todos cintilam
nas abobodas do imaginario do Vale.

Devemos destacar, também, que as possibilidades de constru¢io deste universo
religioso, se fazem possiveis, a partir do proprio desencaixe entre o tempo e 0 espago,
sobre o qual discorre Giddens (1991)2°. A circulagio de signos culturais diversos,
desconectados de suas origens histéricas e geograficas, possibilita que as imagens

19 A Semana de Arte Moderna, também chamada de Semana de 22, ocorreu no Teatro Municipal de Sao Paulo,
nos dias 13, 15 e 17 de fevereiro de 1922, foi um movimento artistico intelectual que ocorteu neste momento,
marcando uma ruptura com os padroes predominante nas artes, o momento é considerado um marco do
modernismo.

20 Segundo o autor: “Por desencaixe me refiro ao ‘deslocamento’ das relagbes sociais de contextos locais de
interacio e sua reestruturacio através de extensoes indefinidas de tempo-espaco” (GIDDENS, 1991, p. 29),
ainda segundo o mesmo: “Este [desencaixe] retira a atividade social dos contextos localizados, reorganizando as
relagdes sociais através de grandes distancias tempo-espaciais”. (Ibidem, p. 58)

[162]



— Revista Brasileira de Historia das Religides. ANPUH, n. 17, Setembro 2013

,.@{. RBHR (publicada em 2014) - ISSN 1983-2850 @‘
= o d

Dossié: Facetas do Tradicionalismo Catélico no Brasil iy
http:/ /www.periodicos.uem.br/ojs/index.php/RbhrAnpuh/index RELIGIOSIDADES|

circulem. Cavalcante (2005) apontou a proximidade entre as imagens indigenas presentes
no VDA, em especial o Pai Seta Branca, e aquelas dos filmes hollywoodianos, como ja
destacamos, bem como, a semelhanca entre as imagens mediunicas produzidas no VDA
dos capelinos, em suas espaconaves, e os personagens do filme Jornadas nas Estrelas.

Liustragio 2: Imagens da Série Jornadas nas Estrelas/ Fonte <startrek.com>

[163]



Revista Brasileira de Historia das Religides. ANPUH, n. 17, Setembro 2013
(publicada em 2014) - ISSN 1983-2850 - -
Dossié: Facetas do Tradicionalismo Catélico no Brasil i S
http:/ /www.periodicos.uem.br/ojs/index.php/RbhrAnpuh/index RELIGIOSIDADES|

Claro que, devemos reconhecer que a globalizagio nido é um fendémeno
homogéneo, e que nio impacta os sujeitos do mesmo modo. A posicio em que estdo
situados no espaco social, faz com que eles sejam impactados de formas diferenciadas,
bem como, implica em outra forma de percep¢io destes impactos. No entanto, ha que se
ressaltar que, o fenémeno da globalizacio encontra-se cada vez mais descentralizado,
atingindo assim, um ndmero cada vez mais amplo de sujeitos, e de forma cada vez mais

ampla. Ainda segundo Giddens (2010):

[..] a globalizaco hoje ¢ apenas parcialmente uma ocidentalizacio. E claro
que as nagbes ocidentais, e de modo mais geral os paises industrializados,
tém uma influéncia muito maior sobre os negécios mundiais que os
estados mais pobres. Mas a globalizacio esta se tornando cada vez mais
descentralizada — ndo submetida ao controle de nenhum grupo de nagoes,
e menos ainda das grandes empresas. Seus efeitos sio sentidos tanto nos
paises ocidentais quanto em qualquer outro lugar.” (Ibidem, p. 26).

Este tipo de consideragao ¢ fundamental para a nossa argumentacdo, pois,
compreendemos que a propria génese da NE estd associada ao processo de globalizagao.
O fluxo que se deu entre os gurus orientais, que vieram para o ocidente, e a ida de lideres
das novas comunidades religiosas para o oriente em busca da “sabedoria oriental”
(MAGNANI, 2000) se deu, em um contexto de desencaixe espaco temporal,
emblematico da modernidade.

Partindo da compreensio que a NE emerge nesta possibilidade de confluéncia,
do discurso ocidental e do oriental (AMARAL, 2000), devemos reconhecer que, sem o
fenémeno da globalizacio, ndo teria ocorrido a NE, ao menos, ndo teria ocorrido da
forma como a conhecemos.

Em todo o caso, em principio, a NE, ao chegar ao Brasil, realizou uma
referéncia muito mais recorrente ao global que ao local (MAGNANI, 2000), com uma
parca valorizagdo das tradigGes locais, em especial, no caso das religides afro-brasileiras, o
que ja pontuamos no capitulo 2. Como nos coloca Magnani (20006):

Foi observado que, enquanto as tradi¢des indigenas eram incorporadas e
valorizadas por sua vinculagio com a natureza e¢ os seres da floresta, as
culturas afro eram associadas a pulsGes em torno do ‘eu basico’, a um fluxo
de energias ‘pesadas’ associadas pelo sacrificio de animais e pelo toque de
ritmo acelerado dos atabaques, em contraste com o golpear mondtono e
monocordio do tambor xamdnico tradicional siberiano ou norte-
americano.

Mesmo com essa valorizagdo das tradi¢oes indigenas, e do contato mais
estreito com as religides ayhuasqueiras como o Santo Daime e a Unido do
Vegetal, o neo-esoterismo no Brasil mantinha uma fei¢do antes universal
que local: muito mais frequentes eram as referencias aos indios das
planicies norte-americanas, a Castafieda, aos incas, ao xamanismo siberiano
— isso para nio falar da presenca do esoterismo curopeu, das filosofias
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orientais, dos cultos de mistério da Antiguidade Cléssica, da tradi¢do wicca,
do paganismo celta, etc. (Ibidem, p. 171).

No entanto, a globaliza¢do altera significativamente a relagdo entre o global e o
local, e, no caso das religides, altera a amplitude da significabilidade de tais praticas. Ortiz
(2004) nos elucida que, as “religides particulares” tém seu estatuto alterado
definitivamente pela globalizacio, assim como, as chamadas religides universais.

Sendo assim, por um lado, os elementos globais tomam um significado para as
realidades locais, por outro, as religides particulares passam a se articular com os
elementos globais. O VDA representa um novo momento, no qual, a NE estd imersa,
uma verdadeira New Age Popular (OLIVEIRA, 2011a, 2011b), de tal modo que:

Na New Age Popular termos como caboclos, médium, passes, trabalho etc.,
deixam de possuit o carater historicamente estigmatizado que tinham até
entdo e passam a ser percebidos como elementos legitimos dotados de
eficacia simbdlica, em especial nos rituais que remetem as curas espirituais.
O processo de legitimagio de tais elementos remete a experiéncia vivida
por aqueles que buscam tais bens simbdlico. (OLIVEIRA, 2011a, p. 79)

Temos assim, a construcdo de um universo religioso que absorve, e se utiliza de
signos de uma cultura desterritorializada. Suas referéncias as imagens incas, aos caboclos
— que se por um lado provém simbolicamente da umbanda, por outro, se aproximam de
referéncias culturais mais distantes — remetem a esse mecanismo. Mas este universo
também repensa suas referéncias locais, colocando-as lado a lado das referéncias globais,
situando-as no mesmo patamar, simbolicamente. Temos aqui a singularidade demarcada
pela incorporagio de elementos da religiosidade popular, de uma pratica esotérica, e nao
o inverso, o que ¢ recorrente desde o inicio do século XX.

Esta digressao, em torno do global e do local, se faz necessaria para analisarmos
a formulag¢do do universo de Tia Neiva, na medida em que, devemos compreender como
uma caminhoneira candanga construiu um universo simbolicamente tio rico e diverso.
Nesta dire¢do, parece-nos interessante a posi¢do apontada por Ortiz (2006) ao
argumentar em torno da existéncia de uma memoria internacional-popular. Se as religides
“particulares” se assentam num modelo de memoria coletiva, que ndo nos possibilita falar
em pureza, mas sim em historicidade (FERRETTI, 1998), a existéncia de outra memoria
cultural nos possibilita, também, a existéncia de outros arranjos simbdlicos. Acerca desta
memoria internacional-popular, Ortiz argumenta o seguinte:

Afirmar a existéncia de uma memoria internacional-popular é reconhecer
que no interior da sociedade de consumo sio forjadas referéncias culturais
mundializadas. Os personagens, imagens, situagGes, veiculadas pela
publicidade, histérias em quadrinhos, televisio, cinema constituem-se em
substrato dessa memoria. (..) A memoria internacional-popular contém
tragos da modernidade-mundo, ela é seu recepticulo. Esses objetos-
souvenirs sio carregados de significado e, ao se atualizarem, povoam e
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tornam o mundo inteligivel. Daf, ao contempla-los, esta familiaridade que
nos invade. (Ibidem, p. 126)

Esta sensacio de familiaridade, esta sensacio de déia vu#, mostra-se como um
importante alicerce na constituigdio do VDA, circular pelos corredores do templo é, ao
menos tempo, estranhar o que se vé, considerando tudo novo e unico, mas ¢, também,
sentir-se num ambiente familiar, com relacio a0 mundial, mas também, e ao local. Ao
ouvir que, uma das princesas encantadas?' chama-se Iracema, aquele que descobre o
VDA tem uma sensagido de familiaridade sonora, sem, necessariamente, perceber que
Iracema é um anagrama, criado com a palavra América por José de Alencar, cujo nome,
deu o titulo a obra homonima, marco do romantismo brasileiro, langada em 1865.

Outras entidades, como o VVovd Hindn, figuram ao lago de Vowd de Arunanda,
demarcando entidades, figuras, signos, conhecidos em contextos diferenciados, mas que,
no final das contas, se mesclam na realidade caleidoscépica do VDA, e é isso que da a sua
singularidade, sua especificidade, isso que torna o Vale fascinante.

Consideragées Finais

Ao longo desse trabalho buscamos realizar uma digressdo socioantropoldgica
em torno da formagio e configuracio do Vale, encarando o desfio de a0 mesmo tempo
narrar sua histéria, e também apontar para sua complexidade em termos de estrutura e
organizacio social, considerando os processos de iniciag¢io, os tipos de mediunidade, bem
como a relagio estabelecida com o préprio espago e com os elementos que sio retirados
de seus contextos originarios e reordenados na totalidade simbdlica do VDA.

Obviamente que dada a complexidade desse movimento religioso — por diversas
vezes afirmado pelos adeptos ndo como uma religido, mas sim como uma doutrina —
muitos elementos ficaram de fora, como os proprios rituais, centrais em sua dindmica, e
que demarcam de forma bastante clara a identidade e hierarquia dos diversos templos
espalhados pelo Brasil. Todavia, nosso maior objetivo foi cumprido ao final: apresentar e
analisar a trajetéria e dinamica desse movimento que nos leva a repensar as préprias
categorias que nos utilizamos para compreender o sagrado.

Certa vez nos deparamos com um blog em que uma adepta comentava uma de
nossas publicacdes sobre o VDA, e realizou o seguinte comentatio:

A Doutrina do Vale do Amanhecer ndo pode ser entendida com pesquisas,
teses, estudos dogmaticos ou académicos; a Doutrina que koatay 108
trouxe ela sua clarividéncia pode ser entendida por qualquer pessoa, ainda
que com precariedade mental ou insuficiéncia de estudos, pois Ela nio ¢é

21 Na doutrina do VDA ha referéncia a sete Princesas Encantadas: Janaina, Iracema e Jurema, Iramar, Juremar,
Jandaia e Jandara. Destas, apenas as trés primeiras cumprem missio com os doutrinadores. Percebamos que,
além de Iracema ser um nome conhecido na cultura popular brasileira, Janaina é também um dos nomes, pelo
qual, Iemanji é conhecida, assim como Jurema, é um o nome de uma popular bebida utilizada em rituais
indigenas e de umbanda no nordeste brasileiro.
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compreendida com o cérebro, mas, com o coracio! (Disponivel em
<ciganaaganara.blogspot.com.br/2012/11/ vale-do-amanhecer-uma-
incognita.html> dltimo acesso em 20 de junho de 2013).

Ora, nio podemos fazer muito além de concordar com o que foi exposto pela
adepta, afinal, o que nés fazemos ¢ uma leitura de segunda mao da cultura do outro,
realizamos uma interpretagao das interpretagoes dos sujeitos (GEERTZ, 1989), e no final
das contas, o mysterium tremendum et fascinosum, sera sempre guardado pelos fieis, por
aqueles que vivenciaram o sagrado em sua crenca, em sua totalidade, o que torna o ato de
pesquisar sobre o VDA ainda mais desafiador e ainda mais encantador.
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