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Um indio desceré de uma estrela colorida e brilhante
De uma estrela que vira numa velocidade estonteante
E pousaré no coragdo do hemisfério sul, na América, num claro instante
()

Num ponto equidistante entre o Atlantico e o Pacifico
Do objeto, sim, resplandecente descera o indio

E as coisas que eu sei que ele dira, fara, ndo sei dizer
Assim, de um modo explicito

{ovc)

E aquilo que nesse momento se revelara aos povos
Surpreendera a todos, ndo por ser exoético

Mas pelo fato de poder ter sempre estado oculto

Quando tera sido o 6bvio

(Um indio — Caetano Veloso)
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RESUMO

Tomamos como objeto de estudo um movimento mistico-esotérico recente, que
em cerca de 40 anos, ergueu mais de 600 templos no Brasil e no Mundo: O Vaie
do Amanhecer — VDA. Partimos do pressuposto de que o VDA & um componente
da New Age, que no Brasil, adquire uma face propria, emergindo de forma plural e
eminentemente sincretica e em constante dialogo com as religides ja estabilizadas
no campo religioso a qual denominamos New Age Popular (NAP). Com base em
Caille, Martins, Maluf, Amaral, Bourdieu , dentre outros autores, analisamos as
dindmicas culturais vivenciadas no Vale do Amanhecer no nicleo Campina
Grande com o objetivo de verificar como se da o processo de criagdo de um novo
habitus entre 0s sujeitos, evidenciando, sobretudo, as maneiras através das quais
a realidade constituida nos diferentes campos € ao mesmo tempo reforgada e
contestada. A dindmica instaurada pelo Vale do Amanhecer € marcada pelos
processos de “cura”. No decorrer de nossa pesquisa, percebemos que a énfase se
da sobre os chamados problemas espirituais que incluem tanto problemas
emocionais, quanto afetivos, de trabalho etc. No VDA, a doagido de um “servigo
espiritual® tem como retribuicao o reconhecimento de quem o recebe. Chegamos
a conclusdo de que embora se trate de uma categoria do sagrado, a eficacia e a
explicagao da cura encontram-se principalmente no campo terreno e, que, 0s
deslocamentos dos sujeitos pelos diversos campos - no sentido que coloca
Bourdieu (2006) - influenciara na eficacia e na legitimidade da mesma. Em face
desta realidade, a vivencia religiosa do templo de Campina Grande permite a
formulagao de um estilo de vida proprio entre os adeptos, configurando, assim
uma nova forma de lidar com o sagrado, marcada pela fluidez e pela autonomia,
porém, intermediada pela totalidade simbdlica que permite que ao mesmo tempo o
habitus seja uma estrutura estruturante e estruturada desta pratica religiosa.

Palavras Chaves: Vale do Amanhecer; Novos Movimentos Religiosos; Dadiva;

Sincretismo Religioso; New Age Popular.



ABSTRACT

We chose as object of study a recent esoteric-mystical movement, which in 40
years, erected more than 600 temples in Brazil and in the World: The Valley of the
Dawn - VD. Assuming that the VD is a component of the New Age, which in Brazil,
acquires a face itself, emerging in a plural and highly mixed and in constant
dialogue with the religions stabilized in the religious field, which we called Popular
New Age (PNA ). Based on Caillé, Martins, Maluf, Amaral, Bourdieu, among other
authors, we analyze the cultural dynamics experienced in the Valley of the Dawn in
Campina Grande with the aim to see how it makes the process of creating a new
habitus among the subjects, showing Above all, the ways through which the reality
set up in different fields is both strengthened and challenged. The dynamic
established by the VD is marked by the processes of "healing". During our
research we found that the focus is on the so-called spiritual problems that include
both emotional problems, as affective, working etc. In the VD, the donation of a
"spiritual service” is rewarded through the recognition of who receives the service.
We conclude that although this is a category of the sacred, effectiveness and
explanation of the cure can be found in the material world and that, the
displacement of the subject by various fields - in the sense that puts Bourdieu
(2006) — will influence in the effectiveness and the legitimacy of it. In light of this
reality, the religious experience of the temple of Campina Grande allows the
formulation of a healthy lifestyle among its own supporters, setting, so a new way
of dealing with the sacred, marked by fluidity and autonomy, however,
intermediated by the simbolic that lets the habitus to be a structured structure and

in the same time a structuring structure of this religious practice.

Key words: Valley of the Dawn; New Religious Movements; Donation; Religious

Syncretism; Popular New Age.
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INTRODUGAO

1. INTRODUCAO

Em meio a pluralidade dos movimentos New Age — NA — tomamos como
objeto de pesquisa um movimento mistico-esotérico recente, que em cerca de 40
anos ergueu mais de 600 templos no Brasil € no Mundo: O Vale do Amanhecer —
VDA. Para situa-lo no contexto religioso brasileiro, achamos interessante retomar um
pouco da nossa trajetéria mitico-simbolica.

Em 1500 o Brasil desponta de forma factual para ¢ universo europeu.
Entretanto, considerando-se 0 campo simbdlico-mitico, poderiamos visualizar o que
Silva (2000) denomina “arqueologia mistico-esotérica” do que mais tarde se tornaria
a cultura brasileira. Neste contexto, ela inclui desde o mito de Atlantida, passando
pelas demais percepg¢des arquetipicas do imaginario europeu, que de acordo com
Eliade (2002) partilhavam das imagens do paraiso perdido, especificamente do
paraiso em meio as aguas. Poderiamos mesmo afirmar, a partir destas colocagdes,
que o Brasil ao ser “descoberto’, teria ocupado este lugar no imaginario europeu,
como ja apontado em certa medida por Holanda (1959) e analisado posteriormente
por Carvalho (1998) que pontuam a persisténcia do motivo endénico no imaginario
social brasileiro nos dias atuais.

Trata-se, portanto, de um pais em cuja génese encontramos, desde o inicio,
um forte viés mistico-esotérico fortemente alimentado pelo misticismo cristao. Com
efeito, ja nos primordios da colonizagdo do Brasil, no primeiro século, aflora um
fendmeno conhecido como “santidades”, no qual se mesclavam elementos de
praticas indigenas e catdlicas. A mais famosa delas foi a de Ferndo Cabral de Taide,

senhor de engenho de Jaguaribe, segundo Souza (1986):

“Este senhor permitia em suas terras um culto sincrético realizado por indios
em que destacavam uma india a que chamavam Santa Maria e um indio
que ora aparece como ‘Santinho’, ora como ‘Filho de Santa Maria’. Os
devotos tinham um templo com idolos, que reivindicaram. Alguns depoentes
aludem a um papa que vivia no sertdo, que ‘dizia que ficara do dildvic de
Noé e escapara metido no olho de uma palmeira’. Os adeptos da Santidade
diziam ‘gque vinham emendar a lei dos cristdos’ (...) ‘Santa Maria’, ou 'Mae

e
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de Deus’, batizava nedfitos, tendo nissc a permiss&o de Ferndo Cabral
e de sua mulher, Dona Margarida” (SOUZA, 1986, p. 95)

Reportando-nos a Andrade (2002) segundo a qual o ethos religioso brasileiro
ndo se encontraria no catolicismo, e sim no sincretismo, iriamos além, afirmando
que a constituicao histérico-cultural do Brasil de influéncia catdlica, evidencia uma
forte “inclina¢do” a religiosidade de tipo mistico-sincrética. Nao queremos, contudo,
afirmar que se trata de uma tendéncia dominante’. Com efeito, o ethos religioso
brasileiro de influéncia catdlica, seria, antes de tudo, caracterizado por uma
religiosidade de deste tipo.

De fato, Bastide, em As religibes africanas no Brasil (1985) ja assinalava que
o catolicismo no Brasil distava em boa medida daquele de Portugal. E, mesmo ©
catolicismo lusitano e o Ibérico de forma mais geral, apresentavam um viés mistico
mais fortemente marcado que os demais catolicismos europeus, entendendo, em
verdade, que nao se pode falar no catolicismo como um bloco homogéneo. Falamos,
portanto, em catolicismos, que apesar de possuir um forte sustentaculo e uma certa
unidade esta repleto de singularidades.

Defendemos, portanto, que se trata, antes de tudo, de uma realidade mistico-
sincrética. Nesse sentido, falamos nédo apenas de um sincretismo entre elementos
oriundos do catolicismo, das matrizes africana e indigena, mas de um catolicismo
suis generis, mistico. Diriamos que uma das faces mais claras do catolicismo luso
essencialmente mistico aparece na obra do Padre Anténio Vieira. De fato, consoante
Andrade (2003) em Histéria do Futuro, Vieira faz um esforgo desmesurado de
“interpretacdo das profecias biblicas langadas por Daniel entre outros profetas,
trazidas para a época seiscentista, atraveés da identificagio dos sinais que indicavam
a aproximagdo da realizagdo daquelas profecias” (Ibidem, P. 53), as quais se
referiam a um possivel fim dos tempos que culminaria com a fundagao de um reino
de mil anos sob a égide de um rei cristao luso, sendo Portugal o territorio eleito para

esta missao.

! No universo diversificado da religiosidade brasileira contemporanea, duas grandes

tendéncias de crescimento destacam-se mais fortemente. Por um lado, uma crescente penetraco da
visao de mundo libertaria, um Deus amor (NA) e por outro, o fortalecimento da imagem de um Deus
todo poderoso que oprime e castiga, como mostra o incrivel avango do pentencostalismo e dos
fundamentalismos (MARTINS, 2002, apud. SILVA, 2002. p. 14-15).SIILVA, Magndlia. Praticas e
Representagbes da Nova Era no Brasii. Comunicacdc no Xl Encontro para a Nova Conscigéncia.
Campina Grande, 09/02/02).
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Encontramo-nos, pois, diante de um cenario propicio a emersdo de uma

religiosidade essencialmente mistico-sincrética, afeita a “jogos simbdlicos
complexos”, nos quais os discursos proféticos encontram grande ressonancia, em
especial os de carater milenarista. Notoriamente as profecias, vinculam-se ao
contexto histérico social nos quais os grupos se inserem, como defende Weber
(2002). Contudo, ndo poderiamos, por enquanto, colocar no mesmo patamar as
profecias milenaristas do Brasil seiscentista e aquelas que aftoraram no século XX.
Nao € a toa que Mello (2004) ao pensar os milenarismos no Brasil contemporaneo,

fala em uma “nova gnose”, em cujo contexto:

“[---] reabilitamos as chamadas ciéncias ocultas, antigas tradigdes orientais,
a astrologia, a alquimia, a vidéncia, as magias, as simpatias, a pratica
mediunica e uma infinidade de terapias alternativas que se encontram no
arriére-plan de grupos esotéricos e seitas doutrinarias que pretendem deter
os segredos das verdadeiras ciéncias fundadas sobre o mistério, o secreto
e as grandes verdades esquecidas” (MELLO, 2004, p. 103)

Em nosso entender a “nova gnose” a qual a autora se refere € uma das faces
da New Age — NA, afinal o reavivamento das ciéncias ocultas, antigas tradi¢bes

orientais, entre outras, é apenas parte deste complexo fendmeno.

2. MOVIMENTO NEW AGE: GENESE E DESDOBRAMENTOS NO BRASIL

Ao discutirmos o movimento NA devemos considerar que nao estamos
lidando com um conjuntc homogéneo de praticas e de crengas, muito pelo contrario,
um dos principais caracterizadores desse movimento € a pluralidade .

Para Magnani (2000) o movimento NA possui suas raizes nas praticas
ocultistas européias, rearranjadas juntamente com o transcendendentalismo
americano do século XIX, e na teosofia desenvolvida por Helena Blavastsky, Henry
S. Olcott e Annie Besant. Com ¢ advento do movimento de contracultura e o
consegilente aumento do fluxo entre Oriente e Ocidente, com a “invasé&o dos gurus’
no mundo ocidental, juntamente com suas filosofias orientais, ou de inspiragao

oriental, o movimento toma feigoes mais claras, que se delineiam ainda mais com a
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infiltragao dos discursos cientificos (ou pseudo-cientifico como colocam alguns),
tendo como um dos marcos a publicag¢éo de Fritjof Capra O Tao da Fisica (1974).

Em trabalho anterior, Magnani (1999a) ao tratar da tematica, denomina-o de

neo-esoterismo:

“[...] o prefixe neo cumpre a fungio de estabelecer a necessaria diferenga
em relacdo a dois usos ja consagrades da categoria esoférico. em termos
técnicos, no campo de estudo das religides e sistemas iniciaticos. Esotérico
designa aqueles ritos ou elementos doutrinarios reservados a membros
admitidos a um circulo mais restrito, opondo-se, assim, a exotérico, a parte
publica do cerimonial” {(MAGNANI, 19993, p. 13).

Partindo do conceito elaborado por Amaral (1999) poderiamos entender NE
enquanto “a possibilidade de transformar, estilizar, desarranjar ou rearranjar
elementos de tradigcbes ja existentes e fazer destes elementos, metaforas que
expressem performaticamente uma determinada visdo em destague em um
determinado momento, e segundo determinado momento” (AMARAL, 1999, p. 47).

Referindo-nos ao fendmeno NA, falamos por um lado de um reavivamento de
enésimos simbolos e praticas culturais, religiosos ou nao, e por outro, da utilizagdo
performatica destes, que em nosso entender, resulta de um processo de
ressignificacao dos mesmos.

E importante ressaltar ainda o carater singular do movimento NA, que longe
de constituir um bloco homogéneo, em verdade, constitui uma enorme variedade de
praticas e representagoes. Para Magnani (Ibidem) estes diversos espagos e praticas
constituem um circuito, nao continuo, no qual o praticante pode circular, criar seu
proprio trajeto. Esta também & uma idéia defendida em boa medida por Amaral
(2000) que chamara estes praticantes de “errantes da Nova Era”

Ambas as analises, referéncias no assunto, apesar de avangarem
consideraveimentie nas discussées sobre NA no Brasil, a nosso ver, tém como
limitacdo a énfase demasiada na efemeridade das vivéncias ocorridas neste
“circuito”, que nao deixa de ser um aspecto relevante na NA, porém nao o unico,
nem mesmo o principal. Nesse sentido, concordamos com Guerriero (2006). Para
ele, em meio a multiplicidade de movimentos religiosos e a pluralidade de praticas
que a compde, qualquer forma de classificagao seria limitada. De fato, ha desde

aquelas caracterizadas pelo ndo compromisso e pela efemeridade, formando as
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“‘comunidades sem esséncia” (AMARAL, 2000, p. 96), até aquelas de carater

inicidtico que requerem, por vezes, exclusividade de seus adeptos.

Este movimento difuso ndo ganha folego no Brasil nos anos 60 e 70, como
nos Estados Unidos e Europa. Nesse periodo, as turbuléncias politicas e sociais que
0 pais vivenciava imergiram a juventude e intelectuais num projeto de reconstituicao
do regime democratico {ANDRADE, 2002, p. 238), apenas apés os anos 80 é que
ele ganha relevancia em nosso pais, tornando-se um dos seguimentos mais
importantes do “boom” do mercado editorial de livros de auto-ajuda e de carater
mistico.

Nesse periodo torna-se mais claro o declinio das religides tradicionais, em
especial do catolicismo, havendo uma crescente busca por novas alternativas

religiosas. Nesse contexto afirma Guerra (2003).

“E a diminuicdo do peso da tradicio, associada & modernizacdo da
sociedade, inclusive em termos de religido, que permite uma ‘desregulagac’
do mercado religioso nacional, resultando numa crise da posicdo de
monopolic ocupada anteriormente pelo catolicismo — que na era legal,
oficial, mas que funcionava como se fosse — , permitindo a abertura para a
‘entrada’ de outras firmas/organizagbes ou de forma, de propostas de
religiosidade na competigdo pela preferéncia dos individuos' (GUERRA,
2003, p. 154)

O movimento NA e seu “circuito” aparecem nesse momento como uma das
alternativas na busca por respostas dos sujeitos. Em nosso entender isso néao
implica que possamos restringir estas praticas a uma simples formulagao
circunscrita exclusivamente a esfera subjetiva, afirmando que na NA cada individuo
compde seu ‘kit esotérico” de forma completamente aleatoria pois, apesar da
pluralidade, ha um corpo de idéias relativamente comuns, que para Bittencourt Filho
(2003) serdao o empenho na elaboragdo de sinteses entre conteldos de religides
milenares, sem excluir o cristianismo, e a experiéncia mistica.

Sendo o Brasil uma sociedade relacional, marcada por um dialogo confinnum
entre religides oficiais e marginalizadas, em especial as religides de possessao,
argumentamos que entre nos, a NA sera decididamente influenciada por estas duas
esferas, o que dara nova énfase a experiéncia mistica e a aplicagcao das técnicas
espirituais marcantes no New Age, e que, paulatinamente, vém ganhando espago no
cenario nacional no continuo processo de “destradicionalizagéo” na esfera religiosa
(PIERUCCI, 2004, p. 27).
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De fato, a NA no Brasil, adquire uma face prépria que culmina com o que

chamaremos de New Age Popular — NAP — , presente em movimentos como o Vale
do Amanhecer, as religides ayahuasqueiras de modo geral, a Umbanda Mistica, a
Legido da Boa Vontade entre outros — emergindo de forma plural e eminentemente
sincrética, em constante didlogo com as religibes ja estabilizadas no campo
religioso.

Por NAP, entendemos a recomposigao de discursos e praticas religiosas new
agers reinterpretados e adaptados em conformidade com a tradigdo popular
brasileira.

E claro que ha um forte carater contestatério nos movimentos emergentes. Ao
se afirmarem enquanto “espagos alternativos”, eles se colocam em processo de
disputas simbdlicas com os credos estabelecidos. Esse didlogo € inevitavel e
diriamos mesmo, necessario, na medida em que se configura como estratégia eficaz
de legitimagao no campo religioso. E neste dialogo que os signos das ‘“religides
legitimas” sao sincretizados, ressignificados e reinventados, como propée Guerriero
(2004), visando um fim especifico, operacionalizado a partir do senso pratico dos
agentes no campo. Para Bourdieu {(2007b) esta categoria é aquela que permite aos
agentes dar a “resposta adequada” a cada situagcado posta no campo, a partir da
incorporagao das “regras do jogo” que se circunscrevem aos habifus dos sujeitos.

A autonomia é caracterizadora do movimento, € permite aos praticantes (nao
necessariamente adeptos) a livre composigao de elementos simbdlicos de doutrinas,
de praticas e de rituais, porém, intermediado por um sistema simbolico significativo,
assim, composicao é individual, porém, ndo aleatéria. Tal composi¢do ganha
significado na medida em que a religiosidade desloca-se para a esfera da
subjetividade (BITTENCOURT FILHO, 2003). A liberdade, portanto, se constitui
como uma das principais caracteristicas do movimento NA, seja no plano individual
ou coletivo.

Sustentamos ainda, que ndc se tratam apenas de clientes e consumidores
religiosos, mas sim da formagéao de um novo estilo de vida, uma nova forma de lidar

com o sagrado, como aponta Siqueira (2003, p. 108).
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3. O VALE DO AMANHECER

O VDA surge no ano de 1969 na cidade Planaltina, cidade satélite de Brasilia,
fundado por Neiva Chaves Zelaya e marca-se por um forte sincretismo religioso, no
qual varios elementos das mais diversas origens articulam-se. Em sua composicéo
encontramos elementos oriundos do catolicismo, espiritismo, umbanda e da New
Age, havendo referéncias as culturas inca, maia, asteca, egipcia, grega, indiana e
judaica. Especificando as caracteristicas do movimento, Reis (2000), salienta que o
VDA é um grupo religioso sincrético marcado pela crenca em poderes supra-
sensiveis, ritualismo magico, bem como, uma profecia exemplar, (nos moldes
weberianos) cuja ética possui varias origens. Possuindo ainda enquanto
caracterizadores o ascetismo, a cura fisica e a realizagdo de obras sociais. Segundo
Siqueira (2003), o movimento incorpora ainda crengas hoje bastante difundidas no
Planalto Central, como a idéia de karma e de reencarnacgao.

O universo de crengcas do VDA constitui um complexo de simbolos e
narrativas que reconstroem a histéria da humanidade, tendo como fio condutor a
narrativa mitoldgica do “Pai Seta Branca”, que seria o lider espiritual do movimento,
que teria chegado a Terra em um disco voador. Teria vivido em diferentes épocas,
rencarnado varias vezes. A primeira, como Jaguar, (numa referéncia a cultura Inca)
como Sao Francisco de Assis (referéncia cristd), e como um indio Tupinamba
(referéncia & mitologia popular brasileira) que teria vivido no século XVI| na fronteira
do Brasil com a Bolivia. Ndo podendo mais encarnar, teria escolhido Neiva —
conhecida entre os adeptos como Tia Neiva — a quem teria delegado a missao de
preparar @ humanidade para o terceiro milénio, tempo, que de acordo com a
doutrina, nao havera nem dor nem sofrimento e culminara com o ‘regresso” da
humanidade para um planeta chamado “Capela” de onde teriam provindo os
humanos, assim como ¢ Pai Seta Branca.

Este tipo de construgao discursiva € comum aos Novos Movimentos

Religiosos. Segundo Albuquerque (2004):

“l...] estas tradigbes tém uma caracteristica comum: sdo portadoras de
‘histérias cosmicas’. Isto &, daquelas narrativas que contam as origens da
humanidade e respondem as indagacdes perenes sobre o papel e destino
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da humanidade e seu lugar na natureza. Falam sobre as origens do
homem, da cultura € do cosmo e definem as responsabilidades do homem
para com o universo. D&o sentido 2 nossa existéncia enquanio seres
humanos” (ALBUQUERQUE, 2004, p. 147)

E importante ainda frisar que a dindmica instaurada no VDA é essencialmente
ligada a pratica de terapias de cura espintual. Estas sdo influenciadas pelo
xamanismo, que pode ser definido como “[..] um conjunto de métodos extaticos e
terapéuticos cujo objetivo & obter o contato com o universo paralelo, mas invisivel,
dos espiritos e o apoio destes Ultimos na gestao de assuntos humanos” (ELIADE &
COULIANO, 1999, p. 267). Este aspecto nao sera explorado em nossa pesquisa.

Desse modo, para que se possa compreender as multiplas dimensdes do
movimento, devemos considerar as seguintes esferas presentes no universo das
terapias oferecidas (TAVARES, 1999, p. 114): a perspectiva holistica, a explicagao
dos fendmenos a partir da idéia de energia (fluxo e manipulagaoc), bem como a idéia
de vibragdo, estas ultimas em especial sempre presentes nas narrativas dos
adeptos.

Como em nossa andlise daremos énfase ao processo de fluxo de energia
enquanto operacionalizador das relagdes de reciprocidade no templo do VDA,
definiremos esta categoria a partir dos dados obtidos em nossa pesquisa. Para os
adeptos, todos os seres vivos sdo portadores de energia. Aquela produzida pelo
médium recebe o nome de ectoplasma, fluido ou magnetismo animal, nao apresenta
uma definicdo fixa, porém poderia ser entendida enquanto elemento sutil, n&o
perceptivel num plano sensivel, manipulavel pelos médiuns de acordo com o fim
almejado. Na medida em que pode ser incorporada e manipulada pelo médium e
cada qual o faz a sua maneira, a energia passa ser perssonalizavel logo, é
qualitativamente distinta da energia de outro médium. Em nossa pesquisa,
chegamos a conclusdo que por mais que se trate de uma categoria do sagrado, sua
eficacia e explicagdo encontram-se no campo terreno e, os deslocamentos dos
sujeitos pelos diversos campos - no sentido que coloca Bourdieu (2006) -
influenciara na eficacia e na legitimidade da mesma.

Em suma, diremos que para os adeptos energia € uma forca sagrada
presente em todos 0s seres vivos que possui a capacidade de intervir na realidade

material humana, em especial no que tange aos problemas espirituais, a
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manipulagéo desta energia esta condicionada ao progressivo conhecimento da

doutrina do Vale do Amanhecer.

Em Campina Grande, a histéria do templo vincula-se a biografia de Dona
Fatima e do seu esposo o Sr. José Carlos, que em 1993, pela primeira vez, entram,
em contato com o movimento na sede de Brasilia, € quando comega 0 processo
iniciatico do casal, que sera continuado no nucleo do VDA em Olinda e concluido no
nlcleo de Joao Pessoa. Em 1895, fundam o primeiro nucleo em Campina Grande
num imovel alugado e continuam em atividade até hoje, s6 que num imovel proprio

na zona rural, construido expressamente para este fim.

4. NOSSA PESQUISA

Com em "Razbes Praticas” Bourdieu (1996) analisamos os processos de
reciprocidade e os conflitos, tanto em termos micro (individual, local) como macro
(nacional), considerando tanto a interdependéncia como autonomia que o
caracteriza.

Partimos do pressuposto de que o campo € um espago de disputa
principalmente entre o polo do novo, dos individuos que reivindicam o direito de
entrada nesse espaco e o polo dominante que tenta defender o monopélio e excluir
(ou enfraquecer) a concorréncia.

Sustentamos ainda, que quanto mais autdnomo for um credo religioso, maior
sera a possibilidade de escapar das leis externas .

Nos estudos sobre os novos movimentos religiosos, € comum encontrar
depoimentos em que os adeptos entrevistados afirmam que suas vidas esto
divididas em dois momentos distintos: antes e depois de sua entrada no movimento
(ainda que ndo se considere necessariamente convertido). Esta divisao se marca
para além de uma guinada espiritual, adentrando no campo da vida terrena, na gual
se muda todo um estilo de vida e cria-se um novo habifus. Ainda que isto nao ocorra
necessariamente a todos os convertidos e em todos os movimentos religiosos, é
bastante comum nos movimentos caracterizados como NA, em especial quando a

maior parte dos seguidores &€ composta por conversos.
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Argumentamos gue o deslocamento do sujeito de uma denominag&o para

outra no campo religioso pode ter conseqgiiéncias muito amplas em sua vida e que a
maior ou menor aceitacdo no novo contexto, depende em grande parte do tipo de
capital religioso acumulado por este em sua vida pregressa. Ou seja, quanto maior o
prestigio da instituicdo a que pertencia anteriormente, maior sera a aceitagcdo deste
no novo grupo e vice versa, quanto mais baixo o prestigio da instituicdo a que
pertencia anteriormente, mais dificil sera sua aceitagao no novo grupo.

O presente estudo se propde a investigar as dinamicas culturais vivenciadas
no templo do Vale do Amanhecer da cidade de Campina Grande através das
relacbes de reciprocidade nele instauradas, bem como, verificar como se da o
processo de criagao de um novo habitus entre os sujeitos. Procura-se evidenciar as
maneiras através das quais a realidade constituida nos diferentes campos é ao
mesmo tempo reforgada e contestada.

E verificar como o templo do se dinamiza culturalmente e de como isto é posto
em termos religiosos pelos adeptos e como agdes dos agentes reforcam e ao
mesmo tempo contestam a realidade constituida nos diferentes campos.
Apresentamos enquanto a analise das relagbes de reciprocidade vivenciadas no
VDA de Campina Grande — como elas se desenvolvem entre os adeptos, entre estes
e as entidades espirituais, e entre os mesmos e os frequentadores — a descricao
dos rituais realizados, a busca pela compreensdo das praticas vivenciadas por
adeptos e freqiientadores considerando esta nova forma de lidar com o sagrado e a
nova proposta de sintese da New Age Popular e a reconstitui¢do da trajetéria deste
nucleo.

Partimos do pressuposto de que o deslocamento do sujeito de uma
denominagdo para outra no campo religioso tem consequéncias muito amplas em
sua vida, especialmente, se a instituicdo a que pertencia anteriormente for detentora

de um capital simbdlico com determinado peso na sociedade
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REFERENCIAL TEORICO-METODOLOGICO

Tendo em vista a multiplicidade de vivéncias e experimentagdes possiveis na
realidade cultural do fendmeno religioso, muito diversas podem ser as abordagens.
O Vale do Amanhecer, por exemplo, caracteriza-se pela complexa trama simbdlica
de elaboragdo que compfe seu universo que precisa ser compreendido em dois
sentidos; primeiro, no contexto no qual se insere em termos socioculturais, e
segundo, na sua loégica imanente suis generis. Nesse sentido orientamos nossa
analise.

Como referenciais tedricos, tomamos as contribuicbes de Pierre Bourdieu
para compreender as dindmicas do campo religioso e os processos envolvidos na
configuracdo do habitus do sujeito, sua relagdc com o0 campo e os processos de
vivéncias, experimentagbes e representagcbes. Também consideraremos as
discussdes sobre a dadiva enquanto paradigma de analise da realidade social, tendo

em vista que buscamos identificar o papel desta no contexto do Vale.

1.METODOLOGIA

1.1 Definicao do Problema

.

Nos estudos sobre os novos movimentos religiosos, € comum encontrar
depoimentos em que os adeptos entrevistados afirmam que suas vidas podem ser
divididas em dois momentos distintos: antes e depois de sua entrada no movimento
(ainda que nao se considere necessariamente convertido). Esta divisdo se marca
para além de uma guinada espiritual, adentrando no campo da vida terrena, na qual
se muda todo um estilo de vida e cria-se um novo habitus. Ainda que isto nao ocorra
necessariamente a todos os convertidos e em todos os movimentos religiosos, &
bastante comum na NA, em especial quando a maior parte dos seguidores é

composta por conversos.
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O deslocamento do sujeito de uma denominagdo para outra no campo

religioso, pode ter conseqtiéncias muitc amplas em sua vida, especialmente, se a
instituicao a gue pertencia anteriormente for detentora de um capital simbolico com
determinado peso na sociedade. Com efeito, considerando-se que o lugar social do
individuo € determinado pelas diversas posi¢gdes que este ocupa no espago social,
conseqientemente, quando se verifica qualquer mudancga neste, esta se reflete, nos
diversos campos onde o mesmo transita, tendo em vista que seu habitus também é
modificado, e que este & eminentemente posicional.

Vasconcellos (2002) apresenta a seguinte definicao desta categoria na obra de

Bourdieu:

“[.-.] uma matriz determinada pela posicdo social do individuo lhe permite
pensar, ver e agir nas mais variadas situagbes. O habitus traduz dessa
forma, estilos de vida, julgamentos politicos, morais, estéticos. Ele é
também um meio de agio que permite criar ou desenvolver estratégias
individuais ou coletivas.” (VASCONCELOS, 2002, p. 79).

O presente estudo se propde a investigar as dinamicas culturais vivenciadas no
ntcleo do Vale do Amanhecer em Campina Grande, bem como as relagbes de
reciprocidade instauradas nesta vivéncia magico religiosa. Analisaremos partindo
ndao apenas dos referenciais tedricos adotados, em especial a perspectiva de
Bourdieu, como também de uma categoria analitica criada por nés a partir do

campo, que é a de New Age Popular.

1.2. Primeiros Contatos

Nosso trabalho teve inicio no final do ano de 2006 quando comegamos a
levantar a literatura acerca do Vale do Amanhecer. O fato de haver poucos trabalhos
sobre esta tematica no Nordeste, nos incitou a desbravar um campo nosso.

Antes de partirmos para campo nos utilizamos de féruns de discussao da
internet sobre o movimento, bem como nos cadastramos no site oficial do mesmo
para que pudéssemos receber mensagens, noticias e outras informagdes que nos

fossem pertinentes, esta etapa nos ajudou bastantes no que tange a investigagao
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sobre o processo de formagdo histérica do VDA e acerca do significado de

alguns simbolos utilizados discursivamente pelos adeptos e nos templos.

Em maio de 2007 realizamos nosso primeiro contato com o templo do Vale do
Amanhecer de Campina Grande. Inicialmente procuramos no site oficial do
movimento o endereg¢o e o telefone do templo de Campina Grande para entrarmos
em contato, s6 entdo realizamos a visita. Informamos-nos também a respeito dos
dias e horarios das atividades desenvolvidas. O tempio funciona todas as quartas,
sabados e domingos, a partir das 14:30 ou 15:00, n&o havia uma horario rigidamente
estabelecido, sendo o inicio das atividades marcada de acordo com o fluxo de
“pacientes”.

Ao chegarmos a localidade, que fica na zona rural de Campina Grande, numa
regido conhecida como “Sitio Lucas”, encontramos no portdo de entrada o simbolo
do Vale do Amanhecer 0 Sol e a Lua. Passando por este portao caminha-se mais
um pouco por uma estrada de terra até onde se localiza o templo. Ao final dessa
pequena estrada, ha uma placa advertindo que é proibida a entrada de homens de
bermuda ou camisetas, mulheres de saias curtas ou blusas decotadas, bem como o
consumo de bebida alcodlica ou outras drogas.

A localizacdo do templo € exatamente na propriedade pertencente aos
fundadores em Campina Grande, José Carlos e Dona Fatima, sua esposa, porém,
ha uma cerca que divide o espago onde se localizam a casa de ambos e a casa da
filha mais velha do casal, e o espacgo reservado a doutrina. Além do templo ha um
espaco para banheiro e vestiarios, onde os adeptos trocam de roupa colocando suas
indumentarias, bem como uma espécie de lanchonete na qual também se pode
conversar. Sistematizaremos em forma de mapa, logo abaixo, o este espago fisico

para que se possa melhor visualizar.
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BANHEIROSIVESTIARIOS

PLACA
TEMPLO J//, LANCHONETE/ESPACO PARA CONVERSAS

CASA DA FILHA MAIS VELHADOS OUTRA PROPRIEDADEINAC PERTENCENTE AC VALE
FUNDADORES

CASA DE DONA FATIMA DE JOSE CARLOS

ESTRADA DE ACESSO/LINHA DE GNIBBUS

Em nossos primeiros contatos percebemos certa desconfianga e curiosidade
em relagao ao que seria desenvolvido. Apresentamos-nos enguanto estudante de
mestrado da Universidade Federal de Campina Grande, e explicamos brevemente o
que fariamos, em especial o resultado final do estudo, que seria a dissertagio.
Como havia a necessidade de realizar entrevistas, indagamos sobre a possibilidade
de grava-las, o que nos foi negado. Também nos foi pedido para que durante a
realizagao dos rituais apenas participassemos como qualquer outro que la estava,
pois outras formas de atividade poderiam acarretar contratempos para a realizacdo
das atividades do templo.

Posteriormente fomos apresentados a José Carlos, que vem a ser o “mestre”
daquele templo, responsavel pela coordenacéo das atividades ali desenvolvidas.
Também indagamos sobre a possibilidade de fotografar o local, o que nos foi
autorizado, desde que em momentos diversos daqueles em que os trabalhos
estivessem ocorrendo. As fotografias foram muito Uteis para a realizagao do trabalho
de campo, pois quando voltamos com algumas delas reveladas para presentear aos

adeptos, as atividades de pesquisa se desenvolveram de forma muita mais fluida.
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Interessante observar que ainda que oficiaimente o templo esteja sob a

responsabilidade de José Carlos sua esposa, Dona Fatima, parece ser ainda mais
forte em termos administrativos. Pois inicialmente fomos apresentados a José Carlos
por procura-lo, ja que no site do Vale ele figura como responsavel, em outro, os
adeptos nos levaram a Dona Fatima, demonstrando a importancia de sua figura
junto ao templo. Apos conversarmos com ela, aparentemente, os demais adeptos
sentiram-se mais a vontade com a realiza¢ao das entrevistas.

Durante o periodo de um ano em que mantivemos contato direto com o
templo, realizando entre 1 a 3 visitas mensais, pudemos nos familiarizar com os
freqiientadores. Como antes de entrar em contato com o mesmo, haviamos
realizado leituras sobre a doutrina do Vale do Amanhecer, fomos visto com um certo
respeito, inclusive por saber algumas informagdes, tais como a data da morte de
Maria Sassi, com mais precis&o que alguns adeptos. Este fato também nos facilitou
o trabalhc de campo, pois eramos visto como “um deles”, houve inclusive a proposta
por parte de José Carlos que desenvolvéssemos nosso “potencial meditnico”, o que

foi recusado para o methor desenvolvimento da pesquisa.

1.3. Delimitagdo da Amostra e Realizacao das Entrevistas

Inicialmente, quando elaboramos nosso projeto de pesquisa intentavamos
realizar entrevistas unicamente com os adeptos do templo. Entretanto, a dindmica
do campo mostrou que a realizagao de entrevista tambem com os freqgiientadores,
que buscam servigos espirituais (0s chamados “pacientes”), seria capaz de mostrar
resultados enriquecedores para a nossa pesquisa. Estas entrevistas ser&o meihor
exploradas no terceiro capitulo.

QOutra modificagdo com relagdo ao que planejavamos e ao que efetivamente
realizamos na pesquisa foi em relagdo a nosso intento de efetivar as entrevista de
modo semi-dirigido. Realizamos duas, porém foram descartadas, pois nao fluiram de
modo natural. Os entrevistados aparentemente sentiam-se desconfortaveis em
responder questdes como grau de escolaridade, profisséo etc, o que nos fez optar

por um modelo de entrevistas livres, guiadas principaimente pelos postulados da
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historia oral, porem algumas perguntas foram repetidas, considerando os nossos

objetivos, o que nos permitiu comparar alguns dados. Também optamos por nao
revelar os nomes dos entrevistados, com exce¢ao dos fundadores do templo, pois
estes nomes ja se encontram publicizados. A garantia da nao divulgacao dos nomes
também fez com que os entrevistados sentissem mais a vontade em narrar suas
trajetérias no templo.

Realizamos um total de 37 entrevistas, 20 com adeptos e 17 com
freqiientadores. E bem verdade que muitos destes Gltimos eram bastante assiduos,
estando presentes todos os sabados, dia de maior movimento. Com relagao aos
adeptos, considerando que o templo conta com cerca de 50 membros ativos,
conforme Dona Fatima, nossa amostra corresponde a 40% do total, o que é
bastante significativo.

Em razdo do mal estar por noés detectado em alguns entrevistados quando
iniciamos as entrevistas ao indagamos a respeito de sua condi¢do socioecondémica,
optamos pela mudanga de foco da pesquisa. Esta se centrou, sobretudo, na
obtencao de dados relativos as representagdes, angustias, desejos e expectativas
dos entrevistados.

Em relagdo aos adeptos, buscamos compreender os significados por eles
atribuidos aos rituais, a simbologia, e principalmente aos relatos de suas proprias
vidas antes e depois do ingresso no movimento, indagando também acerca da
origem religiosa dos adeptos, bem como, o sentido por eles atribuido as atividades
desenvolvidas no templo e as narrativas produzidas na dinamica ritual.

No que tange aos frequentadores, procuramos detectar os motivos que os
levaram a buscar o templo. A trés dos mais assiduos, que ja frequentavam ha mais
de um ano, indagamos os motivos que os levavam a continuar freqientando. Seu
entendimento sobre as atividades que la ocorriam, bem como as representagées de
saude, doenga e cura, a relagao destes com o sagrado, como também as narrativas
produzidas por estes no desenvolvimento das atividades. Enfatizamos ainda a
origem religiosa destes freqiientadores, as razées que os levaram até o templo do
VDA e a eficacia percebida por nestes nos rituais realizados neste templo.

De modo geral, em ambos os tipos de entrevistados, buscamos entender
como se articulavam as multiplas dimensées simbolicas das atividades la

desenvolvidas, considerando principalmente a linguagem intersubjetiva criada na
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N

relagao “medium” “paciente”, as experimentagdes das atividades e os valores
compartithados.

Além das entrevistas, nos utilizamos também da descricdo etnografica, em
especial dos rituais, que devido a complexidade e grau de elaboracgdo, nos tomou
bastante tempo até sua assimilacdo e descricdo, pois alguns elementos como o
vocabulario utilizado levou mais de trés meses para ser apreendido por completo,
em razéo da impossibilidade de utilizar gravador. A descrigdo etnografica também foi
util para a descricdo do local onde se desenvolvem as atividades bem como das
indumentarias utilizadas nos rituais. Este material sera melhor explorado nos
capitulos seguintes.

Interessante delimitar 0 nosso universo de entrevistados quanto a faixa etaria
e género, dados obtidos de forma bastante simples, tanto no que diz respeito aos
adeptos quanto acs freglentadores. Estes dados foram sintetizados nas tabelas

abaixo:

PERFIL DOS ADEPTOS

| Género Namero Percenfagem
Homens 8 40%
Muiheres 12 60%
Total 20 100%

Faixa Etaria Numero Percentagem

'Menor de 18 anos |1 5%

Entre18e25 |3 15%

anos

Entre25e40 |9 45%

anos

'Entre 40 e 60 5 25%

anos

Maiores de 60 2 10%
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| Total |20 100%

PERFIL DOS FREQUENTADORES

Género Numero P;rcentagem
Homens 5 29,4%
Mulheres 12 70‘,.5%

Total 17 100%

Faixa Etaria Numero Pefcentagem
aénor de 18 1 5,88% o
Entre 18 ¢ 25 anos |3 17.64%
Entre 25 e 4.(-).énos 6 35,29%
Entre 40 ¢ 60 anos |5 2941%
Maiores de 60 anos |2 11,76%
Total 17 100%

2. REVISAO DA LITERATURA SOBRE O VALE DO AMANHECER.

Reportar-nos-emos especificamente a revisdo dos trabalhos realizados em
nivel de pés-graduagéao stricto senso acerca do Vale do Amanhecer, que apesar de
ser um objeto de pesquisa extremamente rico & ainda relativamente pouco
pesquisado nos meios académicos.

Segundo o banco de teses da CAPES oito trabalhos em nivel de pos-
graduacgao stricto senso foram realizados no Brasil, porém, este possui informacdes
relativas apenas aos trabalhos desenvolvidos a partir de 1987. Em nossa pesquisa,
encontramos a dissertacdo de mestrado de Ana Lucia Galinkin denominado “Cura

no Vale do Amanhecer’, na qual a autora traz inimeras contribui¢gbes, em especial
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no que tange a elaboragao da cosmologia do VDA e de como esta se interliga

com os itinerarios de saude e doenca para aqueles que vivenciam esta experiéncia
religiosa. Esta obra é considerada hoje como referéncia para os estudos acerca do
VDA.

Nao encontramos nenhum trabalho sobre o movimento nos anos 80, época
que coincida com a morte da fundadora, talvez, por isso, a visibilidade do movimento
tenha se tornado momentaneamente menor. Contudo, a partir do inicio dos anos 90,
com o “boom” do movimento Nova Era, em especial através da explosao editorial de
livros de auto-ajuda, muitos olhos se voltaram para o movimento. Entre outros,
destacamos a dissertacao de mestrado de Marcos Silva da Silveira denominado
Cultos de Possesséo no Distrito Federal, a qual ele analisa a pluralidade de religides
de possessdo em Brasilia, e de como estas se organizam e articulam na
experimentagao.

Carmen Luisa Chaves Cavalcante defende em 1998 a dissertagdo intitulada
Xamanismo no Vale do Amanhecer: O Caso Tia Neiva. O foco de sua abordagem &
Tia Neiva, fundadora, apresenta como xama junto ao movimento. Mais do que isso,
como heroina, percorrendondo todos os percursos e etapas que cabem ao herdi.
Este trabatho se tornou referéncia para todos aqueles que estudaram o Vale
posteriormente, em especial, pelo fato de que no ano 2000, a autora transformou
sua dissertacdo em livro, sendo o unico livro de carater académico sobre o assunto.
Ela também produziu uma série de trabalhos e artigos sobre a tematica, sendo uma
das mais ativas pesquisadoras no Brasil sobre o Vale. Em 2005 defendeu a tese
intitulada Dialogias no Vale do Amanhecer. os signos de um imaginario religioso
antropofagico, a qual analisa a composi¢do do universo do Vale do Amanhecer, em
especial através da assimilagcdo de elementos da cultural mundial que sao
rearranjados e reinventados pelo universo do Vale, sendo esta a primeira tese de
doutorado sobre a tematica.

Em 1999, Glaucia Buratto Rodrigues de Mello defende a tese Milenarismos
Brasileiros: Contribuigdo ao Estudo do Imaginario Contemporaneo. Na qual discute a
Legiao da Boa Vontade, porém, como realizou um apanhado acerca dos
movimentos milenaristas no Planalto Central, acabou fazendo uma contribuigdo para
nosso campo de estudos, em especial no tocante a esta face do movimento, o

milenarismo, colocando que as preocupacdes do Vale distavam de preocupagdes
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pragmaticas terrenas, tendo como principal objetivo a preparagéo da humanidade

para o terceiro milénio. Em 2004 publicou na coletanea organizada por Leonarda
Musumeci, Antes do Fim do Mundo: Mlenarismos e Messianismos no Brasil e na
Argentina, intitulado Milenarismos brasileiros: Novas gnoses, ecletismo religioso e
uma nova era de espintualidade universal.

No inicio deste século registra-se um maior nimero de trabalhos envolvendo
a tematica nas mais diversas areas do conhecimento. Jodo Simbes dos Santos
defendeu a dissertacao intitulada Rituais do Vale do Amanhecer: Sincretismo ou
Pluralidade de Simbolos. Em 2002 Dorotéo Emerson Storck de Oliveira a
dissertacao intitulada: As Representagbes do Sagrado na Construgdo da Realidade
Vale do Amanhecer. Em 2003, houve a defesa do primeiro trabalho em nivel de pés-
graduagao stricto senso em ciéncias sociais desde a dissertagdo de Galinkin, a
dissertagdo na area de antropologia, Roberta da Rocha Salgueiro, intitulada: A
Hierarquia Espiritual das Entidades Negras no Vale do Amanhecer.

No ano de 2006 destacamos duas dissertagbes a de Vanessa de Siqueira
Labarrere: O Vocabulario da Doutrina Religiosa do Vale do Amanhecer como indice
de Crioulizagdo Cultural. Neste trabalho a autora naoc apenas apresenta um
apanhado das matrizes culturais de onde provieram os elementos linglisticos do
Vale do Amanhecer, como também elabora uma espécie de dicionario do
vocabulario da doutrina. O primeiro estudo de um templo do VDA fora de Brasilia,
foi o trabatho de Merilane Pires Coelho, intitulado: Caminhos e Trithas no Vale do
Amanhecer Cearense: As Cidades de Canindé e Juazeiro do Norte.

O daltimo trabalho realizado acerca da tematica foi o de Daniela Oliveira,
intitulado Visualidades em foco: conexbes enfre a Cultura Visual e o Vale do
Amanhecer (2008), cuja analise enfoca a construgdo de uma identidade religiosa
cultural a partir dos aspectos visuais da doutrina, em especial das vestimentas e
adornos.

Fora do Brasil tivemos o trabalho de Marilda Manoel Batista defendido na
Universidade de Paris X, cuja tese de doutorado em Antropologia Filmica foi As
Dimensédes Espetaculares do Ritual da Estrela Candente no Vale do Amanhecer
(Brasil) (2000). A andlise centra num ritual especifico que ocorre no templo de
Brasilia. A autora publicou ainda alguns trabalhos sobre a tematica que muito

contribuiram para o debate acerca do tema.
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Como vimos, pelas suas proprias caracteristicas os estudos que envolvem

o Vale do Amanhecer podem ser os mais diversos possiveis, contudo, o objeto ainda
& pouco explorado pela academia. Pela sua riqueza e diversidade permanece aberto
a uma infinidade de enfoques.. Nossa proposta é explorar, a partir das dinamicas
culturais, as relages de reciprocidade vivenciadas no templo do VDA na cidade de
Campina Grande entre os diversos agentes, para verificar de que modo se processa
a configuracao do nucleo de Campina Grande.

Diferentemente dos demais trabalhos realizados acerca do VDA, enfatizamos
a dinamica cultural e as relagdes de reciprocidade no interior do templo de Campina
Grande para mostrar quac peculiar pode ser um templo “filial” deste movimento.
Como se constitui, dentro do complexo jogo de afastamentos e proximidades que se
estabelece em relagdo a matriz de Brasilia, a qual €, ac mesmo tempo, questionada
e reforgada, em sua relagdo com os demais movimentos religiosos na busca por
legitimagao e em sua caracterizagao em relacédo ao contexto religioso brasileiro
contemporaneo. Enfim, além de enfatizar o sincretismo®, também ressaltado pelos
demais trabalhos, destacamos, sobretudo, sua singularidade enquanto movimento
ao mesmo tempo tributario e inovador, com relagdo ao NA, categorizando-o a partir
de suas caracteristicas como New Age Popular, na qual a utilizacao performatica
ousada de elementos religiosos e culturais diversos , atinge um patamar de
complexidade jamais visto.

Com base em Bourdieu (1996b) analisamos os processos de reciprocidade e
os conflitos, tanto em termos micro (individual, local}) como macro (nacional),
considerando tanto a interdependéncia como autonomia que o caracteriza.

Partimos do pressuposto de que o campo é um espaco de disputa
principalmente entre o po6lo do novo, dos individuos gue reivindicam o direito de
entrada nesse espaco e 0 polo dominante que tenta defender o monopdlio e excluir
(ou enfraquecer) a concorréncia. Sustentamos ainda, que quanto mais auténomo for

um credo religioso, maior sera a possibilidade de escapar das leis externas .

2Segundo Ferretti (1995, p. 91) teriamos trés variantes que abrangem alguns dos significados principais do
conceito de sincretismo. Ao partir de um caso zero ¢ hipotcético de nédo sincretismo, teriamos: 0 — separagdo, niio
sincretismo (hipotético); 2 — mistura, jun¢do, ou fusdo; 3 — paralelismo ou justaposigio. Tais dimensdes, segundo
o autor, n3o estarfio presentes de forma concomitantemente necessariamente, sendo necessdrio identifica-las em
cada caso.
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3. ANALISE DOS NOVOS MOVIMENTOS RELIGIOSO A PARTIR DA OBRA DE

PIERRE BOURDIEU.

Uma das categorias centrais na teoria de Bourdieu é a de campo, que
segundo o autor, foi cunhada com o objetivo de sanar o que ele denomina de “erro
de curto-circuito”. A seu ver “para compreender uma produgao cultural (literatura,
ciéncia etc.) ndo basta referir-se ao contelido textual dessa produgdo, tampouco
referir-se ao contexto social contentando-se em estabelecer uma relagao direta entre
texto e contexto” (BOURDIEU, 2004c, p. 20). Deste modo, a categoria de campo
surge para que o pesquisador visualize a “relativa autonomia” que cada produgéo
social (e cultural) apresentara, autonomia esta que pode ser maior ou menor. Ainda
segundo o autor, “quanto mais auténomo for um campo, maior sera o seu poder de
refragdo e mais as imposigoes externas serao transfiguradas” (lbidem, p. 22).

A dindmica do campo religioso nao poderia, desse modo, fugir a esta logica,
sendo assim, este se configuraria enquanto dotado de uma “relativa autonomia”,
porém tambem vulneravel em maior ou menor grau a “influéncias externas”. Para a
compreensao da dinamica do campo religioso, Bourdieu, em boa medida realiza
uma sintese tedrica dos classicos da sociologia, mas facilmente é reconhecivel em
seus estudos sobre religiao a teoria de Max Weber, nao a-toa ele parte dos modelos
tipicos ideais de sacerdote, profeta, mago e leigos.

Com efeito, sua teoria do poder e das disputas simbélicas no campo religioso
parte dos modelos tipicos ideais weberianos. Para o autor, uma relagao tensa estara
marcada entre o sacerdote, representante da religidc legitimada e instituida, e o
profeta. Segundo o autor aquele seria “mandatario de um corpo sacerdotal que,
enquanto tal, é detentor do monopdlio de manipulagdo legitima dos bens de
salvacao que delega a seus membros, tenham eles carisma ou nao, o direito de gerir
o sagrado” (BOURDIEU, 2004a, p. 120) ao passo que ¢ profeta seria 0 empresario
independente de salvacdo (BOURDIEU, 2004b). O autor ndo chega a pontuar
algumas distingdes importantes feitas por Weber (1968) entre o profeta e o
sacerdote, para ele, aquele oferta seus servicos € bens de salvagéo de forma
gratuita, ao menos inicialmente, o que seria um forte marcador de distingdo em

relacédo ao representante da religido instituida.
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Ao passo que o sacerdote, enquanto representante da religido

estabelecida (num processo histérico de disputas), procura reproduzir as condicoes
do campo em que seus bens de salvagdo séo os Unicos legitimos, o profeta busca
ofertar novos bens de salvagdo contestando os ofertado ou mesmo a instituicdo que
os oferta. Em relagéo a definicao entre o sacerdote e o profeta, o autor consegue um
avango significativo, em termos socioldgicos, em relagao a Weber, pois enquanto
este o concebia como um homem extraordinario, assentando deste modo suas
caracteristicas na categoria do carisma, Bourdieu passa a considera-lo o homem
das "situagoes extraordinarias” assentando assim sua concep¢do numa base menos
“‘metafisica” que o autor alemao, apesar de ainda se utilizar da categoria carisma.
Deste modo, podemos perceber que na teoria de Bourdieu (2005) a dinamica
do campo é marcada por uma tendéncia a reproducgdo, onde posturas ortodoxas de
uma classe dominante detentora de maior capital (seja ele qual for conforme o
campo em questao) rivalizam com posturas heterodoxas daqueles detentores de um
menor capital, ambos os grupos reproduzem as “regras do jogo”. O campo religioso
sera pois marcado pela tensdo onde os representantes da religiao estabelecida
(detentores de maior capital religioso) langardo maos das mais diversas estratégias
para deslegitimar os profetas e suas seitas que buscam contestar a religido
estabelecida. Melhor, ainda, contestar o monopélio da produgao e distribuigcao dos

bens de salvacéao.
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BOURDIEU, Pierre. “Apéndice I: Uma interpretagdo da teoria da religido de Max Weber”. in: A
economia das trocas simbdlicas. Sao Paulo, Perspectiva, 2004. p. 79.

A relativa autonomia dos campos ha de ser destacada aqui, pois é
exatamente essa autonomia que permite aos movimentos religiosos emergentes
pautarem suas estratégias nao apenas baseadas na estrutura do campo religioso
como também nos demais campos, bem como no habitus dos profetas, sacerdotes e
leigos. Sao estes os pontos de partida para se pensar a legitimidade, pois tal
estratégia e tal movimento religioso se mostram legitimos para um habitus especifico
determinado pelas multiplas posi¢oes que os agentes ocupam nos diversos campos.
Possivelmente, os capitais culturais e econdmicos sdo os que mais se destacam
nesta formula, de tal modo que o senso pratico daqueles responsaveis por
desenvolver as estratégias simbélicas de disputa por legitimidade hao de considerar
prioritariamente a distribuicao de tais capitais para assentar tais estratégias.

Em nosso trabalho buscamos compreender como o VDA se insere neste

dindmico e tenso campo, no qual as disputas levariam a um continuo ir e vir, no qual
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a seita (novo movimento religioso) de hoje, assentada no carisma de seu profeta

fundador tende a ser a religido institucionalizada de amanha.

Investigamos como os diversos elementos que constituem o universo mistico
religioso se inserem nesta busca por legitimidade e disputas simbéiicas no campo,
guiados pelo senso préatico de adeptos e freqlientadores, elementos estes que
convergem para a configuragao de um todo cultural significativo.

Nesse sentido, investigamos principaimente em duas dire¢fes, quais sejam: a
busca pela compreensao dos processos de representagdes e eficacia presentes nos
rituais que ocorrem no templo, estes, em nosso entender, se fazem eficazes na
medida em que se referenciam em simbolos ressignificados oriundos de matrizes
culturais e religiosas diversas que sac percebidas enquanto legitimas. Bem como as
possibilidade de formagcdo de um habitus proprio dos adeptos, sendo este
determinado pelas multiplas posi¢des ocupadas nos diversos campos. A posi¢ao por
eles ocupada no campo religioso teria a capacidade de modelar este habitus de
forma consideravel. Em nossa pesquisa, encontramos uma realidade cultural na qual
este habitus € marcado e operacionalizado pelo dom em suas multiplas dimensdes e
vivéncias. Também partimos deste substrato tedrico para propor novas categorias
analiticas de compreensdo de nosso obijeto de estudo, como a de “New Age

Popular”, que sera tratada de modo mais claro no decorrer do trabaiho.

4. REVISAO DA LITERATURA SOBRE O DOM

4.1. O Ensaio Sobre o Dom e a Sistematizagao de Marcel Mauss

As formas de troca e sua significabilidade nas sociedades humanas é uma
tematica antiga nas ciéncias humanas. O marco para as discussbes sobre as
relacoes de reciprocidade em sociedade é ¢ estudo de Marcel Mauss intitulado
Ensaio Sobre 0 Dom: Formas e Razdo da Troca nas Sociedades Arcaicas, publicado
no ano de 1925. Nele, o autor realiza um verdadeiro apanhado de como o dom se

apresenta nas mais diversas sociedades, partindo de exemplos etnograficos fruto de
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trabalhos de autores anglo-saxdes, entre os quais, os de Franz Boas. Para

Mauss, o dom € o conjunto de trocas marcado pela obrigagdo tripartite do dar, do
receber e do retribuir viabilizando a alianga e pode ser encontrado nos mais diversos
ambitos sociais, seja no econémico, no religioso, no juridico ou moral.

Villela (2001) nos chama a atengdo para o fato de que Mauss ja havia,
mesmo antes da publicacdo do “Ensaio sobre o Dom”, se interessado pela a
tematica, ainda que de forma nao sistematica em algumas publicagdes no “Anée
Sociologuique™; “Os esquimoés” (1904), em 1910 um artigo sobre os Haida e os
Tlingit, e em 1913 sobre as organizagdes tribais dos povos da Melanésia. Quase
todos estes trabalhos frutos de cursos ministrados na Ecole Pratique de des Hautes
Etudes. Nos anos 20 mais dois trabalhos merecem destaque, “Uma Forma Antiga de
Contrato Entre os Tracios”, de 1921 e “Gift-Gift” em 1924.

Na Coletédnea Ensaios de Sociologia (2005) encontramos ainda outros textos
sobre o dom nao citados por Vilella, “A Extensa do Potlach na Melanésia” de 1920,
fruto de uma comunicagdo apresntada por Mauss no Instituto Francés de
Antropologia, bem como o texto publicado na Revue Celtique de 1925, intitulado
“Sobre um Texto de Posidénio. O suicidio, Suprema Contraprestacdo”.

Em “Gift-Gift” o autor ja se utilizava de muitas categorias operaciolanizadas no

Ensaio sobre o dom, como a de prestagdes sociais totais.

“No mundo germanico floresceu em alto grau o sistema social que propus
chamar ‘sistema das prestagdes totais’. Neste sistema ndo somente juridico
e politico, mas também econdmico e religioso, os clas, as familias e os
individuos ligam-se por meio de prestagbes e de contraprestacbes
perpetuas e de todos os tipos, comumente empenhadas sob forma de dons
e de servigos, religiosos ou outros” (MAUSS, 2005 [1924], p.364).

E exatamente este tipo que nos interessa. No VDA observamos que o dom se
apresenta em multiplas dimensdes e em diferentes momentos. Frisamos em nosso
trabalho trés momentos distintos: As relacées de reciprocidade entre entidades e
adeptos, que dinamizam a pratica do Vale, proxima do modelo de reciprocidade
existente no espiritismo kardecista (BRANDAO, 1994); aquelas instauradas entre
adeptos e freqgiilentadores, que perpassa desde a troca de palavras e gestos até a de

energia, sendo esta uma das principais categorias de compreensao no movimento
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Nova Era (TAVARES, 1999) e; as relagdes de reciprocidade instauradas entre os

proprios adeptos.

E na miriade de dadivas “ativada” nos processos de praticas rituais centrados
na idéia da cura espiritual que o adepto estabelece uma relagao de reciprocidade
com as entidades espirituais tornando-se capaz de “manipular energias”, e através
da oferta destas aos freqlentadores, instaura-se uma nova relacdo. E através da
“‘manipulac¢éo de energias” que as praticas entre os adeptos sao dinamizadas.

Argumentamos que é na vivéncia e experimentagao articuladas a partir da
circulagao de dadivas, que, o fluxo de energia “manipulado” pode ser entendido
como um dom partilhado entre adeptos e frequentadores, através do qual, sao
constituidas novas identidades religiosas e modelada uma cosmologia propria. Para
alem da errancia religiosa apontada por alguns autores (AMARAL, 1999), as praticas
da Nova Era permitem rearranjar identidades fragmentadas de modo que estas
adquirem unidade significativa para os sujeitos, rituais, crengas, praticas, aspectos
linglisticos e visuais aparentemente contraditérios, “harmonizando-os” na
modelagem dos sujeitos, que direcionados por seu senso pratico, constroem um
espaco de pratica dotado de sentido e significado para aqueles que o vivenciam.

Entendemos, portanto, que no contexto no qual o dom € um “fato social total”,
o cumprimento ou nao da contraprestagdo tem conseqiiéncias, pois 0 nao
cumprimento acarretaria inUmeras sangdes sociais seja para o sujeito em si, seja
para ¢ grupo social ao qual ele pertence. Desse modo, o fato social mostra uma de
suas faces mais conhecidas: a coer¢éo. Por outro lado, o seu cumprimento acarreta
em ganhos consideraveis, seja para aquele que por fim morrera de forma honrosa,
seja para os pertencentes ao mesmo grupo social, que também ganharam
socialmente, afinal, o dom, por vezes € um instrumento de competigéo, ganha quem
mais se abnega.

Para Martins (2006) a elabora¢ao da teoria da dadiva liga-se diretamente ao
desdobramento do pensamento durkheimiano da ultima fase, em especial nos seus
altimos intentos de incluir o individuo em sua teoria das representagdes coletivas.
Mauss buscou resgatar em especial o curso ministrado por Durkheim na Sorbonne,
entre dezembro de 1913 e maio de 1914. Segundo Martins (2006), neste curso se
encontraria a chave capaz de explicar a sistematizacido da dadiva em Mauss. O

autor explana tal colocagio nos seguintes termos:
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“Pois, se por um lado, esta € concebida como um sistema geral de
obrigagbes coletivas (reforcando a tese de Durkheim a respeito da
sociedade como fato moral), por outro, Mauss faz questdo de adentrar o
universc da experiémcia direta dos membros da sociedade, o que lhe
permite introduzir um elemento de incerteza estrutural na regra tripartite de
dar-receber-retribuir, escapando da hiper-presenga de uma obrigagio
coletiva que deveria se impor tiranicamente sobre a liberdade individual”
(MARTINS, 2006, p. 83)

Para um dos seus discipulos mais famosos, Claude Levi-Strauss, na sua
conhecida “Introdugdo a Obra de Marcel Mauss” (2001), seu velho mestre foi o
primeiro a realizar um esforco e ir para além da superficie empirica, buscando
chegar a algo mais profundo, que nao teria sido acessado por ele mesmo.

Doravante o explanado acima, fica claro que Marcel Mauss avangou de modo
consideravel ao salientar esta forma de obrigagdo voluntariosa, gue levaria os
individuos a se obrigarem mutuamente a dar, receber e retribuir. Inimeras criticas
foram tecidas posteriormente, cabendo destaque a de Godelier (2001), que nao
retira 0 mérito de Mauss ao sistematizar a teoria da dadiva, porém o acusa de nao
ter encontrado uma resposta eminentemente sociologica para a questao, tendo se
aproximado de uma postura na qual ha uma reproducdo da fala do nativo,
reproducéo deturpada, segundo Godelier, que afirma ainda que houve modificagdes
em relacao aos dizeres nativos.

Para o autor, na medida em que Mauss afirma haver uma espécie de
“vontade” do objeto em voltar para o seu doador originario, este sai do campo
sociologico propriamente dito. Godelier encontra uma nova resposta para o dom.
Para ele, toda a cadeia de dons existe, pois a divida nunca & paga, o doador
originario nunca deixa de ser o0 possuidor legitimo do objeto que entra em circulacao.
De acordo com o referido autor, todo o sistema de contra-dons tenta anular uma
divida que nunca sera paga. A légica do dom & criar o maior niumero possivel de
dividas, pois estas nunca hao de ser anuladas, logo se cria o maior ndmero de
aliancas possiveis.

Mostram-se também elucidativas as colocagées de Bourdieu, em especial em
sua obra Razées Praticas: Sobre a Teoria da Agado {1996), na qual ele faz uma
breve digressdo a respeito da dadiva nos seguintes termos: “Mauss descreveu a
troca de dadivas como uma seqiiéncia descontinua de atos generosos; Levi-Strauss

definiu-a como uma estrutura de reciprocidade gque transcende os atos de troca nos
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quais a dadiva remete a sua retribuigao” (Ibidem, p. 159). Para Bourdieu, nestas

duas analises, esta ausente o papel determinante do intervalo temporal entre a
dadiva e a sua retribuicdo, pois, segundo autor, tal intervalo teria como fungao
colocar um véu entre o dom e o contra-dom, de modo que estes atos simétricos
parecessem sem relagdo. A retribuigao, deste modo, ndo se apresentaria como um

ato de retribui¢&o, mas sim como um ato singular. E completa:

“Portanto, tudo se passa como se o intervalo de tempo, que distingue a troca de
dadivas do ‘toma I3, da ca’, 1a estivesse para permitir que quem da defina sua
dadiva como uma dadiva sem retorno — e ao que retribui, de definir sua

retribuicdo como gratuita e n&o determinada pela dadiva inicial” (BOURDIEU,
1996, p. 160).

Na perspectiva de Bourdieu é o habitus, este conjunto de predisposi¢des
determinada pelos diversos espac¢os ocupados pelos sujeitos nos diversos espacos
campos que vai direciona-lo no compiexo jogo do dom, é este senso pratico que
guiara o sujeito, que viabilizara a sua percepg¢do da importancia do lapso temporal
na dindmica dos dons e contra-dons.

Entendemos que o dom se coloca nao apenas como um paradigma possivel
para se pensar o social, mas como um paradigma necessario, pois “antes de ter
interesses econdmicos, instrumentais ou de propriedade, é antes de tudo necessario
que os sujeitos, individuais ou coletivos, existam e sejam constituidos como tais”
(CAILLE, 2002b, p. 72).

Num contexto de sociabilidade primana no qual as pessoas sdo mais
importantes que as fungdes por elas exercidas o dom se mostra de maneira mais
clara, mas isso nao significa, que ele nao exista em outros contextos, pois a
manutencao dos lagos sociais € algo vivenciado a todo o momento, em todos os
espagos em que ha interacao humana. Caillé (2006) nos alerta que, mais do que
responsavel pela criagao, manuteng&o ou recriagao do elo social, o dom constitui-se
como a esséncia do préprio social, o qual se baseia na obrigacdo da oferta sem
garantia de retorno, embora pressuponha a obrigagao da retribuigao. O doador
inicial se expde “a possibilidade de que aquilo que retorna difere do que foi
oferecido, remete a um prazo desconhecido, a algo que talvez seja retribuido por
outros que ndo aqueles a quem foi oferecido, ou que talvez nunca seja retornado”
(Ibidem, p. 31).



39
Em nossa analise, buscamos investigar as mdltiplas dimensées nas quais

0 dom se apresenta no VDA. Ou seja: nas relagées entre os adeptos, entre estes e
as entidades espirituais e entre estes e os frequentadores do templo (os chamados
pacientes). Observaremos como estas mdultiplas dimensées se operacionalizam
delimitando socialmente os sujeitos que venciam esta pratica religiosa.

Nosso trabalho esta dividido em trés capitulos, no primeiro, tragaremos um
breve percurso histérico acerca da doutrina do Vale do Amanhecer no Brasil e em
Campina Grande, reconstituindo sua trajetéria a partir do depoimento dos
fundadores, bem como, uma descrigdo etnografica dos principais rituais de cura e
possessao la vivenciados.

No segundo, analisamos os rituais desenvolvidos no Vale do Amanhecer a
partir da perspectiva analitica de Bourdieu (2007¢) e dos autores que discutem
terapias alternativas no contexto Nova Era, Martins (1999), Tavares (1999) e Maluf
(2003, 2005), entre outros, discutindo ainda as multiplas dimensdes do dom
vivenciadas nas relagbes entre os adeptos entre si, adeptos e freqlientadores,
adeptos e entidades espirituais, neste contexto ritual.

No terceiro capitulo analisamos as dindmicas culturais vivenciadas no templo
do VDA Campina Grande a partir da categoria de New Age Popular e das relagdes
de reciprocidade nele instauradas; as relagbes do templo local com a matriz em
Brasilia, a configura¢do de uma nova forma de vivenciar o sagrado (processo de
criagdo de um novo habitus) e as maneiras através das quais a realidade constituida

nos diferentes campos é, a0 mesmo tempo, por eles, contestada e reforgada.
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CAPITULO 1 - O VALE DO AMANHECER: TRAJETORIA, SINCRETISMO E

SIMBOLISMO.

1.1. BREVE APANHADO HISTORICO.

Nao ha como desvencilhar a histéria do Vale do Amanhecer da trajetéria
devida de Neiva Chavez Zelaya. Sergipana que veio a integrar um grupo de
candangos na construcdo de Brasilia. Levava uma vida normal até entao, chegou a
ser a primeira mulher caminhoneira profissional no Brasil. Aos 32 anos alega ter
visbes as mais diversas, e a partir dai, empreendendo uma peregrinagao através do
catolicismo, centros kardecistas e da umbanda, porém nao encontrando respostas
para seus questionamentos espirituais.

Aos 33 anos tem o primeiro contato com uma entidade que se auto-intitula
“‘Pai Seta Branca”, fato este que é utilizado discursivamente pelos adeptos em
decorréncia de ser corrente a idéia de que 33 foi a “idade de Cristo”. Através de
inumeros contatos com esta entidade, Neiva afirma ter tomado conhecimento de que
em outras vidas teria sido uma pitonisa grega no Oraculo de Delfos, e as Nefertiti e
Cledpatra, e uma cigana conhecida como Natascha, bem como de que o “Pai Seta
Branca” nao podendo mais reencarnar a teria escolhido para uma missao espiritual,
fundar uma doutrina que deveria preparar a humanidade para o terceiro milénio,
periodo este em que nao haveria nem dor nem sofrimento.

Em relagao a imagem do “Pai Seta Branca” vale a pena frisar como aponta
Mello (1999) que sua imagem é por vezes confundida com a do préprio Jesus,
ocupando em verdade um lugar de maior destaque junto ao Vale, apesar de em
termos doutrinarios ser visto como hierarquicamente inferior. Cavalcante (2005) no
que diz respeito ndo s6 ao “Pai Seta Branca” como em relagdo as demais entidades

“‘indigenas” que figuram no pantedo do Vale coloca:

“O Vale do Amanhecer fala de povos indigenas andinos, meso-americanos,
brasileiros e norte-americanos, todos eles expostos a uma forte aura mitica
e aparentemente la chegados por intermédio de sistemas como folhetos de
agencias de turismo e lembrangas adquiridas nas viagens, assim como da
religido umbandista; da religiosidade Nova Era e também dos filmes e séries
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de faroeste, veiculados no cinema e na televisdo. O interessante é que,

no Vale, esses mesmos indios também dizem respeito a informacdes
referentes a naves espaciais, a seres de outros planetas, a farads e
piramides 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)

Entendemos que a composicao do universo mistico-religioso do Vale,
especificamente no que tange a utilizagao de diversos signos oriundos das mais
diversas matrizes culturais sé é possivel dentro do processo que Ortiz (2006)
denomina mundializagao da cultura, no qual esta se desterritorializa. Os indios do
faroeste, na perspectiva do autor, sdo simbolo de uma cultura mundial, sem raizes,
fenémeno tipico da modernidade.

Argumentamos que os indios do Vale do Amanhecer pertencem ao universo
proprio deste movimento, considerando que houve um complexo processo nao
apenas de bricolagem cultural, como de ressignificagdo e reinvengao cultural, a
imagem aprioristicamente pertencente a filmes de Faroeste agora € um icone de
culto entre os adeptos, um ser cujas origens extraterrestres e histérico de

reencarnacgdes o legitimam como lider espiritual.
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Imagem do Pai Seta Brancalfonte: Pintura Vilela.
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Ainda no que diz respeito ao percurso de Tia Neiva, & interessante

ressaltar que apos o inicio de suas alegadas visdes, ela vivenciou uma longa
“peregrinagdo” em diferentes credos em busca de explicagdes para tais visées. E ai
que tia Neiva encontra M&e Nenen e com ela fundam em Serra do Quro, préximo a
cidade Alexania, entre as cidades de Brasilia e Anapolis, a Unido Espirnitualista Crista
Seta Branca, mais conhecida entre os adeptos pela sigla Uesb.

No periodo em que esteve lligada a Uesb (1959-1964) Neiva afirma ter sido
treinada por um monge “encarnado” de nome Humaha, que residiria no mosteiro de
Lhasa no Tibet. Segundo os adeptos durante 5 anos Neiva teria se transportado
espiritualmente todos os dias para receber o referido treinamento. Ao final do
mesmo, ela teria recebido o nome de "Koatay 108", que faria referéncia a uma
suposta coroa luminosa composta de 108 diamentes que teria sido posta dali em
diante sobre sua cabe¢a, bem como ac conhecimento de 108 mantras, ambos
proporcionados pelos planocs espirituais.

Houve posteriormente divergencias entre Tia Neiva e Mae Nenen que
culminaram com a separagdo das duas. Segundo Cavalcante (2000) este fato é
explicado entre os adeptos como cumprimento de uma “divida carmica”, ja que elas
teriam sido ligadas em vidas passadas e o tempo que passaram juntas teria sirvido
para sanar esta “divida”.

Em 1964 Tia Neiva muda-se para os arredores de Taguatinga junto a um
pequeno grupo de médiuns, nesta cidade & registra sua obra missionaria com o
nome de “Ordens Sociais da Ordem Espiritualista Crista”. Na verdade foi apenas
uma mudanaca de nome pois ja havia um registro sob os moldes de comunidade
religiosa com obras sociais, que permaneceu, scb o nome de “Unido Espiritualista
Seta Branca”’, segundo os adeptos, no plano espiritual a comunidade teria 0 nome
de “Corrente Indiana do Espago”. Tempos depois agregou-se a este grupo uma
pessoa que sera decisiva no processo de constituicdo do Vale, Mario Sassi, terceiro
e ultimo companheiroc de Tia Neiva e que veio a se tornar o principal sistematizador
da doutrina do Vale do Amanhecer. Ele teria chegado ao Vale em decorrencia de
problemas espirituais que o teriam levado a depressac e ao alcoolismo
(GONCALVES, 1999)

No que se refere ao templo propriamente dito, houve problemas judiciais que

acarretaram na perda do terreno no qual o grupo de Tia Neiva estava alojado,
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fazendo-se necessaria mais uma mudanca de local. O grupo se muda para os

arredores de Planaltina, Cidade Satélite de Brasilia, onde finalmente se concretiza a
instalagdo da comunidade. E neste local que a doutrina ganha entre os adeptos o
nome de Vale do Amanhecer, fazendo uma referencia a auba avistada daquele
local. Houve ainda um processo de desaproriagdo deste terreno devido a construgéo
de uma usina hirelétrica que abasteceria Brasilia. Entretanto, devido a adesao de
novos membros e consequente aumento populacional houve a concessa do terreno

a Neiva, que passou a determinar por meio de venda de lotes quem deveria ou ndo

viver no Vale.

Neiva no inicio da construgio do Vale do Amanhecer/fonte: Alvares (1992, p. 159)

Tia Neiva morre em 1985, aparentemente, em decorrencia de turbeculose.
Para os adeptos, tal doenga tinha uma explicagao espiritual, decorreria de uma
“divida carmica”, teria ocorrido apos o seu treinamento com o monge tibetano. Antes
de sua morte, Neiva havia deixado preparada a sua sucessao, cabeno a quatro
“trinos” o comando do Vale a partir deste momento, estes trinos sao Mario Sassi
(Trino Tumuchy), seu filho, Gilberto Chaves Zelaya (Trino Ajara), os adeptos Nestor
Sabatovicz Trino Arakém) e Michel Hanna (Trino Sumana). As duas filhas de Tia
Neiva couberam alguns poucos encargos secundarios na doutrina.

Chama a atengao o fato de que no ano da morte de Neiva havia apenas
quatro templos fora de Brasilia, hoje ja existem mais de 600. Sete dos quais em

outros paises, segundo Cavalcante (2005). Em sua pesquisa, ela encontrou adeptos
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em Brasilia que se sentiam incomodados com tal situagio, citando que ha

templos como o do Recife, que haviam introduzido mudangas de termos rituais e
doutrinarios, o que seria contrario a perspectiva vigente no Vale, que segundo
Medeiros (1998) garante autonomia administrativa aos templos porém nao
doutrinaria.

O Vale do Amanhecer caracteriza-se essencialmente por um forte sincretismo
religioso, no qual aglutinam-se elementos de diversas tradigdes, entre entre outras,
catélica, espirita, afro-brasileiras, indigena, egipcia, maia, misticos em geral e Nova
Era, configurando-se como um verdadeiro “caldeirdo de sincretismo”
(CAVALCANTE, 1999).

A esse respeito, vale salientar as colocagbes de Batista (2003) acerca do
processo mitico de criagao do universo particular do VDA “Os adeptos do Vale do
Amanhecer recriam de um modo propric a sociedade, sua historia, desde a
Antiguidade até os discos voadores. Gragas ac imaginario, os adeptos inventam um
eixo temporal que lhes permite atravessar todas as épocas da humanidade” (lbid:
11).

Tal processo de criagdo de um universo proprio constitui-se como uma das
marcas distintivas do movimento. Seus principais caracteres derivam extamente
deste nucleo mistico-religioso repleto de significados, que na opinido de José Jorge
de Carvalho (1999) constitui, possivelmente o universo religioso mais complexo de

que ja se teve noticia.

1.2. O VALE DO AMANHECER EM CAMPINA GRANDE:

Nesta secdo apresentamos uma breve reconstituicao da trajetoria do Vale do
Amanhecer em Campina Grande, locus onde se desenvolveu nossa pesquisa. Para
tanto, tomamos como fonte de informacdo as entrevistas com adeptos. As
entrevistas foram guiadas pela metodologia da histéria oral, que segundo Menezes
(2005):

“l...] busca fazer uma interpretacdo da fala do outro, reconstruindo nao
apenasos eventos, as experiéncias e 0s processos sociais, mas o sentido
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atribuido pelos seus praticanetes. Os trabalhos baseados nos relatos
orais_ tentam incorporaras vantagens da subjetividade dos documentos. Ao
se incorporar as relagbes de subjetividade entreo pesquisador e o

informante, questiona-se o pressuposto da verdade historica” (MENEZES,
2005; 29).

Devido a dindmica instaurada no campo, optamos por realizar entrevistas
livres, sem roteiro predeterminado. Por opgdo dos proprios entrevistados, seus
nomes foram ocultados. Apenas os nomes proprios dos fundadores do templo de
Campina Grande sao revelados, José Carlos e Dona Fatima, como sac mais
conhecidos, e nao seus nomes completos, também por op¢io dos mesmos.

As referéncias as origens do templo em Campina Grande aparecem nas
entrevistas de forma fragmentada. Ainda assim, uma das entrevistas, por ser
demasiadamente rica em conteddo e informagdes, pareceu-nos suficiente para o
propoésito aqui estabelecido. Foi a primeira, entre as inumeras realizadas com Dona
Fatima. Em sua fala percebe-se que o percusso biografico da fundadora e a génese
histdrica do templo de Campina Grande estao profundamente vinculados. Pode-se
mesmo afirmar que esta seria uma caracteristica marcante do DVA de Brasilia e de
Campina Grande. Com efeito, a lideranga feminina desempenha papel prepoderante
nos dois casos.

Argumentamos que para melhor compreesao dos processos de aproximacao
e afastamento da lideraca local e de sua familia em relcdo ao movimento, &€ de
fundamental importancia considerar os niveis de legitimidade das religides de
possessdo no campo religioso brasileiro.

Diriamos que no caso do VDA CG, tal como no VDA fundador, encontramo-
nos, diante de uma situacdo apropriada a utilizacdo do método biografico como
recurso necessario a reconstituicio da trajetoria do VDA. Nesse sentido, as

colocagoes de Von Simson (1996) sac bastante elucidativas:

‘Ao me utilizar do método biografico em pesquisas de reconstrugdo
histérico-sociolégica, ndo tenho como preocupacdo mais importante o
resgate dos fatos, enquanto verdades historicas, captando seus detalhes e
consequéncias em busca da anulagdo das discrepancias, mas me preocupo
em captar e enteder as visdes de mundo, aspiragbes e utpias elaboradas
por diferentes estratos ou grupos sociais neles envolvidos e os mecanismos
de veiculacdo das mesmas, primeiramente entre os membros do proprio
grupo estudado e depois, alargando seu raio de influéncia, para atingir
outros agrupamentos da sociedade” (VON SIMON, 1996, p. 83).
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Desse modo, por ocasido das entrevistas, nosso intento ndo era enquadrar

as narrativas construidas na dicotomia veridico / inveridico, e a partir dos fatos
reconstituir a historia do movimento, mas sim, buscar captar o sentido subjetivo
atribuido pelos agentes aos processsos de estranhamento, empatia, constituicdo e
consolidagao do movimento, bem como, situar num contexto mais amplo os trajetos
percorridos até a definitiva consolidagdo do mesmo na regido de Campina Grande.

O primeiro que aspecto digno de nota na fundagdo do VDA em Campina
Grande sdo os motivos alegados por Dona Fatima e seu marido, José Carlos. De
acordo com os depoimentos, o primeiro contato destes com o Vale se deu por
razdes de cunho eminentemente familiar. O filho mais velho do casal, além de ser
portador de necessidades especiais, - ndo especificada para nds; aparentemente, se
trata de algum tipo de altismo - sofria de ataques epléticos. Os referidos ataques,
ainda quando devidamente medicados, ndo eram controlados de modo definitivo.
Ainda segundo informam, teriam encontado neste movimento o letivo para tal
sofrimento.

A insatisfacdo com o tratamento médico teria levado o casal a buscar outras
saidas, entre estas, tratamentos espirituais, em especial através do espiritismo e da
umbanda.

Interessante observar que neste momento da entrevista a narradora se
mostra hexitante, tendo o cuidado de demonstrar que apesar de ter recorrido a
umbanda no passado nao se identifica como praticamente, ac passo em que ao
narrar seu contato com o espiritismo, a preocupag¢édo ja ndo é a mesma. A esse
respeito, Brandao (2004) & bastante elucidativo ao pontuar que no Brasil, o
candomblé, a umbanda e o espiritismo sdo as religides de possessaoc mais
conhecidas e formam entre si uma gradagdo, indo da mais negra a mais branca, da
mais ligada & tradicao oral a mais letrada, consequentemente, da menos legitima a
mais legitima.

De modo geral, em sua relacaoc com os “leigos”, as religides afro-brasileiras
sdo pensadas, sobretudo enquanto possibilidade de oferta de servigos espirituais, ou
como coloca Bourdieu, (2004b), enquadradas na categoria do “feiticeiro”,
caracterizando-se pela oferta de “cura das almas e do corpo” em troca de
remuneragdo. Com isso, ndo desconsideramos os aspectos nos quais estas

religides se identificam também com a categoria “sacerdotes”, tendo em vista que
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constituiem grupos religiosos préprios. Contudo, enfatizamos o papel que

ocupam prioritaria e historicamente na dinamica do campo religioso brasileiro, até
mesmo pelo fato de se distanciarem em certos aspectos das preocupacdes tipicas
de religibes sacerdotais, como salientado por Motta (2002): “As religides afro-
brasileiras ndo se preocupam conforme ja foi visto, em mudar este mundo. E nem
tampouco cuidam da criagdo de um mundo que ha de vir em futuro remoto, ou de
uma vida que comeg¢a com a morte” (Motta 2002, p. 93).

Na busca por respostas as problematicas familiares o casal Fatima e José
Carlos encontram, aparentemente, solugdes temporarias para seus problemas.
Segundo Fatima, durante um periodo de 4 meses, seu filho nZo sofreu com ataques
epilepticos. Este teria sido o pericdo mais longo que 0 meninoc passou sem crises.
Segundo Fatima na época, ela e seu marido ja estavam encontravam
desesperangosos de encontrar uma possivel “cura” para seu filho, quando numa
viagem a Brasilia, um amigo do casal os levou ao templo do Vale do Amanhecer.
Fato que nos surpreendeu, tendo em vista que haviamos deduzido, que o contato
incial do casal teria sido com o templo de Olinda, porque era 0 mais proximo, e
polariza os demais templos do nordeste.

O primeiro contato do casal com o Vale, foi em 1993, 0 qual a narradora

enfatisa sempre com uma certa tristeza, por nao ter conhecido Tia Neiva, fundadora
do movimento, figura sempre recorrente nos discursos € no imaginario dos adeptos.
Qutro fato que também nos chamou a atencdo em sua narrativa dos primeiros
contatos com Vale, foi a énfase no receio que sentia. No Brasil, de acordo com os
estudiosos do assunto, a oferta de servigos espirituais € sempre acompanhada de
um constante receio, como coloca Maggie (2001). Por um lado procura-se esta
oferta de “cura de almas” — e de corpos — por outro teme-se pelas consegléncias
que poderiam acarretar do contato com este tipo de servico (FERRETTI, 1995).
A busca pela experiéncia mistica € considerada pelas maioria dos estudiosos como
uma das principais caracteristicas do movimento Nova Era. Com efeito “A busca do
contato direto coma divindade, constitui esfor¢o do misticismo que € cultivado pelos
adeptos da Nova Era” (SILVA, 2003, p. 87-88).

Consoante Amaral (1999) é a variabilidade e a quantidade de experiéncias e
ndo a profundidade destas que marcara a dindmica do movimento Nova Era.

Concordamos apenas em parte com a referida autora, pois entendermos que
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qualquer generalizacdo pode ser perigosa. No NA muitos movimentos requerem

ou mesmo exigem exclusividade, portanto, ndo se enquadram na referida situacéo.
No caso do Vale do Amanhecer em especial, o fluxo de simbolos, rituais e
processos engloba caracteristicas da religiosidade popular e da New Age. Desse
modo, a pluralidade de experiéncias se constitui como uma caracteristica do proprio
movimento, uma vez que, desde sua origem, a constante referéncia as mais
diversas matrizes culturais, compde uma rica variedade de experiéncias. Com efeito,
sem necessidade de deslocamento, o adepto ou visitante do VDA, pode
experimentar rituais tipicamente espiritas, umbandistas, catdlicos, inca, asteca,
maia, hindu entre outros, que se configura como uma espécie de sintese, ou “circuito
neo-esd” peculiar.

Em seu depoimento, D. Fatima conta que, em seus primeiros contatos com o
Vale, ao termino de cada “trabalho” - assim sao chamados os rituais realizados no
Vale do Amanhecer — ela se perguntava; - “Mas € s6 isso?”’ Havia, de sua parte,
um forte receio de se tratar de um culto afro-brasileiro, sempre tdo temido no
imaginario religioso brasileiro, devido a visao preconceituosa em relagdo as
tradigcdes afro, veiculadas numa sociedade de tradicao predominantemente crista,
mesmo se nesta, com freqiiéncia, catdlicos recorram a esse tipo de servico. Na
construgad de uma narrativa biografica, o narrador tenta dar sentido a aleatoriedade
dos fatos que compdem a sua histéria de vida. Tal trajetdria, segundo Bourdieu
{(20086) nao podera ser compreendida “sem que tenhamos previamente construido os
estados sucessivos do campo no qual esta se desenrcla e, logo, o
conjuntdefinicaoo das relacdes objetivas que uniram o agente considerado “ {Op.
Cit., p. 190).

Portanto, como afirmamos anteriormente, para se compreender 0s processos
de proximidade e afastamento de D. Fatima e de sua familia em relacdo ao
movimento, temos que levar em consideragdo a posigao que as religides de
possessdo ocupam no campo simbdlico religioso brasileiro. Nesse sentido
entendemos que as mesmas caracterizam-se pelo carater duplo ja enfatizado, de
religides que ofertam servigos espirituais “Gteis”, nao ofertados por outras religides
institucionais, que sdo, ao mesmo tempo “desejados” e “temidos”. Mais que isso,
servicos “deslegitimos”, ao menos num primeiro momento, quando considerados a

partir da otica crista dominante.
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A partir desse primeiro contato de Dona Féatima e do Sr. José Carlos com o

Vale, e da conseqgtiente “cura” de seu filho, surge o entrelagamento entre estes e o
movimento, que dara ensejo a vontade de fundar um nucleo em Campina Grande.
Para tanto, necessitavam ser iniciados na doutrina. A iniciacao foi realizada em trés
diferentes etapas e locais; Brasilia, Olinda e Jodo Pessoa. Esta gradacdo se deu em
decorréncia de motivos obvios. Primeiro, por questio de proximidade e viabilidade e
segundo, em razdo da prépria expansdo da doutrina que se expandia naquele
momento, também na regido nordeste. O processo foi iniciado no tempo e Brasilia,
prosseguido em Olinda. Quando o templo de Jodo Pessoa - que na verdade
funciona no municipio de Bayeux - tornou-se um templo iniciatico, eles para la se
dirigiram, com o intuito de finalizar sua iniciagac na doutrina.

Em 1995, juntamente com mais 4 médiuns, foi fundado o templo de Campina
Grande. Destes quatro membros iniciais, apenas dois permanecem vinculados ao
templo. Inicialmente suas atividades desenvolviam-se no bairro das Malvinas, num
imovel alugado. 3

Considerando que as atividades do Vale do Amanhecer se caracterizam
essencialmente por serem atividades ligadas de alguma forma a possessao, o fato
do templo se localizar num espa¢o demasiadamente movimentado, com aito fluxo de
carros e de pessoas por onde passam as principais linhas de 6nibus do bairro,
atrapalharia os “trabalhos” realizados pelos adeptos, além disso, o espacgo tornara-
se pequeno, na medida em que novos médiuns foram sendo iniciados e o fluxo de
pessoas em busca dos servicos espirituais aumentava. Os novos iniciados,
normalmente, sdo os antigos visitantes, que tendo se identificado com a doutrina,
buscaram iniciar-se. Segundo Fatima, o espaco tinha apenas 17 metros por 4 de
largura e no espago de um mes ja chegaram a ser “atendidas” mais de 30 pessoas.
Fato que culminou com a construgdo do templo na zona rural no sitio Lucas, nos
fundos da propriedade do casal Dona Fatima e José Carlos. Estes, que
anteriormente moravam nas Malvinas, compraram esta propriedade e se mudaram
para poder desenvolver melhor as atividades ligadas ao Vale. A construgad se
efetivou em 2005, mas o templo ainda encontra-se em construgao, aoc menos alguns

espacos destinados a rituais especificos encontram-se em processo de finalizagao,

3 Localizava-se naa esquina entre duas avenidas das mais movimentadas do bairro, a Rua da

Umbuaranas com a Avenida Almirante Barroso.
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pois sao demorados, ndo apenas pela riqueza de detalhes como pelo fato de que

a maior parte de seus membros serem oriundos de camadas populares, e suas
contrubuigbes para manuntengdo do templo ndo serem obrigatérias nem mesmo
continuas.

A mudanga para a zona rural obviamente causou um certo impacto, pois se
por um lado houve um “ganho qualitativo”, houve também uma perda “quantitativa”,
pois © numero de pessoas a procurar o0s “servicos espirituais” caiu
consideravelmente, por ser um local de dificil acesso. Pois embora haja uma linha
de énibus que faz o percurso até a regido onde o templo se localiza. Porém, horarios
dos mesmos nao coincidem com as atividades do Vale, que por vezes, se
prolongam até as 21 horas, e o ultimo 6nibus sai daquela regiao com destino ao
perimetro urbano em torno das 19 horas. Apesar disso, parece ser consenso entre
0s adeptos que houve um ganho com a mudanca de espago.

Atualmente, ainda segundo D. Fatima, cerca de 100 pessoas encontram-se
filiadas ao templo de Campina Grande, porém apenas cerca de 50 frequentam
ativamente as atividades do templo, muitos, inclusive, sairam posteriormente para
fundar novos nicleos, como foi o caso do nucleo fundado na cidade de Boqueirao.
Porém este ndo obteve sucesso e encerrou suas atividades em 2006. Como posto
anteriormente, em 2007 houve uma tentativa de se manter uma espécie de
‘extensao do templo” no distrito de Sao José da Mata, o que, segundo José Carlos,
seria uma espécie de “pronto-socorro”, porém suas atividades forma encerradas no
mesmo ano, pois estaria atrapalhando as atividades desenvolvidas no templo
principal. Hoje, eles tentam transformar o templo de Campina Grande também num
templo iniciatico.

Aparentemente ha um forte receio por parte dos adeptos e organizadores com
relacdo a possiveis retalhagdes, seja por parte de outros credos, seja por algum tipo
de exposi¢ao publica, tanto que tivemos que reafirmar diversas vezes a restri¢éo da
circulagdo das informagdes obtidas, bem como o sigilo dos nomes etc, Havia,
inclusive, o receio de que as fotos tiradas pudessem ser veiculadas na mida com o
fim de ridiculariza-los publicamente. Felizmente, a continuidade do trabalho de
campo nos levou a um crescente ganho de confianga por parte dos adeptos e

organizadores, porém nac a diminuicdo do medo, constante no imaginario dos
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adeptos, em especial com relagdo a outros credos, especificamente os

neopentecostais.

Outro aspecto observado que é preciso destacar no DVA em Campina
Grande, € que sua génese historica e sua trajetoria, estdo profundamente marcadas
pela influéncia das dinamicas religiosas locais. Isso significa que desfrutam de
relativa autonomia no sentido de que ndo é uma mera reprodugéo das mensagens e
praticas vivenciadas em Brasilia. Nesse sentido, a influéncia de Olinda foi decisiva,
ja que este templo polariza todos os demais do nordeste.

Percebemos ainda, que no templo de Campina Grande elementos opcionais
sdo escolhidos e elaborados considerando a dinamica cultural local, como por
exemplo a utilizagdo das indumentarias, na qual ha uma escolha predominante por
parte das mulheres de vestimentas mais “discretas”, sem a utilizacao demasiada de
lantejoulas, strass, e outros elementos que caracterizam as chamadas ninfas, opta-
se majoriatariamente pelo modelo composto de saia marrom, colete branco e camisa
preta.

O templo de Campina Grande apresenta, assim, uma trajetéria suis generis,
profundamente vinculada & biografia dos fundadores. Aparentemente bifurcado em
seu comando, uma vez que o casal assume diferentes atribuicdes no templo,
contudo, se for necessario, podem-se intercambiar perfeitamente no comando.

No geral, Sr. José Carlos é responsavel pela parte espiritual e intelectual. Foi
atraves dele que obtivemos boa parte das informacées relativas ao plano espiritual
da doutrina. Dona Fatima se ocupa principalmente da operacionalizacio
administrativa do templo. Ela domina a maior parte das informagoes relativas as
origens e trajeto do templo e do percurso espiritual dos adeptos e freqiientadores,
sem contudo, nao perder o core da realidade religiosa e cultural que caracteriza o
Vale do Amanhecer. Realidade fortemente sincrética, marcada pelos servigos
gratuitos de “cura espiritual’, todos operacionalizado a partir da possessdo e das
relagdes de reciprocidade.

Um altimo ponto que gostarimos de destacar diz respeito a fundacgéo do VDA
Campina Grande, € a escolha da data de fundagao. Esta nos chamou atengao pelo
fato de ser proxima a virada de milénio, o que em tese, teria, uma especial
significacdo para os adeptos, uma vez que a doutrina emerge com a “justificativa” de

preparar a humanidade para o terceiro milénio. Portanto, & de se supor que néo
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poderia haver meihor data para a fundagdo do templo. Contudo, para os adeptos,

a virada do milénio ndo seria demasiadamente marcante como viés escatologico.
Seria apenas um momento de proximidade de toda a humanidade para com a
doutrina, para com o Pai Seta Branca e o possivel retorno a “Capela”, planeta, que
segundo os adeptos, o local de onde proveio a raga humana e para o qual voltara
guiada pelo Pai Seta Branca.

Apesar do carater milenarista, o Vale do Amanhecer nao se atém a

preocupagdes apocalipticas, como observa Mello (1999).

“Os propositos filosoficos e espirituais do Vale do Amanhecer anseiam a
preparagdo individual e coletiva para os processos de transformacdo des
que atravessam a humanidade e ¢ planeta para entrar numa nova era de
espiritualidade e de amor césmico e fraternal™ (Ibidem, 127).

Neste aspecto se enquadra perfeitamente na proposta da Nova Era, uma vez
que visa uma transformagao de dentro para fora, "aqui e agora” (SILVA, 2003).

Diriamos que o templo do Vale em Campina Grande amplia, na regido, o que
Magnani (1999) denomina “circuito neo-esé”, passando a ser buscada como mais

uma alternativa no amplo leque oferecido pela NE.

1.3. UM UNIVERSO EM HIBRIDO EM CORES E SIMBOLOS

1.3.1 Indumentarias, Falanges e Mediunidades

Possivelmente um dos aspectos que mais chama a atencado daqueles que
entram em contato com o Vale do Amanhecer € 0 visual, seja do templo em si, seja
das vestimentas dos adeptos. Segundo Cavalcante (2000) elas se caracterizam por

serem extremamente coloridas e irradiantes “adornadas com materiais de brilho, tais

4 Tradugao Nossa “les propos philosophiques et spirituels de Vale do Amanhecer envisagent la

préparation individuelfe et collective pour le processus des transformation que traversent 'humanite et
la planéte pour entrer dans une nouvelle ére de spiritualité et d'amour cosmique et fraternel”.
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como strass, falsas gemas e materiais preciosos, estdo repletas de simbolos”

(Ibdem, 2000).

Médium Apara no Vale do Amanhecer em Brasilia/fonte: Batista (2003)

Encontramos na doutrina quatro tipos de indumentarias, a primeira é utilizada
durante o Desenvolvimento e a Iniciagdo Dharmo-Oxinto. Durante esta fase o
médium do sexo feminino usa uma tanica branca em forma de vestido com uma fita
nas cores amarela e lilas cruzando-lhe o peito. O médium do sexo masculino utiliza
uma camisa branca com a mesma fita e uma calga preta ou marrom. Para os
adeptos, a calca marrom & uma referéncia a Sao Francisco de Assis que teria sido

uma das encarnagdes do “Pai Seta Branca”.

Foto de médiuns do templo de Campina Grande/fonte: Do autor.
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Apds a Iniciagdo Dharmo-Oxinto, além destes adornos os adeptos passam

a utilizar também um colete branco. Nestes encontram-se os simbolos do
doutrinador, uma cruz envolta num manto branco, ou do médium de incorporacéo,
um tridangulo vermelho com um evangelho aberto ao meio. Passa também a utilizar
um cracha com seu nome e no caso dos médiuns doutrinadores, figurara também o
nome de suas entidades protetoras. J4 no caso dos médiuns de incorporagéo,
figuraram as entidades que estes supostamente incorporaria.

Posteriormente ao ritual de Elevagédo de Espadas, o médium passara a utilizar
uma roupa marrom, uma calgca no caso dos homens e uma saia no caso das
mulheres, bem como uma blusa preta para ambos. O colete branco permanece,
cada mais adornado com insignias, pois os simbolos utilizados, bem como as
vestimentas de um modo geral, sdo marcadores sociais dos médiuns, indicando nao
apenas tipo de mediunidade, mas também o local ocupado pelo adepto na
hierarquia da doutrina. Esta vestimenta acompanhara o adepto durante toda a sua
permanéncia na doutrina.

Ha ainda outros dois tipos de indumentarias, a dos prisioneiros e a
indumentaria da falange. Todo adepto deve adquirir a indumentaria de prisioneiro, e
devera utilizar toda vez que sentir necessidade. Em nossa pesquisa nao
encontramos adeptos que utilizassem este tipo de indumentaria, entretanto,
encontramos como explicagao para a utilizagcdo da mesma, a necessidade de libertar
um espirito que se liga ao adepto por cobranga ou apenas por atragao.

A indumentaria de falange a facultativa aos adeptos podendo mesmo ser
utilizada no inicio de sua “carreira mediunica”, mas ha recomendagdes de que sO
seja utilizada depois que o adepto conhece bem a histéria e as caracteristicas de
cada falange. No site oficial do Vale do Amanhecer (www.valedoamanhecer.com.br)
disponibiliza a historia de cada uma das falanges de modo relativamente detalhado,
sempre narrada como uma “epopéia espiritual”, na qual fragmentos histéricos tomam
ares misticos e ndao necessariamente l6gicos em termos temporais.

Em muitas entrevistas por nos realizadas percebeu-se que a troca de falange
nao é vista com bons olhos pelos adeptos, em especial pelos mais velhos, estes
normalmente nao utilizam as vestimentas referentes as mesmas, sendo mais
comum entre os mais jovens. No templo de Campina Grande percebe-se que a

utilizacdo deste tipo de indumentaria € menos comum, sendo unanimidade apenas
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entre as criangas, em especial nos dias de domingo durante os rituais quando

cantam dentro do templo vestindo-as.

Existem no total vinte e uma falanges femininas e duas masculinas no Vale.
As falanges femininas sao: gregas, ciganas taganas, ciganas aganaras,
franciscanas, madalenas, nitiamas, muruaicys, amaritanas, maias, madruchas,
agulhas isménias, yuricys, escravas, roxanas, dharmo-oxintos, jagands, arianas,
naraimas, niatras, caicaras e tupinambdas. No que diz respeito aos adeptos
masculinos estes se dividem em falange dos magos e falange dos principes,

No decorrer da pesquisa percebemos que o processo de assimilacio e
afirmag¢ao de pertencimento a uma falange € um forte marcador identitario entre os
adeptos, em especial devido ao fato de que determinados “trabalhos” — assim sao
denominados os rituais realizados no Vale — s6 podem ser realizados por
determinada falange, e em determinado espago, num tempio pequeno como o de
Campina Grande, no qual cerca de 100 adeptos participam, e em torno de 50 de
forma mais ativa, isso se torna de suma relevancia. Galgar um patamar préprio no
templo e realizar rituais importantes para a doutrina passa a ser um marcador
também social, “localiza” 0 adepto na doutrina.

E interessante frisar que as vestimentas reforcam uma marcagdo espacial e
temporal extraordinaria, referentes ao contato com o “outro mundo”, como coloca
DaMatta (1997a). O tempo extraordinario € marcado por uma inversao de valores,
de lugares, que no caso do tempo que marca o contao com o “outro mundo” séo
demonstrados pelos canticos, vestimentas etc. Ha, portanto, toda uma mudanc¢a de
comportamento, sendo a mudanga de vestimentas mais um marcador desta
extraorinariedade do momento, ndo a-toa os membros do templo de Campina
Grande levam suas vestimentas para o local onde ocorrem os rituais, e no lado de
fora do templo, em banheiros reservados para isso, trocam suas vestimentas,
abandonam seus trajes “ordinarios” e passam a utilizar as vestimentas rituais. Neste
momento sua representagido do self, nos dizeres de Goffman (2005), passa a ser
outra, o adepto torna-se um meédium, um seguidor de Tia Neiva, alguém que
segundo eles esta ali para realizar um “trabalho de caridade”, que beneficiaria nao
apenas aquele que o recebe diretamente como toda a humanidade.

Os processos medilinicos também se configuram enquanto um outro forte

marcador social e identitario, uma vez que no Vale do Amanhecer a mediunidade



56
nao e entendida de forma homogénea. Nem mesmo em termos lingiiisticos,

poderiamos dizer que no Vale ha um modelo bifurcado de mediunidade. Por um
lado, ha aqueles meédiuns que se dedicam ao processo de incorporacdo, assim
como no espiritismo kardecista. Estes sdo chamados de aparas quando mulheres,
ou jaganas quando homens. Por outro, ha uma nova categoria medilinica criada pelo
Vale chamada de médium doutrinador, dedicado as demais atividades, inclusive de
incorporagao, mas apenas auxiliando ¢ apara ou jacana. Neste caso, o doutrinador
fica responsavel pelo “convite” para a manifestagiao das chamadas “entidades de
uz” no apara ou jagand e por doutrinar os espiritos sofredores. Esta sua fungao fica
mais claro durante o ritual do “trono” que sera analisado no capitulo seguinte.
Interessante notar que nas pesquisas realizadas em Brasilia, as quais tivemos
acesso, ndo ha referéncia ao termo jagana significando médium de incorporagao do
sexo masculinos. Utiliza-se apenas do termo apara para o médium que incorpora
independente de sexo. E de se supor que esta denominagao tenha sido introduzida
pelo templo de Olinda, que exerce uma forte influencia sobre os demais templos do
Nordeste, sendo o principal tempio iniciatico desta regido e um dos principais do

Brasil.

1.3.2. Sobre o Espacgo, as Cores e 0 Templo

Outro aspecto que chama a atengdo daqueles que entram em contato com o
espago do Vale & a constituicao de seu espacgo fisico. Ao contrario da maioria dos
templos religiosos, ele obedece uma forma especifica de construgao. E cada ritual
deve ser realizado num espacgo especificamente construido para este fim. Desse
modo, o “trabalho dos passes” nao pode ser realizado no mesmo espago gque o
“trabalho de defumacéao”.

Assim, o crescimento do templo e a oferta de um maior nimero de “servigos
espirituais” sao diretamente condicionados pelo espaco fisico. Devido a necessidade
de amplos espacos fisicos para os rituais, normalmente, os templos do Vale situam-
se na zona rural ou em bairros mais afastados, onde se pode conseguir terrenos

amplos a pregos modicos. Ha também, uma “necessidade espiritual’, para os
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adeptos, pois o processo de concentragdo necessario a realizagido dos rituais

seria dificultada pela poluicdo sonoras comum aos espacos urbanos.

Para Magnani (2000) o reavivamento dos espacos rurais faz parte do
fenémeno Nova Era, que escolhe preferencialmente estes locais para a realizagao
de sua atividades. De fato, uma das bandeiras deste movimento heterogéneo sao as
discussbes que envolvem a crise ecologica, questdes eminentemente ligadas a
modernidade como bem coloca Giddens (1997).

De acordo com informagdes dos adeptos, a construgio fisica do templo de
Brasilia seguiu as instrugdes de uma entidade chamada de Tidozinho, normaimente
retratado como um senhor moreno, que segundo a doutrina teria sido um rico
fazendeiro da regido de Goias, este serve de modelo para a construgao de todos os
demais templo no Brasil. Segundo Eliade (2000) a construcéo de templos religiosos
normalmente segue uma construgcdo ja existente num “outro plano”, ha, portanto
uma reproducdo ainda que imperfeita deste “outro mundo”. Em nossa analise a
defesa discursiva de que a construgdo do templo segue os designios de uma
entidade da doutrina é utilizada como elemento de legitimagdo da mesma. Ao
afirmarem que sua construgdo segue tais designios, significa disputar
simbolicamente com os demais credos, langando mao nao apenas de uma auto-
afirmagao enquanto credo legitimo, como também uma afirmagdo que busca
deslegitimar outros credos, cujos templos sao fruto da vontade dos homens de carne
e 0sso, nao de “entidades espirituais de luz” como os templos do Vale, dai a
importancia de que os demais construidos fora de Brasilia sigam um modelo basico.

A dtilizagdo constante de cores das mais diversas, também tem um
significado simbdlico. Algumas possuem um significado especial para a doutrina.
Segundo os adeptos, o vermelho simboliza o que eles chamam de “cura
desobsessiva”, o verde a energia das matas, o amarelo a ciéncia e a sabedoria, o
lilas a cura espiritual e do corpo fisico, o preto a forga oculta dos homens, o branco a
pureza, e o0 marrom uma homenagem a Sao Francisco de Assis, que segundo 0s
seguidores da doutrina teria sido uma das encarnagdes do Pai Seta Branca.
Também sao constantes os simbolos dos médiuns doutrinadores, a cruz com o véu
envolto, e dos médiuns de incorporagdc um tridngulo com um evangelho aberto no

centro, estes simbolos circundam a regido central do templo.
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Simbolos dos médiuns doutrinadores e de incorporagao no templo de Campina Grande (Mesa
Evangélica)/fonte: Do autor.

Sua estrutura basica é circular, ha um centro no qual se localizam o que eles
chamam de mesa evangélica, que segundo o estudo de Labarrere (2006) “seria o
local dentro do templo onde se manifestam espiritos negativos que vivem sob forte
concentragéo de 6dio, de rancor e de sede de vinganca. E Ia que se da o ritual da
mesa evangélica” (Labarrere, 2006, p. 114), bem como a Pira que segundo os
adeptos representa simbdlica e sinteticamente todo o universo. A Lua a esquerda, e
o Sol a direita, representam as energias masculinas e femininas, as setas para cima
e para baixo representam as energias que partem do plano terreno em dire¢do ao
espiritual e ao inverso. O simbolo ao centro representa o plano divino e os setes
raios, bem como os setes chacras humanos®. As duas tacas representam o sangue.
A parte espelhada representaria o plano fisico com seu sistema nervoso, os setes
plexos com seus respectivos chacaras, bem como o sistema circulatorio sangiineo,
no qual o sangue venoso representaria o polo positivo e o sangue arterial o povo
negativo. Os dois tridngulos entrelagados representam o corpo e a alma, bem como

o entrelacamento entre o microcosmo (0 homem) e 0 macrocosmo (0 universo).

5'l”radiq,ao de origem hindu. Os chacras seriam pontos energéticos do corpo espiritual, sendo num
total sete. Plexos seriam, sistemas organizados em niveis que se articulam mantendo o equilibrio
energético dos individuos, este niveis seriam: plexo fisico (corpo fisico), micro plexo (alma) e
macroplexo (perispirito). Ainda segundo o entendimento dos adeptos, o abddmen & a regido
entendida como plexo.
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Pira do templo de Campina Grande (Mesa Evangélica)/fonte: Do autor.

Portanto, o processo de construgdo e constituicdo o universo particular do
Vale do Amanhecer € um complexo arranjo cultural seja em termos lingiiisticos,
visuais ou doutrinarios, com referéncias claras a diferentes matrizes religiosas e
culturais que nela se articulam formando um todo significativo. Como colocamos em
trabalho anterior (OLIVEIRA, 2007) sobre os processos de sincretismo e
“dessincretismo” no Vale, numa recriagdo e reorganizagdo daquilo que ja se
encontra construido, reinventado-o. Reinventa-se o magico, o sagrado, o eterno, o
mitico, em formas plurais, que se constituem a partir e no campo, entre capitais
diversos, imbricados em relagdes estabelecidas em sus busca de buscando
alternativas para as questdes que lhes sdo postas. Desta forma o Vale do
Amanhecer mostra-se como uma experiéncia unica quando percebida em seu
processo de formacgao (lbidem, p. 13).

Ainda no que tange as construgées no Vale do Amanhecer destacamos a
observacao de Martins (2004), quando esta coloca que cada espago € pensado e
construido para os rituais, fala de uma “simbiose espago sagrado/rituais”.. Desste
modo, cada espaco fisico estaria diretamente atrelado a uma pratica ritual. Estas
praticas ndao podem ser pensadas desarticuladas dos espagos elaborados pela
doutrina, o espago portanto, passa a ser, nao apenas o locus da realizagao dos
rituais, como também parte do proprio ritual, parte do processo simbdlico de
construcao das atividades desenvolvidas nos templos do VDA. A seguir, uma analise
detalhada sobre os processos que envolvem a construgao particular do universo do
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Vale, em especial tomando como referencial teérico a perspectiva de Pierre

Bourdieu.

1.4. RITUAIS E POSSESSAO NO VALE DO AMANHECER: UMA DESCRICAO
ETNOGRAFICA.

Antes de nos debrugarmos sobre o nosso material etnografico, consideramos
interessante realizar aqui uma breve discussdo acera do ritual de possessdo na
visdo das ciéncias sociais, em especial da antropologia. Comecemos com uma

breve, porém, precisa, definicao de ritual fornecida por Segalen (2002):

“O rito ou ritual € um conjunto de atos formalizados, expressivos, portadores
de uma dimensao simbodlica. O rito & caracterizado por uma configuragao
espago-temporal especifica, pelo recurso a uma série de objetos, por
sistemas de linguagens e comportamentos especificos e por signos
emblematicos cujo sentido codificado constitui um dos bens de consumo de

um grupo” (SEGALEN, 2002, p. 31)
Partindo desta definicdo, podemos chegar a algumas conclusdes pertinentes.
Em primeiro lugar, o ritual ndo pode ser realizado de qualquer forma, ha uma crenca
na eficacia simbdlica de determinados gestos, determinadas palavras e objetos para
que ele funcione. Em um dos momentos da nossa pesquisa encontramos um
adolescente de apenas 13 anos que estava em processo de iniciagdo perguntando
se poderia “manipular as energias” de uma forma distinta daquela prescrita pela
doutrina, e a resposta foi negativa, pois apenas “do modo correto” & que o ritual se
faria eficaz. Do mesmo modo, em uma das entrevistas realizadas com José Carlos,
ele afirmou que as rezadeiras, por exemplo, conseguiam manipular algumas
energias, porem falhavam no desfecho do ritual, pois nao fariam tal como no Vale,
onde as energias negativas retiradas daqueles que necessitam de servigos
espirituais seria jogada para o espago. Em segundo lugar, ha de se frisar que as
respostas que o ritual da a vida social € uma resposta do grupo, a eficacia do ritual é
eminentemente social, ele é codificado e decodificado pelo grupo, é ele que anima

todo o processo envolvido.

.....



Para Leach (1978) o ritual religioso & por exceléncia o espago no qual o
ocorre o processo de simbolizagdo material, portanto, & nele que as idéias,
representacdes e classificagbes dos grupos sdo postas num plano passivel de
operacionalizagdo técnica, de manipulagao por parte dos sujeitos envolvidos,
podendo ser estes elementos operacionalizados simbdlicos por exceléncia.

Em nosso estudo, ndo podemos desvencilhar a relagao entre ritual e
possessao, pois no decorrer de nossa pesquisa, percebemos que toda a logica
instaurada no Vale do Amanhecer é uma légica a partir dos rituais de possessio. E
considerado adepto aquele que participa destes rituais, de alguma forma ainda que
nao seja “‘recebendo”, além do mais, & através dos rituais realizados no Vale do
Amanhecer que podemos perceber toda a sua rigueza de simbolos e de referéncias
culturais, nele se configurara um ecletismo e um universalismos inigualaveis dentro
dos cultos de possessao (SILVEIRA, 1994).

Para Turner (1974) para penetrar no que ele chama de “estrutura interna das
idéias” contidas nos rituais de um grupo, precisa-se compreender como os agentes
destes interpretam os simbolos rituais. E nesta perspectiva gue procuraremos
interpretar o conjunto de rituais desenvolvidos no Vale. Este autor ainda nos adverte
acerca do carater polissémico dos simbolos existentes nos processos rituais,
segundo ele:

“Os simbolos possuem as propriedades de condensagdo, unificacdo de
diferentes dispares, e polarizagdo de significado. Um Unico simbolo, de fato,
representa muitas coisas ao mesmo tempo, € multivoco e nao univoco.
Seus referentes n&o sac todos da mesma ordem I¢gica, e sim tirados de

muitos campos da experiéncia social e de avaliagao ética.” (TURNER, 1974,
p. 70-71)

A tarefa investigativa do pesquisador deve, portanto, ser capaz de adentrar
neste universo polissémico, buscando compreender os sentidos e significados
atribuidos por aqueles que vivenciam a experiéncia ritual. Busca-se tambem realizar
uma liga¢ao para com a realidade vivida, por mais que o ritual seja algo ocorrido em
uma situacao extraordinaria, ele ndo se separa dos demais comportamentos.
Segundo Peirano (2006) os rituais “simplesmente replicam, repetem, enfatizam,
exageram ou acentuam o que ja € usual” (Peirano, 2006, p.10}).

Os rituais passam a ser, portanto, aspectos da vida social que possuem uma

dupla face, pois por um lado replicam a vida cotidiana, por outro invertem esta
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ordem. Ainda na perspectiva de Turner (1974) temos que os chamados “dramas

sociais” e os “ritos de passagem” s&0 momentos nos quais as atores sociais se
arriscariam numa aventura dramatica, de representagio de papéis e de um jogo
simbdlico de ruptura ou inversdo com a ordem estabelecida na vida cotidiana, mas
que segundo o proprio autor, buscam a resolugdo de conflitos e de manutencéo da
estrutura. Por serem momentos nos quais os atores e grupos sociais podem
representar simbolicamente papéis que correspondem inversamente aqueles que
ocupam ordinariamente ele ressalta que estes momentos, nos chamados “dramas
sociais”, sao momentos liminares.

" Entendemos a possessao enquanto pratica inserida no complexo jogo de
eficacia simbolica do ritual, ela ao mesmo tempo em que da eficacia a este, so se
concretiza porque o mesmo se faz eficaz, ou seja, ambos os processos sao
concomitantes, poderiamos dizer que a possessdo se mostra enquanto uma
estrutura estrurada e estruturante em relagdo ao ritual, ela o faz acontecer e ela sé
acontece nele.

Nao pretendemos aqui nos alongar neste vasto campo de discussao que
envolve a realizagado dos rituais e a possessao, almejamos apenas introduzir a
discussdo para que melhor possamos situar 0 nosso material etnografico que

apresentamos a seguir.

1.4.1. A Preparagao Para os Rituais

Iniciamos esta parte de nosso trabalho com a descri¢do do local. Na entrada
do templo do Vale em Campina Grande ha sempre um médium doutrinador para
recepcionar os que chegam. Sua fun¢do € prestar informagdes as mais variadas
possiveis. Ha duas entradas para o interior do templo a partir do portdo principal. Os
“pacientes” (assim chamados os nao iniciados que frequentam o local ou ainda os
iniciados que nao vao ao templo nesta condigdo) sé podem entrar no templo pela
esquerda. Caso o paciente chegue ao templo apo6s ter-se iniciado os “frabalhos” s6

pode adentrar no mesmo apés o termino daquele primeiro momento.
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“pacientes” no espago fisico do templo do Vale do Amanhecer em Campina Grande,

elaboramos um mapa que reproduz a estrutura deste templo:
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3 -Muro de pedrafllmagem do Jaguar
4 -Mesa Evangelica

£ -Pira
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6 - Espago de somimusica ambients
7 - Estatua de Jesus

8 - Espaco do ritual "0 Trono”

9 -imagem do Pai Seta Branca

10 - Espago do ritual "A Cura”

11 -imagens de entidades diversas
12 - Espaco do ritual "0 Passe”

13 -Imagem de Tia Neiva {no teto}
14 - Agua

15 - Recepgio

16 - Espagos rituais nao utilizados
{em construcac ou finalizagao)

O primeiro passo do “paciente” € sentar-se em um dos bancos de alvenaria e

esperar. Estes se localizam ao redor da chamada "Mesa Evangélica®, porém fora do

espago destinado aos rituais que la ocorrem. Sua circulagdo pelo templo sera
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sempre em sentido horario, para os adeptos apenas desse modo — ocorrendo as

atividades neste sentido — as atividades la desenvolvidas podem se tornar eficazes.

Imagem do templo de Campina Grande (Mesa Evangélica)/fonte: Do autor.

A construgdo estilistico/estética do VDA em Campina Grande segue
uma tendéncia geral dos templos, tendo em vista que esta construgao faz parte da
“doutrina”. E embora o comandante geral de cada templo seja autdnomo em termos
administrativos e hierarquicos, é subordinado em termos doutrinarios (MEDEIROS,
1998: 4), os padroes estilisticos/estéticos devem ser rigorosamente seguidos, até
mesmo porque no VDA, acredita-se que todas as ornamentacgdes (posteriormente &
que vieram os templos), e as vestimentas foram orientadas pelos “planos
espirituais”, especialmente por uma entidade chamada “Tidozinho”, que teria sido
em sua ultima encarnagao, um rico fazendeiro da regiao de Goias, que é sempre
retratado como sendo “um homem de pele morena e vestes de peao de boiadeiro”
(CAVALCANTE, 2000, p. 27).

Entendemos que no processo de realizagao dos rituais religiosos ha toda uma
preocupacao para que o ambiente esteja adequado a realizagdo dos mesmos, o que

inclui em certa medida a “limpeza do ambiente”, seja uma limpeza no sentido estrito,
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seja simbdlica, ainda que esta possa se materializar, obviamente devemos

considerar as colocagées de Douglas (1976) quando propde que os rituais de
pureza, bem como os de impureza, criam o que ela chama de unidade na
experiéncia, pois €& através deles que os padroes simbolicos sdo executados e
manifestados publicamente. As idéias de pureza e impureza devem ser
relativizadas, nao possuindo validade universal, pois 0 que & puro num contexto
pode ser considerado impuro em outro, porém nao nos ateremos a esta discussao.
No Vale do Amanhecer alguns processos estdo diretamente ligados a
preparacao dos rituais. Primeiramente a escolha das indumentarias. O adepto, ao
chegar, deve colocar suas indumentarias, que sao trocadas em espacgos reservados
para este fim. Como ja colocamos anteriormente, estes espagos marcam o que
Damatta (1997a) chama de tempo extraordinario, tempo em que a ordem € invertida
no contato com o chamado “outro mundo”, sendo esta a primeira etapa do ritual, ndc
a mais importante, mas indispensavel. Apdés a preparacdo do ambiente e dos
adeptos, iniciam-se os trabalhos. Tanto na “abertura dos trabalhos”, como no

encerramento, canta-se o “Hino do Amanhecer”, hino oficial do movimento.

Sob o céu azul do Amanhecer

Seta Branca de Amor apareceu

Com as ordens do Oriente nos faz ver
A grandeza que Jesus nos concedeu.

Prana-luz aqui resplandeceu

Do Oriente Maior que & de Tapir
Conduzindo as almas tristes para Deus
Neste Templo de esperanga e de povir

Salve Deus, Criador,
Do Universo Es o Senhor!

A bandeira rosea de Jesus

Nosso simbolo de fé sempre ha de ser
Tremulando neste Vale ela traduz

As mensagens que do Astral queremos ter

Salve Deus, Criador!

Este “hino” & bastante representativo do movimento. Faz referéncias a figuras
miticas como “Pai Seta Branca”, a Jesus - figura mais importante da tradi¢ao crista
- além de conceitos oriundos da tradicdo védica como Oriente e Astral. No Vale,

como em qualquer tradigao religiosa, nada € fruto do acaso. As escolhas sao
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determinadas pelas posigbes e disputas simbdlicas em jogo, principalmente

aquelas que se processam no interior do campo religioso, contudo, ndo se pode
desconsiderar as influéncias dos demais campos nestas escolhas, uma vez que isto
envolve um complexo jogo cultural que faz com que determinado elemento seja
escolhido. Sendo assim, elementos da tradigao crista, por exemplo, - ainda que seu
significado original tenha sido modelado de acordo com as demandas culturais do
movimento - podem ser utilizados como uma forma de legitimagdo, mas isso nao
impede que “novos” elementos que fazem referéncias diversas, ja cimentados pela
dindmica New Age sejam incorporados.

Num segundo momento, ha um espago reservado aos iniciados no qual
estes rezam uma oragdo ao “Pai Nosso®, adaptada. Na doutrina do Vale do

Amanhecer 0 Pai Nosso € rezado da seguinte forma:

Pai nosso que estd no céu e em toda parte, santificado seja o teu santo
nome, venha nos o teu reino, seja feita a tua vontade assim na Terra como
nos circulos espirituais. O pao nosso de cada dia da-nos hoje, Senhor, e
perdoa as nossas dividas, se nés perdoarmos 0s nossos devedores. Nao
nos deixe cair em tentaggo, mas livra-nos do mal porgue s6 em ti brilha a
luz eterna, a luz do reino, da gléria e do poder por todos os séculos sem fim.

Ao final da oracdo repetem trés vezes: “Louvado seja nosso senhor Jesus
Cristo!”, “Para sempre seja louvado’, sendo que ao final dessa frase, o adepto bate
no peito esquerdc com a mao direita.

Quando se referem aos “circulos espirituais’, por exemplo, podem estar
evidenciando tanto a influéncia da Nova Era, quanto a do espiritismo kardecista.

Percebemos ai dois elementos importantes; o dialogo com o catolicismo e a
necessidade de diferenciadores. Com efeito, no universo religioso brasileiro, todas
as religides dialogam em algum grau com o catolicismo, (CARVALHO, 1991) néo
apenas porque esta tradi¢do esta muito arraigada, para legitimar-se, ha necessidade
de utilizar elementos oriundos deste credo. Por outro lado, ao buscar ofertar novos
“bens de salvacao”, fazem emergir a necessidade de diferenciadores, inclusive
lingtiisticos, aos credos que aoc mesmo tempo sé&o questionados e buscados
enquanto elementos de legitimagao. Portanto, de acordo com Guerreiro, (2004,
2006) trata-se, antes de tudo, de um processo de apropriacao e utilizagao metafdrica
de signos e simbolos retirados de seu contexto original, sincretizados,
ressignificados e reinventados (GUERRIERO, 2004, 2006).
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Ha também uma forte presenca de canticos, que lembram muito em

termos de melodia os hinarios do catolicismo, estes, no Vale, sao chamados de
mantras, numa referéncia lingilistica as tradicdes orientais. Em nossas entrevistas
houve unanimidade em relagdo ao significado destes mantras para os adeptos.
Segundo explicam, os mantras seriam um meio de ligagdo do médium com o mundo
espiritual que pode se realizar tanto através da recitagdo de canticos entoados pelos
adeptos, quanto pela simples escuta de gravacées em CDs.

No Brasil, € muito comum, que a cantoria seja encarada como uma forma de
se “chegar as divindades”, como nos elucida DaMatta (1997b). “Coletivamente, o
modo mais comum ¢ através da cantoria, onde a prece faz com que se juntem todos
os pedidos num s0, que deve ‘subir’ aos ceus levado pela harmonia das vozes que o
entoam” (Op. cit, p. 110). Mais que isso, no caso especifico do Vale do Amanhecer,
como ha uma forte influéncia do espiritismo, entendemos que também ha uma
funcao especifica da realizagdo destes canticos em voz alta, pois a oralidade em aito
e bom tom, no espiritismo, tem uma conotacdo de fazer-se ouvir pelos espiritos
menos evoluidos que necessitam desse estimulo sonoro (LEWGQY, 2004).

Neste momento, os chamados “pacientes”, ou seja, os ndo adeptos que vao
em busca dos servigos espirituais oferecidos pelo Vale, ficam sentados fora do local
onde ocorre a realizagao dos canticos e preces, no qual também sao lidas a Biblia e
algumas mensagens deixadas por Tia Neiva.

Enquanto estas atividades estdao sendo realizadas, um adepto passa pelo
templo espalhando incenso, tal como nos rituais de missas catolicas. Segundo
explicam, o incenso visa purificar o ambiente. Aos domingos, além destes rituais,
criangas vestidas de magos e ninfas circulam pelo templo entoando canticos. Esta
cantoria também é vista como um ritual purificador.

Os rituais iniciais desenvolvidos no Vale constituem uma espécie de
preparacdo para os “trabalhos” que serdo realizados, sao “pré-requisitos”. Pode-se
mesmo falar de uma gradagao do tempo simbdlico para os adeptos. Num primeiro
momento, hd o tempo ordinario, no qual eles se dedicam a suas atividades
cotidianas, este & interrompido com a chegada ao templo, no qual se processa uma
mudanga em termos visuais, linguisticos e gestuais que funciona como preambulo
para o no “segundo tempo simbélico”, no qual as atividades s&o iniciadas e ha uma

preparagdo para os ‘trabalhos”, ao final do qual, adentram no “terceiro tempo
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simbalico”, no qual s&o realizados os rituais de incorporacéo e cura espiritual. E o

tempo do contato direto com o sagrado, o tempo do “circuito de cura e
experimentacdo do Vale”, que se encerra no mesmo local onde comega, na mesa
evangelica, quando as atividades sao finalizadas e os adeptos voltam ao seu tempo
ordinario. Portanto, para o adepto, ha uma divisao em trés tempos simbdlicos
dotados de uma especificidade ciclica na qual o tempo deixa de ser linear e passa a
ser ciclico, regido por uma légica imanente ao movimento.

A seguir descreveremos os rituais do trono, de cura, passe e defumacao,
realizados no templo do Vale Amanhecer de Campina Grande analisando-os a partir
dos estudiosos e das significagdes e explicagdes a eles atribuidas pelos adeptos e

“pacientes”.

1.4.2. O Trabalho do Trono

O trabalho chamado de “Trono” é realizado apds a preparacdo. Nos
encontramos aqui no que chamaremos de primeiro momento do terceiro tempo
simbdlico, ja que para nés, este tempo podera ser divido em quatro ou cinco
momentos, rituais que podem ser em nimero de trés ou quatro, e 0 momento de
encerramento e de retorno ao primeiro tempo simbdlico, configurando, assim, ©
carater de ciclicidade, ndo sendo, portanto nem rigido, nem linearmente
estabelecido.

Finda a preparacéo a ritualizagdo ocorrida na “mesa evangélica”, os membros
da “doutrina” saem do espaco reservado a mesma, deslocando-se para um espaco
entre a “Pira” e uma imagem de Jesus Cristo em trajes verde e branco. A imagem é
aparentemente de gesso e em tamanho natural. Um dos “mestres” inicia outro
“ritual”. Antes, porém, o “mestre” identifica-se, anunciando sua “linhagem espiritual”
indicando o seu lugar na hierarquia do templo, a que outro “mestre” ele se vincula,
bem como a chamada “ordem” e entdo, pede para que os “trabalhos” possam ser

realizados de maneira satisfatéria.
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Imagem de Jesus Cristo no Templo de Campina Grande/fonte: Do autor.

Apos esse rito inicial, os chamados “pacientes” podem sair dos bancos em
que se encontravam dirigindo-se a outros bancos também coloridos - os da
esquerda sao amarelos e os da direita sdo vermelhos - localizados no espago onde
se realizara o “trabalho” de “trono”. No formato, estes bancos lembram os bancos
escolares, ao fundo, ha uma cruz negra envolta num tecido branco. Antes de iniciar
os “trabalhos” um dos membros percorre todo o templo com um defumador, tal como
descrito anteriormente.

Neste “trabalho”,0s membros se posicionam nos “bancos” sempre em duplas,
o médium de incorporagéo, conhecido como “apara” (caso seja mulher), ou “jagana”
(caso seja homem) permanecem sentados. Estes fecham os olhos e estralam os
dedos, esperando a incorporagao, ao passo que o outro membro, denominado
“doutrinador”, posiciona-se atras, colocando as maos sobre o primeiro médium, e
apontando para o alto. Em seguida passa, as maos por este, e por fim, estrala seus
dedos atras de si, nas costas. Tal movimento & repetido inUmeras vezes. As
“palavras rituais” sdao constantes como em todos os “trabalhos” do VDA. Quando
finalmente os médiuns incorporam, os “pacientes” sdo chamados, ha um outro
“mestre” que fica controlando a entrada e fornecendo-lhes instrugdes, instrugoes

estas que sdo repetidas pelo “doutrinador”. Entre outras, que o “paciente” matenha
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as pernas descruzadas na parte interna do “banco”, ponha as maos juntas

abertas e voltadas para cima e saude o “medium de incorporagdo” com a expressao
“Salve Deus”, e finalmente, que diga seu nome completo e sua idade.

“h T
g i B SpRiin) o B S

Espaco reservado ao ritual do Trono no Templo de Campina Grande/fonte: Do autor.

A saudacdo “Salve Deus”, o0 “médium de incorporagéo”, responde da mesma
maneira. S6 ha aparas no templo de Campina Grande. Seguindo-se a saudagéo,
apods o paciente ter dito o seu nome e sua idade, o médium comeca a citar inumeras
entidades sempre com a saudacgao “Salve” antes do nome de cada uma delas, o
namero de entidades citadas varia entre 12 a 23, sendo uma constante a referéncia
a Jesus, Pai Seta Branca e Mae lara, as demais entidades sao citades em
concordancia com a falange (grupo espiritual ao qual cada médium se vincula,
sendo num total de 22 na doutrina do VDA) do medium. Ao término das reveréncias
as diversas entidades, o “médium de incorporagao” pergunta se o que o “paciente”
deseja, mesmo que este nao peca nada, pede que ele pense no que deseja e
“mentalize Jesus”. Toda a conversa entre “médium de incorporagao’ e “paciente” &
acompanhada atentamente pelo “doutrinador” que faz repentinamente intervengées
sobre o outro médium, intervengées similes as que antecederam a incorporacao. Ao
fim da consulta o “paciente” &€ encaminhado a outro espaco.

Para os adeptos, o trabalho do trono tem como foco a “manipulagao de
energias sensiveis”. E através do processo de interacao entre os meédiuns e as

entidades que a “cura desobsessiva” ocorre. Segundo José Carlos, se um paciente
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chega tenso e cheio de cargas negativas, o Preto Velho ou o Caboclo — por isso

que os bancos sdo em cores distintas, pois estas duas entidades atuam durante o
ritual — as atrai para o apara, ou jagana. O processo de contragdo dos médiuns é
entendido como uma possivel atracdo da “carga magnética” do paciente ou de
algum espirito sofredor, desencarnado ou um obsessor. O objetivo deste ritual
(trabalho) € a “limpeza de aura” do paciente.

1.4.3. O “Trabalho” de Cura

O espago semelhante a uma sala onde se realiza o ritual de cura, fica por tras
de uma grande imagem do “Pai Seta Branca”. Ao entrar nesse ambiente, o
“paciente” fica sentado esperando que outros cheguem ao local para que o “mestre”
que comanda a cerimdnia, juntamente com os demais membros e um “médium de
incorporagao”, possam iniciar os trabalhos. Esta sala € menos colorida que as
demais, possuindo em seu interior ndo apenas bancos para a espera como também
uma imagem de Jesus na parede e uma cruz negra envolta em tecido branco, como

se pode ver na foto abaixo.

Espaco reservado ao ritual de “Cura” no Templo de Campina Grande/fonte: Do autor.
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Quando o “mestre” adentra no ambiente os “trabathos” sdo iniciados, como
nos demais, este inicialmente identifica-se repetindo toda a sua “linhagem espiritual”.
O “médium de incorporagdo” recebe uma entidade que se diz médico, porém nao
com nomes em aleméo, como € comum em alguns ramos do espiritismo no Brasil,
mas sim com nomes luséfonos, como “Francisco de Assis”. Um a um os “pacientes”
$ao encaminhados para o local onde se localizam as camas (que séo separadas por
uma parede baixa, do local onde se espera, ainda que ambos se localizem no
mesmo ambiente). Os pacientes deitam-se na cama do meio, o “médium de
incorporacac” se coloca na cabeceira e os demais oficiantes ao lado do paciente.

Neste ritual o “paciente” & convidado a deitar-se. Em seguida, € coberto com
um lengol branco. Pede-se ainda que diga o seu nome completo, idade e mantenha
os olhos abertos. Olhando para cima vera uma imagem de Jesus pede-se que
pense em Jesus. A esta altura, 0 médium ja incoporado passa as maos tremulando
pelo corpo principalmente na cabega, porém sem toca-lo. Este ritual € o mais rapido
dos trés. Em seguida, o “paciente” deve sair desse ambiente e se dirigir a outro
outro. Para os adeptos este seria “trabalho” no qual ha uma manipulagdo de
energias mais enfatica, de modo a livrar o paciente de possiveis males fisicos

causados por espiritos obsessores.

1.4.4. O “Trabalho” de Passe

O ultimo dos trés rituais pelos quais o “paciente” passa € o chamado “passe®,”
como no segundo, ele deve esperar a chegada de outros, também esperara
sentado, ao seu lado se encontram algumas torneiras onde quem desejar pode
encher com agua, ou um copo ou mesmo uma garrafa, para que ele “capte as
vibracdes”. Notoriamente a simbologia das aguas € uma forma de significagéo
presente nas mais diversas sociedades. Uma leitura interessante sobre o lugar da

agua junto as tradicdes magico-religiosas € o estudo de Eliade (2002a) “As aguas

Popularmente conhecido como “passe”, também denominado “energizacéo.”.
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simbolizam a soma niversal das virtualidades: elas sdo fons e origo, €

reservatorio de todas as possibilidades de existéncia; elas precedem toda forma e
sustentam toda criagdo” (Ibidem, p.151).
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A utilizacdo da agua desse modo remete-nos as matrizes sincréticas do

VDA, tal forma de utilizagdo da mesma é muito comum em centros espiritas, bem
como em outras praticas religiosas. Mas ndo apenas a utilizagdo da agua dessa
forma nos remete as matrizes espiritas do VDA, a propria terminologia utilizada para
esse Ultimo ritual € uma terminologia eminentemente espirita, que é a idéia de
“passe’, diferenciando-se no VDA o fato de que nesse momento os médiuns
encontram-se incorporados por “caboclos”, e dista-se ainda mais devido nao apenas
as entidades mencionadas no decorrer do ritual como pelo fato de que o “paciente”
deve passar necessariamente por trés “caboclos” distintos.

Neste ritual os médiuns encontram-se sentados, como nos demais, um
“mestre” inicia o ritual identificando-se em relagao a sua “linhagem espiritual”. Em
pouco tempo os mediuns incorporam. Ao iniciar as incorporagdes, o “paciente” deve
entrar pela esquerda, onde deve ingerir uma pequena quantia de sal, segue em
direcdo a um dos médiuns, abre as maos e o sauda dizendo “Salve Deus” Nesse
momento, o médiun responde com a mesma saudagao e estralando os dedos segue
entoando o nome das mais diversas entidades, também entre 12 e 23 até que o
médiun libere o “paciente” e este possa seguir ao encontro do seguinte “caboclo”.
Ao final, apos ter passado pelas trés entidades, o “paciente” sai pelo lado direito,
antes, porém, deve passar um pouco de perfume nas temporas e nos pulsos.

Interessante notar que no espago reservado a este ritual, ha uma
ornamentacdc que lembra o interior de uma mata, com arvores e cachoeiras
pintadas nas paredes, ha ainda uma cruz negra envolta num tecido branco. Friza-se
ainda que neste ambiente ha outros médiuns que também incorporam, porém, como
sdo ainda nedfitos no VDA, ndo podem receber “pacientes”. Eles destacam-se dos
demais por usarem vestes brancas com uma unica faixa em tons roxo e amarelo.

Se nos rituais anteriores a logica relatada pelos adeptos era de um
“movimento energético” do paciente para ¢ médium, na medida em que se busca
livrar o paciente de “particulas negativas” que impregnariam sua aura, bem como de
espiritos obssessivos, neste outro ritual, a légica se inverte, o “fluxo de energia”
passaria do médium para o paciente, o que faz com que este “trabalho”, que é o
ultimo dos que ocorrem em todos os dias de atividade do templo, seja também

conhecido como “‘passe magnético”, pois nesse momento, sdo as “cargas
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magneticas” dos médiuns que sdo passadas para os pacientes, para que possam

“lacrar” sua aura contra possiveis “ataques espirituais”.

1.4.5. O “Trabalho” de Defumagao

Concluido ¢ ritual de “Passe”, os pacientes s&c encaminhados para outro
espaco. Porém, este ultimo trabalho ocorre unicamente aos sabados. Assim como o
ritual de “Passe” s é iniciado quando todos os pacientes, ou ao menos o0 maior
numero sair do ritual de “Cura”, também se espera o mesmo para que se inicie o
trabalho de “Defumacéo”.

Este € o unico momento em que os chamados, pacientes tém acesso a area
reservada a “mesa evangélica”, esta forma, juntamente com a “Pira”, o coracdo do
templo. O ponto de convergéncia das regides cosmicas. Como nos elucida Eliade
(2002b) “por se situarem no centro do cosmos, o templo ou a cidade sagrada sao
sempre o ponto de encontro de trés regides césmicas” (lbidem, p. 303), quais sejam;
o Céu, a Terra e o Inferno. Esta metafora de regides cdsmicas se enquadra bem no
sistema de representacdes concebido pelos adeptos do VDA, pois, por um lado,
naquele espago haveria uma forte convergéncia de “energias cosmicas positivas” e
espiritos de luz que estariam ali para auxiliar nos trabalhos (Céu), bem como
espiritos com baixa evolugao espiritual que necessitariam de ajuda (Inferno) e por
fim, os médiuns e pacientes que estariam ali para ajudar e serem ajudados (Terra).

Todos os pacientes sdo encaminhados para se sentarem ao redor da mesa
evangélica, os médiuns ficam na extremidade triangular, proximos a Pira. As
disposi¢bes espaciais também sao importantes neste momento, tendo em vista que
tais disposi¢cdes em nossa interpretacdo também sao demarcadores sociais. Situam-
se proximo a Pira os iniciados, aqueles que se encontram ali para ajudar. Os que
estdo em busca de ajuda ficam mais distantes do “centro irradiador de energias’,
aquele ponto que para os adeptos &€ a sintese simbdlica do universo, representacéo
maxima da liga¢do do microcosmo com 0 macrocosmo.

Este momento é caracterizado pelo encerramento do terceiro tempo

simbdlico, as atividades sdo encaminhadas de modo a encerrar este tempo e
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regressar ao primeiro tempo simbdélico, o tempo ordinario, de volta as atividades

estritamente cotidianas para reassumirem seus papeis sociais.

Um unico médium comanda as atividades, na maioria das vezes & o préprio
José Carlos. Tal como nas etapas anteriores inicialmente o médium identifica
situando-se na hierarquia da doutrina. Ele se apresenta e coloca os trajetos de
doutrinador que percorreu até atingir o nivel de doutrinador, sempre utilizando a
designacéo de “sétimo raio”.

Basicamente, o ritual consiste em permanecer sentado enquanto um dos
médiuns defuma o ambiente, tal como no inicio. Efetivamente, tem-se, ai, uma forte
idéia de ciclicidade, pois 0 encerramento do ritual se assemeltha ao ritual inicial.
Pede-se aos pacientes que mentalizem a figura de Jesus. E exatamente por isso
que ha uma imagem no centro da mesa, para que o processo ocorra de modo mais
facil. A imagem figura como elo simbélico e visa operacionalizar a eficacia do ritual,
afinal “para que exista rito &€ preciso que exista um certo numero de operagdes,
gestos, palavras e objetos, que exista a crenga numa espécie de transcendéncia”
(SEGALEN, 2002, p. 33)

Concluida a defumag¢do, os pacientes estdo liberados para partir.
Normalmente estas atividades encerram-se entre 19 e 21 horas, dependendo da
quantidade de pessoas presente. Durante o periodo no qual efetuamos nossa
pesquisa de campo, o numero de pessoas variou entre 8 a 17. Porém, para os
médiuns, o trabalho nao termina com a partida dos pacientes. Para que possam
regressar ac primeiro tempo simbdlico, precisam purificar-se e auto proteger-se
através de novos canticos, da oragao ao Pai Nosso, do agradecimento por tudo ter
ocorrido bem. Somente apés os agradecimentos € que encerram formalmente
recitando a frase “dou por encerrado os trabalhos por hoje”.

Para os adeptos, a proposta deste ritual & a purificagao dos espiritos e dos
corpos daqueles que procuram os servigos espirituais do Vale. Em termos de cura,
ele ocupa um lugar secundario, sendo entendido como um “extra”, e devido a tanto
s6 ocorre nos dias de sabado, cabendo acs demais dias de funcionamento, quartas-
feiras e domingos, a realizagado apenas dos trés primeiros rituais descritos.

No proximo capitulo examinaremos os processo de representagdo e a

construgao das narrativas a respeito da eficacia simbdlica dos rituais anteriormente



77
descritos tendo como substrato os referenciais teéricos aplicados a realidade

social e cultural percebida em campo.
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CAPITULO 2 — COMPOSIGAO DE SENTIDO NO CONTEXTO DA NEW AGE

POPULAR: ESTILOS DE VIDA E RELAGOES DE RECIPROCIDADE NO VALE DO
AMANHECER EM CAMPINA GRANDE

2.1. O CIRCUITO DE CURA E EXPERIMENTACAO DO VALE: A SOBREPOSICAO
DE NARRATIVAS

A dindmica instaurada pelo Vale do Amanhecer é marcada pelos processos
de “curas espirituais’. Estes sao entendidos pelos adeptos como “trabalho de
caridade”. Entendemos que estes se enquadram no gue chamamos de “terapias
alternativas”, na medida em que oferecem meios diversos dos tradicionais para a
promogao da cura psiquica e fisica. No decorrer de nossa pesquisa percebemos que
a énfase se da sobre os chamados problemas espirituais que incluem tanto
problemas emocionais, quanto afetivos, de trabalho etc.

Para que tenhamos uma melhor compreensdac do que estamos tratando,
recorremos a definicdo de Martins (1999). Para o autor, as terapias alternativas
“constituem sistemas de cura ndo-convencionais, inspirados em tradicdes orientais e
ocidentais — espiritualistas, bioquimicas e psicolégicas. Estas terapias reivindicam
cientificidade a partir de parametros diferentes daqueles adotados na validagao dos
sistemas de cura classicos ou organicos, dominantes no campo médico ocidental”
(MARTINS, 1999, p 80).

Devemos enfatizar que a pratica terapéutica nao convencional € uma marca
comum nas mais diversas tradigdes religiosas, desde o xamanismo, passando pela
umbanda, a pajelanga, o espiritismo € mesmo o neopentecostalismo brasileiro. O
diferenciador da perspectiva Nova Era & o complexo processo de elaboragao cultural
e 0 uso performatico de técnicas retiradas de seu contexto original e utilizadas de
maneira metaférica com a finalidade de alcangar uma cura que se da numa
perspectiva holistica. Esta € uma das principais caracteristicas dos trabalhos
desenvolvidos pelos adeptos do movimento NE. Para Maluf (2003) as praticas

terapéuticas ndo convencionais no contexto New Age adquirem especificidade no
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contexto brasileiro em razdo da pluralidade religiosa e¢ da conseqiente

interpenetracao entre o religioso, o terapéutico e a pluralidade terapéutica.

Naqueles que procuram os servigos de “cura” do Vale as queixas sao as mais
diversas possiveis, variando desde dores nas pernas até problemas familiares. No
quadro abaixo sintetizamos as respostas encontradas como causas da busca dos
servigos ofertados.

Causa da ida Numero de Percentagem
freqientadores

Nenhum Problema (Fregiientam B 29, 41%
porque gostam de ir)
Dores no corpo 4 23,52%
Problemas familiares 3 17,64%
Problemas espirituais 3 17,64%
Problemas de terceiros (amigos, 1 5,88%
filhos, parentes etc)
Problemas de sadde diversos. 1 5,88%
Total 17 100%

A partir das respostas dos entrevistados percebemos que apesar de estarmos
lidando, em principio, com rituais que envolvem, sobretudo, a cura espiritual, esta
nao € a unica que buscam os freqiientadores do Vale. Os sujeitos que para la
acorrem vao em busca das mais diversas solugdes, ou ao menos de um auxilio a
mais. Com efeito, em todas as entrevistas percebemos que as experiéncias
vivenciadas ali nao tinham como finalidade Gnica a cura de males fisicos, suas
caréncias sao bem mais profundas. Diriamos que os sintomas fisicos sao apenas
parte de um processo mais amplo de busca. Para a cura fisica, normalmente, eles
se utilizam também de outras estratégias para a obtengao dos fins almejados,
inclusive da medicina oficial (tradicional), rezadeiras, psicologos, etc.

Labarrere (2006, p. 72) defende que a formagao do universo mistico religioso
do Vale do amanhecer tem origem nas mais diversas matrizes culturais, que nele se
articulam formando um universo hibrido e complexo. A referida autora sintetiza esta

origem transcultural no seguinte grafico:
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Em nossa opinido, este grafico esta incompleto. A autora desconsiderou a
influéncia da New Age, que a nosso ver & fundamental, pois este cimenta e da
coeréncia cultural a multiplicidade de simbolos e imagens presentes no VDA. Com
efeito, € na dindmica da Nova Era que elementos diversos sdo “naturalmente”
retirados de seus contextos originais, ressignificados e performaticamente utilizados
das maneira mais inusitadas possiveis. Mais que isso, no contexto da Nova Era
elementos aparentemente dispares, sdo ressignificados e reinventados de modo a
formarem um todo significativo, capaz fornecer sustentaculo simbolico as praticas
dos adeptos e freqientadores. Esta seria a principal caracteristica da NE, que tem
no holismo seu grande principio axial (Bergeron, 1994, apud. Silva, 2000: 124).
“Contra a fragmentacao crescente em todos os dominios da ciéncia e da experiéncia
cotidiana, a nova ordem é unidade, globalidade, holismo” (Ibid.).

Para Maluf (2005) as terapias alternativas no contexto Nova Era atuam
simultaneamente em trés dimensdes simbodlicas, quais sejam. a linguagem, a
experiéncia e os valores compartihados. Com base nesse pressuposto,
argumentamos que as produgdes sincréticas do Vale, seja no plano visual,

linglistico, gestual etc., atuam simultaneamente nas trés dimensdes. Sao
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simbolicamente eficazes, porque os adeptos os reconhecem enguanto capazes

de produzir determinados efeitos e estes serdo assim entendidos quando
operacionalizados através do habitus. De fato, & no conjunto de predisposi¢cbes do
sujeito determinado pela multiplicidade de posi¢des nos campos onde atua que
encontraremos a chave para a compreensao da eficacia dos processos de cura
ofertados pelo Vale.

E inegavel que o VDA, promove uma verdadeira recomposicao da realidade
espacial e temporal e que este processo de criagdo € um elemento importante para
se compreender a dindmica que nele instaurada. A possessdo, os canticos, a
disposicao das pessoas, tudo conflui para a delimitagao de um tempo simboélico que
se distancia do tempo ordinario. Dirlamos que & exatamente esse ambiente magico
propiciado pelo VDA que encanta e atrai os freqlientadores. A tal ponto, que até
mesmo aqueles que frequentam assiduamente as reunides, mas ainda relutam em
afiliar-se oficialmente ao movimento’ ndo encontram nenhuma dificuldade para
estabelecer o contato intersubjetivo entre médium e paciente. E através deste
contato intersubjetivo que se cria um cddigo linglistico capaz de ser interpretado
guando operacionalizado através da dindmica social.

De qualquer forma, apenas aqueles que identificam as religides de possessao
enquanto eficazes procuram os servigos do Vale. Torna-se valido tudo aquilo que é
considerado eficaz para seu habitus, que pode ser decodificado.

Dentre os 17 frequentadores entrevistados que ali estavam na condicdo de
paciente, apenas um se identificou como membro da doutrina. Porém 13 dos
entrevistados declararam acreditar na capacidade de intervengdo de entidades
espirituais sobre seus problemas individuais. Dois disseram ter dividas a esse
respeito, e um preferiu nao opinar. Todos os entrevistados (17) afirmaram acreditar
na influéncia de energias sensiveis em seus problemas, o que a nosso ver é
bastante significativo, pois representa 100% da amostra estudada.

Este dado é importante, uma vez que os processos envolvidos na pratica
terapéutica necessitam de um substrato minimo de valores compartilhados para que

possam se desenvolver. E mesmo que o freqientador nao comungue 100% com as

7 Alguns ja frequentam com assiduidade o templo ha mais de um ano, mas néo se identificam como
adeptos.
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afirmacgdes doutrinarias do Vale, deve haver um minimo de predisposi¢ao para

gue o trabalho se desenvolva.

Consoante Tavares, (1999) nos segmentos de terapias alternativas, “a
utilizagdo da categoria ‘energia’ e a dinamica envolvida na idéia de equilibrio e
reequilibrio energeético, adquirem uma forga explicativa muito forte” (Tavares, 1999:
Ibidem, p. 118).

Para os adeptos entrevistados, muitos males fisicos sao resultados da agdo
de entidades espirituais. Segundo Galinkin (1877) no Vale ha uma divisdao entre
“‘espiritos de luz/entidades superiores” e “espiritos das trevas”. Nesta segunda
categoria incluem-se os elitrios, que em sua ultima encarnacido teriam sido
submetidos a torturas e teriam morrido com d&dio de seus torturadores. Ainda
segundo a autora, estas entidades seriam, na perspectiva da doutrina, os
causadores do cancer, da epilepsia, da meningite dentre outras doencas fisicas. Aos
exus, que seriam sofredores que nao teriam tomado conhecimento de seus
desencarnes e ainda nao teriam se conformado por estarem mortos, caberiam a
causa da loucura e do alcoolismo. Aos cobradores, espiritos que viriam cobrar a
seus devedores em vidas passadas, caberiam as causas de desequilibrio
emocional, problemas financeiros, angustias, entre outras. Ao passo que 0s
obsessores, que seriam espiritos com baixissimo grau de evolugéo espiritual, seriam
os responsaveis pelo desequilibrio emocional e quaisquer tipos de dores.

Como salientamos anteriormente, somente num cenario propicio a emersao
de religiosidades do tipo mistico-sincrética afeita a “jogos simbdlicos complexos”
seria possivel o surgimento de discursos proféticos com ressonancia de carater
milenarista como o que encontramos no VDA. Com efeito, a influéncia das idéias
difundidas pelos movimentos NA € por demais evidente no VDA, como podemos ver

no quadro a seguir.

Crenca Numero de Percentagem
Frequentadores
Acreditam em Deus 17 100%
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Acreditam na capacidade de

intervencao de forcas 17 100%
suprasensiveis  sobre  seus

problemas.

Possuem alguma religiao 14 82,35%
Acreditam na capacidade de

intervengao de entidades 13 76,47%
espirituais sobre seus

problemas.

Acreditam que seus problemas

se encontram interligados entre 12 70,58%
Si

Acreditam em Reencarnagao 10 58,8%
Acreditam que entidades

espirituais podem ser a causa de 8 47,05%
alguns de seus problemas

pessoais

Acreditam em karma 8 47,05%

Este quadro evidencia claramente a influéncia das idéias e valores
sustentados pelos adeptos da NE no VDA. Em nossa analise nao falamos de
errantes pois compreendemos que mesmo ao falarmos de uma pratica e vivéncia
heterogénea, falamos de sujeitos que buscam formar um todo significativo cultural,
as diversas experimentacdes ndo sdo entendidas como contraditérias nem umas em
relacao as outras, nem com sua pratica religiosa cotidiana.

Os processos de experimentagdo passam a configurar como parte de sua
pratica, porém de modo diverso de uma filiagdo religiosa, a propria idéia de
comunidade passa ser relativizada. Segundo Amaral (2000) estas praticas
terapéuticas configurariam “comunidades sem esséncia”, que possuem enquanto
representagdo simbolica o “Imaginario Holistico”. Discordamos do posicionamento
da autora ao entendermos que a esséncia dessa comunidade encontra-se em sua
fluidez, oferecendo aqueles que vivenciam as experimentagées no Vale uma nova
forma de lidar com o sagrado, inclusive em termos sociais. A frequiéncia ao templo é
uma escolha eminentemente individual, uma adesao fluida que depende unicamente
do ir e vir da esfera subjetiva do individuo. Esta, no entanto, mesmo diante de uma
identidade fragmentada (HALL,2006) é articulada de modo a se tornar uma pratica

que embora vivenciada de maneira fluida, ndo deixa de ser dotada de sentido para
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0 sujeito. £ embora que a priori se busque unicamente a resolugao de problemas

imediatos, os processos de experimentagao levam, necessariamente a reformulacao
da pratica cultural que se estabelece entre estes freqlientadores.

Argumentamos que o VDA além de se configurar como um espaco valido no
circuito neo-esoterico da cidade de Campina Grande, produz, de forma autbnoma
um circuito completo. Um dos seus maiores “atrativos” para quem procura 0s
servicos do VDA é a possibilidade de vivenciar, simultaneamente, diversas praticas
espirituais no mesmo espago. Com efeito, num mesmo ritual, combinam-se
elementos catdlicos, espiritas, umbandistas, pré-colombianos, orientais, matrizes
africanas, etc, nao apenas em termos linguisticos, mas também simbdlicos e
imagéticos, como as figuras dos pretos velhos, signos da religiosidade popular como
as princesas encantadas, todos estes elementos sendo constantemente
ressiginificados e recriados no universo magico do Vale. Ha também referéncias
visuais, as imagens dos pretos velhos convivem lado a lado com aquelas das
princesas encantadas, da “Mae lara”, do “Pai Seta Branca”, de “Vové Hindu’, e do
proprio Jesus Cristo, além de imagens diversas elaboradas pelo préprio Vale. Na
foto abaixo podemos visualizar algumas das imagens encontradas no templo do
VDA de Campina Grande.

Imagens de Entidades no “Circuito do Vale”

o

i

il

Imagem de entidades /fonte: Do autor.




Imagem do “Vovo Hindu” ffonte: Do autor.
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Imagem do Pai Seta Branca /fonte: Do autor. Imagem da Mae Yara/fonte: Do autor.

Todo este complexo que forma o “circuito do Vale” produz narrativas, em
torno dos mediadores simbodlicos. Narrativas estas que se sobrepdem aquelas
produzidas pelos pacientes e médiuns. Entendemos aqui que estas trés dimensdes
constituem um importante fator a ser considerado para a compreensao do
movimento, pois estas dao feicdo a experiéncia vivenciada.

Se no circuito Nova Era a énfase recai sobre a multiplicidade de experiéncias
(AMARAL, 1999), nao entendemos que isso implique automaticamente falta de da
profundidade das mesmas, como pontuamos anteriormente, os processos de
experimentacdo vivenciados no movimento Nova Era, e em especial no VDA,
caracterizam-se por uma fluidez que configura uma nova forma de lidar com o
sagrado, no qual a conversao perde a centralidade e da lugar 4 adesao. Porém, isso
nao significa que nao haja conversdes, mas estas passam a pertencer a um plano
secundario. De fato, para vivenciar o Vale nao precisa ser adepto, basta aderir a
doutrina, ainda que de forma esporadica, o que implica, necessariamente no
compartilhamento dos valores por ela difundidos.

Desse modo, os freqientadores desfrutam de inteira, liberdade de
participagado. No interior do templo, porém, sua liberdade é limitada pelas regras

impostas pelo ritual, € nesse momento que se da a produgao das primeiras
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narrativas pelos pacientes. As narrativas produzidas tangem nao apenas ao que

é relatado e confidenciado, aos motivos da ida ao templo, como também a toda
linguagem nao verbal que é externalizada corporalmente nesse sujeito. Com seus
dizeres, motiva¢des e gestos, o paciente marca o seu lugar social nos rituais que se
desenvolvem. Ele ndo €& um simples observador, mas um sujeito, seu
comportamento € ao mesmo tempo estruturado a partir da totalidade simbélica na
qgual ele se insere, mas também é estruturante, no sentido de que sua narrativa se
sobrepdem as demais e as modifica, em especial no que diz respeito ao processo de
interacdo com o médium, no qual ha a construgao de uma linguagem intersubjetiva
que condiciona os comportamentos de ambos.

Podemos afirmar, portanto, que tal condicionamento de mao dupla configura o
processo de teatralizagdo das relagdes sociais descritas por Goffman (2005), na
qual muitos comportamentos dos atores s&o condicionados pelos anseios da platéia.
Ser paciente € uma postura esperada pelos médiuns em relagao aqueles que
chegam ao templo, da mesma forma que ser médium & uma postura esperada por
aqueles que & acorrem, e €& nesse continumm de interpenetracdo de
comportamentos subjetivos que se configura e se localiza cultural e socialmente o
individuo que se coloca e se assume enquanto paciente durante o ritual.

Aos médiuns cabera um papel especifico, estreitamente associado a
producac de narrativas suis generis, estas bastante elaboradas, pois sua localizagao
enquanto sujeitos se vincula diretamente ao seu trabalho nas atividades rituais. Uma
voz mais auténtica, um batido no peito mais forte, suspiros mais intensos, estes
comportamentos performaticos, situam os médiuns, tanto para com os pacientes
como em relacdo a eles proprios.

As falanges as quais se vinculam, as entidades que incorporam, ou que
intermediam, o processo de incorporagdo, no casc do medium doutrinador, sao
marcadores indentitarios. Porém como estes sujeitos possuem uma historia de vida
propria, sdo sujeitos biografaveis, seus percursos nos diversos campos também sao
considerados, inclusive entram no calculo do grau de eficacia de seu trabalho.

No decorrer da pesquisa encontramos dois casos emblematicos. Uma
senhora que é& aparda no templo de Campina Grande. Era, inicialmente,
freqlientadora de terreiros no bairro das Malvinas e este fato era conhecido por

todos os adeptos do templo. Por esta razao a qualidade de seu trabalho era posto a
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prova, muitos mediuns se referiam a ela como “macumbeira”, “xangoseira’,

“catimboseira”. Mesmo, quando entrevistada e indagada a respeito de sua filiagao
religiosa anterior, se declarou ex-catdlica, como de habito, no Brasil, entre os
adeptos de religibes de matriz africana. O outro caso, diz respeito a um médium
jacana, o qual, anteriormente tinha sido membro da Assembléia de Deus. Ao
contrario do caso anteriormente descrito, seu trabalho sempre era visto como de boa
qualidade. E quando a ele se referiam, os adjetivos “muito sério”, “muito competente”
eram abundantes no discursos dos médiuns. Quando entrevistado, fez questao,
antes mesmo de ser indagado, de enunciar sua origem religiosa como se esta fosse
um atestado de suas qualidades como medium. No que diz respeito a estes
marcadores identitarios nas religibes de possessio, Velho (2003) faz as seguintes

colocacgdes:

“Toda dramatizacdo dos rituais implica em algum nivel um processo de
identificar quem ¢é quem, discutindo, relagbes e individualidades, um
processo diferenciado de énfase, de acordo com cada religiao e culto. Isso
permite a construcdo de sistemas de classificagdo em que individuos-
agentes empiricos e entidades sejam identificados e situados. Através de
suas relactes e inter-relagfes, mais ou menos complexas, elabora-se um
mapa sociocultural que define campos de significado e demarca
identidades” (VELHO, 2003, thidem, p. 61).

Temos, assim, que, toda dramatizagdo dos rituais implica em algum nivel um
processo de identificacao dos individuos gue deles participam, o que permitiria a
construgdo de sistemas hierarquicos de classificagdo conforme a posigao do sujeito
no campo simboélico e o grau de legitimidade do credo a que pertence. Assim, no
VDA, os processos de possessao configuram-se enquanto marcadores de distingao,
ser médium, nao é apenas um fazer religioso. Desse modo, ser macumbeiro,
protestante ou médium é também um fazer cultural. No caso do médium no VDA,
podemos mesmo dizer que a partir da entrada do sujeito no corpo doutrinal este
sofreria um processo de ressocializagao, como bem coloca Silveira (1994). Segundo
o autor, este € possivel através tanto da “Cura espiritual quanto a espera do 3°
milénio” (Silveira,1994:lbidem, p. 23).

Contudo, dado a forca do estigma {Goffman, 1998:11-50), o processo de

ressocializagdo ndo se daria da mesma maneira para todos, pelo menos no inicio.
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Um sujeito oriundo de uma religido discriminada, como € o caso da ex-

macumbeira, apesar de ter-se tornado médium, continua desacreditada.
Bourdieu (2007c), ao discutir ao discutir os processos que levam a

valorizagao estética de certas obras de arte faz as seguintes consideracoes:

“‘De fato, ao designarem, e consagrarem certas obras ou determinados
lugares (tanto © museu quanto a igreja) como dignos de serem
freqlentados, € que as instancias investidas do poder delegado de impor
um arbitrario cultural — ou seja, no caso particular, uma certa delimitacéo
entre o que e digno ou indigno de ser admirado, amado ou reverenciado —
podem determinar a freqiéncia no terme da qual essas obras aparecerao
como intrinsecamente ou, ainda melhor, naturalmente dignas de serem
admiradas ou saboreadas. Na medida em que ela produz uma cultura
(habitus) - que na € sendo a interiorizacao do arbitrario cultural —, a
educacio familiar ou escolar tem como efeito, pela inculcagéo do arbitrario,
dissimular cada vez mais o arbitraric da inculcacao” (Ibidem, p. 164)

Temos, desse modo, que os processos valorativos e significativos se déo a
partir de disputas simbédlicas travadas no campo.

Para além das narrativas produzidas pelos adeptos e freqiientadores,
podemos dizer que em torno de mediadores simbdlicos também sdo produzidas
narrativas, e ai incluimos o proprio espacgo fisico no qual se desenvolvem as
atividades da doutrina, que segundo Martins (2004) “foi desenhado com a finalidade
de materializar os rituais da doutrina. Nesse sentido, ndo apenas os rituais, mas
também os outros elementos presentes na doutrina, como as herangas religiosas de
povos de civilizagdes passadas, concretizam-se em formas espaciais” (Martins, Op.
cit, p. 1338).

Em torno dos espacgos, imagens, objetos, produzem-se narrativas que so se
fazem decodificaveis através do habitus dos sujeitos, elas estac ali arranjadas de
modo a produzir mensagens e empatia naqueles que venham a freqiientar o templo.
E o conjunto de simbolos arranjados e identificados que operacionalizam a eficacia
das atividades desenvolvidas no templo.

Para Maluf (2005) “Os simbolos e as imagens nao possuem valor em si,
mas existem enquanto contexto” (Op. cit, p. 514). Enfatizamos que nao se trata
apenas de contexto ritual, no qual o tempo e ¢ espag¢o sdo manipulados visando a
construcdo de um universo significativo proprio, mas sim de um contexto social. Os

simbolos e imagens possuem significados e valor contextual para os adeptos e
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frequentadores, ou seja, fazem-se socialmente eficazes, néo per se, mas a partir

de um complexo jogo de luta simbdlicas valorativas.

Interessantemente, o Vale do Amanhecer realiza um processo de inversao
valorativa em relagéo as disputas travadas nos campos. Perfazem um movimento de
mao dupla, pois por um lado se utilizam do que & desvalorizado em diversos
campos, seja no estetico, utilizando indumentarias que seriam consideradas
‘bregas” pelo excesso de cores e brilho, seja no simbdlico ao se utilizarem de
entidades oriundas das religides de matriz africanas, entendidas enguanto menos
legitimas no campo, ressignificando-as. A combinacdo destes diversos elementos,
por mais desvalorizados que sejam nos processos de disputas simbdlicas entre os
diversos campos, nela sdo simbolicamente eficazes e decodificaveis pelo conjunto
de adeptos e frequentadores. Desta maneira, o Vale produz o que chamamos de
New Age Popular.

A categoria New Age & necessaria para a compreensao do VDA, porém,
insuficiente, pois mesmo nogdes estéticas e valorativas em termos culturais,
mostram-se diversas dentro do que chamamos de New Age Popular. O exemplo
mais factual seria o processo valorativo dos elementos oriundos da umbanda, ainda
que ressignificados no VDA. De fato, o VDA nao apenas se constitui no contexto da
NE, como a diversifica, enriquecendo-a consideravelmente ao introduzir as tradigbes
reelaborando-as no contexto brasileiro de um modo totalmente inusitado.

Como nos mostra Bourdieu (2005), a categoria popular emerge num processo
continuo de disputas simbolicas no qual os grupos detentores de maior capital
simbdlico lancam mao de estratégias para se auto-legitimar e reproduzir suas
posicdes e privilégios, cria as categorias de cultura e religiao popular, com o objetivo
de deslegitima-las. Sob este angulo, elas passam a ser vistas como formas
imperfeitas, logo ilegitimas, da cultura erudita e da religido eclesiastica oficial.

Em nossa discussao tedrica, cunhamos o termo New Age Popular, ndo no
sentido de um grupo detentor de maior capital simbdlico em relagéo a outro detentor
de menor capital. No presente trabalho, New Age Popular deve entendido como uma
forma especifica de reapropriagdo simbdlica de discursos emitidos por um grupo

” Lt

diverso daquele que o formulou aprioristicamente, “popularizando-o0”, “massificando-

n

o
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Oliveira (2003) afirma que na teoria de Bourdieu, hd uma limitagéo pois

este nao subestima o poder dos leigos enquanto produtores de discursos religiosos.
Para ele, no campo religioso, o produto dos leigos € por vezes, apropriado pelos
sacerdotes, detentores de maior capital simbélico, reformulado e trazide de volta
para os leigos sob uma “nova roupagem”, buscando, deste modo, reproduzir através
das relagbes instauradas pelo poder e pela violéncia simbdlica, as posigdes
ocupadas pelos sacerdotes no campo.

Fendmenos como o VDA, evidenciam que nac apenas os detentores de maior
capital simbdlico, mas também os de menor capital, também se apropriam dos
discursos propostos pelos detentores de maior capital reformulando-os e utilizando-
os com fins a uma mudanga de sua posi¢do no campo. Scbre isso, retomamos
Bourdieu (1996) quando aponta que tais “estratégias”, sdo norteadas por aquelas
disposigdes semi-conscientes que os agentes possuem no campo, a partir da
interiorizac&o das regras do mesmo, que o autor chama de senso pratico.

Com efeito, de acordo com Bourdieu, a distdncia que se de estabelece entre
0s produtores dos discursos religiosos, os intermediadores € os receptores, leva,
necessariamente, a um processo de reinterpretacao (Bourdieu, 2004). E, nesse
sentido, que propomos a criacao de uma categoria tedrico-analitica que seja capaz
de dar conta do nosso objeto de estudo.

Isto é plenamente justificavel em nosso caso, tendo em vista que o processo
de producao dos discursos que envolvem o universo New Age se deu num contexto
europeu e norte-americano, intermediado pelas classes meédia e média/alta. No
Brasil, além das classes média e média/alta, este discurso também foi apropriado e
ressignificado pelas camadas populares que compde a maior parte dos adeptos do
VDA (Cavalcante, 2000). Para que este pudesse formar um “todo significativo” fez-
s$e necessario nao so6 sua reinterpretagao, como tambem sua reinvengao.

Em nossa definicdo, portanto, New Age Popular sao discursos e praticas
religiosas ou ndo que tém como substratos os discursos new agers “classicos’,
quando apropriado por camadas populares - tal como no caso do DVA no Brasil
contemporaneo - que através destas, sofre um processo reinterpretativo que os
‘rearranja’ em conformidade com sua vivéncia e necessidades, de modo a torna-los

significativos num contexto sécio-cultural distinto do originario.
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Invertendo valorativamente alguns aspectos estéticos e cuiturais oriundos

das camadas socialmente favorecidas, as camadas socialmente desprestigiadas
buscam, através deste processo, legitimar-se no campo religioso mais amplo. No
caso especifico do VDA, ao inverter valorativamente alguns aspectos estéticos e
culturais das camadas socialmente mais prestigiadas, aspiram legitimar seu
movimento no campo religioso brasileiro mais amplo.

E nesse cenario que narrativas diversas se sobrepdem e se intercalam,
originando um novo evento discursivo. No decorrer do processo, a profusdo
aparentemente aleatéria de simbolos, dizeres e gestos ganham significado. As
experiéncias aparentemente fragmentadas, bem como as trajetérias individuais,
aparentemente erraticas dos sujeitos envolvidos, confluem para a formacgéo nao
apenas de um sentido referente a4 experimentacdo vivenciada naquele momento,
como também da génese de um novo modo de vivenciar o sagrado com mais
fluidez, ndo necessariamente descompromissada, ou uma simples montagem
aleatéria (como querem alguns), mas uma vivéncia marcada pela
fragmentacao/desfragmentacdo de experiéncias que pode culminar num amplo
processo de ressocializagao e de recomposi¢ao da identidade.

No decorrer da pesquisa, percebemos que os sujeitos realizam um complexo
processo de aglutinagao das diversas experiéncias vividas. Todos os freqientadores
de um total de 17 entrevistados ndo viam nenhuma contradicdc entre sua pratica
religiosa e o fato de freqiientarem o Vale. Na tabela abaixo sintetizamos a origem

religiosa dos pacientes:

Origem Religiosa Numero de Percentagem
frequentadores
Catolicos 9 52,94%
Espiritas 4 23,52%
Protestante/Neopentecostal 18 5,88%
Sem religido/Ateu 2 11,76%
Nao Respondeu 1 5,88%
Total 17 100%

8 Tal entrevistado era inicialmente protestante da Assembléia de Deus, porém, atualmente se

identifica enquanto adepto da doutrina do “Vale do Amanhecer’.
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Percebemos, que ha valores compartilhados que viabilizam os trabalhos &

desenvolvidos, porém estes ndo se articulam necessariamente com uma pratica
religiosa homogénea, nao falamos de adeptos, mesmo quando consideramos
freqientadores de longa data, cremos que o termo adesao seja mais propicio, tendo
em vista que este grupo nao assume necessariamente compromissos rigidos com o
movimento.

Tudo parece indicar que a vivéncia no VDA cimenta a experiéncia religiosa
anterior, da novo sentido e reconfigura 0 modo como estes individuos experienciam
0 sagrado. Sendo assim, remodela as vivéncias, e reconstréi o modo de
compreender suas trajetorias individuais. Da novo sentido ao “ser catdlico”, "ser
espirita”, “ser sem religiao”. Reconstroi as cosmologias dando as individualidade e
especificidades a partir da experiéncia. A idéia de transformacao e de metamorfose
esteve presente em todas as entrevistas, tal como no ideario New Age, muda-se de
dentro para fora, transforma-se a partir do sujeilo, e este, em transformacgao,
mudaria também o ambiente, o planeta.

O Vale do Amanhecer se propde preparar a humanidade para o terceiro
milénio, e esta preparacgao inicia-se nos sujeitos, sejam eles adeptos que reorientam
suas vidas considerando os preceitos doutrinarios do Vale, sejam eles apenas
freqlentadores que recebem os servigos espirituais por ele oferecidos, e a partir
disso, mudam sua pratica espiritual. A emergéncia de uma nova forma de
espiritualidade que aflora a partir de um movimento difuso, intitulado Nova Era,
apresenta uma de suas faces mais complexas no circuito de experimentacao e
vivéncias do VDA, possivelmente, o mais sincrético de todos os que compdem o

circuito “neo-esd”.

——— o —— .
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2.2. O DOM EM SUAS MULTIPLAS DIMENSOES NO VALE

2.2.1. A dadiva entre Adeptos e Entidades Espirituais

fniciamos nossa discuss&do considerando as relagdes entre aqueles que se
identificaram enquanto adeptos da doutrina do VDA e as entidades espirituais que
compde o0 universo cosmoidgico dessa denominagao. Frisemos nesse momento que
nem todas as entidades existentes inicialmente no panteao do VDA sao utilizadas na
composicao do universo religioso do templo de Campina Grande, pois estas
entidades necessitam da construgao de espag¢os especificos para que possam
“trabalhar” junto acs médiuns, de modo que devido a limitagdo espacial do templo de
Campina Grande nem todas sao utilizadas nos rituais ali desenvolvidos.

Apesar de nao haver oficialmente na doutrina uma pessoalizagdo das
entidades, na pratica é recorrente nas narrativas dos médiuns esse processo, 0s
caboclos, os pretos velhos, os indios, entre outros s&o tratados como um ser intimo.
Nos médiuns de incorporagao tal fato é extremamente recorrente, podemos afirmar
que em todas as entrevistas realizadas entre mediuns de incorporagdo havia
elementos de pessoalizagdo das entidades, de modo quer por vezes era-nos dito
que os “trabalhos” com ela nao se limitavam unicamente a sua atuacao no Vale, em
casa, eles também continuariam a entrar em contato e desenvolver atividades
espirituais, mas, estas nao foram especificadas. Talvez, por ocorrerem no espago
doméstico, sdo atividades sobre as quais os adeptos possuem maiores ressalvas
em publicizar.

Para Brandao (1994) os sistemas religiosos no Brasil compdem o que ele
denominou como codigo da alma, que seria:

“Um sistema de valores e preceitos que define identidades e estabelece a
norma de situagbes e principios por meio dos quais pessoas vivas € a
pessca viva do morto podem viver entre elas: desejos, temores, gestos e

troca de bens, servicos e sentidos, em uma verdadeira légica de
reciprocidade” (BRANDAQ, 1994, p. 182)

Este conceito ser-nos-a demasiadamente caro , pois nesse momento,

buscaremos identificar o cédigo da alma existente no VDA em Campina Grande,
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com o objetivo de verificar como as relagées de reciprocidade entre vivos e

mortos sao entendidas e vivenciadas neste contexto religioso.

Para os adeptos, relacionar-se com uma entidade espiritual € uma atividade
que vai para além do templo, pois, como j& colocamos, estas entidades passam a
ser pessoalizadas, acompanham a vida do médium. Em nosso entender, é nesse
processo de pessoalizagdo das entidades gue o médium demarca-se socialmente, e
constréi sua identidade espiritual no templo. No momento em ele que da uma
“biografia” a uma entidade, no sentido em que esta se pessoaliza ndo sé6 para ele,
como para todos os adeptos do templo, ele também remodela sua biografia,
constitui-se enquanto sujeito para o grupo.

Os processos de comunicagdo entre entidades e adeptos sdo essenciais
nesse sentido. Quando indagamos o porqué de uma entidade se mostrar, se
comunicar e “trabalhar” com um médium, a chave para a compreensio da resposta
é sempre a mesma: o que eles chamam de trabalho de caridade.

Para os adeptos, as entidades, estariam engajadas num “trabalho de
caridade” que contribui para a evolugdo espiritual de todos. Desde aquele que
recebe 0 bem espiritual ofertado, o “espirito obsessor”, 0 médium e por extenséo, a
comunidade como um todo. Desse modo, quando um “paciente” chega ao templo
com algum problema, e uma entidade como um preto velho ou um caboclo, interfere
em seu favor, estaria ao mesmo tempo ajudando a evolugao espiritual do paciente,
do “espirito obsessor” que supostamente seria o causador de boa parte dos males
gue o levaram ao Vale e assim, sucessivamente, num diversificado e infinito circuito
de déadivas.

Esta categoria de “caridade” no VDA aparentemente tem sua origem na
doutrina espirita, devido a seu uso. Nesse ponto nos séo elucidativas as colocagoes
de Cavalcanti (1983):

“Cada homem, ser individual, & a humanidade em geral tém no Espiritismo
uma natureza dupla: sao corpo e alma, matéria e espirito. Todos os homens
sdo assim ‘irmaos em Deus’, seres da mesma natureza, partes do mesmo
todo. Eles diferenciam-se, contudo, 2o longo das sucessivas encarnacdes
regidas pela evolugdo. A evolugdo € a de uma individualidade cdsmica, o
Espirito, que caminha no sentido do progresso, de um ponto zero de
materialidade e inferioridade a um ponto mais relativo de espiritualidade e
superioridade. Se a trajetoria evolutiva &€ assim em um plano individual, ela
& necessariamente referida ao outro. Um dos requisitos fundamentais para
que ela se dé & o ‘amor ao proximo’: * O progresso € o progresso junto com
o outro’. O destino de cada homem e da espécie humana estao
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imbricados.{...) Nessa relagdo entre o eu e outro terreno a caridade
ocupa um lugar central. Toda tarefa espirita € em sentido amplo caridade,
pois & servigo de amor ao proximo. Receber Espiritos sofredores na reunido
de desobsessdo é caridade, dar um passe num freqientador & caridade”
{CAVALCANTI, 1983. p. 65)

E, portanto, devido & perspectiva de interligacdo entre todos os seres do
universo que o “trabalho de caridade” se faz possivel, perspectiva esta que para os
adeptos abarca seres humanos ou nao, encarnados ou desencarnados — a crenca
esta dominante no espiritismo e no esoterismo como um todo Considerando que as
entidades seriam o que eles chamam de “Espirito de Luz"®, por terem atingindo alto
grau de evolucdo espiritual, estariam aptos a auxiliar todos os que sofrem, sejam
estes encarnados ou desencarnados, como & o caso dos espiritos obsessores,
segundo os adeptos.

O médium também realiza um trabalho de caridade, afinal € através dele que
a entidade pode agir de forma “factual’ sobre os “pacientes”, nesse processo
médiuns de incorporacgdo e doutrinadores estao envolvidos, pois € o doutrinador que
prepara o ritual, que “chama a entidade”, e auxilia o apara ou jagcana no processo de
possessao.

Leford (1979, apud. Campos, 2006) ressalta que nao se da com o objetivo
de receber, mas sim para que o outro seja levado a doar. A partir dessa colocagao,
temos que o médium ao se colocar a servigo do “paciente”, tendo o outro como fim,
ativa o circuito de dadivas, ele entrega o que possui, no caso seria a categoria

“energia”'?

, para o “paciente”, manipula também as energias deste, absorvendo as
negativas, atraindo-as para si. Nesse momento, a entidade “também da°, entregando
0 que possui, ou seja, sua energia purificada.

Ao se doar ao outro e ao colocar o préoximo como fim, o médium se mostra
capaz de receber a dadiva do espirito de luz, pois no complexo jogo de dons, s6
aquele que se abnega é capaz de receber. Ndo apenas porque a dadiva seja uma

relagdo troca, mas porque, para receber, & preciso estar disposto a doar, muitas

°Esta categoria também tem sua origem entre nds na doutrina espirita, designando os espiritos que
ja teriam alcancado elevado grau de evolugao espiritual.

1%Entendida enquanto uma categoria subjetiva da qual todos os seres humanos, e tudo que ha no
universo de modo geral, sdo portadores, que s&o manipuladas pelos médiuns no decorrer do ritual
com o fim de ajudar o préximo, considerando que € o equilibrio ou ¢ desequilibrio de energias que
controlara o bem estar dos individuos.
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vezes, dar mais que recebeu, ou, talvez, do que nunca recebera. Na vida social,

a incerteza do retorno faz com que o dom seja caracterizado enguanto um ato de
generosidade (CAILLE, 2006).

Porém, enfatizamos que no universo da crenca a dadiva possui, por vezes,
outras significagcdes, em especial quando consideramos o universo NA , no qual a
idéia de karma se faz presente de modo significativo, neste caso o ato de doar pode
tanto significar um processo de expiacao de dividas oriundas em outras vidas, como
também refletir um alto grau de evolugéo espiritual no qual tal ser (humano ou nao,
encarnado ou nao) preocupa-se apenas em doar ja que teria superado as
necessidades recorrentes nos demais seres. Tia Neiva, segundo os adeptos, teria
vindo nesta vida expiar parte de sua divida carmica, culminando com a sua morte,
cuja forma — em decorréncia de problemas pulmonares — teria refletido sua divida, ja
que em outra vida teria matado uma outra mulher com uma punhalada no peito,
movida por ciumes.

Se a proposta do VDA é preparar a humanidade para a chegada do terceiro
milénio, ha que se “caminhar junto”, como disse um dos nossos entrevistados. Ha
uma necessidade de entregar-se, abnegar-se, o que tem implicagdes para além dos
planos imediatos, materiais, aquele que & capaz de ser generoso, capaz de dedicar
seu tempo e esforgo, inclusive fisico, para as atividades de caridade € marcado
socialmente como superior, sao muito bem vistos os médiuns que sao assiduos nas
atividades desenvolvidas no Vale. Para se conseguir uma nova sociedade neste
terceiro milénio é preciso partir de categorias como generosidade e caridade, afinal
“conceitos como caridade e misericérdia trazem consigo uma imagem ideal de
sociedade, uma utopia’ (CAMPOS, 20086, p. 152).

Se entre os trobiandeses eram os colares e pulseiras que circulavam, entre os
adeptos do Vale, é a energia que circula, e esta, para aiém de um valor de uso, ou
de troca, possui um alto valor de elo (CAILLE, 2006). Entregando o que possui a
outro o médium, repactua com os “planos espirituais superiores”. Caso ele apenas
“entesourasse” 0 que possui, ndo se colocando a servico dos outros, nao se
preocupando com sua “cura desobssessiva” e com sua “evolugao espiritual’, como
poderia ainda assim receber o que lhe foi dado? Na logica da dadiva, s6 pode-se

receber aquilo que se capaz de abrir mao, de fazer circular.
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As entidades, por sua vez, ao estarem integradas a totalidade espiritual

‘recebem” com a evolugao espiritual dos seres humanos e dos espiritos obsessores,
como nos elucidou Cavalcanti (Ibidem) a evolugdo espiritual & referida ao outro.
Frisamos aqui que nao falamos em relagées de reciprocidade stricto senso, como se
houvesse nesse momento interesses ou calculo nas agdes dos médiuns. Nao que a
dadiva nao considere a esfera do interesse, mas ela se posiciona exatamente contra
o interesse e o calculo (CAILLE, 2002b), de tal forma que “o modelo linear da
racionalidade instrumental € incapaz de explica-la” (GODBOUT, 2002, p. 74), a
retribuicdo ndc € o fim da dadiva (GODBOUT, Op. cit, p. 73). Em termos
sociologicos, seria mais um meio para a criagdo, manuten¢éo e recriacdo do elo
social.

2.2.2. A Dadiva entre os Adeptos e os “Pacientes”.

Todo “paciente” que chega ao templo do VDA de Campina Grande é
recepcionado por um medium doutrinador. Neste templo sdo sempre mulheres,
porém, ndo ha uma obrigatoriedade em relagdo a isso. Ao chegar ao templo, o
“paciente” e orientado em relagéo as atividades que serao desenvolvidas, explica-se
onde se deve esperar, qual o momento exato de se levantar, etc. Caso haja algum
problema com a vestimenta, como uma camisa muito aberta, ou muito decotada, &
pedido gentilmente para que isso seja corrigido.

Em nossos primeiros contatos, quando apresentados a médium que estava
na recepg¢do cumprimentamos a mesma apertando as maos, porem depois foi-nos
corrigido que tal ato deveria ser evitado, pois aqueles que vinham da “rua” traziam
consigo uma “carga de energia” especifica, que através do toque poderia ser
passada ao médium e atrapalharia o desenvolvimento dos “trabalhos”. Poréem, o
que mais nos chamou a atengdo, foi a resposta da médium quando pedimos
desculpas e indagamos o porqué de ainda assim ela ter recebido o nosso aperto de
mao e ela nos respondeu que os médiuns ndo devem receber abragos e apertos de
méaos depois que ja estao trajados com suas indumentarias para a realizacdo dos

rituais, porém nao podem recusar tais atos.
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Se para Mauss (2001) a obrigatoriedade tripartite da dadiva se da na

obrigagdo — poréem livre — para dar, receber e retribuir, ja em com relagcdo aos
presentes, nos lembra que estes dons sao “ao mesmo tempo obrigatéria e
voluntariamente dados e obrigatoriamente e voluntariamente recebidos” (MAUSS,
2001, p. 362). Percebemos, que uma de suas faces: a obrigatoriedade voluntariosa
em receber, inclusive receber aquilo que “faria mal”’, o giff possui desse modo
sempre um gift.

A obrigatoriedade voluntariosa estende-se também aos gestos e palavras.
Nesse sentido, Lévi-Strauss (2003) ja nos alertava que os homens trocam
principalmente mulheres, presentes e palavras. Em nosso entender, a dadiva nao se
limita a simples troca, quando recebemos algo nos ligamos ao doador, e tal fato, nos
incita @a uma contrapartida (CHANIAL, 2004, p. 31). Ainda acerca da troca de
palavras pontua Caillé (2002a):

"A semelhanca da troca cerimonial, a conversagao com varios interlocutores
obedece, portanto, a regra de desafio, langado e aceito, a regra de partilha,
e mistura-se a uma logica sacrificial e vindicativa. A semelhanca dessa
troca, seu proprio desafio € a honra e a face dos participantes; a
semelhanga dessa troca, a conversa funciona em conformidade com a tripla
obrigagdo de dar, receber e retribuir, ou seja, a obrigacdo paradoxal de ser
0 mais espontdneo e o mais generoso possivel em palavras” (CAILLE,
2002a, p. 103)

Ainda assim continuamos a indagar nossos entrevistados: porque receber
algo que faz mal ao médium? Que interfere no desenvolvimento dos rituais? A
resposta novamente remete a idéia de “caridade”, esta deve-se fazer presente em
todos os momentos e em todas as suas dimensdes possiveis. Consoante a Campos
“l...] caridade implica atitudes e disposicdes psicolégicas, implica ser generoso,
benevolente, amoroso. Disso, entendo que caridade implica um modo de ser no
mundo” (CAMPOS, 2003 , p. 231).

Ser generoso, ser capaz de se deixar prejudicar apenas movido pela vontade
de ajudar, de praticar a caridade” com o seu semelhante marca o sujeito
socialmente, a l6gica da dadiva é a légica da multiplicagdo das dividas, pois esta,
voluntariamente mantida, € uma tendéncia essencial da dadiva (GODBOUT, 2002,
p. 74). Multiplicam-se dividas que nunca serdo pagas (GODELIER, 2001) para que

os elos possam ser multiplicados. Esta logica s6 passa a ser possivel quando as
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pessoas sdo consideradas mais importantes que suas fungbes — no sentido

utilitario do termo —, neste contexto, o elo é mais importante do que qualquer outra
instancia.

No decorrer de nossa investigagdo concluimos que nas relagdes entre
adeptos e “pacientes” a regra € ter o outro como fim, € entregar-se, abnegar-se, isto
é colocado pelos adeptos no nivel do discurso e das praticas culturais. Consoante
Rodrigues (2006), no trabalho mediunico, o condutor deve esforgar-se, cansar, nao
sé o espiritoc como também o corpo, contorcer-se durante o ato performatico,
demonstrar sua dor, circunscrever sua generosidade atraves de uma expresséo
corporal especifica, afinal “reconhecemos no nosso corpo € no das pessoas que
conosco se relacionam um dos diversos indicadores da nossa posigao social e o
manipulamos cuidadosamente em fungéo desse atributo® (RODRIGUES, 2006, p.
49). Nao basta ser generoso, deve-se demonstrar sua generosidade, para que
desse modo possa haver uma marcagao social especifica em relacao aquele que
realiza seus atos voluntariamente obrigatorios.

No decorrer do processo de pesquisa encontramos mais indagag¢ées que nos
pareceram pertinentes, afinal se a doutrina do VDA baseia-se na crenga da
reencarnagao e do karma, encontrando nestas crengas as explicagdes para alguns
dos males apresentados por pacientes e adeptos, por que o “trabalho de caridade”
seria tdo importante nesse contexto? Nesse momento nos veio mais uma “surpresa’,
afinal se a nocao de karma na tradigido indiana tem um carater quase fatalistico, ao
menos nessa vida, no VDA isso ndao aparece, o que € extremamente recorrente no
universo New Age. "O processo de auto-conhecimento € de encontro com o eu
superior, ou eu maior, e de limpeza do karma seria tao poderoso que as dificuldades
do cotidiano, as doengas, os karmas fisicos, poderiam desaparecer. Haveria a
possibilidade da auto-cura a partir da consciéncia” (SIQUEIRA, 2003, p. 37).

O ato de abnegacao, portanto, mostra-se enquanto importante veiculo de
purificacdo e evolugao espiritual, segundo os adeptos, o “trabalho de caridade”
desenvolvido contribui diretamente para o adepto na medida em que permite a sua
evolugao espiritual, e de modo indireto na medida em que contribui para a evolugao
espiritual de toda a humanidade, seu sacrificio hoje & desse modo, a sua
recompensa de amanha, nesta ou em outra vida, porém & deve ser sempre um ato

de generosidade, na medida em gue ha uma incerteza social do retorno. Em termos
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espirituais, ainda segundo os adeptos, aquele que doa de forma nao

verdadeiramente generosa nao garante a sua evolugdo espiritual, esta ocorre
quando o ato de doar-se é verdadeiro, fruto da generosidade do médium.

Imaginemos, desse modo, qudo alto seria o valor de elo de uma acdo que
cuimina com a ‘“limpeza do karma” de alguém, algo que poderia demorar um
processo longo e sofrido de varias encarnagdes, mas gue pode ser purgado a partir
dos bens de salvacgio ofertados pelo VDA, nesse sentido retomemos a discussio de
Bourdieu (2004) ao colocar que o profeta enquanto representante de uma nova
expressao religiosa emergente busca contestar a eficacia de dos bens de salvacao
ofertados pela religido instituida e ao mesmo tempo ofertar novos bens de salvagao,
€ nesse contexto que esta “cura” & ofertada no templo do VDA, o movimento se
apresenta enquanto uma nova alternativa as possibilidades ja postas.

Porém, se dadiva se configura enquanto um sistema complexo de prestacdo e
contraprestacado qual seria a contraprestacao ofertada pelos pacientes? Uma das
entrevistas realizadas com José Carlos nos foi bastante elucidativas. Quando
indagamos o que eles “ganhavam” ao realizar este trabalho de caridade com os
“pacientes”, ele nos falou sobre o fato de todas as coisas no universo estarem
interligadas e, que ao ajudar alguem a pessoa também se ajuda, pois o destino de
toda a humanidade estaria interligado, por isso a missao do VDA seria preparar toda
a humanidade para o terceiro milénio. Os “trabalhos de caridade” sao, neste
sentido, direcionados ndo apenas para os fins especificos que movem os adeptos
até o templo, mas também para outros fins considerando a perspectiva da totalidade
do sujeito.

E nesse contexto que se da, de maneira geral, a dindmica da dadiva entre
pacientes e adeptos, estes se entregam visando o outro, aqueles retribuem na
medida em que se “equilibram espiritualmente” contribuindo para a totalidade, para
nos o interessante é a capacidade dos valores presentes nestas narrativas de criar
vinculos sociais, neste sentido devemos considerar que “Se a vida ndo visa nada
além da propria vida, o dom visa a reprodugao nao biolégica, mas sociologica, ao

estabelecimento da relagdo social.” (CAILLE, 2006, p. 61).
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2.2.3. A Déadiva entre os Adeptios.

Outra esfera complexa diz respeito as dadivas que circulam entre os adeptos,
outras realidades estdo imbricadas nesta dindmica, como a relagdo com as
entidades, porém devemos reconhecer que o dom estabelecido entre as entidades —
em especial quando falamos das entidades mais altas do pantedo do VDA como a
imagem de Jesus e do Pai Seta Branca — e os sujeitos € um dom vertical, ao passo
que aquele estabelecido entre os sujeitos € dom horizontal. Apenas na perspectiva
da totalidade € que o sujeito pode entregar algo aos “seres espirituais superiores”,
porém entre seus pares ha uma infinidade de dadivas que podem e devem circular.

Dona Fatima, em uma das entrevistas, nos disse que todos os adeptos
sempre tinham algo a fazer no templo do VDA de Campina Grande, pois mesmo
quando ndo podiam ofertar algo deveriam vir para receber. lsso ocorre, por exemplo,
guando um médium fica doente, ou ¢é afetado por problemas pessoais. Nestes
casos, ndo deve ofertar seus servicos espirituais, porém é interessante que ele va
ao templo receber ajuda de outros médiuns. Neste ponto. chegamos a uma
constatacdo interessante, pois a logica vai para além de ter o outro como fim e ser
recompensado na perspectiva da totalidade. Ser generoso nao esta desvencilhado
de ser humilde, sé pode receber quem € capaz de dar, e s pode dar quem € capaz
de receber, esta logica que parece ser circular, a primeira vista possui uma
significabilidade prépria na dindmica do dom. “A aposta sobre a qual repousa o
paradigma do dom é que o dom constitui 0 motor e o performador por antonomasia
das aliangas. O dom & o que as sela, as simboliza, as garante e lhes da vida”
(CAILLE, 2002b, p. 19).

Mais uma vez, a idéia de energia se mostra fundamental para a compreensao
do fendmeno. Como nos alerta Tavares {1999) o “discurso energético” figura
enguanto uma moeda corrente no segmento das terapias alternativas no universo

New Age de modo geral. Ainda segundo a autora:

“[...] a categoria energia possui uma conotacdo genérica, referida a idéia de
energia cosmica: todos os seres vivos ou inanimados estariam submetidos
a um mesmo principio — ou lei — cosmica, que regeria, numa espécie de
‘pulsacao universal’, o ciclo da vida em suas mais diversas manifestacoes.
Essa acepgao do termo — generalizante e difuso — apresenta-se em
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consonancia direta com a orientagdo de fundo propria a consciéncia
holistica” (Op. cit, p. 118)

Esta categoria difusa, portanto, funciona como o verdadeiro dom gue deve
circular, porém, rememoremos que esta circulagdo se alcanga através da obrigacao
de alcangar a espontaneidade, é a obrigagao de ‘[...] testemunhar sua liberdade e
forgar o outro a afirma-la também, obrigagéo de criacéo e inovagao” (CAILLE, Op.
cit., p. 9). Sendo “obrigatoriamente espontaneo” os individuos entram num complexo
processo de criacao de dividas, selando aliangas que podem ser mais ou menos
fortes.

Os sujeitos envolvidos nas dindmicas magico-religiosas do VDA em Campina
Grande, sdo sempre sujeitos biografaveis, que se deslocam nos diversos campos,
este deslocamento possui implicacées sobre a formacao do habitus dos sujeitos, e
sobre o processo de acumulacao de capital simbélico dos mesmos. Na dindmica do
campo havera uma constante luta em busca da acumulagdo de capital simbdlico,
nesse caso objetivado enquanto capital social. A l0gica imanente € que quanto maior
o capital social angariado maior a capacidade de realizar mais vinculos, e mais
duraveis, e estes implicam de volta numa acumulagao ainda maior de capital social,
0 processo €, portanto, de mao dupla. Criam-se vinculos para acumular, acumula-se
para criar vinculos. Neste sentido recorremos a problematizagdo realizada por

Bourdieu (1998) acerca da categoria de capital socia!:

*O capital social € o conjunto de recursos atuais ou potenciais que estao
ligados & posse de uma rede durdvel de relagbes mais ou menos
institucionalizadas de interconhecimento e de inter-reconheciment ou, em
outros termoes, & vinculagdo a um grupo, comao conjunto de agentes gue nao
somente s&o dotados de propriedades comuns (passiveis de serem
percebidas pelo observador, pelos outros ou por eles mesmos), mas
tambem s&o unidos por figacées permanentes e Uteis. Essas ligagbes séo
iredutiveis as relacdes objetivas de proximidade no espago fisico
{geografico) ou no espago econdmico e social porque sdo fundadas em
trocas inseparavelmente materiais e simbdlicas cuja instauracdo e
perpetuacdo supde o re-conhecimento dessa proximidade. O volume de
capital social que um agente individual possui depende entdo da extensdo
da rede de relagtes que ele pode efetivamente mobilizar e do volume de
capital {(econémico, cultural ou simbélico) que & posse exclusiva de cada um
daqueles a quem esta ligado. Isso significa que, embora seja relativamente
irredutivel ao capital econémico e cultural possuide por um agente
determinado ou mesmo pelo conjunte de agentes a quem esta ligado {como
bem se vé& no caso do novo rico), o capital sccial ndo € jamais
completamente independente deles pelo fato de que as trocas instituem o
inter-reconhecimento  supfem ¢ reconhecimento de um minmo de




104
homogeneidade ‘objetiva’ e de que ele exerce um efeito multiplicador
sobre o capital possuido com exclusividade.” (BOUDIEU, 1998, p. 67)

Colocamos anteriormente que os sujeitos, ao passo que sio biografaveis, tém
o grau de eficacia simbdlica de seus “trabalhos espirituais” influenciados pelos seus
percursos nos diversos campos, percursos estes indispensaveis para a
compreensdo de uma biografia (BOURDIEU, 2006). Os sujeitos que irdo receber
determinados “servigos espirituais” também séo biografaveis, e seus percursos nos
campos conferem a estes individuos um conjunto de pré-disposigdes objetivadas
através do habitus, esta categoria possibilita a compreensdo de algumas das
dindmicas realizadas no tempio do VDA de Campina Grande.

Lévi-Strauss (1967), ao descrever o processc da eficacia simbodlica num ritual
xamanico de parto, demonstra como o continuo processo discursivo, através da
utilizacao de signos, em especial linglisticos, consegue produzir um efeito tal que
culmina com a viabilizagdo do parto da parturiente. Em nosso entender, tal grau de
eficacia se faz possivel na medida em que o habitus da parturiente permite que ela
reconhega aqueles signos enquanto simbolicamente eficaz, Segalen (2002) coloca
que os rituais ndo podem ser realizados de todo modo, que ha um conjunto de
simbolos, palavras e agées que devem ser seguidos, mas este conjunto sé faz
sentido dentro de um universo social significativo, é através das estruturas sociais
incorporadas que encontramos respostas para esta eficdcia. Ainda segundo
Bourdieu {2007a)

“As estruturas cognitivas utilizadas pelos agentes sociais para conhecer
praticamente © mundo social sdo estruturas sociais incorporadas, O
conhecimente pratico do mundo social que supde a conduta ‘razoavel
nesse mundo serve-se de esquemas classificatérios — ou, se preferirmos,
‘formas de classificagdo’, ‘estruturas mentais’, ‘formas simbdlicas’, ou seja,
outras tantas expressées que, se forem, ignoradas as respectivas
conotacdes, sao praticamente intermutdveis — esquemas histéricos de
percepcao e apreciacdo que sdo o produto da diviséo objetiva em classes
(faixas estarias, classes sexuais, classes sociais) e que funcionam aquém
da consciéncia do discurso. Por serem o produto da incorporacido das
estruturas fundamentais de uma sociedade, esses principios de divisdc sdo
comuns ao conjunto dos agentes dessa sociedade e tornam possivel a
producdo de um mundo comum e sensato, de um mundo de senso comum’
(BOURDIEU, 2007a, p. 435-436)
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Entendemos que as relagdes estabelecidas entre os adeptos tém por fim a

criagdo, manutencao e recria¢do dos elos sociais, visando & acumulagio de capital
social, porém esta possibilidade se abre a partir do momento em que o adepto, na
dindmica de campo, acumula capital simbdlico.

Temos, portanto, duas dire¢des seguidas pelo adepto no campo religioso: a
acumulag¢do inicial de capital simbdlico pautada no senso pratico do mesmo,
portanto, num processo continuo de disputas ele apresentara posturas heterodoxas
no campo que visam sua mudanga posicional, lancando mao das mais diversas
estratégias (BOURDIEU, 2005), esta acumulacao inicial sera objetivada através de
signos reconheciveis por um determinado grupo social, sua acumulagido e sua
exteriorizacdo sao, portanto, contextuais socio-culturalmente.

Num segundo momento, este capital simbélico acumulado, principalmente
capital religioso, sera o meio viabilizador da acumulacdo de uma quantia maior de
capital social, sua acumulacao inicial lhe permite que haja uma marcagéao simbdlica
em relagao aos demais adeptos, diriamos mesmo que um elemento de distingao.

A oferta de servigos espirituais a outros adeptos nao possui 0s mesmos
efeitos para todos, aspectos como a origem religiosa, quantidade de capital cultural,
tempo no movimento e conhecimento acerca da doutrina — que a nosso ver
configura-se num tipo de capital religioso e cultural ao mesmo tempo, por se tratar
de um processo de erudicao sobre os conceitos religiosos trabaihados — entram no
calculo. Individuos oriundos de credos “menos legitimos” no campo religioso
brasileiro, possuidores de menor quantia de capital cultural, agueles que estao ha
menos tempo no movimento e que possuem um conhecimento menos elaborado
acerca da doutrina, produzem dadivas de menor valor de elo.

Em teoria, todos os adeptos poderiam participar de quaisquer rituais, desde
que respeite sua colocagdo como médium doutrinador ou médium de incorporagao,
porém, na pratica, observamos outro caminhar. Entre os médiuns de incorporagao
as diferencas eram mais ténues, sendo percebidas apenas através das narrativas
produzidas pelos adeptos, que hierarquizavam os “trabalhos” desenvolvidos
enquanto mais ou menos eficazes, e atribuiam tais graus de eficacia as
peculiaridades biograficas de cada meédium. Buscamos sintetizar graficamente as

representacbes dos elementos que entram no grau de avaliacdo da eficacia
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simbdélico do “trabalho mediunico”, baseado nas entrevistas realizadas com os

adeptos.

MAIOR GRAU DE EFICACIA SIMBOLICA

+ Conhecimento da doutrina

+ Capital Cultural

Origem religiosa em credo mais legitimo

ELEMENTOS BIOGRAFICOS {Catolicismo, protestantismo. espiritismo}

DOS MEDIUNS

Origem religiosa em credo menes legitimo
{Religioes de matriz africana, praticas de rezadeiras)

- Capital Cultural

- Conhecimento da doutrina

MENOR GRAU DE EFICACIA SIMNBIOLICA

Se entre os médiuns de incorporacdo as diferencas eram mais ténues e
perceptiveis apenas no nivel dos discursos, no caso dos mediuns doutrinadores, as
diferengas sdo mais claras. Em todos os rituais realizados os médiuns doutrinadores
também participam, pois caberia a eles intermediar a relacdo de possesséao, porem,
para ocupar tal posto - que é percebido com hierarquicamente superior em termos
de marcacio social, o que implica numa atividade de maior valor de elo que as
demais - faz-se necessario que o médium possua um conhecimento da doutrina
mais refinado, o que normalmente esta atrelado a uma maior quantidade de capital
cultural. Aqueles que ndo possuem um conhecimento tdo aprofundado da doutrina,
normalmente, ficam responsaveis por atividades secundarias, como na parte da
recepcdo, do encaminhamento dos “pacientes” e da manutengéo do equipamento de
som.
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Em nossa analise, argumentamos que os elementos biograficos dos

mediuns s&o continuamente modelados e arranjados pelos mesmos, pautados em
estratégias de acumulacdo de capital simbdlico, de modo que em nenhuma das
entrevistas encontramos sujeitos que se identificaram enquanto originarios de
credos de matriz africanas, nas 20 entrevistas realizadas 14 declararam ter sua
origem religiosa no catolicismo, 4 no espiritismo, 1 no protestantismo e, 1 declarou
nao possuir religiao antes do ingresso no VDA,

Para que seus “trabalhos medilnicos” possam ser entendidos enquanto
simbolicamente mais eficazes, os médiuns articulam suas biografias, enfatizam
aspectos que antecederam a ligagdo ao VDA e, situam-se num complexo jogo de
afastamentos e aproximagdes em relacdes a outros credos. Esta articulagcio se faz
necessaria para que os demais adeptos percebam seus “trabalhos” como eficazes,
0 que sb é possivel quando o médium possui uma consideravel quantia de capital
simbdlico. Todo este jogo se direciona tendo em vista a acumulagido de capital
social, como ja expusemos, somente quando os servigos sao entendidos enquanto
dotados de uma alto grau de eficacia simbdiica € que sua dadiva possuiré um alto
valor de elo.

Sendo a dadiva uma oferta obrigatéria (voluntaria) de algum servigo visando o
elo, devemos considerar que a dadiva sO6 tem valor contextual, cultural e
socialmente. Os colares e braceletes dos trobiandeses possuem valor nao per se,
mas quando inseridos na totalidade simbdlica significativa para os sujeitos e para a
coletividade. E o habitus dos individuos que permite o reconhecimento destes
colares e braceletes enquanto possuidores de determinado valor de elo, e é ainda
através deste habitus que se produzem hierarquias entre os diferentes tipos de
dadivas, situando-as enquanto possuidoras de maior ou menor valor de elo, a partir
dos elementos valorativos instituidos socialmente e das dinamicas instauradas nos
diversos campos.

Tem mais valor aquilo que é doado por alguém possuidor de grande quantia
de capital simbdlico. E ja que a dadiva nunca deixara de pertencer ao donatario
inicial, tal como seu doador, esta também possui grande valor (GODELIER, 1991).
Desse modo, quanto maior o capital simbélico do doador, maior sera o valor de elo
atribuido pela coletividade e pelos individuos que recebem. Assim, estabelecem-se

elos mais ou menos duradouros e preciosos, que se transfiguram e se objetivam em
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capital social, o qual também compreende o capital simbélico afinal, se a dadiva

implica retribuigao, € interessante que seja ofertada a quem possa lhe retribuir com
igual ou maior valor do que o recebido, pois, s6 assim, sera capaz de gerar uma
acumulacao mais eficaz de capital social.

Retomamos aqui a idéia de energia enquanto dadiva. Quem a recebe retribui
socialmente. De fato, a doagdo de um “servigo espiritual” tem como retribuigcdo o
reconhecimento de quem o recebe. Este atesta sua eficacia e socializa a
informagao com os demais. Desse modo, sao construidas as narrativas dos sujeitos
sempre a partir do outro. No templo do VDA em Campina Grande, os sujeitos sao
mais do que simples individuos, pois, , atrelado a eficacia dos servigos oferecidos e
sendo estes diretamente vinculados as trajetérias individuais, , s&o uma construgao
social e simbdlica. E devido a isso que a criagdo de dividas se faz importante, para
se construir, faz-se necessaria a abnegacdo, a entrega, entrega coletivamente
eficaz, capaz de gerar teias de sociabilidades. Doa-se energia em troca de
reconhecimento prestigio, entrega-se para o outro para que este outro possa
constituir o sujeito.
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CAPITULO 3 — PERTENCER, VIVENCIAR, SER: A CONSTITUICAO DE UM

ESTILO DE VIDA NO VALE DO AMANHECER DE CAMPINA GRANDE

3.1. O SAGRADO E A CONSTITUICAO DE UM ESTILO DE VIDA: O CASO DO
VALE DO AMANHECER DE CAMPINA GRANDE

Nos estudos de sociologia e antropologia da religido, mostra-se clara a idéia
de que o universo religioso € capaz de criar e recriar estilos de vida constituindo,
assim, um ethos particular a cada tipo de vivencia e experiéncia com o sagrado.

Weber, em sua obra mais conhecida, A Efica Protestante e o Espirifo do
Capitalismo (2005 [1920]) demonstrou como uma ética religiosa € capaz de produzir
efeitos sobre a vida “mundana” de seus seguidores. Para o autor, seu estudo nao se
interessava pelos ensinamentos religiosos per se, mas sim “na influéncia de tais
sangbes psicoldgicas, originadas nas crengas e praticas religiosas, que orientavam a
conduta prética dos individuos e assim os mantinham” (WEBER, 2005, p. 78).

A maior parte dos estudos sobre New Age desconsidera esta possibilidade
neste universo, apontando, sobretudo, para o que Leila Amaral (2000) chama de
“comunidades sem esséncia’, onde o ideal de comunidade é vivenciado apenas
naquele momento, no contato da experimentagdo do sagrado, logo se desfazendo
os lagos assim que termina a sesséo terapéutica, xamanica ou de qualquer outra
forma. Porém, como ja alertamos anteriormente, o universo New Age abarca uma
infinidade de possibilidades, sendo as “comunidades sem esséncia” apenas uma
delas. Argumentamos, neste sentido, que neste universo ha também a formacao de
novos estilos de vida, em especial no que tange as novas formas de lidar com o
sagrado.

~

e 0NN afirma ane “Os frealientadores ou adeptos dos grupos
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com o sagrado marcado pela autonomia, gue frisamos, mais uma vez, nao

equivale a uma aleatoriedade na composi¢ao de praticas e crengas.

Na medida em que a religiao e a religiosidade se deslocam para o dominio da
subjetividade, como apontado por Bittencourt Filho (2003), torna-se mais viavel as
pretensées new agers de autonomia como ideal. Para Carozzi (1999) este

movimento apresentaria as seguintes caracteristicas:

“[...] a absolutizac&o da autonomia individual, a negacéo de toda influencia
do entorno sobre © sujeito, leva a elaboracao de explicagdes sobrenaturais
— como a postulagéo de uma ‘nova era’ - para as inegaveis coincidéncias e
semelhancas nas condutas e crengas dagueles gue participam na ‘Tede
alternativa’ e a postulagdo de um interior ndo socializado, sabio, sadio e
conectado energeticamente com © universo como motor das
transformagdes individuais. {...) Neste sentido, podemos falar na Nova Era
como a ala religiosa do macromovimento autondmico pds-sessentista”
(CAROZZI, 1999, p. 186-187)

Desse modo, entendemos que a forma New Age de lidar com o sagrado
marca-se pela autonomia e individualidade caracteristicas da modernidade, porem,
esta nao influenciaria da mesma forma a todos aqueles que experimentam esta
vivencia religiosa, o comportamento dos frequentadores dista, em muitos pontos,
daqueles dos adeptos, em especial quando consideramos movimentos iniciaticos
como VDA. Nesta, a dindmica instituida pela condigcao de frequentador permite
maior liberdade na composigao de cosmologias e de praticas, em relacao aos
adeptos, porém, estes ultimos, sdo mais livies do que os de outras religides
“tradicionais” ja cristalizadas no campo religioso brasileiro, pois a liberdade de “ir e
vir’, no VDA é& maior, uma vez que € fortemente marcada por uma dinamica de
“destradicionalizacao” da sociedade brasileira.

Se aquela religido “herdada da familia” traz consigo inumeras implicacoes em
termos de obrigatoriedade do adepto para com o grupo religioso, aquela a qual se
adere posteriormente, € marcada pela liberdade de escolha, os vinculos assumidos
possuem um carater eminetemente pessoal. A escolha de permanecer ou nao
naquele credo, & do sujeito, diferentemente da situagcao anterior, a decisdo de
desvincular-se da religido de sua familia nao tem grandes implicagdes sociais, como
no passado. O que nao significa que ndo haja outras implica¢des, afinal, tornar-se

adepto de uma expressao religiosa implica a criacdo de novos vinculos sociais e
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afetivos, e se estes, forem novamente desfeitos, certamente repercutirdo no

sujeito e no grupo.

No que tange aos freqilentadores, a liberdade é quase total no que diz
respeito a sua composicao religiosa. A esfera da subjetividade se sobrepde em
relagdo as demais, porém, sempre intermediada por uma totalidade simbdlica, na
qual articulam-se os conhecimentos e praticas adquiridas no DVA, a origem religiosa
do sujeito, bem como as creng¢as, praticas e técnicas variadas anteriormente
vivenciadas, de modo a compor um universo proprio.

Argumentamos que esta composigdo por parte de adeptos e dos
freqlientadores, apesar de ocorrer de modos diversos, cbedecem a logica imanente,
presente no campo. E nas disputas travadas no campo que se constitui a visdo
legitima do mundo (BOURDIEU, 2006b), porém esta visdo pode ser reproduzida ou
contestada a partir da posicdo que os sujeitos occupam nesse campo, ao possuirem
menor quantia de capital simbolico, tendencialmente, buscam questionar esta visao
com fins a impor uma nova, porém, estas “visbes de mundo” sao sempre visdes
parciais, pois € na posigdo ocupada pelos agentes nos diversos campos que
encontraremos a chave para a aceitagéo ou questionamento destas visdes.

Consoante Bourdieu, no campo religioso, a religido institucionaliza busca
deslegitimar os movimentos emergentes, que se cristalizam normalmente na figura
do profeta. Porém no universo New Age, a figura do profeta pode ser difusa e por
vezes, de dificil identificagdo. No caso do VDA, Tia Neiva cumpre este papel, sendo
a mesma a empreendedora individual da salvagdo, que ao formular uma nova
expressao religiosa marcada por uma nova historia césmica e por novas profecias,
entra em disputa no campo simbdlico, buscando ofertar novos bens de salvacgao.

A postura do VDA no campo religioso € um tanto ambigua, pois quando
pensado em relagd a outras religides institucinalizadas no campo religioso
brasileiro, sua postura se assemelha aquela do profeta, cabendo um movimento de
contestacao e de oferta de novos bens espirituais de salvagao. Na perspectiva dos
adeptos, se mostra como uma religiao institucionalizada, pois apesar da liberdade e
por vezes da negacgao do termo religido, € recorrente a preferéncia por se auto-
denominar como doutrina, embora sem grandes diferenciagées. Diriamos que em
termos praticos, a estrutura organizativa e hierarquica do VDA aponta para uma

vivéncia religiosa institucionalizada. Por fim, na perspectiva dos frequentadores do



112
templo de Campina Grande, a relagdo instaurada € simile aquela com o mago,

limita-se a oferta de servigos espirituais. Esta ultima forma de relacionamento com o
Vale & a mais diferenciada. Alguns freqientadores comparecem apenas
esporadicamente, outros com regularidade variavel de dias ou semanas, podendo
ocorrer, inclusive, a adesdoc daqueles que buscam receber estes servicos
espirituais, os quais, depois de devidamente preparados passam a também oferta-
los.

E nesta dinamica que o VDA busca constituir um novo estilo de vida para
seus adeptos, fundamentado em praticas simbélicas e morais. Neste sentido, a
ressocializagdo daqueles que se iniciam na doutrina se mostra fundamental, faz-se
necessario que os preceitos sejam compreendidos e vivenciados para que o sujeito
possa se integrar como membro do movimento.

Argumentamos que a participagdo no VDA, mesmo no caso do freqlentador
esporadico, implica uma modificagao do habitus dos sujeitos. Estes sdo modificados,
na medida em que ha um deslocamento dos mesmos no campo religioso, ao
aderirem a uma religido que ocupa uma posi¢do contestatéria, em relacdo as
religides cristds. Se nas praticas religiosas anteriores destes da maioria destes
individuos a religiosidade é vivenciada pela coletividade visando o proprio sujeito, no
Vale, o fim & o ‘outro’ no sentido de que a dadiva em beneficio do outro é a
condicao sine qua non para atingir o aperfeicoamento espiritual. Desse modo,
entregar-se ao outro, doar-se, abnegar-se torna-se parte essencial do processo de
ressocializagdo do sujeito.

Quando indagados se notaram diferencas em seus comportamentos depois
do ingresso no Vale, todos foram unanimes respondendo positivamente.

Sintetizamos na tabela abaixo as principais mudancgas por eles relatadas.

Mudangas Numero de Adeptos Percentagem
Sentiram-se mais generosos 9 45%
Sentiram-se mais calmos 4 20%
Largaram alguma forma de vicio 3 15%
Tornaram-se mais espiritualizados 2 10%




113
Nao conseguiu definir 1 5%

Nao respondeu 1 5%
Total 20 100%

E interessante ressaltar que a generosidade foi apontada como principal
mudanca percebida pelos adeptos. Em nosso entender, isso se deve,
principalmente, ao fato de que o foco do processo de ressocializacao vivenciado no
Vale é através da oferta de servigos espirituais a terceiros, centrado numa pratica
espiritual que tem com fim o bem do outro. Como discutimos anteriormente, esta
pratica ganha significabilidade num universo no qual a compreenséao da realidade
em termos espirituais e religiosos se da a partir da perspectiva da totalidade.

Cruzando estes dados com aqueles referentes & origem religiosa dos
adeptos, constatamos que a maioria 18 dos entrevistados que declararam sentirem-
se mais generosos, 9 no total, sdo de origem religiosa catdlica 6 , espiritas 2 e
protestante 1. Entre aqueles que se declaram mais calmos 3 eram catolicos e 1
espirita. Todos que os que abandonaram algum vicio eram de origem religiosa
catolica. Entre os que afirmaram terem-se tornado mais espiritualizado 1 nao
possuia religido anterior e outro era catdlico. Aquele que nao conseguiu definir, era
originalmente espirita e 0 que nao respondeu era inicialmente catdlico.

Em decorréncia do fato de que os adeptos de origem religiosa catdlica
constituirem a maioria, estes figuram em maior nimero em quase todas as
caterigorias de mudanga declaradas. Contudo, nao deixa de chamar atencéo o fato
destes estarem-se sentindo mais generosos apés o ingresso na doutrina do VDA,

Esse resultado ndo e apenas uma questio de quantidade, pois a tradigao
cristd,seja ela catdlica, espirita, ou protestante, € recorrente, a idéia de que,
auxiiando o outro beneficiaremos ao todo e a nés proprios, seja através da
caridade, centrada na esmola, ou em obras assistenciais como no catolicismo, no
espiritismo e no protestantismo, ou, na oferta de servigos espirituais como no VDA e
no espiritismo. A diferenga, é que o protestantismo &€ um credo marcado por uma
forte centralidade no individuo baseado na idéia de salvacdo. Sendo esta,
eminentemente pessoal, depende da aceitagao do salvador e de uma vida ascética,

inteiramente dedicada a causa em todos os sentidos.
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Argumentamos que a experiéncia mistica do VDA de Campina Grande se

operacionaliza a partir da constituigdo de uma forma de vivenciar o sagrado,
marcada pela capacidade de formulacdo de cosmologias proprias e sincréticas,
operacinalizadas por um conjunto de técnicas que visam o0 desenvolvimento
espiritual a partir da agao para o outro - tendo este como fim -, sendo as mesmas
formuladas a partir de uma sintese entre elementos oriundos da religiosidade
popular e de diversas praticas retiradas do seu contexto original e utilizadas
performaticamente, como é recorrente no NA, todo esta dinamica marcada por uma
maior fluidez que permite aquele que vivencia esta forma de lidar com o sagrado
maior liberdade na experiéncia mistica.

A dadiva, encontra-se no amago desta vivéncia religiosa, e & através da
ressocializacao dos adeptos, legitimada numa profecia especifica, que o Vale produz
um estilo de vida particular.

Partindo do modelo weberiano, teriamos que, as cinco grandes religidbes
mundiais deram origem a duas profecias. Sao elas, a exemplar e a emissaria, que
podem ser caracterizadas do seguinte modo:

“A primeira mostra o caminho pela vida exemplar, habituaimente por
uma vida contemplativa e apatico-extatica. A segunda dirige suas
exigéncias ao mundo em nome de um deus. Naturalmente, essas sag

exigéncias éticas;, e tém, com freqiéncia, um carater ascético
predominante” (WEBER, 2002 [1915], p. 200)

No universo cosmolégico do Vale do Amanhecer, encontramos um tipo de
profecia hibrida, uma vez que pode ser, em certo sentido, igualmente enquadrada
como exemplar bem como emissaria ou {missionaria).

Por um lado, a profecia do Vale é emissaria, pois, centra-se na adogio de um
modelo de vida a ser seguido, seja do Pai Seta Branca num plano espiritual ou da
prépria Tia Neiva num plano material e acredita que emissarios de Deus um dia
retornarao a terra para resgatar os pecadores. Esta profecia, segundo Weber, exige
uma pratica no e para ¢ mundo. Por outro lado, seria também exemplar, no sentido
de que a responsabilidade por tudo o que acontece de bom e de ruim na vida de
uma pessoa € responsabilidade do préprio sujeito. Desse modo, cada um,
individualmente, deve assumir suas proprias dividas e estas, serdo expiadas através
de um aperfeigoamento interno e de praticas de interiorizagdo. Entretanto, ambas as

faces da profecia do Vale convergem em alguns pontos, seja no sentido do fim
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almejado, que é a preparacéo de toda a humanidade para o terceiro milénioc e

posteriormente para a “volta” ao planeta “Capela”, seja no sentido de gue tanto o
comportamento exemplar quanto ético se direcionam para o outro como fim, tendo a
dadiva como fio condutor.

Weber ressalta, ainda, que “na profecia missionaria, os devotos nao se
consideram como vasos do divino, mas antes como instrumentos de um deus” (Op.
cit, p. 201). No Vale, ambas as atitudes estdo presentes, pois enquanto vasos do
divino consideram-se portadores de energia, portanto, devem auxiliar os outros
quando necessario, seja transmitindo energia, seja em seu processo de
aperfeicoamento individual. No Vale, os comportamentos exemplar e ético estao
acoplados, e desse modo constroem um novo estilo de vida para os adeptos. A
‘errancia” apontada por Amaral (1999), da lugar a uma busca espiritual centrada
numa nova forma de vivenciar o sagrado, ac menos para agueles que sao adeptos,
constitui um novo habitus para o sujeito, uma nova forma de percepgédo e de
vivencia do sagrado que sé se torna significativo a partir da miriade de dadivas

acionadas entre os diversos agentes que dele participam.

3.2. DINAMICAS CULTURAIS NO CAMPO RELIGIOSO: DISPUTAS E UNIDADE
NA REINVENGCAO DO VALE DO AMANHECER DE CAMPINA GRANDE

Neste momento, nos centramos na analise das dinamicas culturais no templo
do VDA Campina Grande, situando-o tanto em relagdo ao contexto do VDA nacional,
bem como no campo religioso brasileiro. Nosso objetivo é verificar de que modo se
articulam os diversos campos e como estas dindmicas sdo vivenciadas pelos
adeptos locais, destacando, sobretudo as continuidades e rupturas na relacao entre
o local e o nacional.

No decorrer de nossa pesquisa, percebemos que ha uma “tensao”
estabelecida entre a dindmica do templo do VDA em Campina Grande e o
movimento nacional.

Argumentamos que em cada campo, ha “micro-campos” relativamente

autdénomos, marcados por disputas e por uma logica prépria. Nesse sentido, os
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diversos templos do VDA espalhados pelo Brasil e pelo mundo, se marcam

enquanto agentes relativamente autbnomos, e como tal, entram no complexo jogo
de disputas simbdlicas guiados pelo senso pratico dos sujeitos, visando a mudancga
ou simplesmente, a manutencao posicional.

Com efeito, se por um lado, o VDA Campina Grande se dinamiza no campo
religioso brasileiro atraves de estratégias de busca de acumulagdo de capital
simbélico articulado ao movimento nacional, por outro, observa-se a formagao de um
campo relativamente autdnomo marcado por disputas e por uma légica propria.

O primeiro templo do VDA, na cidade de Brasilia, se coloca enquanto
detentor da maior quantia de capital simbdlico do movimento e, enquanto tal, visa
manter sua posigao do campo, langcando mao da vicléncia simbdlica.

Consoante Bourdieu (2005), o Estado, através da expedigao de titulos, exerce
seu monopolio da violéncia simbolica. Aplicando esse raciocinio ao campo religioso,
verificamos que tal qual o Estado, o VDA de Brasilia exerce seu “monopélio” a nivel
nacional, pois, ainda que existam templos iniciaticos espalhados pelo Brasil, tal
iciacéo so é valida quando reconhecida pelo templo sede {(ou templo mde como os
adeptos a ele se referenciam). O monopdlio exercido pelo templo sede no processo
de reconhecimento do ingresso na doutrina &, possivelmente, ¢ meio mais eficaz de
violéncia simbdlica utilizado, porém, nao & o Unico, pois é também desse templo que
partem as determinagdes em relacdo as indumentarias, a construgdo de tempios,
hinarios, etc.

Em decorréncia de estarmos lidando com algo que ocorre na esfera do
sagrado, os processos de legitimag¢ao dos discursos, utilizados como instrumentos
de violéncia simbolica no VDA, se apresentam de modo sui generis, afinal, as
ordens nao seriam produzidas neste mundo, porem no outro. Controlar o modo
como indumentarias, rituais, hinos e templos devem ser configurados, por exemplo,
nao seria atributo da “esfera terrena”, mas, quando o faz, ha uma defesa discursiva,
de que apenas esta se limitando a uma reprodugdao do gue ha no “outro mundo”.
Porém, o sagrado e produzido e gerido no plano terreno, e sdo as dindmicas sociais
gue animam o0 magico, o religioso, o sagrado, o transcendental, sdo 0s homens, que
por mais que se considerem reflexos dos deuses, s&do maquinas produtoras de

deuses, como colocou Bastide (2006).
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Nesse sentido, devemos buscar a compreensao do sagrado ndo per se,

mas inserido em complexas teias sociais e culturais. Nao a toa, Weber (1999)
distingue a religiosidade vivenciada pelas camadas positivamente privilegiadas,
daquela, das camadas negativamente privilegiadas. Ele mostra que, as aspiragdes e
profecias s&o distintas nas diferentes classes. As camadas positivamente
privilegiadas tendem a se centrar em profecias que legitimem a sua posicao nesta e
na proxima vida, ao passo que aquelas negativamente privilegiadas, buscam aliviar
o seu sofrimento seja nesta ou na préxima vida.

Buscamos, assim, compreender a logica imanente das dindmicas culturais
existentes no VDA. O templo de Brasilia assume posigbées e, produz discursos,
visando a sua legitimag¢ao e manutencgédo posicional. Tudo que é produzido e criado
deve obedecer aos designios do templo mae, sendo deslegitimo o que se produz
fora desse discurso de autoridade. Porém, dada a complexidade do fenémeno,
sempre ha uma margem de possibilidades posta aos individuos.

Em contraposicao ao autoritarismo da producao discursiva por parte do
templo mée, a filial de Campina Grande lan¢ga mao de estratégias com o objetivo
de mudar sua situacao posicional. Pois, malgrado a pequena margem de que
dispéem, os adeptos locais modelam seu préprio discurso de modo a atingir seus
fins. O jogo se da num movimento de proximidade e alteridade com o templo de
Brasilia. Por um lado, aproximam-se do discurso estabelecido pelo templo mae, de
modo a garantir sua legitimidade dentro do movimento, por outro, afastam-se do
mesmo, buscando a configuragdo de uma singularidade.

Como haviamos posto, de Brasilia que partem as instrugdes relativas as
indumentarias, hinos, construgées do templo, rituais etc, porém, sempre ha uma
margem de possibilidades postas, afinal, mesmo obedecendo a ordem fixa para a
construcao do templo, pode-se adaptata-lo ao espago fisico disponivel.

No caso das indumentarias, a questao se mostra mais clara, nas imagens que
temos do templo de Brasilia, percebe-se a presenca recorrente das chamadas
“Ninfas”, que se caracterizam pela utilizagdo de muito brilho, sfrass e cores em suas
indumentarias, porém, no templo de Campina Grande estas indumentarias séo
pouco recorrentes, sendo mais comum a utilizagao de roupas mais discretas, menos
coloridas, mais conservadoras por assim dizer. Em nossas entrevistas, quando

indagamos sobre o porqué da utilizagdo deste tipo de indumentaria, a explicagéo
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apresentada pelos adeptos se referia a a idéia de gosto, porém, sabemos que

este nao é inato, muito pelo contrario, € constituido socialmente, logo estas opcoes
transparecem nas dinamicas do campo religioso de Campina Grande e do
Nordeste, de modo geral.

Nesse sentido recorremos a Bourdieu (2007a) acerca do nado inatismo do
senso estetico.

“[..] a disposigao estética € a dimensdo de uma relacéo distante e segura
com o mundo e com os outros que pressupde a seguranga e a distancia
objetivas; a manifestacdo do sistema de disposicbes que produzem os
condicionamentos sociais associados a uma classe particular de condigtes
de existéncia quando eles assumem a forma paradoxal da maior liberdade
concebivel, em determinado momento, em relagdo a&s restriches da
necessidade econémica . No entanto, ela &, também a expresséo distintiva
de uma posicdo privilegiada no espago social, cujo valor distintivo
determina-se objetivamente na relagdo com expressdes engendradas a
partir de condi¢des diferentes.” (BOURDIEU, 20072, p. 56)

Desse modo, o gosto que leva as adeptas, em especial, a ndo escolherem as
indumentarias das “Ninfas”, nao reflete apenas uma escolha individual, mas sim, o
que seu habitus, pois embora a esfera da subjetividade exista, esta s6 pode ser
operacionalizada a partir de um sistema simbdlico significativo. Os sujeitos, ao se
inserirem na experiéncia mistica do VDA, modificam seu habitus, pois esta € uma
categoria dindmica que se modela de acordo com os percursos nos diversos
campos. O habitus, neste sentido, operacionaliza a dinamica vivenciada no VDA de
Campina Grande, permitindo a vivéncia esotérica.

Ao demostrarem um “gosto” especifico por determinadas indumentarias e, por
determinados hinos e rituais — o que implica na construgdo de certos espaco do
templo e ndo de outros, ja que cada espago € construido para um ritual especifico —
os adeptos do templo de Campinas Grande marcam-se socialmente em relacao aos
demais templos, por um lado, fazendo escolhas de acordo com suas preferéncia
dentre as opgdes oferecidas, e assim, legitimando-se no movimento e por outro,
distinguindo-se.

Ainda segundo Bourdieu em relagdo ao senso estético:

“Como toda a espécie de gosto, ela une e separa: sendo o produto dos
condicionamentos associados a uma classe particular de condigbes de
existéncia, ela une todos aqueles que sd@o o produto de condigdes
semelhantes, mas distinguindo-os de todos os outros e a partir daquilo que
tém de mais essencial, j&4 que o gosto é principio de tudo o que se tem,



pessoas e coisas, e de tudo o que & para os outros, daquilo que ser\.'e1 ?
g?t)base para se classificar a si mesmo e pelo qual se é classificado™ {Op.

Em nosso entender, neste processo de configuragéo de “gostos” esta imbuido
um complexo jogo de disputas simbdlicas. Ao buscar dentro do seu campo de
possibilidades uma marcacao identitaria propria, o VDA de Campina Grande ao
mesmo tempo em que reproduz as regras dos jogos, abre novos espagos em
dire¢do a uma guinada posicional.

A construgdo estético-estilistica e a escolha de hinos e rituais demarcam sua
peculiaridade neste campo de disputas.

Temos, portanto, que o VDA de Campina Grande por um lado reproduz e
reforca a propria estrutura do VDA em nivel nacional e por outro, a enfrenta,
dinamizando a estrutura, ac buscar uma marcacgéo identitaria prépria que se
manifesta através dos “gostos” que sao postos discursivamente enquanto inatos,
porém constituidos a partir das diversas disputas. Portanto, a singularidade do VDA,
se guia por uma postura heterodoxa, que visa galgar maior liberdade e mais capital
simbdlico, para além do “microcampo”. Nestas disputas, as praticas sido o vetor

através do qual as escolhas sdo concretizadas e reveladas.

3.3. NEW AGE POPULAR: UMA NOVA SINTESE

Argumentamos que o VDA se insere no movimento New Age de modo
singular, configurando o que denominamos New Age Popular, que vem a ser uma
nova releitura, a partir de um contexto social préprio, de praticas e de tradi¢cdes
culturais originadas no Brasil e no exterior - entre as quais, a umbanda, elementos
da religiosidade popular, o espiritismo kardecista e, o catolicismo popular,
principalmente - nos moldes tipicos da New Age, que recria aspectos culturais —
como os rituais, principalmente os de possessao, das religides populares no Brasil,
além do aspecto estético — , que até entdo, nao haviam sido enfatizados pelo

movimento.
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Tendo em vista que o processo de produgdo dos discursos New Age se

deu nos contextos europeu e norte-americano, produzidos principalmente por
individuos oriundos das classes média/classe e média aita, e que no VDA, a maior
parte dos adeptos, sédo oriundos das camadas populares, (Cavalcante, 2000) que o
reinventaram e reinterpretaram, de modo a que estes compusessem um “todo
significativo” e em assim fazendo introduzem no universo NA caracteristicas das
chamadas religides populares brasileiras, consideramos apropriado nomea-la de
New Age Popular, uma vez que a categoria New Age se mostra-se insuficiente para
designa-la. Com efeito, embora o discurso e 0s modos de abordagem da realidade
NA estejam claramente presentes no VDA, as nogbes estéticas, e valorativas em
termos culturais mostram-se bastante diversas. O exemplo mais evidente da
diversidade entre a NA e a NAP € adogao e valoragio dos elementos oriundos da
umbanda, ainda que nesta, aparecam ressignificados.

Antes de prosseguir, frisamos, mais uma vez, que o termo popular aqui néo
se remete a classica oposicdo — “popular versus erudito” — no sentido de
“inferiorioridade versus superiorioridade” - mas ao fato de que estamos lidando com
uma disputa simbdlica que resultou numa releitura que “democratiza® duplamente
ideias e praticas difundidas pelo movimento NA no Brasil.

Com referéncia a popularizagao da NA, poderiamos dizer, com base em Silva
(1989/2000) que a NAP apenas ampliou um processo iniciado pela prépria NA. De
acordo com a referida autora, a NA contém em si o gérmen da “democratiza¢cao”
(popularizagao) desde o inicio, ela propria teria deslanchado o processo (SILVA,
1989: p. 665 (retomado em 2000: pp. 76, 114 -141).

Com efeito, no caso do VDA, por um lado, favorece a insercdo de individuos
oriundos de camadas menos instruidas em um movimento originalmente circunscrito
as camadas mais intelectualizadas da populagdo mundial. Por outro, enriquece ¢
MNA, ao inserir tradigbes originalmente brasileiras até entdo repudiadas por grande
parte de pessoas oriundas das camadas intelectualizadas da populagdo brasileira,
facultando o acesso a estas, a grupos que até entado nao tinham sido inseridos na
NA. ,

Argumentamos, neste sentido, que tal insercéo se da a partir da reelaboracao

dos discursos de praticas NA, de modo a torna-los reconheciveis e simbolicamente
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eficazes para as camadas mais populares, ac inserir elementos significativos —

em especial elementos rituais e visuais — das expressdes de religiosidades
populares.

Para situar o VDA no contexto New Age basear-nos-emos em Medeiros
(1998), o qual elenca as principais caracteristicas que nos permite considerar o
VDA como um dos participe deste movimento. De acordo com o referido autor, as

principais caracteristicas presentes no VDA e na NA sio:

12 — Exigéncia de transformacéo, de mudanga ao nivel individual e coletivo, como

preparacao para uma Nova Era.

2% — UM otimismo radical que acredita qgue a humanidade esta sendo introduzida

numa convivéncia baseada na harmonia, respeito as pessoas, ao planeta Terra.

3% — O movimento & desculpabilizador: isto &, tende a retirar as culpas pessoais,

atribuindo-as a agentes externos, sejam terrestres, sejam de outros mundos, sejam

agentes do plano espiritual.

4% — A existéncia de constantes desterritorializacées signicas e simbdlicas:

reordenam, transferem e reinterpretam os significados dos simbolos religiosos.

5% — A convicgao de que a mente, o corpo e o espirito devem estar preparados para

a passagem para a Era de Aguario.

Enfatizamos, porém que a New Age Popular é uma proposta de sintese
inteiramente original. De acordo com Magnani (2006) o New Age no Brasil possuiu,

em principio, uma caracteristica muito mais universal que local, de modo que:

“[...] muito mais frequentes eram as referéncias aos indios das planicies
norte-americanas, a Castafieda, aos incas, ao xamanisme siberiano — isso
para nac falar no esoterismo europeu, das filosofias orientais, dos cultos
misticos das Antiguidade Classica, da tradigao wicca, do paganismo celta,
etc” (MAGNANI, 2006, p. 171)
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No VDA percebemos a presenga destes elementos, porém, além destes,

outros vém a tona. O Pai Seta Branca, por exemplo, apesar de ser retratado com
indumentarias semelhante as utilizadas pelos os indios americanos, em especial,
aquelas que aparecem nos de filmes de Faroeste, é apresentado como sendo um
Tupinamba, que em uma de suas encarnagdes teria sido Sao Francisco de Assis,
conhecido santo catélico de devocao popular em nosso pais.

O VDA, portanto, inova, ao propor uma sintese entre os signos ja modelados
pelo movimento New Age com elementos oriundos das religibes populares
brasileiras. Em nosso entender, esta proposta de sintese se faz necessaria
enquanto instrumento de legitimacao do movimento, uma vez que opera através de
signos que configuram a vivéncia dos sujeitos pertencentes aos referidos extratos.
Para Brandao (2007):

*Como os sistemas sociais e simbolicos do sagrado fazem parte do préoprio
mioclo das identidades da classe, seus nomes estio presentes na ideologia
tedrica e nos repertdrios cotidianos de regras de conduta dos subalternos
como preceitos proprios e impostos e como preceitos internos e externos ao
ambito das relagdes da propria classe” (BRANDAQ, 2007, p. 472)

Argumentamos que, na medida em que os signos vivenciados nas
expressdes de religiosidade popular constituem o proprio miolo das identidades de
classes, para aqueles que nela se encontram imersos, a recorréncia a estes, pode
funcionar como uma eficaz estratégia de legitimacao.

Nesse sentido, qualquer expressao religiosa pode ser eficaz na medida em
que é reconhecida pelos sujeitos como parte do de seu habitus enquanto religiao
legitima. Nesse sentido, o VDA propdem uma nova sintese que de certo modo,
deslegitima ao mesmo tempo em que se apropria dos signos da religiosidade
popular. Por um lado, se nas religides populares os seus sacerdotes “ndo dominam
um saber estranho” (lbidem, p. 146), no VDA este saber € manipulado de modo a
torna-lo estranho, nao nega-se a eficacia das rezas oferecidas pelas benzendeiras,
dos passes ofertados em centros espiritas, das oragoes catolicas, porém, é posto
que foi através da revelacao recebida por Tia Neiva que eles puderam ter acesso ao
dominio correto desses elementos, destes bens de salvagéao.

Bourdieu (2004b} nos elucida que o profeta, ao entrar no jogo disputas,

busca deslegitimar os bens de salvagao ofertados e, oferecer novos, poréem estes
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nNovos Nao sao, por vezes, mais que releituras de bens ja ofertados anteriormente

por outro credo institucionalizado, ou nao, inclusive por bens ofertados pela figura
tipico-ideal do mago, no qual poderiamos enquadrar as benzendeiras. Os bens de
salvacao séo deslegitimados ndo em sua esséncia, mas pelo contexto no qual se
inserem. Ao serem retirados de seu contexto original, ganham novos significados, e
do mesmo modo, sao também sincretizados por signos mundiais desterritorializados.

Na sintese elaborada pelo VDA, signos que até entdo nao haviam ganho
forga junto ao movimento New Age, reemergem de maneira sempre plural. Assim &
que, nesta complexa elaboragdo cultural, Sao Francisco de Assis figura num ciclo
carmico de encarnagdes, como na tradicdo hindu, tendo sido antes um ser
extraterrestre e, novamente encarnando como um indio que comunica-se com uma
médium, visando preparar a humanidade para o terceiro milénio. Na construgéo
cultural do VDA, tal narrativa ganha significado coerente tanto em termos globais
como individuais. No primeiro caso, como parte da profecia que alimenta, no
segundo, € capaz de dar sentido as experiéncias individuais, vivenciadas pelos
sujeitos, compondo e rearranjando as construgées cosmoldgicas e identitarias de
adeptos e frequentadores do templo de Campina Grande.

O New Age Popular distingue-se da New Age tal como se apresenta na
Europa e Estados Unidos e, como se apresentou no Brasil inicialmente, ndo apenas
pela proposta de sintese que incorpora signos da religiosidade popular, € que nesta,
estes elementos ganham centralidade, em especial no que tange aos cultos afro-
brasileiros, s6 recentemente introduzido no movimento.

Ha que se enfatizar ainda, que na New Age Popular, a instituicao ganha
maior relevancia, enquanto no movimento New Age de modo geral, a centralidade &
no individuo, na esfera da subjetividade, apesar de também haver espacos
institucionalizados. A diferenga, € que na New Age Popular, a instituicio e a
comunidade sao basilares para o movimento, os ritos, 0os signos, os canticos, tudo &
legitimado por uma expressao religiosa que & essencialmente institucional, embora
que ndo se apresente assim oficialmente, inclusive, rejeita ser denominada religiao,
optando pelo termo doutrina. Contudo, diferentemente da maioria dos movimentos
carcteristicos da NA, exige exclusividade de seus adeptos centrando-se na idéia de

conversao e de obediéncia hierarquica , etc.
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Por fim, a dltima especificidade do VDA que gostariamos de assinalar se

da no ambito da construcdo estilistica. Considerando que os campos constituem
espacos de disputas por legitimacdo e que esta inclui gostos e idéias, e que estas,
refletem a classe social 4 qual se referencia, no universo New Age, as construgbes
esteticas refletem a percep¢do de mundo das classes médias, seu publico
majoritario, (MARTINS, 1999) guiando-se pelo que é considerado “de bom gosto”,
“clean”, ao contrario daquelas do VDA, cuja construgdo visual se referencia nas
camadas populares, profundamente marcadas pela profusdo de elementos, cores e
muito brilho.

Com efeito, ao construir o universo magico do VDA Tia Neiva, provavelmente
teria sido influenciada pelo que estava circunscrito em seu habitus, o que
possivelmente explica a valorizacéo do brilho, do colorido, uma construgao visual
bastante valorizada por camadas populares. Nesse sentido, argumentamos que
outra importante caracteristica da New Age Popular que a distingue do modelo New
Age, é justamente esta valorizagao estética de gostos tipicos das camadas
populares.

Por outro lado, a escolha da composi¢ao visual do universo do VDA pode
funcionar também como uma estratégia de legitimagdo no campo religioso, na
medida em que da identidade ao movimento. De fato, cbservamos que o templo do
VDA de Campina Grande realiza escolhas visuais que visam legitimar o movimento
no ambito local, pois operacionalizam escolhas que refletem os gostos e
preferéncias incorporadas nos habitus dos seus praticantes. Na composicao deste
universo religioso, escolhem-se e modelam-se o0s signos que podem ser
reconhecidos pelos habitus dos adeptos. Entre os inUmeros signos disponiveis, séo
escolhidos aqueles simbolicamente mais eficazes para determinado habifus. Este
processo de escolha e modelagac de signos se da a partir de estratégias de
legitimagdo movidas pelo senso pratico dos agentes no campo, o que lhes permite
agir de maneira adequada e em consonancia com as regras do jogo incorporadas
nos campos (BOURDIEU, 2007b, p. 169).

A partir de uma vivéncia social inventa-se o mistico, o sagrado, o eterno. Com
efeito, os homens e suas invengdes criam, recriam, arranjam e modificam o mundo,
no universo New Age nao poderia ser diferente. O VDA enquanto nova expressao

religiosa da NA, compéem um contexto especifico que denominamos New Age
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Popular, no qual, instituiu uma forma totalmente inusitada de lidar com o

sagrado. Talvez, um “sagrado selvagem”, como diria Roger Bastide (2006) ou
mesmo um “sagrado magico”, em resposta a uma sociedade desprovida de
encantos, onde a dura realidade pesa demasiadamente no ombro dos desvalidos de
direito e de oportunidades. Mais que isso, promove uma sintese audaciosa, onde
elementos e leituras do esoterismo europeu, do kardecismo, das religides orientais,
da umbanda, do catolicismo, entre outras matrizes culturais diversas formam uma
eferverscéncia religiosa unica, complexa e pulsante.

Bastide (2001) enfatiza que: “[...] em planos diferentes do real, sao
encontradas as mesmas entidades. Os orixas, os Exus e os erés existem fora de
noés, constituindo o mundo divino, e ao mesmo tempo dentro de nds, constituindo
parte de nossa estrutura interna (...) O sagrado € ao mesmo tempo transcendente e
imanente” (BASTIDE, 2001, p. 244).

Temos, portanto, que ¢ sagrado pulsa, salta aos olhos, porém, inseridos nas
teias que nds construimos e incorporamos. Guia-nos através da realidade social
para criar nossos universos, e estes, se apresentam enquanto respostas para as
nossas perguntas. Para além do plano da subjetividade, disputamos simbolicamente
nossa existéncia, nossa visao de mundo, pois somos, por exceléncia, aquilo gue
conseguimos ver. A New Age Popular € uma destas visbées de mundo, uma
construgao sobre o real, uma construgdo do divino, do sagrado, do imaginario, de
nosso universo de representacdes e praticas sem finitude.

A New Age aflora como uma nova forma de lidar com o sagrado, uma forma
mais fluida, capaz de arranjar signos diversos retirados de seu contexto original
visando a fins especificos. Nesta nova forma de lidar com o sagrado brotou a New
Age Popular, oriunda de uma reapropriagao dos discursos new agers, a partir de um
cédigo social especifico, revelando uma nova visdo de mundo, uma nova proposta
de sintese, convergéncia entre 0 novo e aquilo o que ha de mais cristalizado na
devocao popular brasileira. Esta proposta, como visdo de mundo legitimada, reflete
0os anseios, perguntas e respostas de um grupo social especifico, cujo core,
encontra-se na esfera mais profunda da subjetividade humana, permeada pela

totalidade social e imersa na imensidade simbdlica.
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CONSIDERAGCOES FINAIS

Em nosso estudo de caso no templo da cidade de Campina Grande,
analisamos como as dindmicas e praticas culturais vivenciadas neste nicleo do VDA
questionam e reinventam a estrutura posta em nivel nacional pelo templo mae,
configurando uma realidade sui generis, que ao mesmo tempo em que delimita seu
proprio espago no campo religioso, reafirma a estrutura anteriormente posta, pela
matriz, pois, em assim fazendo, reforga o discurso do templo mae, legitima sua
crenga a nivel macro e assim, reforga sua propria identidade. Ao reproduzir os
fundamentos e os rituais dentro das possibilidades de escolha que estes lhes
facultam, escolhem quais destes serdo reproduzidos, criando, assim, uma identidade
local propria.

Desse modo, o Vale do Amanhecer demonstra plasticidade e inventividade ao
lidar com o sagrado e isto s6 €& possivel numa situagdo de grande liberdade
religiosa. Para além de um processo de bricolagem, a VDA criou uma sintese
original, um universo mistico religioso unico, no qual os mais diversos elementos
religiosos e culturais sdo modelados e reinventado nas cosmologias e praticas,
individuais e coletivas dos sujeitos que experenciam o sagrado neste movimento.

Nesse sentido, as técnicas possuem centralidade, pois na sua pratica, o elo
social € como que ‘repactuado’. Essa repactuacio se da em trés diferentes niveis;
entre os adeptos e as entidades, entre aqueles e os visitantes, e entre os proprios
adeptos. A referida repactuacao se faz possivel, através da dindmica do dom, que,
ao contrario do misticismo analisado por Silva (2000) permite aos nao iniciados a
pratica da vivéncia do sagrado no interior do templo, fato que aponta para o que esta
denominou de “democratizagio do éxtase mistico”.

A NA permite que a pratica mistica possa ser experimentada pelos nao
iniciados, democratizando, assim, o éxtase mistico. O processo se deu, inicialmente,
nas classes médias ¢ médias altas. No Brasil, ao ser apropriada por algumas
camadas oriundas das classes populares, a New Age Popular viabiliza a ampliagéo
deste processo. Sujeitos que podem acessar o éxtase mistico, ndo apenas por

ofertar gratuitamente seus servicos — pois muitos outros movimentos religiosos
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também o fazem — mas principalmente, por, ofertar servigos reconheciveis e

decodificaveis pelo habitus dos sujeitos oriundos das camadas mais populares.

Em nosso processo de pesquisa, a formulagao da categoria tedrico-analitica
New Age Popular pode representar um dos nossos principais avangos no estudo da
questdo, porque permite delimitar o movimento no contexto NA em sua
singularidade, se considerarmos que esta, ao propor uma nova sintese mistico-
esotérica, se insere no movimento New Age de modo idiossincratico, no qual os
discursos new agers se singularizam a partir das realidades religiosa e cultural
brasileiras agregando elementos das expressées populares.

Neste sentido, a New Age Popular permite que a vivéncia do mistico ganhe
novos rumos no Brasil, torne-se decodificavel por outros habitus, para aiém das
classes médias/médias-altas. Sua vivéncia sincrética e fluida formula uma nova
proposta de vivéncia do sagrado, na qual os credos populares legitimam as
experiéncias e dao a estas eficacia simboélica. Para além do circuito “neo-esd”
apontado por Magnani (1999}, a NAP mostra-se enquanto mais uma opgéo, que se
diferencia pela modelacao de signos direcionados a um novo publico oriundo das
camadas populares.

As praticas misticas neste contexto, permitem a formulagidoc de cosmologias
proprias, através da utilizacdo performatica dos mais diversos elementos religiosos e
culturais, que ganham novos significados quando vivenciados no VDA, sendo
rearranjados ao lado de novas praticas. Desse modo, uma nova forma de lidar com
o sagrado emerge, através de uma nova proposta de sintese.

Na New Age Popular, por um lado, a pratica New Age torna-se decodificavel,
ao agregar elementos da religiosidade popular, por outro, estes elementos ganham
um novo félego ao serem sincretizados com o éxtase mistico.

As preocupagoes dos adeptos do VDA de Campina Grande nao se centram
apenas nas questdes apocalipticas, numa espera pelo fim dos tempos, quando viria
um julgamenteo sobre os humanos, mas, tambem, na preparacao individual e coletiva
para um novo tempo sem dor e sem sofrimento, que emergiria no terceiro milénio.
As técnicas que teriam vindo dos “planos espirituais superiores” cumpririam este
papel, preparam o individuo, habilitando-o a instruir outras pessoas no mesmo

caminho. Praticas estas, recorrente no universo NA.
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Em nossa pesguisa adentramos numa realidade culturalmente densa,

repleta de simbolos e de rituais. Buscamos, no decorrer deste trabalho, descrever e
analisar as dindmicas cuiturais vivenciadas neste movimento religioso, as quais
envolvem processos extremamente complexos que exigem estratégias inteligentes
apropriadas, através das quais s&o modelados os discursos visando por um lado,
legitimidade no campo religioso, e por outro, ao reconhecimento partir de
determinado habitus.

Ansiamos dar continuidade a nossa pesquisa posteriormente em nivel de
doutorado, 0 que nos permitira maior grau de aprofundamento nas questdes postas
e, o levantamento de novas. Considerando que ¢ nosso objeto de pesquisa
apresenta altos graus de complexidade e de elaboragéo cultural, podemos langar
uma infinidade de olhares sobre o seu universo, almejamos com isso colaborar com
0 nosso campo de estudos tanto na area de sociologia como de antropologia da
religido, em especial no que se refere ao estudo dos novos movimentos religiosos.

O universo das praticas religiosas € o universo da inventividade humana, da
capacidade crativa a partir de suas angustias e aspiragbes. A esfera da
subjetividade aflora de modo factual, construindo e reconstruindo o mistico, o
religioso e o magico. No VDA esta construgao chega ao seu “apice” constituindo o

universo religioso mais complexo que ja se teve noticia.
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