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REesumo

Esta pesquisa tem como objetivo pesquisar os processos de imersdo dos sujeitos, no universo mistico-religioso
do Vale do Amanhecer — denominagdo fundada no final dos anos 60, em Planaltina, cidade satélite de Brasilia,
por Neiva Chaves Zelaya, mais conhecida como Tia Neiva — em Pernambuco, tomando como campo empirico a
realidade vivenciada pelos adeptos dos templos de Dois Irmdos, em Recife, e em Sdo Lourengo da Mata. Busca-
se realizar uma analise bourdieusiana, através da qual sdo investigados os sistemas de percepcdo e de
interpretacdo dos sujeitos, e de como os agentes sociais adotam praticas diferencidas, na dindmica religiosa, a
partir de suas diversas trajetdrias, e da distribuicdo heterogénea de capital simbodlico, em termos de volume e de
estrutura entre os mesmos, o que se reverbera, também, em uma logica de pertencimento que se da a partir da
propria relagdo com o corpo, através do qual hd uma internalizagdo dos sistemas de classificagdo social.
Tomando a classificagdo existente no movimento, que diferencia os sujeitos a partir do tipo de mediunidade
desenvolvida, e do sexo, investigamos como estas classificacdes se sobrepdem, ao mesmo tempo em que
transparecem ¢ reforcam as estruturas de dominagdo existentes em outros campos, apontando para a relativa
autonomia dos mesmos, sendo o principal motor, em termos de praticas sociais, que permite a reproducdo de tais
estruturas sociais, os proprios rituais religiosos presentes no Vale.

Palavras Chaves: Vale do Amanhecer; Nova Era; Pertencimento Religioso; Habitus; Capital Simbolico.



ABSTRACT

This research aims to investigate the processes of immersion of the subjects, the mystical-religious universe of
the Valley of Dawn — denomination founded in the late 60°s in Planaltina, satellite city of Brasilia, by Neiva
Chaves Zelaya, better known as Tia Neiva — in Pernambuco, taking as empirical fiels the reality experienced by
the mediums of two temples: Dois Irmaos, in Recife, and SZo Lourenco da Mata. The aims is to do an
boursieusian analysis, through which are investigated systems of perception and interpretation of the subject, and
how social actors adopt different praticesin religious dynamics, from their different trajectories, and the
heterogeneous distribution of symbolic capitals, in terms of volume and structure between them, wich
reverberates also in the logic of belonging that occurs from one’s own relationship with the body, through which
there is an internalization of social classification systems. Taking the existing classification in the movement,
wich differentiates the subjects from the type of mediumship developed, and sex, we investigated how these
classifications overlap, while they are apparent and reinforce the structures of domination that exist in other fiels,
pointing to the relative autonomy of these, being the main driver in terms of social pratices, which allows the
reproduction of such social structures, the religious rituals present themselves on the Valley.

Keywords: Valley of Dawn; New Age; Religious Affiliation; Habitus; Symbolic Capital.



RESUME

Cette recherche vise a etudier les processos d’immersion des sujets, a I’univers mystico-religieux de la Vallé de
I’ Aube — denomination fondée a la fin des anées 60 dans Planaltina, ville satellite de Brasilia, pour Neiva Chaves
Zelaya, mieux connu comme Tia Neiva — a Pernambuco, en prenant comme champ empiriques la réalité des
temples de Dois Irmdos, a Recife, et S3o Lourenco da Mata. L’objectif est d’effectuer une analyse
bourdieusienne, a travers lequel sont étudiés les systémes de perception et d’interprétation du subjet, et commet
les acteurs sociaux a adopter des pratiques diferentes, et la répartition hétérogéne du capital symbolique em
termes de volume et de structure entre les deux, que se repercute également dans une logique d’appartenance qui
se produit de as prope relation avec le corp, a travers le quel il y a une intériorisation de systémes de
classification sociale. Prenant la classification existente dans le mouvement, ce qui différencie le sujet du type de
médiumnité développés, et le sexe, nous avons étudié la maniere dont ces classifications se chevauchent, alors
qu’ils sont apparents et renforcer les structures de domination qui existente dans d’autres domaines, pointant vers
le autonomie relative de ces derniers, étant le principal moteur em termes de pratiques sociales, ce qui permet la
reproduction de telles structres sociales, les rituels religieux eux-mémes présents dans la Vallée.

Mots-clés: Vallée de I’Aube; New Age; L’affiliation religieuse; Habitus; Capital Symbolique.
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InTRODUCAO

Quando a historia comeca

Nos, cientistas sociais, temos sempre um grande desafio, enquanto produtores de discursos
cientificos, entamos fadados a tomar por objeto algo que tende a se confundir com o observador. Claro que,
sempre tentamos nos utilizar de algum subterfigio, o distanciamento (geografico, social etc.), os métodos
estatisticos, os modelos heuristicos, uma série de metaforas com as ciéncias naturais etc., no entanto, isso nao
retira o carater subjetivo de nossa objetividade. Estou inclinado a concordar com o argumento de Dilthey
(2010), de que as Geisteswissenchaften [ciéncias do espirito], possuem uma natureza diferenciada com
relacdo as Naturwissenchaften [ciéncias da natureza], levando-nos, a abordagens metodologicas
diferenciadas. Mesmo com o final do doutorado ainda ndo tenho clareza se, de fato, a Erklaren [explicagdo]
se contrapde ao Verstehen [compreensdo], no entanto, tenho a clareza que devido a natureza diferenciada que
se apresenta nestas ciéncias, posso, € devo, me colocar enquanto sujeito e enquanto pesquisador, buscando
elucidar o meu percurso sociologico, até a chegada desta tese.

A primeira vez que ouvi falar do Vale do Amanhecer — VDA — foi no ano de 2006, quando, nesta
época, eu estava prestes a finalizar meu curso de graduacdo em ciéncias sociais, ¢ me preparando para a
selecdo de mestrado, a esta altura, ja possuia um projeto de pesquisa pronto, também na area de religido. No
entanto, quando ouvi o relato de um amigo meu, que havia ido para o nucleo de Campina Grande, fiquei
fascinado, achei, pela descricdo que me foi apresentada, o objeto mais intrigante que ja tinha ouvido falar.
Neste momento decidi que largaria meu projeto, ja finalizado, para pesquisar sobre o Vale, ainda que mal
tivesse clareza de sua real dimenséo, naquele momento.

Aos poucos fui conhecendo a historia do VDA, esta religido que surge em Planaltina, Cidade Satélite
de Brasilia, fundada por Neiva Chaves Zelaya, mais conhecida entre os adeptos por Tia Neiva, no final dos
anos 60 do século XX. Seu fantastico universo religioso, que sincretiza elementos do catolicismo, das
religides afro-brasileiras, do espiritismo kardecista, e da propria Nova Era. Também aos poucos, fui
descobrindo que o VDA chega a Campina Grande, apds o “boom” de templos, desta denominagdo, que
ocorreu apds a morte de sua fundadora, possuindo hoje cerca de 700 templos pelo pais (SIQUEIRA et ali,
2010). As informagdes quanto ao nimero de adeptos sdo imprecisas, Batista (2003) aponta para cerca de
setenta mil adeptos, apenas na sede, Labarrere (2006), aponta para uma comunidade, de invidivuos que
viveriam no Vale do Amanhecer (na sede), entre 30 a 35 mil habitantes, dos quais, 75% a 80% seriam adeptos
da doutrina, havendo ainda, um niimero de adeptos que ndo moram na comunidade, em nossa atual pesquisa
foi-nos apresentado um niimero aproximado de 3000 adeptos nos templos de Dois Irméos e S@o Lourengo da
Mata.

Quando iniciei minha pesquisa de campo, corri todos os riscos que poderia um “ndo nativo” correr,
ao pesquisar no terreno do sagrado, com meus interesses socioldgicos proprios, que se diferenciam dos
interesses praticos, postos por aquele em campo, compreendemos aqui esta categoria, nos termos colocados

por Bourideu (2005b), para o qual “O campo de producdo simbdlica ¢ um microcosmos da luta simbolica
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entre as classes: ¢ ao servirem os seus interesses na luta interna do campo de producdo (e s6 nesta medida)
que os produtores servem aos interesses dos grupos exteriores ao campo de produgdo.” (Ibidem, p. 12).

Mesmo no que tange aos diversos campos, delimitados pelos diversos capitais simbolicos em
disputa, ha certa ambiguidade gerada pela compreensdo termo, na medida em que, ele pode ser pensado de
forma concéntrica, pois, tanto podemos nos referir ao campo religioso, de uma forma geral, quanto também,
ao campo religioso brasileiro, de uma forma mais especifica, ou ainda, compreender o préoprio VDA enquanto
um subcampo, e, enquanto tal, possuidor de regras proprias, relativamente autdnomas, que se liga tanto ao
campo mais amplo, no qual se insere, neste caso o campo religioso, quanto também, a outros campos, ja que o
campo nunca ¢ completamente autonomo.

Como argumenta Bourdieu (2004b), no que tange ao campo da religido (mas ndo so6 nele), ¢é
recorrente o argumento do “nativo”, com relagdo ao conhecimento externo do “ndo nativo”, de que é preciso
ter vivido aquilo para se compreender, vivido verdadeiramente, como fiel, o que é uma parcela de verdade,
como concorda o nosso autor.

Seguiram-se as sele¢des de mestrado, nas quais fui aprovado, ¢ acabei optando por permanecer na
minha entdo universidade, a Universidade Federal de Campina Grande, onde cursei meu mestrado em
Ciéncias Sociais, sob a orientacdo da professora Magnoélia Gibson.

Naquela época havia um pequeno nimero de trabalhos sobre o Vale, e ainda ha, dos quais se
destacava a dissertagdo intitulada Xamanismo no Vale do Amanhecer: O Caso Tia Neiva (1998),
transformada em livro por Cavalcante (2000). Que além de ser o unico livro lancado, até hoje, sobre o Vale,
destaca-se por realizar uma analise das praticas ali vivenciadas a partir do xamanismo, bem como, realizar um
exame da narrativa que se constitui em torno da biografia de Tia Neiva, fundadora do movimento, como uma
heroina. A autora ainda deu continuidade a esta pesquisa em nivel de doutorado, cujo trabalho intitulou-se
Dialogias no Vale do Amanhecer: Signos de um Imaginario Religioso Antropofagico (2005), ambos os
trabalhos foram defendidos no Programa de Pés-Graduagdo em Comunicagdo ¢ Semiotica da PUC-SP. A
autora, inclusive, foi bastante solicita comigo, disponibilizando sua tese, enviando-a em CD para minha casa,
¢ ainda me cedendo outros materiais, dos quais me utilizo ainda hoje. Seu trabalho de doutorado aprofundou
algumas questdes trazidas em sua dissertacdo, e, possibilitou uma investigagdo profunda acerca dos didlogos
culturais que constituem o imaginario religioso do VDA, sua realidade simbolica.

Havia também o trabalho de Jodo Simodes dos Santos, intitulado Rituais do Vale do Amanhecer:
Sincretismo ou Pluralidade de Simbolos (2001), defendido junto ao Programa de P6s-Graduagdo em Ciéncias
da Religido da PUC-GO, cujo argumento central se dava em torno da composi¢do do universo do VDA a
partir da pluralidade de simbolos, retirados de seus contextos originarios, sendo, neste momento, atribuidos
novos significados aos mesmos, possibilidando, aos adeptos, uma continua exploragdo dos sentidos. Em As
Representacées do Sagrado na Constru¢aé da Realidade no Vale do Amanhecer (2002), Dorotéo Emerson
Storck de Oliveira, volta a explorar o argumento em torno da pluralidade de signos que compde o universo
religioso do Vale, apontando para as suas diversas paisagens religiosas, o que ¢ natural, considerando que tal
trabalho foi defendido no Programa de Pos-Graduagdo em Geografia da Unb.

A dissertagdo de Roberta da Rocha Salgueiro, intitulado A Hierarquia Espiritual das Entidades
Negras no Vale do Amanhecer (2003), foi defendida no Programa de Pds-Grdauacdo em Antropologia da

Unb, um trabalho interessantissimo, que aponta tanto para o processo de embranquecimento das entidades no
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pantedo do VDA, como para a sua marginalizagdo, a partir das hierarquias simbdlicas construidas. A
dissertagdo de Marcelo Rodrigues dos Reis, Discursos e Temporalidades: A Constru¢do da Memoria e da
Identidade no Vale do Amanhecer (2004), buscou analisar como se dar a construgdo de tempo no movimento,
permitindo que as agdes religiosas dos sujeitos, € ndo s6 estas, sejam compreendidas como legitimas.
Interessante destacar tal trabalho, na medida em que, uma das caracteristas fundamentais do VDA reside na
reinvencdo do tempo, da reconstrugdo da propria histéria da humanidade. Seu trabalho desdobrou-se,
posteriormente, numa tese de doutorado, ambos defendidos no Programa de P6s-Graduagdo em Historia da
Unb, intitulada Tia Neiva: A Trajetoria de Uma Lider Religiosa e sua Obra (2008), cujo foco recai sobre a
biografia da fundadora do movimento, porém, nos fornece uma detalhada apresentagdo da estrutura e
dindmica do VDA, talvez a mais bem realizada dentre os trabalhos que abordaram a tematica.

Em 2006 foram defendidos mais duas dissertagoes: O Vocabulario da Doutrina Religiosa do Vale do
Amanhecer como Indice de Crioulizagdo Cultural, de Vanessa de Siqueira Labarrere, defendida junto ao
Programa de Pds-Graduagdo em Linguistica da Unb, que buscou demonstrar como se da o processo de
hibridizagdo cultural no nivel na linguagem, no Vale, e, Caminhos e Trilhas do Vale do Amanhecer
Cearense: As Cidades de Canidé e Juazeiro do Norte, de autoria de Merilane Pires Coelho, que destaca como
os elementos globais sdo ressignificados ante ao contexto local, com énfase na pluralidade cultura no qual o
Vale se insere nos contextos das cidades cearenses.

Havia ainda a dissertagdo de Galinkin, defendida em 1977, no programa de pds-graduagdo em
Antropologia da Unb, posteriormente langada em livro 4 Cura no Vale do Amanhecer (2008), em que ¢
realizada uma bela etnografia, que se propde a realizar uma abordagem estruturalista do processo de cura
dentro do Vale.

Era esta toda a producdo académica existente acerca do VDA até a minha época de ingresso no
mestrado. Percebi algumas lacunas que me permitiram langar um novo olhar sobre o Vale: primeiro, que toda
a produgdo existente, até entfo, centrava sua analise unicamente no Templo de Brasilia, ainda que fosse
significativo o nimero de templos fora da sede, mais de 600, e outra coisa que percebi, foi a centralidade no
discurso de que o Vale é um espaco hibrido, sincrético etc., o que é um fato, porém, uma analise que se
limitasse a tal afirmacdo pouco avanagava na discussdo, em minha opnido. Outro ponto significativo, era a
auséncia de uma discussdo por parte das ciéncias sociais, ainda que os autores desta area, fossem bastante
recorrentes nos trabalhos acima citados.

Em 2008 defendo, entdo, meu mestrado em Ciéncias Sociais, Dindmicas Culturais e Relacoes de
Reciprocidade no Vale do Amanhecer: Um Estudo de Caso Sobre o Templo de Campina Grande — PB.
Direcionei meu olhar, neste momento, para a dinamica da davida neste templo, percebendo a relagdo
estabelecida entre os adeptos, entre os adeptos e os ndo adeptos, ¢ entre os adeptos ¢ as entidades espirituais.
Além dos autores que discutem a davida, busquei realizar uma analise a partir de Bourdieu, substrato teérico
este que mantive para o presente trabalho de doutorado.

Entre o meu ingresso no mestrado, ¢ a defesa desta tese, ainda foram defendidos os trabalhos de
Daniela de Oliveira, Visualidades em Foco: Conexdes Entre a Cultura Visual e o Vale do Amanhecer (2007),
que enfatiza os processos de constitui¢do dos componentes expressivos e estetizantes da agdo socioreligiosa,
considerados como fontes dos referenciais identitarios do grupo; de Erich Gomes Marques, Os Poderes do

Estado no Vale do Amanhecer: Percursos Religiosos, Praticas Espirituais e Cura (2009), que aponta para o
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fato de que a protegdo urgente e¢ periddica promovida pela realizagdo dos rituais, seriam metaforas de
aparelhos de um estado, com seus recursos juridicos, policiais ¢ administrativos atuando sobre a desordem
para a manutengdo da paz interna de um sistema. Um dos efeitos do funcionamento deste mecanismo ¢ a
melhora da condicao de adeptos, participante de toda esta estrutura.

Neste intersticio, entre a minha defesa de mestrado ¢ a finalizacdo de minha tese de doutorado, tenho
publicado uma série de trabalhos acerca do Vale, o que me ajudou no processo de amadurecimento, em torno
deste objeto de andlise, com destaque para os trabalhos quem tém sido publicados em periodicos
especializados (OLIVEIRA, 2009, 2010a, 2010b, 2011a, 2011b), nos quais tenho destacado, em especial, o
processo de articulagdo entre os elementos da Nova Era e aqueles presentes nas religiosidades populares,
presente na dindmica deste movimento, e de como isto configura algo novo dentro da propria Nova Era, o que
tenho denominado de New Age Popular.

Esta tese busca tanto resgatar alguns elementos trazidos pelos trabalhos anteriores, como, também,
inovar em termos de abordagens. Sinto falta nestes trabalhos, da presenga dos sujeitos, de suas histdrias, de
suas vidas dentro do Vale, e € isto que, em parte, minha tese busca trazer, ao mesmo tempo em que, almejo
realizar uma interpretacdo socioldgica, acerca das escolhas realizadas, e das experiéncias vivenciadas no
processo de imersdo destes sujeitos na comunidade religiosa, compreendendo a partir das relagdes
estabelecidas entre as diversas mediunidades existentes no movimento, bem como, com relagdo ao proprio
corpo, elemento de construcdo de significados, e de pertencimento, no movimento.

Embora n3o seja uma tese sobre corpo, ou sobre género, estas questdes aparecem na tese, em
verdade, acabei por produzir uma tese bastante heterodoxa, sem medo de me guiar pelas minhas percepgdes a
partir do campo.

Também se pode dizer que € uma tese heterodoxa, por apresentar um norte tedrico bastante claro,
trata-se de uma analise bourdieusiana, mas que néo teme flertar com outros autores, ou mesmo outras areas. E
uma tese em sociologia, mas com um forte apelo antropoldgico, ¢ uma tese bourdieusiana, mas que da voz a
outros autores, como Turner, Giddens, Goffman, Le Breton etc. Enfim, é uma tese que busca explorar os
diversos olhares possiveis de se langar sobre o objeto, sem “pudores académicos”, buscando constituir um
arcabougo teodrico que tornar-se possivel um melhor desvelamento da realidade social, ndo o inverso. O que
ela busca analisar ¢, como se da o processo de imersdo dos sujeitos no VDA, o que, em nossa interpretacao,
se da através da ressignificagdo das aflicdes, que levam os sujeitos até o Vale, o que possibilita internalizag@o
dos sistemas classificatdrios, que sdo externalizados através do corpo, e refor¢ados pela estrutura ritual do

movimento.

Sonhando com o campo, e os meus melanésios.

A entrada no campo foi marcada, como toda boa histéria, por uma séric de acasos, inicialmente

quando pensei em fazer o meu campo com o Vale de Pernambuco', havia pensado no templo de Olinda, por

A escolha por explorar o campo do Vale em Pernambuco néo foi aleatoria, ja que, € um dos estados com o
meior nimero de templos do VDA no pais, ha cerca de 40 templos no Estado, além do mais, ¢ um dos
primeiros lugares do pais a possuir templos fora da sede, e o inico a sediar alguns tipos de rituais fora de
Brasilia, tornando-se uma espécie de polo religioso para os adeptos de toda a regido Nordeste.
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ser o mais antigo, no entanto, devido a uma série de acasos, acabei tendo mais acesso aos fieis dos templos de

Dois Irmaos” e Sdo Lourenco da Mata. A maior parte do meu campo foi realizado neste ultimo niicleo, em
todo o caso os adeptos de ambos compreendem oos mesmos como sendo um a extensdo do outro, possui,
inclusive, o mesmo dirigente: Mestre Carlos Magno.

O encontro com o Mestre Carlos Magno foi bastante importante para mim, nao s6 pelas informacdes
preciosas dadas como informante, mas pelo fato de que, tendo sido bem recebido pelo dirigente local do
movimento, o campo se abrira para mim com uma grande facilidade. Devo destacar ainda que Carlos Magno
ndo ¢ apenas dirigente dos templos de Dois Irmdos e Sdo Lourengo da Mata, como também ¢é professor
universitario na Escola Politécnica da UPE, e do IFPE, possuindo uma vida académica ativa, compreendeu
com clareza qual o meu traablho ali, inclusive, possuindo materiais académicos acerca dos Vale, os quais, se
prontificou a me disponibilizar.

Entdo, em agosto de 2009 passo a frequentar o templo de Sao Lourengo da Mata, inicialmente, me
coloco no lugar onde sou mais facilmente classificavel, pelos adeptos: como paciente *, neste sentido, passei
pelos servigos espirituais ofertados pelo VDA, e entre um ritual e outro, conversa com os adeptos, com 0s
outros pacientes, ndo comecei logo a realizar as entrevistas, preferi me tornar mais um primeiramente, me
familiarizando com a paisagem, a0 mesmo tempo que aqueles que compunham também a paisagem se
familiarizavam comigo.

Como os finais de semana sdo os dias de maior movimento, tanto com relagio aos médiuns®, quanto
com relagdo aos pacientes, realizei a maior parte de nossas observagdes aos sabados ¢ domingos. Bem como,
optei por realizar as entrevistas no espaco dos templos, no momento em que os adeptos estavam com suas
indumentarias, em que estavam no “clima” do VDA. Tornei-me um habitué do templo, em especial do de Sdo
Lourengo, apenas no ano de 2010, no més de janeiro, passei a frequentar o templo de Dois Irmaos, este
possuia seu maior movimento aos domingos, e, aquele, aos sdbados, no entanto, todos realizavam rituais
durante a semana, ainda que com um movimento consideravelmente mais baixo.

Como eu buscava entrar em algo que mexia com o intimo das pessoas, com suas historias de vida, o
elemento da empatia foi algo decisorio na escola dos entrevistados, aqueles que se mostravam mais abertos,
mais curiosos quanto ao que eu estava fazendo ali, tornaram-se meus informantes. As entrevistas, de modo
geral, eram livres, seguindo um Unico norte: a historia dessas pessoas, seus percursos no Vale do Amanhecer.

Eu estava atento aos minimos sinais, entdo, eu, com o tempo, conseguia distinguir os pacientes que
frequentavam aquele espago ha pouco tempo, ou ha muito tempo, ¢ acabei dando preferencia em minhas

abordagens aqueles que estavam ha mais tempo envoltos no movimento. No total, entrevistei 15 médiuns de

incorporagdo, dos quais 12 eram mulheres, ¢ 3 homens; 10 médiuns doutrinadores®, sendo 7 homens, ¢ 3

Nome de um bairro da cidade de Recife, que, normalmente, da nome ao templo.

No movimento do VDA sao chamados de pacientes todos aqueles que procuram seus servigos espirituais,
majoritariamente esta denominacdo se refere ao ndo adepto, no entanto, quando um ja iniciado busca o
atendimento espiritual, ante alguma eventualidade, dizemos que ele esta na condi¢do de paciente.

Segundo o livro O que é Vale o Amanhecer? (1979), de autoria de Mario Sassi: “Todos os seres humanos
sdo médiuns, isto € todos sdo intermedidrios entre os diferentes campos vibratorios que compdem o
Mundo. Existem multiplas formas de ‘mediunidade’, que vdo desde o transformismo energético dos
alimentos até as mais altas manifestacdes de sensibilidade espiritual.” (Ibidem, p. 61)

Sdo assim chamados os médiuns, dentro do VDA, cujas atividades ndo se assentam na incorporagdo de
entidades espirituais.
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mulheres, ¢ mais 8 pacientes, dos quais 6 eram mulheres, e dois, homens, cujos os nomes ndo serdo revelados
ao longo deste trabalho. O niimero de entrevistados ndo era exatamente relevante, com alguns deles realizei
mais de uma entrevista algo da minha estadia no campo, afora varios com os quais surgiam conversas, que,
inevitavelmente acabavam por compor o meu olhar sobre o Vale.

Aos poucos, passei a me posicionar menos como paciente, €, cada vez mais, como pesquisador,
observando ao longe os rituais, situando-me do lado de fora do espago sagrado, onde eu s6 poderia penetrar
na posi¢do de paciente, mas os dois olhares se complementavam, do “lado de dentro” via coisas que nunca
viria do “lado de fora” e vice versa.

Em um pouco mais de dois anos que frequentei o VDA, tive momentos de maior e de menor
assiduidade, variando de duas idas a campo, mensais, a oito. Assim como 0s pacientes passavam a imergir no
VDA, eu também passava a me envolver profundamente por este imaginario simbolico, de modo que esta
realidade passou a habitar meu imaginario. Coincidentemente, comecei a sonhar o com Vale, o que me
remeteu, a uma fala de meu orientador, o professor Roberto Motta, numa entrevista que consta no livro O
Antropologo e sua Magia (2006):

ROBERTO MOTTA Eu tive um problema ético e religioso. O problema
ético era que eu ndo acredito e nunca acreditei na existéncia dos orixas.
Entdo, eu sempre perguntava ‘E licito eu participar do ritual dos orixas?’.
Depois tinha a minha formagdo catolica, mas apesar destes escrupulos
todos eu passei adiante a observagdo direta se transformou numa
observagao participante.

VAGNER: Mas vocé ndo pensava na obrigacdo em termos de uma
estratégia de pesquisa?

ROBERTO MOTTA Nesse momento, sim. Eu pensava que aquilo tinha
uma vantagem para a pesquisa. Mas, vocé imagina, que da terceira
obrigagdo nem nota eu tenho. Tornou-se muito mais que uma estratégia
de pesquisa. Realmente, isso aconteceu com muitos pesquisadores. Eu me
converti. Querendo ou nd3o, me converti. Eu n3o me converti so
junguianamente, arquétipos, sonhos — eu sonhava muito com os orixas.
Xangd me apareceu em sonhos. Aparecia Iemanjd. Mandavam
mensagens. Foi uma verdadeira conversdo. Agora, ndo foi uma conversio
intelectual, mas uma conversdo psicologica [...]. Uma vez, numa
obrigacao de Balé que Manuel [pai-de-santo] ndo me deixou olhar, eu abri
a porta e tirei um retrato. E meses depois eu tive um diagndstico de um
problema de vista tdo sério que eu fiquei achando que era castigo. Até
hoje eu caho que foi castigo. (SILVA, 2006, p. 103-104)

Lembro-me de conversando com o Roberto, que ele me relatou este momento em sua vida de
pesquisa, quando passou a sonhar com os orixds, e que, ai, percebeu que estava, de fato, inserido no campo.
Foi assim que me senti com o Vale, nunca cheguei a sonhar exatamente com os templos que pesquisei,
sonhava com outros templos, com conversa com os preto-velhos, sempre incorporados num médium, neste
sentido, eu também havia me convertido.

Neste momento, passei a perceber que o meu “Estar L4” ndo bastava, eu precisava agora “Estar
Aqui”, afinal, “Em si, o Estar L4 é uma experiéncia de cartdo postal (‘Fui a Katmandu; vocé ja esteve 147°).

Mas ¢é o Estar Aqui, como um estudioso entre os estudiosos, que faz com que o texto antropoldgico de alguém

seja lido... publicado, criticado, citado e ensinado.” (GEERTZ, 2005, p. 170).



16

E de tanto juntar imagens (algumas fotografadas), colher relatos, ouvir histdrias, eu iniciava a escrita
de meu texto, assentado numa perspectiva altamente etnografica, o que implica, no meu entender, ndo apenas
descrever a realidade, ja que ndo hé uma interpretacdo que ndo envolva uma interpretacao.

O texto, no seu processo de escrita, foi tomando formas ndo previstas inicialmente por mim, o
capitulo que seria exclusivamente etnografico foi se dissolvendo, de modo que analise, teoria, e material
etnografico se mesclam neste trabalho, em especial nos dois ultimos capitulos.

No entanto, trabalhar com etnografia mostrou-se um grande desafio, pois “[...] todas as descrigdes
etnograficas sdo de fabricagdo caseira, sdo as descrigdes de quem descreve, e nao as daqueles ou daquilo que
¢ descrito.” (Ibidem, p. 188). O desavio residia (e reside), portanto, em realiagdo uma construcdo que leve ao
encontro de algo que ndo ¢ dado a priori, mas sim, que se constr6i no processo de imersdo e de reflexdo
tedrica, a0 mesmo em que, a descri¢do etnografica nunca ¢ uma simples leitura do real, é uma construcédo, por
parte do pesquisador, a partir de uma percepgao especifica do real.

Neste trabalho, ha uma busca pela compreensdo dos processos de imersdo dos sujeitos no VDA,
como suas proprias biografias os levam a busca por esta pratica religiosa, € como seu pertencimento se insere
na estrutura ritualisticas que, produz e reforca as classificacdes sociais, que se referem, em principio, ao
universo religioso, mas que, toca, também, outros campos.

A minha escrita parte do macro, assim vai se afunilando a tese, para chegar aos sujeitos, mas isso
tem seus custos, afinal, optei por penetrar na subjetividade dos sujeitos, através de uma lente tedrica que
privilegia um “objetivismo subjetivista”. Uma citagdo de meu orientador, em uma de nossas conversas,
referindo-se ao prefacio que Levi-Strauss fez para o livro Sociologia e Antropologia de Marcel Mauss,
apontou que “o que lhe interessa ainda ndo ¢ nem o Melanésio, em geral, mas o Melanésio de tal ou de qual
ilha concreta”. Ainda que sendo uma constru¢do minha, o material de minha tese, os sujeitos precisavam
aparecer com todo o seu brilho e cores, que lhes sdo peculiares aqueles que fazem parte do VDA.

Esta observagdo teve implicagdes ndo apenas metodologicas, como também tedricas sobre a minha
analise, uma vez que, a partir de tal observac¢do busquei focar minhas questdes no processo de imersao dos
sujeitos, trazendo a tona, com mais forga, suas biografias, suas historias. Ainda que, meu empreendimento
interpretativo se baseie numa andlise, que compreende que a realidade social é movida por estruturas
semiconscientes dos agentes sociais, de tal modo, que, para além da descricao da realidade social, minha tese
se baseia numa elaboragdo intelectual, que ¢ constituida a partir da “imaginacao socioldgica”.

Buscar uma “descri¢ao densa”, como Geertz (1989) propde, ¢ sempre um desafio, afinal, a questao ¢
descobrir o que os nossos informantes areditam que estdo fazendo, porém, ao mesmo tempo, avangando, indo
para além da “fala nativa”. O que nos leva aos proprioslimites interpretativos da investigagdo social.

A meu ver, o etnoégrafo ndo percebe — aquilo que seus informantes
percebem. O que ele percebe, e mesmo assim com bastante inseguranca, ¢
0 ‘com que’, ou ‘por meios de que’, ou ‘através de que’ (ou sei la qual for
a expressdo) os outros percebem. Em pais de cegos, que, por sinal, sdo
mais observadores que parecem, quem tem um olho ndo ¢ rei, ¢ um
espectador. (GEERTZ, 2006, p. 89).

A elaboragdo intelectual deste trabalho, portanto, remete a uma construgdo em torno do universo de

outrem, ¢ que, logo, nos leva a analisar “através de que” os outros percebem o mundo. Os seus esquemas
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interpretativos sdo fundamentais, para a formulagdo desta tese. A teoria sobre a qual se assenta este trabalho
busca, justamente, responder a estas inquietacdes, sobre quais sdo os esquemas de percepcdo ¢ de
interpretag@o, que os sujeitos elaboram que os permitem perceber o mundo “por meio de”, “através de”, “com
o que”. Interpretando o mundo, e, a si mesmos, e consequentemente, suas proprias trajetorias e praticas.

Nas entrevistas realizadas, buscamos nortear a constru¢do da narrativa a partir dos percusos dos
sujeitos, com destaque para as motivagdes que os levaram ao Vale, bem como, em torno do processo de
imersdo destes sujeitos. A partir do momento em que 0s mesmos encontram-se imersos, percebemos que, o
que passa a nortear suas praticas, dentro do movimento, sdo os esquemas classificatorios que sdo produzidos,
que remetem, principalmente, aos tipos de mediunidade, ¢ a distingdo com base no sexo, que, apesar de, ndo
se apresentarem como classificagdes que se sobrepdem de forma mecanica, tendencialmente elas tendem a se
equivaler, de modo que, as mulheres cabe, recorrentemente, o processo de incorporacdo das entidades, ao
passo em que, aos homens cabe a doutrinag@o desteas.

Atrelada aos dados fornecidos pelas entrevistas, a observagao etnografica dos rituais nos permitiu
perceber como estas praticas constroem e reforgam os sistemas classificatdrios, de modo que, os rituais atuam
como ferramentas que produzem e reproduzem a violéncia simbdlica, refor¢ando os esquemas de dominagao,
postas tanto no campo religioso brasileiro, como em outros campos, em especial no ambito das relacdes de

género.

O Vale do Amanhecer em Pernambuco

Para nos situarmos melhor, acerca do locus desta pesquisa, gostaria de narrar um pouco
da historia do VDA em Pernambuco, que hoje constitui um dos Estados com o maior nimero
de templos no Brasil, cerca de 40. Mas, cujos templos principais sdo os de Olinda, e o de Dois
Irmaos, este ultimo interligado com o de Sao Lourenco da Mata.

Pernambuco foi um dos primeiros Estados a possuir um templo do VDA, fora de
Brasilia, ja no ano de 1977, foi fundado um templo em Olinda, o que ja foi apontado pela
pesquisa de Galinkin (2008), realizada no final dos anos 70. Este templo ainda se encontra em
atividade e, localiza-se na Cidade Tabajara proxima a PE 15, numa regido erma, seguindo o
que ¢ recorrente no movimento, ja que para a realizagdo dos chamados trabalhos’, ha uma
demanda por concentragdo e siléncio, interronpido unicamente pelos canticos chamados de
mantras’. O responsavel pela fundacdo de tal templo foi o Mestre Inéacio, falecido

recentemente.

Dentro do VDA denomina-se trabalho, todo tipo de ritual religioso realizado. Por vezes ha referéncia a
outros tipos de atividades ndo ritualizadas como trabalho, neste caso, trabalho toma a significagdo de
qualquer contato proposital realizado pelo médium, visando um objetivo especifico, ainda que este possa
ser demasiadamente abstrato.

No VDA, denomina-se mantra, os canticos entoados pelo movimento, que possuem uma melodia simile
aos canticos catolicos, normalmente sdo executados durante os rituais.
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Nosso objetivo neste trabalho €, portanto, compreender os processos de imersdao dos
sujeitos na doutrina religiosa do VDA, e de como, através desses percursos, os sujeitos passam
a incorporar os sistemas classificatorios existentes no movimento, o0 que, em nossa
interpretagdo, se da, principalmente, através do corpo, e da sobreposicao de dois sistemas

classificatorios: aquele baseado na mediunidade, e aquele baseado no sexo.

Acervodo

Adj. Ajuvano

Mestre Ignacio (o 4° da esquerda para a direita)/Fonte: Arquivo Pessoal Adj. Ajuvano

Em termos historicos, devemos destacar que, até os anos 80, Olinda foi a tnica cidade
em Pernambuco a possuir um templo do VDA, porém em 1986 ¢ fundado mais um, formado
por médiuns que pertenciam originalmente a este nicleo, em Tejipié6 em Recife, tal templo
também encontrasse em atividade, porém, aparentemente, perdeu visibilidade dentro do &mbito
local, em especial coma fundagao em 1989 do templo em Dois Irmaos, localizado no “Sitio dos

Pintos”, também em Recife.
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Templo de Olinda/Fonté: Disponivel em <olindadoamanhecer.com.br> tltima vez acaessado
em 1° de outubro de 2011.

r... ‘ = e
Adeptos no templo de Dois Irmaos/Fonte: Do autor.

Atualmente, o templo de Dois Irmdos ¢ apontado como o mais ativo aqui em Recife,
possuindo aproximadamente 3000 médiuns, segundo informagdes dos adeptos, sendo cerca da
metade considerada ativa, no sentido de participar regularmente dos rituais, ainda segundo os
adeptos, cerca de 500 pacientes sao atendidos por dia aos sabados e domingos.

O proprio crescimento do templo, nestes mais de 20 anos de existéncia, levou a uma
demanda por mais espaco fisico, pois, o incremento, de um maior numero de atividades
ritualisticas, demandou mais espago, em especial, para a execucao dos trabalhos de Quadrante

e da Estrela Candente. No caso do ritual do Quadrante, necessita-se a constru¢do de um lago
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artificial, cercado por imagens das Princesas Encantadas®, entidades espirituais presentes no
imaginario do VDA, e por Iemanja, que se localiza ao centro do lago, devido a tanto, este
espago também ¢ conhecido como “lago das princesas”, “lago de Iemanja”. O templo de Sao

Lourengo da Mata € o inico no pais, fora a sede em Brasilia, que realiza este ritual.

Espaco onde se realiza o Ritual do Quadrante/Fonte: Do autor

Ritual do Quadrante: Fonte: Do autor.

No que diz respeito ao ritual da Estrela Candente, ele ocorre tanto nos templos de
Olinda, quanto no de Sdo Lourenco da Mata, sendo os unicos no pais a relizarem este

ritual, fora o a sede em Brasilia’. Devido a especificidade do ritual, muitos adeptos, de

¥ No pantedo do VDA ha sete Princesas Encantadas: Janaina, Iracema e Jurema, Iramar, Juremér, Jandaia e

Jandara. Destas, apenas as trés primeiras cumprem missdo com os doutrinadores. Segundo Cascudo
(1954), as lendas referentes as Princesas Encantadas, presentes, principalmente, no foclore nortista, sdo
vestigios do ciclo das Mouras na Peninsula Ibérica.

Primeiramente foi autorizado o funcionamento da Estrela Candente no templo de Olinda, no ano de 2004,
e, posteriormente, no ano de 2005, foi inaugurado o templo de Sdo Lourengo da Mata, contando ja com a
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diversos templos no Nordeste, veem a Pernambuco para participar do mesmo. E um ritual
complexo, que demanda um grande numero de médiuns para a sua realizac¢ao, de tal modo,
que, além da estrutura fisica, necessita-se um corpo meditnico grande, e ativo, para a sua
manuten¢do. Normalmente ndo ocorre em dias de semana, pois sdo dias de menor
movimento, logo, torna-se invidvel a sua realizacdo, devido ao reduzido numero de

médiuns, se comparado ao volume que se apresenta nos finais de semana.

Ritual da Estrela Candente (Olinda)/Fonte: Disponivel em <olindadoamanhecer.com.br> Ultimo acesso
em 1° de outubro de 2011.

Ritual da Estrela Candene (Sao Lourenco da Mata)/Fone: Do autor.

Estrela Candente.
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O templo de S3ao Lourenco da Mata nasce, portanto, a partir de uma demanda por
espago fisico, com fins ritualisticos. O que o leva a ter uma dinamica bastante particular, pois,
os adeptos que desenvolvem as atividades neste nucleo sdo, em geral, os mesmos que
participam das atividades do templo de Dois Irmaos. O pertencimento, que se atrela de forma
bastante forte ao templo no qual o adepto desenvolve suas atividades, ¢ vivenciado a0 mesmo
tempo nestes dois espacos, pensados de forma complementar, tanto que, ha rituais que ocorrem
em Dois Irmaos que ndo ocorrem em Sao Lourenco da Mata. Apesar da distancia geografica
existente entre os dois templos, por mais que se situem dentro da regido metropolitana de
Recife, eles se mantém coesos, cujo um dos elementos fundamentais para tal coesdo, encontra-
se na lideranga exercida pelo Mestre Carlos Magno, que lidera os dois templos e, mantem suas

atividades articuladas.
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Localizacao dos Templos: Dois Irmaos (A), Sdo Lourenco da Mata (B).

Construciio e organizacio da tese

Esta tese esta organizada em cinco capitulos, que estdo dispostos numa logica que, poderiamos assim
afirmar, busca afunilar o contetido aqui desenvolvido, indo desde uma discussdo mais macro, até chegar aos
sujeitos.

No primeiro, busca-se tragar um panorama geral, em torno das transformacdes ocorridas no campo
religioso brasileiro, o que possui um carater historico, mas principalmente socio-historico, na medida em que
busca investigar como as identidades religiosas passam a ser articuladas no Brasil. Busco neste capitulo me

dedicar, ainda que brevemente, as mais diversas denominacdes religiosas, que se mostram emblematicas no
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campo religioso brasileiro, em especial o catolicismo, as religides afro-brasileiras, o espiritismo'® e o
movimento protestante.

Nosso argumento central, se da, em torno do fato de que, o fim das identidades herdades, apontado
por Hervieu-Léger (2008), ndo constitui um fendmeno exatamente novo no Brasil, uma vez que,
consideramos que as identidades religiosas sempre foram postas em negociagdo no Brasil, ainda que ndo
olvidemos as relagdes de poder postas, que modelaram, e modelam, tais negociagdes.

A estrutura do campo religioso brasileiro aponta, desde a sua génese, para um cendrio plural, que,
tendencialmente, rejeitou, ou a0 menos deu pouco espago, para praticas centradas no racionalismo, como no

caso do espiritismo kardecista e do protestantismo historico, que tiveram que se aproximar de praticas

terapéuticas e emocionais, para conseguirem angariar mais capital simbodlico, neste campo. Comprendemos
aqui capital simbdlico como uma denominagdo genérica que pode assumir as mais diversas formas,
dependendo do campo de producdo simbolica ao qual estamos nos referindo. Situam-se enquanto objeto de
disputa entre os agentes sociais nos diversos campos, de modo que a sua legitimidade ¢ oriunda das disputas
simbolicas travadas em campo, no sentido diacronico (historico), o volume total angariado pelos agentes
sociais (sujeitos e instituicdes) determinam sua posi¢do no espago social, bem como suas possibilidades de
manobra dentro do campo.

No segundo capitulo, hda uma continuidade em relacdo ao primeiro, por apontar para as
transformagdes no campo religioso, no entanto, houve uma opgdo por desdobrar esta discussdo em dois
capitulos, na medida em que, neste segundo, ¢ abordado, exclusivamente, as transformagdes no universo da
Nova Era, no qual o VDA se insere, em nossa interpretagdo. Discutimos desde a génese no movimento Nova
Era, no mundo ¢ no Brasil, passando por suas transformacdes, com uam énfase especial para o processo de
incorporagdo, gradativa, dos elementos oriundos da religiosidade popular, o que denominamos de New Age
Popular, que, em nossa interpretagdo, possui o VDA como caso mais emblematico.

Seguidamente, no terceiro capitulo, ¢ tratado especificamente do VDA, narrando a histéria do
movimento, de forma articulada com a biografia de Tia Neiva, a fundadora do mesmo. Ao mesmo tempo em
que, buscamos apresentar a estrutura mitologica do Vale, cuja figura mais emblematica ¢ o Pai Seta Brana,
apontado como mentor espiritual do movimento. Ainda neste capitulo realizamos uma discussdo sobre a
dimensao espacial dos templos, apontando para a distribuigdo dos agentes sociais neste espago, €, em como,
tal distribuigdo fisica reflete também uma distribui¢do dos agentes no espago social, cuja base se assenta na
distribui¢do heterogénea, em termos de volume e de estrutura, dos capitais simbdlicos. Por fim, realizamos
uma breve digressdo demonstrando como, o universo simbolico do VDA, é composto a partir de uma

articulac@o entre o global e o local.

O espiritismo, tabém conhecida como doutrina espirita ou kardecismo, segundo a defini¢do de seu

fundador, o pedagogo francés Hippolyte Léon Denizard Rivail — que adotou o pseudénimo Alla Kardec —

¢ uma ciéncia que trata da natureza, origem ¢ destino dos Espiritos, bem como de suas relagdes com o
mundo corporal. Possui no Brasil o maior nimero de adeptos, representando cerca de 1,6% da populacdo
brasileira (CENSO 2010). Adotaremos, por vezes, no decorrer deste trabalho a denominacdo de
kardecismo, ou espiritismo kardecista, para diferenciar de outras praticas que, por vezes, também se
afirmam como espiritas, como a Umbanda, e o proprio Vale do Amanhecer.
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No quarto capitulo, tratamos do processo de imersdo dos sujeitos no Vale, como eles chegam e, o
processo de estranhamento, que tem como norte o habitus do sujeito, ao se defrontar com a realidade
religiosa, presentes neste sistema simbodlico. A categoria habitus é utilizada por Bourdieu (2009) para definir:

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

Em termos mais objetivos, o habitus do sujeito corresponde, a um conjunto de predisposicdes, que se
constroem a partir da incorporacao dos diversos capitais simbolicos, bem como, do volume total dos diversos
capitais que os sujeitos possuem, nos diversos campos, esta multiplicidade de posi¢des que os agentes
ocupam nos campos constirui a localizagdo do sujeito no espaco social, o habitus corresponde, desse modo,
as predisposigdes, em termos de gosto, julgamento moral etc., que sdo desenvolvidos a partir desta
multiplicidade de posigdes.

Este conjunto de predisposi¢des € cultivado, ou seja, sdo “inculcadas” ao longo da vida do sujeito,
que remete, justamente, a seu lugar ocupado no espago social. E o habitus, que segundo Bourdieu, permite a
cada agente criar, a partir de um pequeno nimero de principios implicitos, todas as condutas conformes as
regras da logica do desafio e da resposta ¢ apenas elas (BOURDIEU, 1972). O que tal categoria se propoe, ¢
ser um espacgo intermediario, que permite passar das estruturas determinadas ao longo do trabalho de
organiza¢do do corpus, as acdes de um ator singular e a experiéncia que ele adquire. Os esquemas
produzidos, que permitem os sistemas de classificagdes e de praticas sociais, encontram-se definidos por sua
inscricdo no proprio corpo. Claro que tal conceito, teve desenvolvimentos ulteriores na obra de Bourdieu, e
claro que, como toda inovagao conceitual, o habitus abriu a possibilidade de usos e interpretagdes diferentes,
entre os quais se instaurou um debate (BOLTANSKI, 2005).

Destacamos o momento da consulta com os preto-velhos, ¢ caboclos, como um momento definidor,
onde as afligdes dos sujeitos serdo confrontadas e ressignificadas. Compreendemos que ¢ a partir da
construcdo de significados, para as suas afli¢des, que os sujeitos passam a construir sua identificagdo com o
movimento, o que viabiliza o processo de “conversdo” dos mesmos.

Por fim, no quinto capitulo, aponto como o pertencimento no Vale se da, principalmente, através de
uma ldogica de pertencimento corporal, operacionalizado a partir das diferengdes construgdes atribuidas as
diversas formas de mediunidade, em especial, a partir da classificagdo entre os médiuns que incorporam e,
aqueles que ndo incorporam, de tal modo que é apontado, no decorrer deste trabalho, o corpo enquanto uma
forma de capital simbodlico objetivado. Ao mesmo tempo em que, tal classificacdo se sobrepde,
tendencialmente, a outra, com base no sexo dos adeptos, de modo que as mulheres sdo, tendencialmente,
médiuns de incorporacdo, ¢ os homens, de doutrinagdo. Esta classificacdo remete a relagdes mais amplas
postas em outros campos, cuja dindmica de dominacdo e de reproducdo das estruturas sociais, ¢ refletida

reforcada pelos rituais religiosos vivenciados no Vale.
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O percurso, tragado nesta tese, busca compreender a dindmica da imersdo dos sujeitos no Vale, indo
de seus contatos iniciais com a doutrina, até o desenvolvimento de sua mediunidade, ¢ em como esta vai
sendo operacionalizada, através dos diversos rituais religiosos presentes no movimento. Tal mediunidade, ndo
se liga apenas a uma questdo subjetiva, mas sim, a questdes subjetivamente postas, a partir da realidade
objetivamente constituida nas estruturas sociais, a partir das praticas dos sujeitos envolvidos. Busca-se
compreender, portanto, os percusos dos sujeitos em meio ao Vale, como homens e mulheres tornam-se

1 I .
aguares'' e ninfas"

" Denominag¢io do Vale para os médiuns do sexo masculino.
2" Denominagdo do Vale para médiuns do sexo feminino.
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CarituLo 1: PROCESSOS E TRANSFORMACOES NAS RELIGIOSIDADES BRASILEIRAS

1.1. O sagrado, o profano e o simbélico: 0 homem e seus deuses.

Assusto-me quando examino meu corpo € vejo presa de tantas influéncias
cosmicas, sujeito a tantas leis fisicas ou quimicas. Dou um passo, € o0 meu
pé esta acorrentado a gravidade. O calor dilata os corpos, e como essas
mudangas de temperatura tdo freqiientes em Sdo Paulo, sinto-me varias
vezes ao dia contraindo, dilatando, minha cintura, minhas visceras, meu
coragdo. A lua cresce, mingua, ¢ meus humores acompanham as suas
fases. Essas pessoas com quem cruzo, que estdo saindo de uma farmacia,
rolam em suas veias todos os produtos das injecdes, das matérias
estranhas, das substancias radioativas, das glandulas animais. Passa uma
velha levando na cabega uma trouxa de roupa, alquebrada pelos anos ¢
pelo fardo, quase um animal. Uma crianga chora a um canto. Uma
empregada limpa os vidros de uma janela. Passa um bonde, com cachos
humanos pendurados nos estribos, rodando pesadamente rumo aos
suburbios.

E todos, no entanto, fabricam deuses. (BASTIDE, 2006, p. 91)

Sim, fabricamos deuses, ¢ essa tem sido uma das caracteristicas mais instigantes do homem, sua
producdo simbdlica capaz de dividir o universo em dois polos, o sagrado e o profano (DURKHEIM, 2003;
ELIADE, 2008), que por mais que situados de forma apartada, ou mesmo em oposigdo, se tocam, se
entrelagam lascivamente, constituindo o universo de referéncia a partir do qual o homem se situa no mundo.
Considerando a universalidade da capacidade humana de simbolizar (DURAND, 2001), o sagrado também
acompanha o homem nas mais diversas culturas, no tempo e no espago, tornando-se uma das peculiaridades
que mais instigam a imaginagdo das ciéncias sociais, justamente, por se apresentar como uma caracteristica
humana aparentemente universal, mas também singular, tanto no nivel das culturas, quando no nivel da
experiéncia e da subjetividade.

A criacdo de cosmologias, e cosmogonias, se dd ndo apenas no nivel da abstracdo, mas também no
nivel das praticas sociais, pois o processo religioso, ainda que voltado para o sagrado, possui implicagdes
sobre o profano, ja que, as praticas religiosas também se reverberam em formas de agir no mundo (WEBER,
1983, 1999, 2004).

Desse modo, os esquemas de categorizagdo ¢ classificagdo emergem e, dinamizam-se, a partir do
substrato social, o que implica em dizer que, sua compreensao se da a partir da realidade social e cultural, em
que os sujeitos estdo envolvidos (DUKHEIM, Ibidem). Da mesma forma, a criacdo de mitologias, transparece
processos sociais ¢ historicos, que podem remeter tanto a um passado que legitima, ou explica uma realidade
atual, como, a um conjunto de aspiragdes futuras, que podem, também, possui um carater explicativo sobre o
presente.

O sagrado repactua o tempo, dando-lhe um novo sentido, bem como, reconfigura o espago,
reordenando-o. O rito permite ao homem simbolizar uma repactuacdo com tempo, com 0 espago, com 0s

deuses, e consigo mesmo, perfazendo as palavras, os gestos — e tudo mais que ele entender como sagrado —



27

que teria ocorrido no tempo antes do tempo, o rito permite ao homem imergir no in illo tempore (ELIADE,
2001). O rito também nos permite ordenar o mundo profano, primeiramente, pela propria separagdo com
relag@o ao sagrado, segundo Douglas (1991):

Para nos os objetos ¢ os lugares sagrados devem ser protegidos das
impurezas. O sagrado ¢ o impuro sdo polos postos. Ndo podemos
confundi-los, como nio poderiamos confundir a fome com a saciedade, o
sono com a vigilia e, contudo, parece que ¢ caracteristico das religides
primitivas nao distinguir claramente o sagrado do impuro. (Ibidem, p. 20).

Tal separacdo se da tanto no nivel do espago, quanto do tempo, a0 menos em principio, pois, como ja
anunciamos, tais polos imbricam-se, em especial no ambito festivo que a religido toma, por vezes, onde a
experiéncia da propria danga se funde a experiéncia do divino (BURKERT, 1983).

Quando nos debrugamos, sobre a idiossincrasia da realidade social brasileira, esta interpenetragdo
entre o sagrado ¢ o profano, fica ainda mais evidente, Freyre (2006), nos demonstra como, ja em Portugal, a
festa de Corpus Christi, por exemplo, tomava ares deveras bacantes, onde, se poderia ter a impressdo, que os
santos mostravam-se desejosos por descer dos altares e, acompanhar a proscri¢do, onde elementos diversos,
fundiam-se, tomando, posteriormente, ares luso-tropicais. Nas palavras do autor:

Primeiro a procissdao organizando-se ainda dentro da igreja: penddes,
bandeiras, dangarinos, apostolos, imperadores, diabos, santos, rabis
comprimindo-se, pondo-se em ordem. Pranchadas de soldados para dar
modos aos salientes. A frente, um grupo dancando ‘judinga’, danga judia.
O rabi levando a toura. Depois dessa seriedade toda, um palhaco, fazendo
mungangas. Uma serpente enorme, de pano pintado, sobre uma armagao
de pau, e varios homens de baixo. Ferreiros. Carpinteiros. Uma danga de
ciganos. Outra de mouros. Sdo Pedro. Pedreiros trazendo nas maos
castelos pequenos, como de brinquedo. Regateiras e peixeiras dangando e
cantando. Barqueiros com a imagem de S&o Cristovdo. Pastores.
Macacos. Sdo Jodo rodeado de sapateiros. A Tentagdo representada por
mulher dangando, aos requebros. Sao Jorge, protetor do exército, a cavalo
e aclamado em oposicdo a Santo lago, protetor dos espanhdis. Abrado.
Judite. Davi. Baco sentado sobre uma pipa. Uma Vénus seminua. Nossa
Senhora em um jumentinho. O Menino-Deus. Sdo Jorge. Sdo Sebastido nu
cercado de homens malvados fingindo que vao atirar nele. Frades. Freiras.
Cruzes algadas. Hinos sacros. O rei. Fidalgos. Toda a vida portuguesa,
enfim.

Depois das conquistas, acrescentaram-se dangas de indios e negros as
figuras da procissdo do reino. (Ibidem, p. 356-357)

Ante a pluralidade religiosa, que instaura no Brasil, este aspecto torna-se mais evidente, como no
caso das religides afro-brasileiras, Motta (1995), nos demonstra a centralidade que a festa, o sacrificio e o
transe possuem, em tais praticas religiosas no Brasil:

Danga, entusiasmo, transe, sacrificio, essas nog¢des se implicam, estdo
penetradas pela mesma logica, o transe sendo a continuagdo do sacrificio
por outros meios7. Pois os deuses, para que simplesmente existam,
precisam em primeiro lugar de ser nutridos com o sangue dos animais.
Mas precisam também dos corpos dos seus fiéis, nos quais vao
manifestar-se pelo transe de éxtase. Pois o que ndo se manifesta, ndo
existe. (Ibidem, p. 38)
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Em meio a esta profusdo de festividades, ¢ de lacividade, entre polos em principio apartados,
voltamos ao nosso ponto inicial, da religido como expressdo de uma dada realidade social. E como tal,
transforma-se no tempo, considerando-se o carater histdrico da realidade humana. Sendo assim, interessa-nos
discorrer sobre os processos de transformacao nas religiosidades brasileiras, atrelando-as as transformacdes
mais amplas, da sociedade brasileira e global, mas também reconhecendo sua dindmica singular, enquanto

campo simbolico.

1.2. Deus e o diabo na terra do sol: religiio e matriz religiosa no Brasil

No final do século XIV, inicio dos XV, o mundo eurocéntrico passava por diversas transformagdes,
percebendo que seus horizontes eram mais largos, do que poderiam imaginar, e, para além de um universo
idilico a povoar, encontraram um mundo ja povoado, por outros povos ¢ outras realidades simbdlicas. A
chegada as Américas causou estranhamento e fascinio, os horizontes e olhares estavam cruzados, causando
visdes opostas de um paraiso na Terra (HOLANDA, 2010). Ainda que Freyre (2006) aponte para uma
plasticidade do Portugués, que permitiria uma maior adaptagao cultural em rela¢do aos tropicos, criando aqui
um “Novo Mundo” (FREYRE, 2011), ¢ inegavel que, a configuragdo destes encontros, se deu em meio a
relagdes de poder postas, que buscaram naturalizar o lugar que estes sujeitos ocupam na hierarquia social, tal
como ¢ posto no projeto colonial (MEMI, 2007).

O Novo Mundo mostrava-se ambiguo, por um lado, seus habitantes (que poderiam ser ou ndo
humanos num olhar eurocéntrico) pareciam representar a propria visdo do paraiso (HOLANDA, 2010), por
outro, suas praticas “selvagens” eram heteroclitas, poligdmicos, politeistas e panteistas, canibais. Seu
exotismo demandava um cuidar, que implicava em um controlar. Neste momento histérico, o Estado ¢ a
Igreja realizam uma divisdo tacita do trabalho colonial, cabendo a esta o dominio das almas, e aquele o
dominio dos corpos, ainda que tal divisdo, por vezes, tenha enfrentado embates por assumirem posturas
destoantes, em alguns momentos (RIBEIRO, 2006). Tal divisdo. implicou numa colonizagdo demarcada por
uma bifrontalidade, angariando novas terras para o poder temporal dos monarcas europeus, ¢ novas almas
para o papado (NEVES, 1978).

Havia a persisténcia de um motivo edénico, no processo colonial — Colombo, por deveras vezes,
buscou demonstrar que chegara as imedia¢des do paraiso (KAPPLER, 1980) — que se ligava a uma missdo
redentora, que os povos ibéricos acreditavam portar, cuja implicacdo mais emblematica, para os povos
“autoctones”, seria um intenso, e violento, processo de aculturagdo. No entanto, devemos destacar, que ndo
defendemos aqui uma relag@o de passividade, dos amerindios com relagdo aos europeus, muito pelo contrario,
as disputas se deram tanto em um nivel belicoso, quanto simbdlico.

Notoriamente, as questdes que se travaram no campo religioso brasileiro, se deram orbitando em
torno do catolicismo, que se mostrou (¢ se mostra) como o grande centro gravitacional da religiosidade
brasileira, uma vez que, 0 mesmo ocupava uma posi¢ao singular, nas relagdes de poder e de dominagéo, que
se instauraram no processo colonial. Ainda que possamos defender que, o ethos religioso brasileiro, encontra-
se no sincretismo e ndo no catolicismo (ANDRADE, 2002), devemos enfatizar que, as construgdes sincréticas
que se desenvolveram, na realidade social brasileira, se deram num intenso didlogo com o catolicismo, seja

aproximando-se, ou distanciando-se, com relacdo ao mesmo.
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O arranjo da matriz religiosa brasileira, a0 menos neste momento historico, remeteu a uma
articulacdo entre os elementos do catolicismo, das praticas religiosas indigenas, das africanas, com a posterior
vinda dos africanos escravizados, dentre outras tradigdes religiosas, que estavam dissolvidas no amago do
processo colonial, como a heranga moura'’, e mesmo as tradigdes dos cristdos novos'.

Estes encontros implicaram em rearranjos simbdlicos, e disposicionais, com relacdo a uma nova
realidade social, e cultural, que se apresentava. Nenhum destes elementos reproduziram-se completamente,
mudangas, adaptacdes e novos formas foram assumidas. Os contatos, encontros e experiéncias nao passaram
despercebidos, de modo que, uma nova realidade religiosa emergia, neste cenario, trazendo uma formatagao
idiossincratica, tanto com relagdo ao cenario religioso europeu, quanto com relagdo ao cenario amerindio e
africano.

1.3. Jamais Fomos Pré-Modernos: Sincretismo e Identidade Religiosa no Brasil

Como ja apontamos, as praticas religiosas no Brasil passaram a se configurar, a partir de uma teia de
relagdes de poder, que se instauraram desde o periodo colonial, em que, a relagdo instaurada, entre o Estado
Nacional e a Igreja Catolica, levou a uma configuragdo religiosa, na qual, o didlogo com o catolicismo
mostrou-se imprescindivel para qualquer crenca, ao menos, para aqueles que angariavam a legitimacdo,
dentro da ordem social vigente.

Tal dinamica, levou os sujeitos a desenvolverem estratégias, com relacdo a articulagdo de seus
universos simboélicos, bem como com relagdo as suas identidades. Ao tragar uma compreensao da realidade
social, a partir da idéia de campo, tal como proposta por Bourdieu (2004c, 2005b, 2007a, 2009) — cuja
categoria, o autor elaborou visando superar um “erro de curto-circuito”. Tal equivoco, consiste em tentar
atrelar, de forma automatica, determinadas praticas sociais a questdes macrossociais (revolugdes, guerras,
etc), ou de dar uma completa autonomia as mesmas — assumimos uma perspectiva em que a dindmica do
campo religioso passa a ser assumida considerando uma realidade propria, ainda que atrelada a outras esferas,
tal realidade implica em agdes e escolhas dos atores sociais, em que, estratégias sdo assumidas, visando
determinados fins.

E valido destacar ainda que, para Bourdieu (2004c), os campos sdo marcados por serem
relativamente autdnomos, portanto, possuem regras proprias, a0 mesmo tempo em que, sofrem influéncias
externas, oriundas de outros campos, tanto, que “Uma das manifestagdes mais visiveis da autonomia do
campo ¢ sua capacidade de refratar, retraduzindo sob uma forma especifica as pressdes ou as demandas

externas.” (Ibidem, p. 22)

Cada campo serd formado por um determinado tipo de capital simbdlico, de modo
que, sua estrutura serd dada a partir da distribuicdo deste capital, entre seus agentes.
Aqueles que possuem maior quantia de capital simbolico serdo capazes de “deformar” o

campo de acordo com os seus interesses. Possuindo maior peso na elaboragdo das “regras

13

Este termo refere-se, de modo geral, as populagdes islamizadas do Noroeste da Africa, reponsaveis pela
invasdo islamica da Pensisulo Ibérica, a partir do século VIII. A “reconsquista” completa da Pensisula
Ibérica, so se deu no final do século XV, em todo o caso, tal presenca deixou tragos profundos na cultura
dos paises Ibéricos.

Era a designiagdo dada em Portugal, Espanha e Brasil, aos judeus e mulgumanos recém-convertidos ao
cristianismo, este termo, em todo o caso, tem um emprego mais recorrente no caso dos judeus.
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do jogo”, que determinam, dentre outras coisas, a forma de se acessar determinado tipo de
capital. Na definicdo do autor, o capital simbolico ¢:

[...] o conjunto de recursos atuais ou potenciais que estdo ligados a posse
de uma rede duravel de relacdoes mais ou menos institucionalizadas de
interconhecimento e de inter-reconhecimento ou, em outros termos, d
vinculagdo a um grupo, como conjunto de agentes que ndo somente sao
dotados de propriedades comuns (passiveis de serem percebidas pelo
observador, pelos outros ou por eles mesmos), mas também sdo unidos
por ligagdes permanentes e uteis. Essas ligacdes sdo irredutiveis as
relacdes objetivadas de proximidade no espaco fisico (geografico) ou no
espaco econdmico e social porque sdo fundadas em trocas
inseparavelmente materiais ¢ simbolicas cuja instauragdo e perpetuagao
supdem o re-conhecimento dessa proximidade. (BOURDIEU, 1998, p.
67)

Existem diversos campos simbodlicos, como o campo religioso, literario, econémico,
dentre outros, todos relativamente autonomos, havendo no campo econdmico uma
“autonomia relativa” sensivelmente superior, com relacdo aos demais campos
(BOURDIEU, 2005b). Tendencialmente, os agentes do campo, que possuem maior quantia
de capital simbolico — que pode se apresentar de forma incorporada, objetivada ou
institucionalizada'® — apresentardo posturas ortodoxas, visando, com isso, sua manuten¢io
posicional. Tal feito serd realizado, através da chamada violéncia simbolica, que, para
Bourdieu (2005b), ¢ a dominagdo de uma classe sobre a outra, o que ¢ garantido pelos
sistemas simbolicos que, enquanto instrumentos estruturados e estruturantes de
comunicacdo e de conhecimento, cumprem sua funcdo politica de instrumentos de
imposic¢ao ou de legitimagdo da dominagdo. Ao mesmo tempo, aqueles que possuem menor
quantia de capital simbolico, apresentardo posturas heterodoxas, lancando mao de
estratégias, para angariar maior quantia de capital simbolico.

No plano religioso, este movimento se apresenta de forma “clara” através do
sincretismo, as instituigdes que possuem maior quantia de capital simbolico, como no caso
da Igreja Catdlica no campo religioso brasileiro, impdem suas normas em torno da

legitimidade religiosa, a0 mesmo tempo em que, praticas tidas como ndo legitimas lancam

maos de estratégias que levam a um processo de proximidade, através da incorporacdo de

" Segundo Bourdieu (1998) o capital simbdlico apresenta-se sob trés formas: a) no estado incorporado, sob

a forma de disposi¢des durdveis no organismo. Sua acumulacédo liga-se ao proprio corpo, o que demanda
tempo, pressupondo, desse modo, um processo de inculcacdo e assimilagdo; b) no estado objetivado, se
apresentando sob a forma de bens culturais (livros, instrumentos, maquinas, vestuario, etc), que podem ser
transmitidos de forma relativamente instantanea, mas que pressupde de incorporagdo do capital cultural
para a sua apropriagdo especifica; ¢) no estado institucionalizado, em que o capital cultural mostra-se
através de titulos, certificados e diplomas, em ultima instancia o Estado exerce o monopolio da violéncia
simbdlica, através da emissao de titulos (BOURDIEU, 2005).
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elementos simbdlicos, tidos como legitimos no campo. A incorporagdo das regras, que
permite o norteamento das estratégias langadas, se da no chamado senso prdtico
(BOURDIEU, 1996, 2009). O senso pratico resulta do processo de incorporagdo das
“regras do jogo” em determinado campo, remete a uma série de conhecimento
semiconscientes, que 0s agentes possuem no campo, que possibitla o norteamento das
praticas destes agentes, em especial, para a manutencao e ampliagao do volume de capital
simbolico dos mesmos.

Considerando estes aspectos elencados, temos que, o sincretismo no Brasil
direciona-se a partir de um processo pela busca de legitimidade social, o que implica,
também, numa ascensao simbolica e social dos grupos envolvidos neste processo
sincrético, ja que, a aproximacao de seus credos com as praticas legitimas implica, também,
numa aproximacgdo simbolica dos grupos socialmente privilegiados, o que se deve, a
interdependéncia estabelecida entre os campos. De modo que, ndo podemos interpretar, o
movimento do sincretismo, nem como uma ilusdo de catequese (NINA RODRIGUES,
2006), nem como um simples movimento de domina¢do cultural, uma vez que, sua
elaboracdo esta vinculada a uma complexo jogo de analogias (BASTIDE, 1985), que se
associa as estratégias de sobrevivéncia cultural, e ascensdo social, ainda que, ndo se
pudesse haver um alteragdo em termos de classe social, ja que a condi¢do de escravizados
lhes era imposta, o sincretismo abre uma possibilidade de ascensdo, em termos de grupo de
status (WEBER, 1983).

Afora esta questdo, ha que se destacar que, estamos discorrendo acerca de uma nova
realidade social, que implicou em mudangas na composicao cosmogodnica, dos grupos que
aqui vieram. Com relagdo ao sincretismo, nas religides afro-brasileiras, Souza (1986),
retomando os argumentos ja desenvolvidos por Bastide (1985), realiza os seguintes
apontamentos:

Para que pedir fecundidade as mulheres se, na terra do cativeiro, elas
geravam bebes escravos? Como solicitar aos deuses boas colheitas numa
agricultura que beneficiava os brancos, que se voltava para o comércio
externo e ndo para a subsisténcia? ‘Mais valia pedi-lhes a seca, as
epidemias destruidoras de plantagdes, pois colheitas abundantes
acabariam se traduzindo em mais trabalho para o escravo, mais fadiga,
mais miséria’. A primeira selecdo operada no seio da religido africana
colocaria de lado as divindades protetoras da agricultura, valorizando em
contrapartida, as da guerra — Ogum —, da justica — Xangd —, da vinganga —
Exu. (Ibidem, p. 94)

Percebamos que, a constituigdo do universo religioso atrela-se as condigdes sociais postas, ndo

havendo, unicamente, uma esfera transcendente. A constituigdo religiosa reflete, desse modo, as condi¢des
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objetivas de existéncia de determinado grupo social, ainda que, sua construgdo imagindria, traga, em si, um
aspecto mais onirico, ligado ao ato de devanear e produzir construgdes mitoldgicas que permitam aos grupos
ansiar por outra condigdo social, ainda assim, tal devaneio, atrela-se, também, a um contexto social
especifico.

Em todo o caso, a dindmica do sincretismo demonstra as relagcdes de poder postas, uma vez que, sdo
0s orixas que sao mascarados com os santos catélicos, ndo o inverso (BASTIDE, 1985), sdo os elementos da
“identidade branca” que sdo assimilados pelos negros, levando a uma negacdo da propria identidade destes
(FANON, 2008), em todo o caso, toda dindmica social mostra-se fluida, e apresenta varias dire¢cdes, de modo
que, o sincretismo nao poderia ser entendido aqui como um movimento unilateral.

Algumas concepgdes de sincretismo trazem consigo a ideia de aculturagdo. Dentro da propria obra
de Ramos, temos tanto uma concep¢do de aculturagdo que ocorreria de forma harmoniosa (RAMOS, 1942),
quanto uma concepgdo que coloca que o fendmeno da aculturagdo nem sempre se da sem conflitos (RAMOS,
1947). Ja em Herskovits (1969), temos uma busca pelo avango no debate, apontando que mesmo em contatos
amistosos, como também em hostis, ocorre o fendomeno de aculturagdo, o autor ainda aponta para a
possibilidade de ocorrer movimentos de contra-aculturacdo. Tanto em Ortiz (1999), quanto em Moura (1988),
temos uma critica ao conceito de aculturagdo. Para Moura, conceitos como sincretismo, assimilagdo,
acomodagdo e aculturacdo, revelam o proprio papel da antropologia, como uma ciéncia auxiliar de uma
estrutura neocolonizadora. Em todo o caso, o que nos interessa destacar aqui ¢, o fato de que o sincretismo
ndo ¢ um movimento de mao Unica, ao contrario coloca-se em meio as relagdes conflituosas de poder postas,
numa dada sociedade.

Apesar da relevancia das relagdes de poder, no processo de constitui¢do do sincretismo, ndo sé este
aspecto deve ser trazido aqui, uma vez que ha outros elementos, que estdo atrelados, na constitui¢do da
realidade sincrética. Neste sentido, Motta (2000) realiza uma critica, apontando para outros elementos, que
estdo ligados as mudangas mais gerais no sincretismo das religides afro-brasileiras:

O sincretismo constituiu, nas décadas de 30 e de 40, um dos temas
preferidos da pesquisa afro-brasileira.'® A partir poré aproximadamente de
1970, a tendéncia principal dos pesquisadores'” vem sendo dar-lhe
importancia bem menor, sendo reinterpretado, de acordo com a sugestao
de Bastide, como “mascara colonial”. Pode-se, nesse ponto de vista,
reconhecer a influéncia de um vago populismo de inspiragdo marxista,
considerando os afro-brasileiros como uma espécie de classe oprimida,
um proletariado que teria resistido ao opressor justamente pela religido,
assimilada a uma pré-consciéncia de classe a qual ndo faltaria certo
potencial revolucionario.

Mas a verdade é que tém ocorrido transformagdes na vivéncia religiosa,
as quais em grande parte se originam no proprio catolicismo, para o qual
o culto dos santos se torna menos importante. Digamos entdo que,

' Arthur Ramos (1940) ¢ Waldemar Valente (1955) sdo exemplos eminentes da tendéncia filo-sincrética.

O exemplo arquetipico da tendéncia anti-sincrética ¢ o livro de Juana Elbein dos Santos (1976), o qual,
desde seu aparecimento, ndo parou de influenciar a pesquisa afro-brasileira. De fato, muito antes que
essa tendéncia se generalizasse entre os pesquisadores, a partir dos anos 70, ela ja se encontrava nos
trabalhos de Edison Carneiro (1936; 1937). Este autor, que ndo tem gozado da reputacdo que
certamente mereceu, exerceu decisiva influéncia sobre Roger Bastide, o qual, apesar de seu “politeismo”
teorico e empirico, falava muito de “pureza africana” e considerava o candomblé como a sobrevivéncia,
no Brasil, de uma Africa que coexistiria com a sociedade brasileira, mas sem jamais com esta fundir-se.
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querendo-o ou ndo, a religido afro-brasileira se afasta da Igreja Catdlica,
na medida justamente em que esta se afasta da religiosidade tradicional
ibero-americana. Pois a Igreja repudia essa devogao largamente orientada
para o alivio das aflicdes do quotidiano e volta-se --¢ eminentemente o
caso da teologia da libertagdo-- para um projeto histérico de
transformagdo da sociedade.' Ora, as ligagdes sincréticas do candomblé
faziam-se essencialmente com o catolicismo popular, baseadas que
estavam, ao nivel das estruturas profundas, na equivaléncia entre o culto
dos santos e o dos orixas. (Ibidem, p.4-5)

Sendo assim, para além das relagdes colonialistas, o sincretismo também deve ser pensado a partir de
aspectos proprios do universo religioso, mas que, em todo o caso, ligam-se a dindmica da sociedade
envolvente, uma vez que, a introdugdo de elementos brancos, nos cultos das religides afro-brasileiras, e,
posteriormente, de brancos, propriamente ditos, vincula-se ao proprio processo de legitimagao social do credo
(ORTIZ, 1999).

Esta dinamica, com relagdo a fluidez do sincretismo, nos leva a tecer algumas consideragdes, acerca
do processo de constitui¢do da identidade religiosa brasileira, que longe de perfazer de forma estanque,
cristalizada, como poderia parecer a primeira vista, mostra-se plural, e em continua transformagéo. Interessa-
nos destacar a forma como as identidades religiosas se animam, e de como estas se relacionam com os
dilemas da modernidade.

Muito conhecida ¢ a afirmacdo de Latour (1994), que chega a colocar que nunca fomos modernos, na
medida em que, as promessas da modernidade ndo se cumprem, ou ao menos ndo da forma como foram

narradas. Para o autor:

Nosso passado comeca a mudar. Enfim, se jamais tivéssemos sido
modernos, pelo menos nao da forma como a critica nos narra, as relagdes
tormentosas que estabelecemos com as outras naturezas-culturas seriam
transformadas. O relativismo, a dominag@o, o imperialismo, a ma fé, o
sincretismo seriam todos explicados de outra forma, modificando entdo a
antropologia comparada. (Ibidem, p.16).

Talvez, em termos de identidade religiosa, ndés nunca tenhamos sido pré-modernos, na medida em
que, uma concepgao estanque de identidade, atrelada ao conceito de tradi¢@o, nunca se concretizou de fato. O
sincretismo religioso colocou possibilidades ao sujeito pré-moderno, em termos de escolhas ¢ possibilidades,
além do que, o processo de negociagdo da realidade social leva os sujeitos a assumirem posi¢des no campo
religioso, e também politico e social, em que a identidade é problematizada. No caso das religides afro-

brasileiras, mas também no caso dos cristdos novos no periodo colonial, mostra-se recorrente o processo de

'8 Na realidade, se bem que o distanciamento da Igreja com relagdo a religido popular se torne bem mais

forte nas ultimas décadas dos século XX, trata-se de processo bem mais antigo, ligado ao que
Gilberto Freyre (1936) chamou a “reeuropeizacdo” do catolicismo brasileiro, que ja se evidencia a
partir da segunda metade do século XIX. Essa idéia, retomada por Roger Bastide (1951), o qual
prefere falar de “romanizagdo” e depois por historiadores como Ralph della Cava (1970) e Thomas
Bruneau (1970), tornou-se uma das idé€ias centrais da pesquisa historica e socioldgica sobre a
religiosidade  brasileira, conforme o exemplo de Pedro Ribeiro de Oliveira (1985). Ora, essa
“reeuropeizagdo”, que atinge sobretudo o catolicismo de certa elite social e intelectual, levando-o a
uma orientagdo mais ética e mais social, provoca indiretamente um vazio na religido popular,
ocasionando o surgimento de outras igrejas ou para-igrejas, inclusive de um candomblé cada vez mais
“reafricanizado”, as quais tentam assumir a herancga do antigo catolicismo tradicional.
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conversdo, aspeada ou ndo, bem como a assimilagdo de uma dupla identidade, normalmente, uma publica ¢
outra privada.

Novamente, voltamos aqui ao ponto das relagdes de dominagao, existentes numa dada sociedade. No
entanto, as posi¢des e disposi¢des assumidas no campo, no processo de dominagdo — que se expressa atraveés
da violéncia simbdlica, em que aqueles que possuem maior quantia de capital simbolico, tanto incorporado,
quanto objetivado e institucionalizado, apresentam posturas que visam reproduzir suas posi¢des no campo —
devem ser analisadas de maneira relacional, uma vez que, seu movimento, em torno da reprodu¢do de uma
determinada posi¢do no campo, ¢ também acompanhada de contra-movimentos, que visam uma mudanga
posicional no mesmo.

Nestes termos, o processo de articulagdo identitaria, apresenta-se como o delineamento de
estratégias, que os atores sociais assumem, visando angariar uma maior quantia de capital simbolico.
Considerando-se tal aspecto, as identidades ndo podem ser pensadas como estanques, ja que, ha um
deslocamento no campo, que implica em outro estado € modo de ser no mundo.

Hall (2006) anuncia uma identidade pdés-moderna, marcada por uma fragmentac¢ao de identidades,
por vezes contraditorias, em posicdo a uma identidade moderna (iluminista), que pressupunha um sujeito:

[...] baseado numa concepgdo da pessoa humana como um individuo
totalmente centrado, unificado, dotado das capacidades de razdo, de
consciéncia e de agdo, cujo ‘centro’ consistia num nucleo inferior, que
emergia pela primeira vez quando o sujeito nascia e com ele se
desenvolvia, ainda que permanecendo essencialmente o mesmo —
continuo ou ‘idéntico’ a ele — ao longo da existéncia do individuo. O
centro essencial do eu era a identidade de uma pessoa. (Ibidem, p. 10-11).

No entanto, esta identidade moderna, nunca se concretizou, de fato, em termos de identidade
religiosa no Brasil, as tensdes postas, bem como o proprio vacilar do ser, levaram a constituicdo de uma
identidade religiosa conflitante, ndo s6 para aqueles que estariam numa posi¢ao de “dominag@o”, langados ao
sincretismo estratégico, por vezes, como, também, para aqueles que pertenciam ao grupo “dominante”,
considerando que, mesmo o catolicismo existente no Brasil, sincretiza-se. Tanto que, sua pratica distancia-se
de um romanismo, ou mesmo de um ibericismo (BASTIDE, 1985; FREYRE, 2006).

O peso da tradicdo, enquanto instancia que cimentaria as praticas pré-modernas (GIDDENS, 1991,
1997, 2010), norteando os horizontes dos sujeitos, o que levaria a uma concepgdo de identidade assentada
mais na permanéncia que na mudanga, ndo se mostra real, ante ao cenario religioso brasileiro. Nao estamos
afirmando aqui, que a tradi¢do ndo teve (e tem), um peso significativo sobre as escolhas identitarias dos
sujeitos, ou sobre suas trajetorias no campo religioso, e nos diversos campos, mas reivindicamos aqui, outro
olhar sobre a dindmica das identidades religiosas no Brasil.

Em verdade, o Brasil mostra-se extremamente singular, com relag@o a este ponto, pois, se temos, em
alguns cenarios, um processo de incorpora¢do de identidades ndo herdadas, a partir de um contexto de
secularizagdo, de uma determinada sociedade, como no caso da Franga, trazido por Hervieu-Léger (2008), no
Brasil, as possibilidades de assumir identidades ndo herdadas, se coloca num cendrio em que a secularizagido
ndo chegou as mesmas raias. Em todo o caso, isso ndo implica em dizer que, qualquer escolha ¢ possivel para
qualquer sujeito, ha possibilidades que sdo postas como mais provaveis, ou menos provaveis, a partir do lugar

que o sujeito ocupa no espago social.
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Esta singularidade, no processo de formagdo e configuragdo do campo religioso, nos leva a
reconhecer que, ndo apenas a pluralidade religiosa existente no Brasil impacta sobre a dindmica das
identidades, como também, esta impacta sobre tal pluralidade, sendo os dois fendmenos porosos entre si,
estabelecendo uma relagdo complexa entre suas fronteiras. Interessa-nos destacar, portanto, como a questdo
da identidade religiosa se mostra singular, na realidade brasileira. Em especial como ela se relaciona com a
dindmica do sincretismo, que se mostra uma relevante estratégia simbolica e social de alteracdo da posicao
dos gentes sociais no campo, ainda que suas implicacdes caminhem para além de uma simples

instrumentalizag@o das praticas sociais.

1.4. Protestantes, espiritas e outras vozes destoantes.

Nossa exposigdo, até o momento, centrou-se na dindmica do campo religioso brasileiro, focalizando o
catolicismo e as religides afro-brasileiras. Tais credos, em termos de estudos historiograficos, ou socio-
antropoldgicos, sdo aqueles que possuem uma esteira mais consolidada de pesquisas, no campo académico.
No entanto, hd que se destacar que, em especial, a partir da segunda metade do século XIX, inicio do XX,
outros atores sociais passam a ganhar espago na esfera publica brasileira, especificamente no campo religioso.
Daremos enfase aqui, a duas praticas religiosas que mais que ganhar espaco, passaram a ser fundamentais
para a compreensdo da dindmica religiosa brasileira contemporanea: O espiritismo e o protestantismo
historico'®, que, apesar das divergéncias doutrinarias e de concepgdo de mundo, destacam-se por apresentar
um estilo de vida marcadamente ascético™ e, também, pela singularidade que tomam no Brasil, e pela
fragmentacao ocorrida em termos de interpretagdo de seu corpus original.

Para Lewgoy (2004b), a questdo do ascetismo no espiritismo kardecista no Brasil, ganha contornos mais
claros na figura de Chico Xavier, que se dedica a divulgacdo do espiritismo, abdicando de qualquer luxo, ou
dinheiro. Segundo o autor, o ascetismo do Chico Xavier, que se difunde como modelo ideal no kardecismo
brasileiro, ¢ um ascetismo “inter-mundano”, nesta sua caracteristica ¢ que se manifesta de forma mais clara

“renunciante” (ou do santo).

1.4.1.  Os espiritos e o povo brasileiro: continuidades e rupturas no kardecismo

' No caso do protestantismo histérico devemos ressaltar que as praticas ascéticas ndo sdo homogéneas,

muito pelo contrario, encontram-se em variados graus, segundo a denominagao, o que se torna ainda mais
claro com o movimento pentecostal. Em todo o caso, devemos destacar que tais elementos ainda apontam
para uma prevaléncia, sobre tais elementos, em termos comparativos com outras religides presentes no
campo religioso brasileiro. Motta (2000) aponta para a oposigdo entre o transe presente nos cultos de
candomblé, que representa a eclosdo das emogdes fundamentais do ser humano, ao passo em que, € o
transe no culto protestante, que se baseia na negacdo de tais emocdes e no controle ascético. De acordo
com Mariano (1999), os neopentecostais ropem, justamente, com o ascetismo presente no
pentecostalismo.

O ascetimo remete a uma negacdo dos prazeres “mundanos”. Max Weber realizou uma disting@o entre os
ascetismos innerweltliche e o ausserweltliche, que significam, respectivamente, “dentro do mundo” e
“fora do mundo”. Em termos de praticas, aqueles que optam pelo ascetismo “fora do mundo”, desistem do
mundo para viver uma vida ascética, como no caso dos monges que vivem em monastérios, ja o ascetismo
“dentro do mundo”, remete aqueles que optam por permanecer no mundo, ainda que tenhm, por base, uma
vida ascética.
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O espiritismo, enquanto doutrina religiosa, passa a ser divulgada no Brasil de forma quase
simultanea que na Franga, de modo que no do século XIX, ja havia seguidores no Brasil. Sua introdugéo se
deu ja em 1853, através das “mesas girantes”, em 1865, em Salvador, forma-se o primeiro grupo e o primeiro
movimento espirita organizado no Brasil data de 1873, com a criacdo da Sociedade de Estudos Espiritas do
Grupo Confucio, no Rio de Janeiro. No entanto, as pesquisas em torno do mesmo sao de data relativamente
recente, na literatura socio-antropolégica (STOLL, 2002). A partir dos anos 60 e 70 destacam-se os trabalhos
de Bastide (1985[1960], 1967) e de Camargo (1961, 1973) que possuiam com questdo de fundo a seguinte
problematizagao:

[...] como explicar a difusdo de religides populares, especialmente o
Pentecostalismo, o Espiritismo e as religides afro-brasileiras, num
contexto de aceleragdo do processo de urbanizagdo? Ou em outros termos:
como explicar a proliferacdo da religiosidade popular, tida como simbolo
de “atraso”, justamente no po6lo do desenvolvimento urbano e econémico
do pais, ou seja, no espaco social e simbolico tido como emblematico da
“modernidade”? (STOLL, 2002, p. 365)

Esta questdo mostra-se intrigante, na medida em que se volta para os proprios dilemas da
modernidade ¢ para a singularidade do campo religioso brasileiro enquanto espago de contradigdes e de
discursos entrecruzados. Ha de se destacar o fato de que estamos nos referindo a uma religido que ¢ trazida de
um determinado contexto, ¢ posto em outro, o que leva, obviamente, a formulagdo de novas praticas, bem
como a adaptac¢des simbolicas.

Tanto as andlises de Bastide, quanto de Camargo, convergem para uma interpretacdo que
compreende que, ao passo que o espiritismo na Franca possuiu uma dimensdo predominantemente cientifica e
experimental, no Brasil, a énfase recaiu sobre o carater religioso e mistico.

Considerando-se o fato de que no Brasil, quando o Espiritismo ¢ introduzido, ele encontra um campo
religioso em que os cultos de possessdo ja sdo populares, em especial nas religides afro-brasileiras, ha um
desenvolvimento de um didlogo proficuo, entre estes diversos cultos de possessdo?’, através da criagdo de
proximidades e distanciamentos simbdlicos. Para Branddo (2004), o candomblé, a umbanda e o espiritismo,
formam no Brasil uma hierarquia simbolica entre as religides de possessdo, indo da mais negra a mais branca,
da mais ligada a tradi¢do oral aquela mais ligada a tradigdo escrita, e, conseqiientemente, da menos legitima a
mais legitima. Destaca-se que, ao contrario dos demais cultos de possess@o, o processo de erudicdo formal,
marcado pela leitura sistematica, mostra-se como uma das principais demarcagdes identitarias do movimento
espirita (LEWGOY, 2001; 2004a; 2004b; 2008), o que, atrelado ao fato de ser um movimento
predominantemente de pessoas brancas, ao menos inicialmente, interfere no processo de legitimidade da
religido no campo simbodlico em que se insere, e por fim, destaca-se a centralidade na questdo da caridade
como ponto diferencial do movimento (CAVALCANTI, 1983). Ainda que esta ja esteja expressa no

catolicismo, no espiritismo & apresentada de outra forma®.

2! Para Aubrée e Laplantine (2009) ha, no Brasil, uma verdadeita cultura dos espiritos.

A caridade no espiritismo constitui-se como uma espinha dorsal para o movimento, na medida em que,
através desta pratica social (que se realiza tanto através de obras de assisténcia social, quanto espiritual), é
que se viabiliza a evolugdo espiritual, tanto para os espiritos encarnados (em pessoas vivas), quanto os
desencarnados (daquelas pessoas que ja faleceram).
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Este movimento de proximidade e distanciamento liga-se as estratégias dos atores sociais no campo,
na medida em que o processo de legitimidade social de determinado credo € constituido a partir das diversas
disputas simbolicas em campo (BOURDIEU, 2004c¢). Ha, neste sentido, duas interpretagdes, mais recorrentes
diferenciadas com relacdo a singularidade do espiritismo no Brasil. Para alguns autores (CAMARGO, 1963,
1971; BIRMAN, 1996) o espiritismo demarca um continuu, com relacdo as religides afro-brasileiras, ainda
que haja uma variagdo com relag@o a interpretacdo e ao culto com relagdo a mesma estrutura cosmologica e
experiéncia religiosa; ja para outros (MAGGIE, 1992; ORTIZ, 1999) o espiritismo constitui-se na formulagao
de uma religiosidade de possessdo em oposicdo as religides afro-brasileiras, seja com relacdo as suas
caracteristicas étnicas e sociais, como também, com relagdo a sua estrutura doutrinaria.

No entanto, ha que se destacar a propria proximidade com o catolicismo, uma vez que no Brasil, este
credo, em especial na sua vertente popular, instaura uma intima relagdo com os espiritos, em especial com
uma espécie de culto aos antepassados (FREYRE, 2005). Para Brandao (1994), no Brasil ha a constituigdo de
um “cédigo da alma”, marcado por diversas formas de se relacionar com os mortos, tal cédigo seria:

Um sistema de valores e preceitos que define identidades e estabelece a
norma de situagdes e principios por meio dos quais pessoas vivas e a
pessoa viva do morto podem viver entre elas: desejos, temores, gestos e
troca de bens, servicos e sentidos, em uma verdadeira logica de
reciprocidade (Ibidem, p. 182)

Sendo assim, ao chegar ao Brasil, o espiritismo encontra ndo apenas praticas de possessdo
estabelecidas nos cultos afro-brasileiros, como também, encontra uma religiosidade predominante, com maior
peso sobre o campo religioso, em que a intima relagdo com o “outro mundo”, se da de forma “natural”, o que
se mostra claro nas pesquisas envolvendo o catolicismo popular. Para Aubrée e Laplantine (2009), o
espiritismo implicou numa ampliagdo, e sistematizacdo, de uma “cultura dos espiritos”, ja existente no Brasil,
marcada pela intimidade com os santos, eguns e orixas. Ramos (2001), j& apontara para o fato de que havia
uma afinidade entre o espiritismo e os cultos africanos, em especial os bantos, em que as praticas religiosas,
deste grupo, assentavam-se, principalmente, no culto aos antepassados, ainda segundo o autor, o espiritismo
fornece quadros de interpretagdo bastante coerentes, com relagdo as crengas de origem banto. Pires (2009),
ao investigar o “mal-assombro”, no Sertdo do Nordeste No Brasil contemporaneo, acrescenta as diversas
visdes sobre a intervenc¢do dos mortos no mundo dos vivos. Segundo a autora:

Para os catélicos e os espiritas, por sua vez, o mal-assombro pode ser real-
mente a alma de uma pessoa falecida — muitas vezes, um parente. Neste
caso, a alma do parente morto interfere — para o bem ou para o mal — na
vida cotidiana da familia que permanece viva. Quando uma alma interfere
positivamente no dia-a-dia dos vivos, reconhece-se que ela ji se
encontrou no mundo dos mortos. (...) Parece-me que a apari¢do dos
mal-assombros pode ser pensada como uma concessdo divina em
beneficio dos vivos ou dos mortos pelos catolicos e espiritas. Mas, para os
crentes, diferentemente, ndo ha alma que venha fazer o bem, porque todas
elas s3o enviadas pelo Demonio. Mesmo que ela venha anunciando uma
boa noticia, o bem vai reverter-se em mal posteriormente. (Ibidem, p.
294-195)

Esta ambigiiidade, no que tange as relagdes estabelecidas com os espiritos, bem

como a proximidade e o distanciamento, que se coloca em termos simbdlicos, com relacao
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as religides afro-brasileiras, leva a uma criagdo categorica do chamado “baixo espiritismo”.
Para Maggie (1986, 1992), a criagdo dessa categoria comeca a se delinear a partir de 1890,
quando da criacdo do primeiro cddigo penal republicano, onde o espiritismo foi incluido
entre os crimes contra a saude publica, no entanto, ao analisar 0s processos criminais,
verifica-se que a condenagdo se dava em torno daqueles em que, no decorrer do processo,
“verificava-se” que a utilizacao de tais praticas de dava para o “mal”, ao passo que, aqueles
que conseguiam convencer juizes, promotores e a opinido publica, que suas praticas eram
utilizadas para o “bem”, tinham suas praticas legitimadas. Para Giumbelli (2003), “a
expressao ‘baixo espiritismo’ passa a ser utilizada em determinado periodo historico e esta
intimamente associada a criminalizacdo das praticas espiritas, vigente em tal periodo”.
(Ibidem, p. 249).

Estas relacdes, complexificam-se ainda mais, com a proximidade gerada entre o
espiritismo ¢ o candomblé, demarcada pela emersio da Umbanda no Rio de Janeiro,
proclama, por alguns, como uma religido genuinamente brasileira. No entanto, Ortiz
(1999), nos chama a atengdo, para o movimento de “embranquecimento”, dos cultos afro-
brasileiros, que se deu ndo apenas através da incorporacdo de elementos do universo
simbolico do branco, como também através da incorporacdo fisica, de pessoas brancas nos
cultos dos orixas. A articulacao, entre os elementos brancos e negros, se deu considerando
as esferas valorativas, criadas pelas hierarquias simbolicas estabelecidas, entre estes dois
polos sociais, na cultura brasileira, de modo que, segundo Ortiz (1999):

O que tentamos mostrar € que sempre existe a valorizagao do preto (e ndo
do negro), ela se processa segundo a pertinéncia de uma cultura branca.
Os elementos genuinamente africanos, ou melhor, afro-brasileiros, sdo
rejeitados por esta camada de intelectuais, que sdo justamente os criadores
da religido Umbanda. A cor preta €, desta forma, reinterpretada de acordo
com os canones de uma sociedade onde a ideologia branca ¢ dominante.
(Ibidem, p. 34)

Voltamos ao ponto em que, as relacdes de poder, que se estabelecem numa dada
sociedade, mostram-se fundamentais, para o processo interpretativo do campo religioso.
Esta relagdo complexa, que se instaura no amago do espiritismo brasileiro, o leva a ocupar
uma posi¢do singular, no campo religioso. Se para Bourdieu (2004a), a partir de uma
releitura da obra de Weber, o campo religioso se coloca entre pdlos bem demarcados,
tensionados entre: o sacerdote, representante da religido institucionalizada; o profeta,

representante da religido emergente; e 0 mago, que oferece servicos espirituais. Caberia aos

leigos, o papel de se deslocar entre estes polos.
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O espiritismo assume uma posi¢do singular, a0 mesmo tempo, apresenta-se como
uma “seita”, no sentido de religido emergente, institucionaliza-se se tornando uma religiao,
no entanto, perfazendo a oferta de servigos espirituais, o que constitui o alicerce de sua
pratica da “caridade”, destacando-se a sua dimensdo terapéutica, tanto no ambito da cura,
quanto do conforto espiritual.

Além disso, a partir da segunda metade do século XX, percebemos diversas
aproximacdes que o espiritismo estabelece, tanto com o catolicismo, como com a ciéncia e
com a Nova Era. Tais aproximacdes se ddo a partir de figuras emblematicas, e iconicas do
movimento, como no caso mais destacado que ¢ o Chico Xavier®, que apresenta uma
aproximacao clara com o catolicismo, seja no ambito da linguagem de suas cartas
biografadas, bem como através de sua narrativa biografica, de cariter eminentemente
hagiografico. Ao passo que, com Waldo Vieira®, o espiritismo experimenta uma
“reaproximag¢do”, com as experiéncias de carater “cientifico” e “experimental”, através das
chamadas paraciéncias. E, por fim, através do Luiz Antonio Gasparetto®, ha o
delineamento de uma aproximacao com o discurso presente nos livros de auto-ajuda, e do
carater hibrido da Nova Era (STOLL, 2002).

Para D’Andrea (2000), o aumento do numero de adeptos do espiritismo, no Brasil,
se viabilizou, dentre outros fatores, através, justamente, desse processo de fragmentagao,
que possibilitou a formulagdo de quadros interpretativos e significativos para diversas
realidades sociais. Destacamos, por fim, que o espiritismo ndo apenas recebeu diversas
influéncias, em decorréncia dos enésimos contatos com as varias praticas religiosas
existentes, como também imprimiu caracteristicas proprias ao campo religioso brasileiro,
sistematizando o contato com os espiritos, bem como, deu outra conotagcdo ao processo de
possessao, buscando desvincular do “baixo espiritismo”, presente nos cultos das religides
afro-brasileiras, articulando uma dimensao tanto étnica, estética, quando ética, a partir de

uma pratica religiosa claramente ascética.

2 Francisco de Paula Candido Xavier (1910-2002), foi um dos principais divulgadores da doutrina espirita

no Brasil, e considerado um dos maiores médiuns do século XX. Seu trabalho mediunico ganhou
visibilidade através das cartas psicografadas, e dos livros, também psicografados, que contabilizam mais
de 400 titulos.

Waldo Vieira (1932-) é um pesquisador independente, e propositor da Projeciologia e da
Conscienciologia, tornou-se conhecido por ser um médium parceiro de Chico Xavier, hoje, mais
conhecido como um dissidente espirita, e pesquisador da projecdo da consciéncia.

Luiz Antonio Alencastro Gasparetto (1949-), tornou-se conhecido através da exibigdo de pinturas
meditnicas, atribuidas a grandes mestres das artes plasticas, a partir dos anos 80 do século XX, passa a se
dedicar a escrever livros de psicologia, autoajuda e ligados a espiritualidade.
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1.4.2.  Crentes, evangélicos, pentecostais e outras denominacoes: protestantismo e pluralidade no Brasil.

Os estudos em torno das denominagdes cristds ndo catdlicas, cujas raizes historicas remetem a
Reforma iniciada por Calvino, e por Lutero, no século XVI, tem sido um objeto de especial apreco as ciéncias
sociais Weber, em A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo (2004), o ethos religioso protestante é
explorado, na medida em que, o autor realiza uma interpretagdo original acerca da génese do capitalismo
moderno, atrelando seu surgimento ao modo de ser no mundo protestante, que norteado por uma idéia de
predestinacdo, cria angustias ao crente, que busca no mundo os sinais de sua salvacdo, o que reverbera em
praticas ascéticas de fundamental importancia para a elaboracdo de um capitalismo racional.

Holanda, em Raizes do Brasil (1995), contrapde nossa tradicdo cultual com aquela presente nos
paises nordicos de tradi¢do protestante, apontando para o fato de que, nossa mentalidade seria avessa as
praticas do associativismo racional, tipicas dos paises de tradi¢do protestante, nos apresentariamos, portanto,
uma cultura “individualista amoral”. Faoro, em Os Donos do Poder (1984), também aponta para uma relagao
que se estabelece de forma antindmica, entre um ethos ibérico catdlico, ¢ um ethos noérdico protestante, na
medida em que, busca explicar a dimensdo das problematicas sociais brasileiras, a partir de uma interpretacao
que se baseia na heranga patrimonial lusa, que, implicariam num Estado estamental e centralizador, que
favoreceria a emergéncia de um capitalismo comercial, ao passo em que, sendo o Estado Inglés, avesso ao
centralismo e a burocracia, este refletiria, de forma mais precisa, os interesses da sociedade, viabilizando o
capitalismo industrial. Mais sutil é a referéncia a Weber na obra de Freyre, que na apreensdo de Motta (2008),
demonstra como Freyre ao desenvolve a idéia de um “tempo ibérico”, de inspirag@o franciscana, em oposi¢ao
a logica racional ndrdica protestante, demarcando uma diferenciacdo de carater historico cultural do Brasil, e
da América Latina de modo geral, com relagdo ao s paises de colonizagdo protestante.

No entanto, ao transpormos a teoria weberiana para o caso brasileiro, incorremos num didlogo com
sobressaltos. Souza (1998) realiza uma critica a possibilidade de universalidade da analise weberiana, ao
apontar que, ao realizarmos uma analise tomando a investigagdo weberiana como absoluta, deixamos
implicito o que ¢ atrasado ou avangado, tradicional ou moderno, e perdemos e real dimensdo da nogdo de
ambigiiidade cultual, tal nogdo, segundo o autor, percebe qualquer escolha cultural contingente como
envolvendo, simultaneamente, perdas e danos.

Em todo o caso, interessa-nos demonstrar aqui, o fato de que, apesar de parecer, por vezes, um
campo de estudo novo, nas ciéncias sociais brasileiras, que ganha folego em especial a partir da visibilidade
que o protestantismo toma a partir dos anos 80 e 90, as referéncias a investigagdo, em torno do
protestantismo, remete a uma tradicdo muito mais profunda, tendo, possivelmente, como grande sustentaculo
a obra de Weber. No entanto, o protestantismo atingiu no Brasil uma pluralidade, que possivelmente, a
imaginacdo socioldgica de Weber ndo teria atingido.

A grosso modo, fala-se no Brasil de Protestantismo missionario, ou historico, pentecostalismo, e

neopentecostalismo, que possuem singularidades e contornos bastante proprios. Bittencourt Filho (2003), ao
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buscar delinear o percurso histdorico do protestantismo no Brasil, aponta para o fato de que, o protestantismo
missionario, ao chegar nestes lados do Equador, buscou realizar uma pratica, que se afastasse da sincrética
matriz religiosa brasileira. Segundo o autor:

Por mais de um século, o protestantismo tradicional tem tentado sepultar a
Religiosidade Matricial por meio de uma espécie de pietismo racionalista,
ou seja, uma religiosidade subjetiva e individualista, porém muito bem
delineada, nos seus contornos, pela rigidez doutrindria e pelo
fundamentalismo biblico. Essa tentativa frustrada produziu pelo menos
trés efeitos: um projeto eclesioldgico consoante aos principios basicos da
Reforma do século XVI tornou-se inexeqiiivel no campo religioso
brasileiro,; a relevancia e a pertinéncia do protestantismo missionario
permaneceu restrita a um periodo historico; e o espago deixados pelo
denominacionalismo importado dos Estados Unidos foi ocupado pelos
pentecostalismos, uma vez que estes dispensaram um tratamento mais
adequado a Matriz Religiosa Brasileira e obtiveram assim maior
receptividade por parte das massas ao demonstrarem sua capacidade de
adaptacao a realidade cultural patria. (Ibidem, p. 89)

Percebe-se, desse modo, que o didlogo com os aspectos singulares do campo religioso brasileiro,
mostra-se necessario, para o processo de consolidagdo de determinado credo. Neste caso, temos que, o
processo de angariamento de capital de simbolico, pressupde estratégias que considerem as disputas
simbolicas em curso, ou seja, a incorporagdo, ou modelagdo, do ethos religioso se faz necessario, enquanto
forma de capital simbolico legitimo existente no campo, sem este processo de incorporagdo, que perpassa o
ambito doutrinario, gestual, lingiiistico etc., o credo emergente continua sem legitimidade social, ¢ seus bens
de salvagdo, que passam a ser ofertados no campo religioso, ndo se tornam objeto de procura por parte dos
leigos, o que implica num numero menor de conversdes, e, conseqiientemente, implica em uma igreja mais
vazia de fiéis.

Para Mendonga (1994), a mensagem do protestantismo historico pode ser vista como uma “reserva
religiosa”, que encontrou espago junto a uma “situagdo-limite”, ou seja, junto a um extrato especifico da
populacdo, sem rumo ou horizonte, no entanto, tal protestantismo foi incapaz de manter sua “reserva
religiosa,” e perceber as novas “situacdes-limite”, que tomavam corpo num pais em processo de urbanizacdo,
de modo que, seu espago foi tomado cada vez mais pelo pentecostalismo, que passa a incorporar elementos
misticos, simbolicos e magicos, existentes no campo religioso brasileiro.

O que se percebe, ¢ que, da mesma forma que no caso do espiritismo kardecista, a introdugdo de uma
pratica religiosa, que estava alicercada num projeto racionalista de religiosidade, ndo encontra o espago amplo
para a sua proliferacdo e legitimagdo. Considerando-se o processo histérico de configuragdo do campo
religioso brasileiro, nota-se a preponderancia do fator emotivo, sobre a racionalidade do sagrado, ainda que,
se possa articular a emotividade com um discurso racional, em que, as caracteristicas modernas ganham
destaque. Segundo Silva (2006), a fase iniciada a partir dos anos 70, do século XX, com a emergéncia do
neopentecostalismo, foi marcada por caracteristicas singulares.

Pelo acréscimo do prefixo latino ‘neo’, pretendeu-se expressar algumas
énfases que as igrejas identificadas nesta fase assumiram em relagdo ao
campo do qual, em geral, faziam parte: abandono (ou abrandamento) do
ascetismo, valorizagdo do pragmatismo, utilizagdo de gestdo empresarial
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na condu¢do dos templos, énfase na teologia da prosperidade, utilizagdo
da midia para o trabalho de proselitismo em massa e de propaganda
religiosa (por isso chamadas de ‘igrejas eletronicas’) e centralidade na
teologia da batalha espiritual contra as outras denominagdes religiosas,
sobretudo as afro-brasileiras e o espiritismo. (SILVA, 2006, p. 208)

A dinamicidade, dos cultos neopentecostais, pontua-se em oposi¢ao aos demais credos, demarcando
também um status de “modernos”, em oposi¢do aos demais credos ja estabelecidos no campo religioso, desse
modo, passa-se a ofertar novos bens de salvagdo, que se diferenciam simbolicamente daqueles ja oferecidos.
O que em parte, ja havia sido utilizado pelo espiritismo.

Assim, o kardecismo, com sua incorporagdo controlada, suas mensagens psicografas, se coloca em
oposi¢do a incorporagdo festiva, emotiva e oral existente nos cultos afro-brasileiros, demarcando uma
antinomia que, em ultima instancia, polariza o “atrasado” e o “moderno”, onde o moderno ¢ o prdoprio
sagrado, e o atrasado € o profano, o “baixo espiritismo”, que ndo pode ser sagrado. Da mesma forma, o
pentecostalismo traz os elementos cristdos, uma demarcagdo simbdlica de continuidade, mas que com suas
praticas ascéticas, suas indumentdrias sagradas que nao se afastam dos “homens do povo”, ao contrario das
vestes do paroco claramente sacerdotais, aproximando-se de um aspecto visual simile da pequena burguesia,
que avangava pelas cidades. Em ambos os casos, ha uma representago clara de antinomia com relagdo a um
credo estabelecido, atrelando este ao rural, o atrasado, o passado, e, no final das contas, ao “ndo sagrado”, ao
passo que se afirmam como representantes do urbano, do moderno, do presente (¢ futuro), e, no final das
contas, do “verdadeiro sagrado”. Mas também suas praticas denotam uma continuidade, em termos
simbolicos ¢ identitarios, cuja dindmica esta assentada, de forma inegavel, no sincretismo religioso.

As praticas emotivas do neopentecostalismo, a glossolalia®®, acompanhados de elementos como a
demonizagdo do mundo (estar no mundo, mas ndo ser do mundo, para o crente), e, posteriormente, a chamada
teologia da prosperidade®’, demarcam recurso identitarios diversos, para Motta (2007), estas religides
encontram-se, em termos éticos e morais, em uma singular afinidade com a modernidade, seja pelo
pragmatismo, seja pelo proprio processo de desculpabilizagido das praticas dos sujeitos, que ao se converterem
encontram as reais razdes de seus equivocos, que, necessariamente, encontram-se fora dos sujeitos, no
mundo, ao qual o crente ndo deve pertencer.

Hoje, certamente, as pesquisas em torno do pentecostalismo, e neopentecostalismo, tém atraido a
atencdo dos mais diversos pesquisadores, trabalhos como os de Mariano (1999a, 1999b, 2006, 2011), Oro
(2003, 2010), Natividade (2006), Campos e Gusmao (2008), Burity (2006, 2011), Giumbelli (2002), tém se
mostrado frutiferos no sentido de explorar a analisar a dindmica dos movimentos pentecostal e neopentecostal

brasileiros, demonstrando sua articulagdo com outros campos, como o politico, social e cultural, bem como a

% A glossolalia remete a uma pratica religiosa, em que o individuo, geralmente em estado de éxtase

religioso, acredita expressar-se através de uma lingua por ele desconhecida, cuja origem seria divina.
Teologia da prosperidade, também conhecida como confissdo positiva, palavra da fé,movimento da
fé e evangelho da saude e da prosperidade, ¢ um movimento religioso surgido nas primeiras décadas
do século XX nos Estados Unidos da América. Sua doutrina afirma, a partir da interpretagdo de alguns
textos biblicos como Génesis 17.7, Marcos 11.23-24 e Lucas 11.9-10, que os que sdo verdadeiramente
fiéis a Deus devem desfrutar de uma excelente situagcdo na 4rea financeira, na saude, etc. No Brasil,
muitos pesquisadores t€m se utilizado deste termo para se referirem aos cultos pentecostais, de modo
geral, que tomam a prosperidade financeira como principal “marketing” de suas denominagdes.

27


http://pt.wikipedia.org/wiki/Deus
http://pt.wikipedia.org/wiki/Estados_Unidos_da_Am%C3%A9rica
http://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A9culo_XX
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Movimento_religioso&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Movimento_da_f%C3%A9
http://pt.wikipedia.org/wiki/Movimento_da_f%C3%A9

43

forma como tais credos se articulam, em termos de discurso e de pratica, com a pluralidade religiosa existente

no pais.

1.5. Novas espiritualidades num mundo (des/re) encantado

Como ja apontamos, Bourdieu (2004a), busca realizar uma analise acerca da estrutura e da génese do
campo religioso, partindo da obra de Weber, sendo uma das figuras centrais neste campo o profeta, que sera
aquele que anuncia a vinda de uma nova pratica religiosa, através de seu carisma®, fundando assim a seita,
em oposi¢cdo a religido institucionalizada, comandada pelo sacerdote. Em Weber (1999) encontramos a
seguinte definigdo de profeta:

Por “profeta” queremos entender aqui o portador de um carisma
puramente pessoal, o qual, em virtude de sua missdo, anuncia uma
doutrina religiosa ou um mandato divino. (...) O decisivo para nds ¢ a
vocagdo ‘pessoal’. Esta € que distingue o profeta do sacerdote. Primeiro e
sobretudo porque o segundo reclama a autoridade por estar a servico de
uma tradicdo sagrada, e o primeiro, ao contrdrio, em virtude de sua
revelacdo pessoal ou de seu carisma. (...) Este se distingue do mago pelo
fato de que anuncia revelagdes substanciais ¢ que a substiancia de sua
missdo ndo consiste em magia mas em doutrina ou mandamento.”
(Ibidem, p. 303).

Mas ao contrario de Weber, Bourdieu (2004a), ndo percebe o profeta como o homem extraordinario,
mas sim, como o homem das situagdes extraordindrias, atrelando, desse modo, a dindmica, presente nos
movimentos religiosos emergentes, as transformacdes mais amplas na sociedade envolvente. Interessa-nos
aqui destacar tal esfera, na medida em que, compreendemos que o surgimento de novas religiosidades, e
espiritualidades, no mundo contemporaneo se inserem num quadro de andlise muito mais amplo, que se
articula tanto as caracteristicas singulares da modernidade, como também a globalizagdo, enquanto fendmeno
social moderno singular.

Oliveira (2007), ao se apropriar criticamente da obra de Bourdieu, aponta para as limitagdes da
analise do autor, especialmente no que tange a sua compreensio do lugar do leigo no campo religioso.
Segundo Oliveira:

Bourdieu chama a ateng@o para este fato ao afirmar que os leigos sdo
condenados a condigdo de consumidores, mas deixa de lado que so ¢
expropriado quem produz. Ora, os ‘leigos’ na verdade sdo produtores de
bens religiosos, sim, mas anonima e coletivamente. As significacdes
religiosas por eles produzidas ficam em estado bruto até que os
especialistas trabalhem, lapidando-as para apresentarem como se fossem

uma intui¢do ou uma revelagdo original. (Ibidem, p. 191).

% O carisma, para Weber (1999), remete a dons gratuitos de que um sujeito é portador, os quais sdo, via de

regra, intransferiveis, normalmente se referem, tais dons a: capacidades magicas, revelagdes ou heroismo,
poder do espirito e do discurso. Normalmente o carisma preserva-sei pela sua demonstragdo.
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A critica de fato ¢é pertinente e relevadora, no entanto, ela incorre no mesmo equivoco que produziu a
fissura na analise tanto weberiana como bourdicusiana: a atemporalidade. Tanto em Weber, como em
Bourdieu, dentre outros autores, encontramos um esforco intelectual para a apreensdo do fendmeno religioso
em sua totalidade, de modo que, os modelos analiticos, assumidamente limitados enquanto tipo ideais,
incorrem no equivoco de pensar o campo in illo tempore, como se nao houvesse uma dimensao diacronica na
dindmica do religioso, como se, ontologicamente a dindmica do sagrado ndo pudesse ser pensado em termos
contingenciais. O modelo heuristico criado ¢ brilhante, no entanto, limitado em termos de tempo e de espago.

A critica de Oliveira, como ja afirmamos, ¢ pertinente, porém padece do mesmo mal, trata a religido
de forma estatica. A produgao religiosa por parte dos leigos, nos remete a uma dinamica moderna da religido,
que nao pode ser pensada como universal em termos temporais ou espaciais, sua critica, neste sentido,
mostra-se eficaz em termos parciais, adentrando nas fissuras que escapam a construgdo intelectual, presentes
em Weber ¢ em Bourdieu. Até mesmo porque, o leigo produtor de significagdes religiosas, ao qual Oliveira se
refere, ¢, essencialmente, o individuo moderno, ¢ como tal, datado enquanto invengdo social, em oposi¢do a
uma teoria de campo, que estaria disposta a pensar a religido em termos mais amplos, indo para além do
periodo moderno.

A compreensao acerca da dinamica dos Novos Movimentos Religiosos — NMR — que emergem no
cendrio atual, deve considerar tanto os aspectos singulares do campo religioso, como também, o aspecto
contingencial e histdrico da realidade religiosa, que se atrela, como ja apontamos, a aspectos mais amplos da
sociedade envolvente.

Quando Berger (1985) analisa o processo de secularizagdo nas sociedades modernas, pontuando,
que, por um lado, ha um processo de privatizagdo da religido, reduzindo-a ao individuo, ou a pequenos
grupos, e por outro, o surgimento de um pluralismo religioso, resultado da ruptura do monopélio religioso, ¢ a
instaurag¢@o de um processo de competicao definigoes distintas da realidade, ha, ao fundo, uma compreenséo
do fenomeno religioso que so se faz possivel a partir de inveng@o moderna do individuo. Para Herveu-Léger
(2008):

Esta questdo de uma ‘religido a escolha’, que pressupde a experiéncia
pessoal e a autenticidade de um percurso de conhecimento, ao invés da
cuidadosa conformacdo as verdades religiosas asseguradas por uma
institui¢do, ¢ coerente com o advento de uma modernidade psicologica
que exige, de certa maneira, que 0 homem se pense a si mesmo como
individualidade e trabalhe para conquistar sua identidade pessoal, além de
toda identidade herdada ou prescrita. (Ibidem, p. 60-61).

Sendo assim, a singularidade das mudancas no campo religioso, que reverbera nas praticas dos
sujeitos, remetem a uma concepcao especifica de modernidade. Ao mesmo tempo, podemos, e devemos,
reconhecer que ha elementos intrinsicamente ligados a idiossincrasia do campo religioso, uma vez que, houve
e hdo de haver profetas, ofertando novos bens de salvagdo, no entanto, o escopo e conteudo de suas
revelacdes remetem a outra interpretagdo de significados, e outras construgdes simbolicas, por exemplo, € no
cenario moderno que a tradi¢do passa a ser utilizada de forma mais performatica, enquanto elemento a ser

reelaborado e utilizada como instrumento de legitimagdo. Como, ¢ o profeta moderno que estara

especialmente atento as diversas “provincias de significado”, as respostas de sua profecia remetem mais
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focalmente a respostas direcionadas aos problemas do self, ainda que tais problemas remetam a uma
reconexdo com a comunidade, esta, outrora, foco do profeta pré-moderno.

Este individuo moderno, recortado por elementos como género, classe, cor, lugar etc, ao se deslocar
e transitar no campo religioso, passa ndo s6 a formular novas praticas e significacdes religiosas, como
também, passa a buscar novas possibilidades de geracdes de sentido, institucional, ou ndo. Hervieu-Léger
(2008), ainda aponta para as possibilidades abertas pela modernidade, tanto no sentido de se pertencer sem
crer, como no sentido de se crer sem se pertencer, demonstrando um continuo processo de autonomizacao,
entre a esfera da produgdo de significados e a institucional.

A proliferacdo de instituigdes, ¢ de experiéncias religiosas, nos remete ao conceito de “seita”,
explorado também por Weber, a qual, além de ser fundada pelo profeta, estaria em oposi¢do a Igreja,
singularmente situada a partir de caracteristicas tanto organizacionais quanto ideologicas, apresentando-se de
forma hostil ou indiferente ao “mundo”. No entanto, ao nos remetermos ao universo religioso contemporaneo,
em especial ao que tange os NMR, temos um novo cenario, para Guimbelli (2002):

A partir da nogdo de NMRs, ndo s6 esse padrdo organizacional e
ideologico da lugar a uma diversidade de possibilidades, como também a
‘tensdo com o mundo’ deixa de ser vista enquanto uma caracteristica
intrinseca do grupo e passa a depender de reagdes sociais que ele
encontra. (...) Neste sentido, as controvérsias que os NMRs geram
constituem um revelador privilegiado para padrdes, normas, valores
vigentes na sociedade que os abrigam. (Ibidem, p. 19)

Encontramo-nos, portanto, em um cendrio em que a relagdo que os credos emergentes estabelecem
relagdes das mais diversas com o mundo. Isto inclui a propria relagdo com a secularizagdo, do mundo
moderno, na medida em que, o pluralismo religioso, e o escopo que as mudangas no campo religioso
apresentam, remetem a uma aparente contradi¢do com a ideia de “secularizacdo”, normalmente entendida
como perda de significancia social das motivagdes, atividades e institui¢des religiosas (WILSON, 1987).

Ainda que haja divergéncia, sobre o vulto do recuo do dominio do religioso nas sociedades
contemporaneas, as pesquisas convergem em apontar para o fato de que, a religido deixa de ser a instancia
integradora da sociedade, perdendo fungdo e poder (GIUMBELLI, 2002). Tal recuo implica, tanto numa
fragmentacdo institucional, que se expressa através do pluralismo religioso, quanto num recuo da esfera
publica para a esfera subjetiva, o que se expressa através da individualizagdo da experiéncia e¢ do
pertencimento religioso. Claro que tal cenario tanto é contextual, variando de sociedade para sociedade, como
também ndo ¢ linear, pois, a0 mesmo tempo em que, as sociedades modernas organizam-se a partir de
instancias seculares autonomas, como o Estado e o Mercado, os individuos presentes nas mesmas podem
cultuar uma infinidade de deuses (STEIL, 1993).

Alguns autores remetem suas analises a um suposto “reencantamento” do mundo, ao perceber a
visibilidade que o fenomeno religioso toma, no mundo contemporineo, em especial, na segunda metade do
século XX, como demonstra Beger (1970). Outros, ao pensarem este mesmo fendmeno, situam que ndo
podemos falar verdadeiramente em reencantamento, tendo em vista que o mundo nunca esteve desencantado
(GUERRIEO, 2006).

Estes novos contornos da realidade religiosa, se expressam tanto no nivel de uma pluralidade

religiosa que se assenta através a emergéncia de novas religiosidades, como também na proliferagdo de
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modos de ser e de sentir dentro das religides ja institucionalizadas, como no caso emblematico do
catolicismo:

As opgdes para expressar o “ser catolico” se multiplicaram nestes ultimos
anos, de modo que as suas possibilidades podem variar das formas mais
tradicionais as mais politico-libertarias ou emocional-carismaticas.
Alguns podem ser catolicos, centrando sua pratica no culto aos santos,
outros participando de associagdes religiosas, outros ainda assumindo
compromissos éticos e politicos de carater libertario. E ha também
aqueles que se consideram catdlicos, sem que isto os vinculem a
quaisquer compromissos explicitos de ordem religioso-institucional.
(STEIL, 2001, p. 117).

Estes novos contornos, que toma o fendmeno religioso nas sociedades contemporaneas, assume uma
postura ainda mais singular junto ao campo religioso brasileiro, permeado por uma intensa pluralidade
religiosa, mesmo ante a um cenario ndo secularizado.

Esta pluralidade religiosa no Brasil implica, por um lado, num processo de bricolagem subjetiva
religiosa, em que os sujeitos, a partir de suas diversas experiéncias com o sagrado, formulam uma
possibilidade de experimentagdo religiosa singular, que se atrela a totalidade simbdlica do grupo em que o
sujeito se insere, de forma, mais ou menos estavel, variando de acordo com a posi¢do que o sujeito ocupa no
espaco social, ou seja, a partir das multiplas posi¢des que o mesmo ocupa no campo (BOURDIEU, 2005b).
Por outro lado, cria-se um intenso fluxo e refluxo religioso, através do transito que se estabelece entre os
agentes sociais, os mesmos deslocam-se pelos diversos credos, ¢ os credos também se deslocam pelos
diversos sujeitos, em meio a um cenario de competi¢ao religioso, numa busca avida por fieis.

Ainda que neste cenario de competi¢do, e de mercado religioso, haja uma intensa racionalizagdo na
forma de gerir o sagrado, por parte das institui¢oes e atores religiosos, percebemos uma preponderancia do
elemento emotivo como motor da vivéncia religiosa, as “novas formar de sentir” ainda situam seu foco muito
mais no “sentir”, que no “novas”. Isto implica, também, numa aproximacdo entre a religido e magia,
contrariando o argumento de Durkheim (2003), as igrejas magicas se proliferam. Considerando-se que a agao
magica € racional, porém ndo a partir de uma relagdo entre meios e fins, mas sim pela experiéncia (WEBER,
1999), sua articulagdo no plano das religiosidades institucionalizadas se faz ndo so6 possivel, como mesmo
predominante.

A profusdo dos NMRs no Brasil se da, portanto, a partir de uma légica ja apresentada no que tange a
difusdo do espiritismo e do pentecostalismo no Brasil, desenvolvendo um aspecto mistico, extatico, emotivo e
terapéutico, em preponderancia com relacdo a uma racionalizacdo do sagrado, ainda que este elemento possa
se fazer presente enquanto instancia de legitimacao institucional.

Ainda que, por vezes, possa ser demarcada uma fronteira simbolica entre os NMRs e as
religiosidades populares, percebemos que se estabelece uma continuidade em termos de logicas de
pertencimento e composigdo ritualistica, como nos demonstra Silva (2006), ao apontar as proximidades e
distanciamentos com relagéo a Igreja Universal do Reino de Deus e os cultos afro-brasileiros.

Interessa-nos aqui destacar, que a profusdo de NMRs no Brasil, seja através da difusdo de novas
denominagdes pentecostais e neopentecostais, ou através de novas vivéncias no catolicismo, como o caso do

movimento carismatico, ou mesmo através de novas sinteses originais, como no caso das religides da
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ahyuasca®, demarca um profundo processo de mudanga mais ampla na sociedade brasileira, que possibilita
ao mesmo tempo o questionamento das praticas religiosas institucionalizadas, situando-se numa posi¢ao
critica com relag@o a estas, bem como a utilizacdo de elementos presentes na mesma.

A dindmica de tais movimentos, expressa, tanto as transformag¢des no nivel da subjetividade e da
identidade dos sujeitos, como também, as novas formas de se relacionar com a comunidade, como também,
com a sociedade mais ampla. Buscaremos, a partir daqui, explorar de forma mais enfatica um fendmeno que
se situa na esteira dos NMRs, mas que, porém, apresenta de forma eximiamente singular, seja pelo seu carater

heterogéneo, seja pelo seu carater heterodoxo: A Nova Era.

¥ A ayahuasca refere-se a uma bebida, produzida a partir da do cip6 do Banisteriopsis caapi e das folhas do

arbusto da Psychotria viridis, utilizada em como bebida ritualistica por diversos grupos indigenas. Ganha
visibilidade quando a passar a ser utilizada através de praticas sincréticas, tornando-se a parte central do
ritual do Santo Daime, religido fundada no inicio do século XX, no Acre, por Raimundo Irineu Serra.
Também ¢ parte central no ritual da Unido do Vegetal e da Barquinha, ambas fundadas no Acre.
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CariTuLo 2: Nova ERA NO BRASIL: POLISSEMIA E POLIFONIA

2.1. Cultura esotérica e Nova Era no Brasil

As pesquisas envolvendo o fenomeno religioso, tém estado tensionadas entre a dimenséo do sujeito e
da comunidade, ou da sociedade quando o caso, com uma leve preponderancia para os estudos que enfatizam
esta ultima esfera. O seu carater congregacional foi destacado eximiamente, por autores como Durkheim
(2003), bem como Parsons (1974), que situa a religido no subsistema cultural, ligado aos valores, segundo o
autor “Em tltima anélise, os valores sdo legitimados principalmente em termos religiosos” (Ibid, p. 21), séo,
portanto, um importante instrumento de socializagdo do sujeito, que faz ele pertencer a uma dada sociedade.

Este carater congregacional passa a ser relativizado, com a emersdo do sujeito moderno, que longe
de ser algo universal, ¢ uma inversdo recente, como aponta Foucault (1999), a partir deste momento, a
religido, além de possuir um carater ligado ao processo de socializacdo, passa, também, a substanciar a
construcdo da identidade individual dos sujeitos, ainda que, possamos também falar da crise das instituigdes
tradicionais geradoras de sentido (BRANDAO, 1994), o que leva tais sujeitos a busca de outras alternativas,
outras construgdes simbdlicas, que lhes déem sentido.

A totalidade simbolica, representada pelo cristianismo no ocidente, passa a ndo ser mais a Unica
alternativa religiosa, em especial com o advento da globalizagdo (ORTIZ, 2001), ndo apenas outras
expressoes religiosas, que ja existiam, ganham relevo, como ha, também, uma proficua emersdo de outras
novas religiosidades.

Na passagem do século XIX para o XX, praticas milenares passam a ser reavivadas. O ocultismo ¢ o
esoterismo europeu, em especial, passam a ser reanimados, longe dos olhos inquisidores ¢ onipresentes da
Igreja, ainda que, se possa questionar o papel do Estado, tido como laico neste e em outros momentos. Porém
tais praticas, obviamente, reermergem com uma nova roupagem, € seu carater inicidtico e velado passa a ser
cada vez mais aberto, ndo se trata agora, apenas do pertencimento estrito a determinado movimento ocultista
e/ou esotérico, mas sim no centramento no self, no autoaperfeicoamento da pessoa humana (SILVA, 2000).

Quando centramos nossa analise na idéia de reavivamento, entendemos,com isso, que ndo estamos
falando de uma transmigragdo automatica, entre o chamado esoterismo europeu ¢ as praticas vivenciadas no
século XIX e XX, até mesmo porque, devemos considerar o impacto de fatores como o advento da
modernidade e a globalizagdo, estes intimamente ligados. Além do mais, no campo de estudo das religides o
esotérico tem se referido, majoritariamente, aos ritos e elementos doutrinarios reservados aos membros
admitidos a um centro mais restrito, ao passo que, exotérico tem se remetido a parte publica do cerimonial
(BOAS, 1994).

Além do mais, no bojo das transformagdes, aos quais estamos nos referindo aqui, o esoterismo ¢ o

ocultismo europeu sdo apenas dois elementos trazidos para a formulagdo de uma “nova gnose” (MELLO,
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2004). Devemos acrescer, a esta formulagdo, a influéncia do transcendendentalismo americano®® do século
XIX, e da teosofia®', desenvolvida por Helena Blavastsky, Henry S. Olcott ¢ Annie Besant.

Com o advento do movimento de contracultura®” e o conseqiiente aumento do fluxo entre Oriente e
Ocidente, com a “invasdao dos gurus” no mundo ocidental, juntamente com suas filosofias orientais, ou de
inspiracao oriental, 0 movimento toma fei¢des mais claras, que se delineiam ainda mais com a infiltragdo dos
discursos de carater cientificos (ou pseudo-cientifico como colocam alguns), tendo como um dos marcos, a
publicagdo de Fritjof Capra O Tao da Fisica (1974).

Estamos lidando, portanto, com a uma miriade de discursos, praticas e arranjos socio-culturais que
abarcam uma infinidade de realidades, tanto religiosas como ndo religiosas, mas cuja inspiragdo leva a uma
vivéncia caleidoscopica (AMARAL, 1999). Os contornos deste movimento comegam a se delinear ainda no
século XIX, remetendo as matrizes que formulam sua “base doutrinaria”, ou, a0 menos, a mais presente, ja
que ndo podemos afirmar que haja aqui uma base doutrindria unificada, muito pelo contrario, ¢ um
movimento cujo um dos sustentaculos ¢ justamente uma antinomia a uma base doutrindria unificada, ao
menos em seu aspecto geral. No entanto, ¢ no século XX que a cultura esotérica comeca a ganhar folego e
visibilidade, em especial, com o movimento de contracultura nos Estados Unidos e Europa, suas proposi¢des
espirituais, neste sentido, alinham-se a idea de uma “sociedade alternativa”, de um nao alinhamento ao
“sistema”.

Podemos afirmar, de modo genérico, que a vivéncia de uma cultura esotérica ganha relevo em
momentos distintos ao redor do mundo, de modo que, no Brasil, teremos uma visibilidade maior desta cultura
esotérica a partir dos anos 70 ¢ 80 (ANDRADE, 2002; MAGNANI, 2000). E relevante destacar que, o
momento politico pelo qual o Brasil, assim como boa parte da América Latina, passava, em parte explica, o
centramento do debate cultural em torno de outras questdes, naquele momento historico, mas por outro lado,
ha que se chamar a atengdo para o fato de que, houve um intenso debate em torno do movimento de
contracultura, de forma ampla, o que foi significativo, para a recep¢do dos discursos e praticas esotéricas no
Brasil, uma vez que, o proprio movimento de contracultura, se encontra na base do que chamaremos de
movimento Nova Era (AMARAL, 2000; MAGNANI, 2000).

Interessa-nos, mais ainda, avangar no debate acerca da Nova Era no Brasil, assumindo a postura
analitica de que, tal movimento toma no Brasil um carater idiossincratico, ao articular, em certa altura, suas
praticas e discursos com aqueles presentes na religiosidade popular, tomando assim, um carater
completamente novo. Ndo que a fusdo dos mais diversos elementos seja algo novo na Nova Era, de fato ndo
¢, o que ¢é novo, ¢ a introducdo de elementos que aprioristicamente ndo estavam presentes, ¢ que estdo

vinculados a profundos processos de estigmatizagdo, e que, portanto, demandam uma reconstru¢do valorativa

3 O transcendentalismo refere-se a um grupo de novas ideias, surgidas na Nova Inglaterra, em meados do

século XIX, que prega a existéncia de um estado espiritual que “transcende” do fisico eo empirico.
Remete a uma série de conhecimentos, que visa integrar religido, filosofia e ciéncia. E definida por Helena
Blavatsky como o conhecimento divino, ou a ciéncia divina. Traz elementos orientais, para buscar a
realizagdo de uma “religido universal”. Foi amplamente divulgada pela obra de Blavatsky através de livros
como Isis sem Véu (1877) e A Doutrina Secreta (1888).

Contracultura ¢ um movimento, relativamente difuso, que teve seu auge nos anos 60, do século XX, tinha
como principal base de sustentagdo, a contestacdo dos valores sociais de sua época, seu principal bojo, em
termos de emergéncia ¢ de desdobramentos, ¢ nos Estados Unidos, ganhando uma special visibilidade ante
a Guerra do Vietna.

32
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em torno do significado de tais signos, atrelando-se as mudangas ndo apenas religiosas, como também

politicas, étnicas e identitarias.

2.2. Esoterismo e neo-esoterismo: desdobramentos e articulacoes

Até o momento, centramos nossa discussao na chamada Cultura Esotérica, mas interessa-nos avangar
na discussdo, chegando no que podemos denomina, genericamente, de Nova Era — NE, ou New Age — NA.
Um fenomeno de dificil apreensdo, em especial por abarcar uma série de elementos, praticas, discursos,
vivéncias e experiéncias difusos (HERVIEU-LEGER, 2008). Mas, isto também reverbera na apreensio
académica do movimento, os mais diversos termos tem sido utilizados para expressar o mesmo, algumas
como campo religioso ampliado (MALLIMACI, 1997), religido difusa (PARKER, 1997), religiosidade ou
identidade religiosa flexivel-flutuante (HERVIEU-LEGER, 1993), nebulosa mistico-esotérica e crédulos
difusos (CHAMPION, 1990), religiosidade inorganica (HUGARTE, 1997), nebulosa polivalente da Nova
Era, diversidade de identidades, diversidade nas formas de adesdo (SANCHIS, 1997), querela dos espiritos
(CARVALHO. 1999), orientalizagdo do ocidente (CAMPBELL, 1977), Nueba BobEra (FERIGGLA, 200), e
em trabalhos anteriores para nos referirmos ao fendmeno vivenciado no Brasil temos nos utilizado da
expressao New Age Popular (OLIVEIRA, 2008, 2009, 2010, 2011). Para Siqueira (2003):

New Age poderia ser caracterizado como um conglomerado de tendéncias
que ndo teria textos sagrados, dogmas, lideres estritos, nem se
caracterizaria como uma organizacdo fechada. Tratar-se-ia mais de uma
sensibilidade espiritual do que de um movimento espiritual estruturado.
Expressaria desejo de harmonia, busca de melhor integragdo do pessoal e
do privado com o ecoldgico € com o cosmico, partindo-se da presenca do
divino em tudo e em todos os processos evolutivos. (SIQUEIRA, 2003, p.
26).

A definigd@o posta pela autora, nos coloca diante de uma problematizacdo geral, que de fato expressa
o que denominamos NE, cuja realidade tdo plural dificulta a propria possibilidade de denomina-la, enquanto
movimento, a0 menos como os movimentos t€m sido pensados na literatura classica das ciéncias sociais,
inserindo-os dentro das agdes coletivas, até mesmo porque, seu universo ¢ tdo amplo que abarca praticas e
vivéncias que se distanciam do que ¢ posto nesta definicdo, pois na Nova Era também ha sociedades
inciaticas, que criam textos sagrados, dogmas, lideres estritos, bem como se colocam como uma organizagao
fechada.

E-nos cara a proposta da autora de pensar a NE, enquanto uma sensibilidade espiritual, talvez até
mais amplo que isso, um processo de sensibilidade emotiva, ou sensibilidade humana, na medida em que lida
com perspectivas nao religiosas também.

A idéia de uma Nova Era, no sentido amplo do termo, provém da cosmologia astrologica, que remete
ao aparente percurso do sistema solar em relagdo ao zodiaco, de modo que a Era de Peixes, que surge
concomitante ao advento do cristianismo, teria chegado ao seu limite, neste sentido, implicando também nos
limites da propria cultura ocidental. A entrada na chamada Era de Aquario implicaria, num processo de
grandes transformagdes, de mudanca na forma de se relacionar com o cosmos, a natureza, 0 corpo, o

sobrenatural, elas buscariam restabelecer o equilibrio entre os p6los postos como opostos nas Eras anteriores,
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corpo/mente, masculino/feminino, parte/totalidade, espirito/matéria, etc. Este otimismo em relagdo a Era de
Aquario, demarcando o choque de valores, ¢ a emergéncia de uma nova cultura expressa-se, por exemplo, no
musical Hair, cuja uma das cangdes € justamente Aquarius, cujo refrdo é: “This is the downing of the age of
Aquarius.**”

A perspectiva milenarista® é retomada, ainda que de forma diversa de como ela tem sido apropriada
pela escatologia judaico-cristd, pois, ao invés de se pensar em fim dos tempos, em uma visdo apocaliptica, ha,
na verdade, a retomada de uma visdo otimista (AMARAL, 2000; MAGNANI, 2000, MEDEIROS, 1998;
SILVA, 2000), de melhoria das condi¢cdes humanas e cdsmicas, atrelada fortemente a uma perspectiva de
melhoramento do self, compreendendo que a transformacdo pode comecar do todo para a parte, o que se
encontra em consonancia com a perspectiva holistica assumida (SIQUEIRA, 2003; TAVARES, 1999).

Ao se referir a este fendmeno, Magnani (1999) prefere diferenciar o esoterismo do neo-esoterismo,
que nesta acepgao poderia equivaler ao termo Nova Era, também conhecida como New Age. O autor da a

seguinte justificativa, para a utilizagdo do termo:

[...] o prefixo neo cumpre a funcdo de estabelecer a necessaria diferenga
em relacdo a dois usos ja consagrados da categoria esotérico: 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, 1999, p. 13).

Ou seja, trata-se aqui de um novo momento, em que as possibilidades postas pelo esoterismo sdo
reformuladas, rearranjadas, imbricando-se ai com outros discursos, incluindo ai o orientalismo. N&o a toa, nos
anos 60 e 70 do século XX, em especial, houve um intenso fluxo entre oriente e ocidente, incluindo a vinda
de gurus ao ocidente, ¢ a ida de ocidentais ao oriente em busca da “sabedoria” presente nesta regido do globo.
Sujeitos como Herman Hesse, Jiddu Krishnamurti, Allan Wats, Aldous Huxley, Gregory Bateson, Gary
Snyder, Timothy Learry, Paramahansa Yogananda, Daisetz deitaru Susuki, Srila Prabhupada, sdo alguns que,
dentro do seu tempo e seu campo de atuacdo, contribuiram para este processo, que teve como polos principais
a costa oeste dos Estados Unidos, Londres, centros religiosos na india, Tibet e do Extremo Oriente.

Neste sentido, podemos afirmar que, o neo-esoterismo ¢ uma sintese, tanto no nivel das praticas,
quanto dos discursos. E claro que, tal elaboragio também sera permeada pelas relacdes de poder,
estabelecidas entre o ocidente e o oriente, em especial, se compreendermos este tiltimo como uma invengao
do primeiro, no sentido de uma elaboragdo discursa, que pode ser apropriada a partir de relagdes de poder e de
dominagdo, como nos aponta Said (2007).

Outros autores, como Mello (2004), ao tratarem deste novo momento na religiosidade
contemporanea, falam em novas gnoses, que possui as seguintes implicagdes para a autora:

[...] reabilitamos as chamadas ciéncias ocultas, antigas tradigdes orientais,
a astrologia, a alquimia, a vidéncia, as magias, as simpatias, a pratica
meditnica e uma infinidade de terapias alternativas que se encontram no

3 Em tradugdo livre seria: Esta é a aurora da Era de Aquario.

O milenarismo refere-se a uma série de crengas, baseadas numa perspectiva escatologica, na qual teriamos
um fim deste mundo para o inicio de um novo mundo, o que toma contornos singulares tanto no judaismo,
quanto no cristianismo, pela influéncia do Zoroastrismo. No Brasil varios movimentos sociais e religiosos
tomam o carater milenarista como: A Revolta do Contestado (1912-1916), os casos de Serra do Rodeador
—PE (1817-1820) , de Pedra Bonita — PE (1836-1838), de Catulé — MG (1955).

34
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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)

Com efeito, tais praticas sdo passiveis de constantes ressignificagdes e
reconstrugdes, como aponta Guerriero (2006). Neste novo momento, inimeros elementos
sdo articulados, incluindo ai, aqueles presentes no cinema, na musica, na literatura etc,
notoriamente o processo de transnacionalizacdo dos bens simbolicos e culturais apontado
por Ortiz (2006) também compora tal realidade.

Outro aspecto importante, a ser destacado, ¢ que o neo-esoterismo utilizard destas
diversas possibilidades e arranjos de forma performatica, de modo a buscar formular
repostas as diversas situagdes postas (AMARAL, 1999). Assim sendo, os diversos
elementos, ao serem retirados de seus contextos, originarios sao remodelados, de tal modo
que, o universo de possibilidades ¢ quase infindo.

Amaral (1999), ao pensar a Nova Era, pontua que nas origens deste fendmeno
podemos destacar o Transcendentalismo, o Espiritualismo, a Teosofia, a New Thought ¢ a
Christian Science.

Devemos destacar também o papel decisivo que teve a contracultura para a
formulagdo da Nova Era, em especial no Brasil. Este movimento abriu as portas para novas
experiéncias estéticas, sonoras, religiosas, sociais e culturais de forma mais ampla. No
Brasil, o Tropicalismo foi um marco cultural, que abriu espago para uma postura
identificada com a estética libertdria e dionisiaca da contracultura (MAGNANI, 2000),
seguido de Raul Seixas, que explora mais explicitamente este envolvimento mistico,
chegando mesmo a se iniciar em sociedades inspiradas na doutrina do famoso esoterista
inglés Aleister Crowley.

As mudancas politicas ocorrida no Brasil, apdés os anos 70 do século XX,
consolidando-se nos anos 80, com o termino da ditadura militar, trouxeram a tona outras
preocupacdes da agenda publica. Nao a toa, ¢ no periodo entre os anos 80 ¢ 90 que ha o
“boom” editorial da Nova Era (SILVA, 2000), livros de esoterismo, auto-ajuda, terapias
alternativas, ocultismo, tomam as prateleiras de livrarias pelo pais afora. Destaca-se, neste
cenario, a presenga de Paulo Coelho, que passa a ganhar visibilidade por uma escrita
literaria de carater mistico, de facil acesso, popularizando-se entre as classes médias

rapidamente, nao apenas do Brasil.
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Neste mesmo periodo, praticas como o Santo Daime e o Vale do Amanhecer, antes
restritos apenas ao Acre ¢ a Brasilia®’, respectivamente, disseminam-se geograficamente,
ganhando espaco em grandes cidades, e também em cidades de médio porte, e hoje mesmo
em cidades pequenas, ganhando, desse modo, adeptos, e freqlientadores curiosos.

Devemos destacar, também, quem sdo os agentes sociais que trazem o discurso da
NE para o Brasil, reproduzindo discursos, mas também produzindo novos. A maior parte
dos autores (AMARAL, 1999, 2000; MAGNANI, 1999, 2000; MALUF, 2003; MARTINS,
1999; SILVA, 2000) confluem para afirmar que este ¢ um fendmeno que se fundamenta
nas classes médias/médias altas, e neste sentido, podemos afirmar que o ingresso no Brasil,
de tais discursos, refletiu os interesses das mesmas.

Neste momento de formulacdo do discurso da NE no Brasil, a sintese entre o
esoterismo ocidental com o discurso oriental, bem como com o proprio cristianismo,
olvidou as diversas praticas presentes nas expressdes da religiosidade popular no Brasil,
como aquelas presentes no espiritismo, no catolicismo e mais ainda entre aqueles presentes
nas religides afro-brasileiras, ou a0 menos se faziam menos presentes neste momento
inicial, uma vez que, as hierarquias simbolicas existentes, na dinamica do campo religioso,
instituem tais cultos como menos legitimos, porém, é-nos claro que, a partir das
possibilidades postas pela NE, a introducdo de tais elementos, ainda que ressignificados
(MEDEIROS, 1998), se faz possivel.

O que nos importa destacar aqui ¢ que, tal sintese, considerando os elementos
oriundos da religiosidade popular brasileira, ndo ganhou visibilidade no primeiro momento
do “boom” da Nova Era no Brasil, porém, este mesmo cendrio viabilizou que movimentos
como o Santo Daime, Vale do Amanhecer, Umbanda Mistica etc., se tornassem mais
conhecidos, no plano nacional, ndo a toa, tanto o Vale do Amanhecer, quanto o Santo
Daime, abrem suas primeiras filiais nos anos 80.

Amaral (2003) nega a possibilidade de haver, o que ela chama de indigienismo, na
NE brasileira, apontando que, a presenca de tais elementos, apenas reflete um fendmeno
comum ao movimento em todo o mundo, sendo caracteristico do mesmo, tal processo de
constru¢dao simbdlica. De fato, reconhecemos o carater criativo da NE, que possibilita os
mais diversos arranjos, porém, destacamos aqui, que a articulagdo com os elementos da

religiosidade popular no Brasil, ndo apenas se deu a posteriori, a0 menos em termos de

3% Ambos os movimentos ji4 nos anos 70 ji apresentavam filiais, no entanto, é nos anos 80 que se

disseminam seus templos fora da sede, angariando um numero maior de adeptos. Talvez este fato tenha
sido acelerado pela morte dos lideres destes movimentos também nos anos 80.
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visibilidade, como também possibilitou a emersao de uma NE idiossincratica, afinal, ha de
se destacar que ainda que o movimento busque sempre a elaboracdo de sinteses novas, ja
que seria caracterizado por sua errancia (AMARAL, 1999, 2003), quando os discursos e
praticas, ai presentes, chegam ao Brasil, eles distanciam-se de seus emissores aprioristicos
e se reelaboram, ndo had como colocar no mesmo patamar a sintese realizada na Europa e
nos Estados Unidos, berco do movimento, com aquela realizada no Brasil.

Este hiato, entre a elaboracdo de novos discursos e praticas da NE, e aqueles
presentes nas religiosidades populares, talvez se deva, no momento inicial, a centralidade
deste no aperfeicoamento do self (ANDRADE, 2002), como apontam alguns autores, o que
se contrapdem, em principio, a0 que € recorrentemente vivenciado nas religiosidades de
origem popular, que historicamente desenvolveram-se com um cariter congregacional,
ligado a ideia de comunidade, ou mesmo de um self coletivo, que também compde um
complexo universo simbodlico e cosmogdnico, como nos apontam os estudos de Brandao
(2007).

Diriamos que, este distanciamento inicial da NE, em relac¢do aos discursos e praticas
das religides de possessdo, se deve a uma forma de hierarquia simbdlica, fruto de um
processo historico de disputas pela hegemonia no campo simbdlico, no qual os diversos
movimentos apropriam-se das ideias uns dos outros, de acordo com seus interesses. A
tradi¢do dominante, ao apropriar-se das ideias das religides populares e incorpora-las ao
seu proprio discurso, o fazem de modo que, estes ndo as reconhegam como suas. As
religides emergentes, por sua vez, ao se apropriarem dos elementos discursivos das
tradicoes dominantes, o fazem como estratégias de legitimacao.

Num universo dominado, preponderante, por uma maioria branca de tradi¢ao crista,
dificilmente se encontraria espago para uma aceitagcdo plena de rituais ligados a possessao,
e de signos que remetessem a matriz negra africana, uma vez que, o espiritismo, a umbanda
e o candomblé, como nos aponta Brandao (2004) sao remetidos a uma gradacao hierarquica
de prestigio, socialmente construida no pais, a qual vai da mais legitima a menos legitima,
da mais branca a mais negra, da mais ligada a tradi¢@o escrita aquela mais ligada a tradigao
oral.

Claro que, tais demarcacdes simbolicas ndo sdo fixas, muito pelo contrario, se
pensarmos o processo de “dessincretismo”, ou “reafricaniza¢do”, das religides afro-
brasileiras, verificamos que hd uma guinada em curso, que s6 se torna possivel ante a

alteragdo posicional dos sujeitos envolvidos, uma vez que, isto indica ndo apenas uma
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alteragc@o na esfera religiosa, como também, nas esferas politica e cultural, no sentido mais
amplo.

O que buscamos destacar aqui ¢ a dinamicidade do campo religioso, pois, se por um
lado, o neo-esotérico apresenta um carater essencialmente voltado a busca pelo self, e uma
sintese entre oriente e ocidente, por outro, abre-se, cada vez mais a um nimero infinito de
possibilidades, que através de um processo de ressignificacdo e reconstru¢ao, incorporam
elementos, que no momento primevo, ndo se faziam presentes em sua formacao.

Vale destacar que, mesmo o carater predominantemente individualista, que a NE
pode apontar inicialmente, tende a ganhar outros contornos, uma vez que, o carater
congregacional da religido possui um apelo especial no Brasil, onde religides com este
carater, ainda possuem grande influéncia e capilaridade nas praticas dos sujeitos. Claro que,
alguns autores, preferem afirmar que neste universo formar-se-d3o “comunidades sem
esséncia” (AMARAL, 1999), cujo destino inevitavel ¢ evanescer, no entanto, considerando
o cenario plural que a NE toma no Brasil, devemos nos resguardar de qualquer tipo de
generalizagdo.

Esta questdo, interfere na propria relagdo com as diversas técnicas utilizadas,
apresenta-se aqui um cenario que possui como marca a pluralidade de técnicas, que em
alguns casos ganha mais visibilidade que a profundidade nas mesmas, no entanto,
considerando, em especial, os movimentos de carater iniciatico, s6 a pluralidade ndo traz
garantias ao usudrio sobre a eficacia simbodlica das mesmas, demandando, neste caso, a
questdo da profundidade em sua utilizagao.

Este cendrio também se apresenta na prestacao de “servigos magicos”, uma vez que,
a profundidade na vivéncia, que implica dizer que, o “mago” em questdo, possui mais
“experiéncia” na utilizando e manipulagdo da energia®, o que, por conseqiiéncia, traria
melhores resultados, ¢ maior eficacia nos servigos ofertados. No caso dos movimentos
iniciaticos, o tempo que o adepto estd imerso, € iniciado, em determinado grupo, pode
servir de barema para medir o grau de eficacia de seus “trabalhos”.

Destaquemos ainda qu,e as tensdes postas no campo reelaboram as praticas dos
sujeitos, que, cada vez mais, incorporam fazeres, técnicas e enunciados que podem tomar
significacdes distintas, de acordo com a finalidade e 0 momento em que sdo pensados, ou

seja, mesmo elementos que, aprioristicamente, seriam compreendidos num dado contexto

3% Devemos dar destaque a quio relevante é a categoria energia no Movimento NE, ji que é o que no final

das contas anima as praticas, bem como ¢ um fio condutor que perpassa a maior parte dos Movimentos e
Praticas que compdem este universo.
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enquanto nao legitimos, ou menos legitimos, numa perspectiva de campo, ante a
possibilidade aberta pela NE, podem ser reelaborados, de modo a figurar na sintese original
proposta pelo movimento, ainda que alguns signos ndo se facam presentes de forma
emblematica no principio, em especial no que tange aos elementos da religiosidade popular
brasileira.

Embora estudiosos da Nova Era, entre eles, Amaral (1999, 2000) e Bittencourt
Filho (2003), ressaltem como caracteristica principal do movimento a multiplicidade das
experiéncias, e a falta de profundidade, e a aplicacdo de técnicas em si, entendemos que
ndo se pode tomar apenas um aspecto como caracteristica essencial de um fendmeno tao
complexo com a NE, tendo em vista que, este apresenta caracteristicas multiplas e
contrastantes. Numa critica as iniciativas anteriores, outros autores, entre os quais, Siqueira
(2003), Silva (2000), Carvalho (1999), Guerreiro (2006), Magnani (1999) e Oliveira (2009)
preferem destacar a diversidade do mesmo. Pois, acreditam que n3o se pode facilmente
aprisiona-lo em categorias limitadas, uma vez que, em seu diversificado universo,
observam-se tendéncias diversas. E, do mesmo modo que ,ele abriga “comunidades sem
esséncia” (AMARAL,1999), também comporta rigidas comunidades congregacionais,
como tais, a Hari Khrishna, a Sokagakai, o Santo Daime e o Vale do Amanhecer, entre

outros.

2.3. Esoterismo, neo-esoterismo e New Age Popular: novas formulacées e novas

praticas.

O chamado neo-esoterismo de Magnani (2006) seria, pois, uma continuidade do
esoterismo europeu. Ao adotar elementos da tradi¢do oriental, para compor seu universo
simbolico, a NE apresentards singularidades, que a marcam com relagdo as praticas
adotadas pelo movimento em outras partes do mundo, em especial nos seus contextos
originarios, europeu e americano, na medida em que, no seu desenvolvimento, outros
elementos entrardo na sua composi¢ao.

Uma postura “anti-religiosa”, no sentido de se posicionar em oposi¢ao as religides
ditas tradicionais, trago comumente distintivo ao movimento, tomara contornos singulares
no Brasil, uma vez que, como aponta Carvalho (1999), todas as praticas religiosas no Brasil
dialogam em algum grau com o catolicismo, e no caso da Nova Era, ndo s6 este didlogo ¢

fecundo, como teremos ainda a presenca dos elementos das tradi¢cdes afro-brasileiras,
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indigenas, do espiritismo kardecista, que se fardo mais ou menos presentes, de acordo com
o momento observado, e com 0 movimento em analise.

Nao a toa, encontramos muitas vezes no discurso da NE uma ressignificagdo de
elementos cristdos, que apontam o proprio Jesus como “um ser de luz”, um “guia
espiritual”, um “guia maior”, o “sétimo raio de Deus”, dentre outras denominagdes. Estas,
sdo apenas algumas que encontramos, no decorrer de nossa pesquisa.

O movimento inverso também se faz presente, elementos presentes nas praticas
ditas “tradicionais”, também penetram na estrutura porosa da NE. fcones que
historicamente se ligam ao catolicismo, como anjos, santos, aparigdes da Vigem Maria,
ganham livros que dividem espaco com aqueles que tratam de duendes, vida alienigena,
meditacdo tibetana, cursos de taro etc.

Sem contar nos processos onde o sincretismo ocorre de forma mais intensa, nao
havendo uma simples sobreposi¢cdo destes elementos, como nos casos em que realizam
analogias entre Orixas e signos, em que pais de santo praticam reike’’, ou freiras que
oferecem servigos de acupuntura®™, todos estes cenarios, encontramos no decorrer de nossa
pesquisa, ao investigarmos o contexto da cultura esotérica no Brasil.

Quando a Nova FEra emerge no Brasil, principalmente enquanto fendmeno
contemporaneo, suas praticas e referéncias simbdlicas estdo centradas, essencialmente, em
seus contextos primervos, nos quais hé a realizagdo de uma sintese original, a partir das
mais diversas matrizes culturais e religiosas. Neste momento inicial no Brasil, este
movimento ndo buscard realizar uma sintese mais ampla, com os elementos religiosos ¢
culturais aqui existentes. Acerca de tal dimensdao, Magnani (2006) realiza o seguinte

apontamento:

[...] muito mais freqiientes eram as referéncias aos indios das planicies
norte-americanas, a Castafieda, aos incas, ao xamanismo siberiano — isso
para ndo falar no esoterismo europeu, das filosofias orientais, dos cultos
misticos da Antiguidade Classica, da tradi¢cdo wicca, do paganismo celta,
etc. (MAGNANI, 2006, p. 171)

O processo de transnacionalizagdo cultural foi importante neste primeiro momento,

bem como no seu desenvolvimento posterior, uma vez que, estd na base da formulacdo

7 Refere-se a uma pratica terapéutica, baseada na ideia de canalizagdo de energias, através da imposigdo de

maos. Redescoberta no Japao no inicio do século XX, por Micao Usui, e introduzida nos Estados Unidos
Hawayo Takata, uma americana de ascendéncia japonesa.

Refeere-se a um ramo da Medicina Tradicional Chinesa, considerada como um método de tratamento
complementar, de acordo com a nova terminologia da Organizagdo Mundial de Saide. Consiste na
aplicagdo de agulhas, especificas para estes fins, em pontos definidos do corpo, chamados “Pontos de
Acupuntura”, ou, “Acuponto”, para obter efeito terapéutico em diversas condicdes.

38
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deste universo simbdlico, porém, a dindmica do campo ¢ marcada por processos de
aproximagdes e distanciamentos, inclusive para encontrar legitimidade em suas praticas, no
sentido que Bourdieu (2004a) emprega o termo ao analisar os campos simbo6licos®. Quando
Weber (1999) aponta, que a agdo religiosa ¢ racional ndo pela relacdo de meios e fins, mas
pela experiéncia, isso demanda que haja uma identificacdo simbdlica entre o que esta sendo
vivenciado e as experiéncias dos sujeitos, de modo que, para se tornar simbolicamente
eficaz, uma dada pratica deve remeter aos discursos e praticas ja em curso ¢ ja legitimados,
assim como, devem proferir novos. Entendemos que, o desafio langado pela Nova Era foi,
justamente, o de atingir uma formulagdo que ao mesmo tempo elaborasse novas respostas,
mas por outro lado considerasse o que ja havia em curso, por isso afirmamos sempre o seu
carater de sintese original, mas, por outro lado, basilada num intenso processo de
bricolagem, que lhe possibilita situar-se de forma heterodoxa no campo religioso, tanto
que, ainda que possamos falar em movimento, o0 mesmo foge das posturas ¢ formulagdes
ortodoxas, encontradas nos movimentos tradicionais.

No decorrer de seu desenvolvimento no Brasil, outras praticas, em especial o
catolicismo popular, o espiritismo kardecista e as religides afro-brasileiras, configurariam,
em articulagdo com a NE, o que denominamos de New Age Popular, que estaria presente
de forma emblematica em alguns movimentos especificos, como o Vale do Amanhecer, o
Santo Daime, a Barquinha, a Umbanda Mistica etc., como também se faria presente, em
algum grau, em outras praticas, presentes no circuito neo-esotérico. Para melhor
compreensao de tal fendmeno, adotamos a seguinte defini¢ao:

[...] uma nova releitura, a partir de um contexto social proprio, de praticas
e tradigOes culturais originadas no Brasil e no exterior — entre as quais, a
umbanda, elementos da religiosidade afro- indigena, o espiritismo
kardecista e o catolicismo popular, principalmente — nos moldes tipicos da
New Age, que recria aspectos culturais — como os rituais, principalmente
os de possessdo, das religides populares no Brasil, além do aspecto
estético — , que até entdo, ndo haviam sido enfatizados pelo movimento.
(OLIVEIRA, 2009)

Notoriamente, estas praticas encontram-se ndo apenas nos movimentos religiosos
que emergem, em cuja génese ja encontramos tais caracteristicas, como também, nos

diversos credos que passam a sofrer algum grau de influéncia desta realidade, no sentido

¥ Entendemos aqui o processo de legitimidade posto por Bourdieu, leitura que considera que o campo estd

constantemente marcado por disputas e que os grupos que estdo se consolidando no campo buscardo
apresentar posturas heterodoxas, ofertando novos bens de salvagdo, mas também se utilizando de
elementos daqueles ofertados pelas religides institucionalizadas no campo, isto para o autor ¢ uma busca
por legitimidade.



59

em que, tais elementos que em principio ndo se faziam tdo visiveis na NE, como aponta
Magnani (2006), passam a figurar sendo cada vez mais aceitos, ainda que encaremos que 0s
elementos oriundos das religides afro-brasileiras, em especial, possuam uma situagado
ambigua no campo religioso brasileiro, pois por um lado sdo temidos, por outro os efeitos
magicos de suas ac¢des sdo reconhecidos como eficazes (MAGGIE, 1992), por mais que
questionado sua legitimidade simbodlica, em especial por parte dos cultos neo-pentecostais.
(SILVA, 2007).

E Importante destacar aqui que, a New Age Popular possui continuidades com relagio a
NE, de modo que, ao mesmo tempo rompe — ao da centralidade aos elementos oriundos da
religiosidade popular — com o movimento, porém, também pode ser interpretado enquanto
um desdobramento. Neste sentido, destaquemos alguns pontos de convergéncia apontados
por Medeiros (1998), ao analisar o Vale do Amanhecer: (Estas sdo as caracteristicas que
Medeiros aponta, em seu trabalho ,que seriam aquelas da Nova Era apresentadas no Vale

do Amanhecer)

* Exigéncia de transformacdo, de mudanga ao nivel individual e coletivo, como
preparagdo para uma Nova Era;

* Um otimismo radical que acredita que a humanidade estd sendo introduzida nuam
convivéncia baseada na harmonia, respeito as pessoas, ao planeta Terra, etc.

* 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.

* A existéncia de constantes desterritorializagdes signicas e simbolicas: reordenam,
transferem e reinterpretam os significados dos simbolos religiosos.

« A convicgdo de que a mente, o corpo e o espirito devem estar preparados para a

passagem para a Era de Aquario.

Nestes pontos, hd aproximagdes entre a New Age Popular e a NE, porém, ¢ fato
que, nesta Ultima os rituais ligados a possessdo ndo se fazem tdo presentes, até mesmo
devido ao processo de estigmatizagdo, realizado no devir historico das relagdes sociais
apresentadas no pais, ao passo que, na New Age Popular esta pratica serd recorrente, assim
como, demais signos da religiosidade popular, em especial no que tange aqueles oriundos

das religides afro-brasileiras, que para melhor se articularem com os demais discursos e
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praticas, bem como para que sejam percebidos enquanto que mais legitimos sdo
ressignificados, ou mesmo “embranquecidos”, como afirma Medeiros (1998).

Em nosso entender, um dos movimentos mais emblematicos desta categoria seria o
Vale do Amanhecer, fundado em 1969 por Neiva Chaves Zelaya — mais conhecida como
“Tia Neiva” — pelos adeptos, em Planaltina, cidade satélite de Brasilia, em sua formulacao
mistico-esotérica encontramos elementos do catolicismo popular, do espiritismo kardecista,
das religides afro-brasileiras, e da propria Nova Era, apos a morte da fundadora, em 1986,
houve uma expansdo do movimento, de modo que seu espago fisico se abriu para os nao
adeptos em Brasilia, havendo inclusive um templo da Universal do Reino de Deus neste
local, como, também, houve a abertura de templos fora da sede, sendo hoje cerca de 600. O
que podemos apontar como algo positivo, uma vez que, o momento da morte do lider ¢ um
tempo de incertezas, momento em que o movimento tende, por vezes, a desaparecer. Como
nos coloca Fisher (1999):

Mesmo quando conseguem sobreviver a perseguicdo, 0S NOVOS
movimentos religiosos enfrentam uma nova crise quando os seus
fundadores morrem. Se a figura central tiver agido como centro
carismatico da religido, ¢ de crer que o movimento venha a definhar apos
sua morte. Muitas vezes € isso que acontece. Mas muitos movimentos
sobrevivem a esta crise de lideranca e aumentam mesmo de dire¢do apos
a morte do fundador. Esta situacdo parece acontecer quando ha lideres
sucessivos suficientemente determinados para continuar com a obra ou
para glorificar o nome do fundador. No entanto, a sucessdo ¢ um
abstaculo muito importante, especialmente quando o fundador morre sem
tornar evidentes as suas preferéncias. Se o seguidores ndo aceitarem o
novo lider escolhido ou aquele que manifesta a sua autoridade, entdo o
movimento pode desfazer-se em varios grupos rivais ou simplesmente
desaparecer. (Ibidem, p. 96-97).

As religides ayahuasqueiras também se destacam, entre aquelas que poderiamos
enquadrar na New Age Popular, ainda que suas origens historicas remetam a primeira
metade do século XX, quando, no Acre, Raimundo Irineu Serra, mais conhecido como
Mestre Irineu, teve acesso a ayahuasca, fundando uma doutrina nos anos 30, na qual, além
do elemento indigena encontram-se elementos do catolicismo e das religides afro-
brasileiras, quando nos anos 80 do séxulo XX, o Santo Daime se dissemina, possuindo hoje
42 comunidades , principalmente nas regidoes Sul e Sudeste. A ingestdo do Daime passa a
ser associado a ideia de transcendéncia, e a perspectiva holistica difundida no universo NE,
cyjos discursos influenciam na reelaborag¢do da doutrina.

Encontramos ainda, entre as religides ayahuasqueiras, a Unido do Vegetal —

fundada em 1961 por José Gabriel da Costa — cujos adeptos acreditam que a bebida teria
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sido descoberta pelo Rei Salomao, personagem biblico, e teria passado os conhecimentos a
um homem chamado Caiano, que ainda segundo os adeptos, reencarnou como José¢ Gabriel.
Este movimento €, atualmente, a maior denominacdo que se utiliza ritualmente da
ayahuasca. Dentre tais denominacgdes, a mais sincrética €, certamente, a Barquinha.
Fundada em 1943, por Daniel Pereira de Mattos, distingui-se das duas demais religides
ayahuasqueiras, por apresentarem um didlogo com a umbanda de forma mais explicita,
sendo recorrentes as figuras dos preto-velhos e caboclos, enquanto entidades que compdem
0 seu pantedo.

Além destes movimentos, nos quais o hibridismo cultural se faz mais perceptivel,
encontramos a influéncia do discurso Nova Era também em outras expressoes da
religiosidade popular, de modo que, a New Age Popular ndo se restringe aos novos
movimentos religiosos. A propria umbanda possui varios ramos que se articulam com o
esoterismo, ¢ mesmo com o Daime, dai denominagdes conhecidas como umbandaime, ¢
umbanda esotérica.

O que destacamos aqui ¢ que apos os anos 80, e mais ainda apds os anos 90, os
sujeitos passam a reivindicar a elaboracdo de seus proprios discursos e bens simbolicos,
ndo se restringindo a absorvé-los ja prontos, menos ainda quando estes ndo refletem sua
propria realidade em termos linguisticos e visuais.

Na New Age Popular termos como caboclos, médium, passes, trabalho etc deixam
de possuir o carater historicamente estigmatizado que tinham até entdo e passam a ser
percebidos como elementos legitimos dotados de eficacia simbolica, em especial nos rituais
que remetem as curas espirituais. O processo de legitimagdo, de tais elementos, remete a
experiéncia vivida por aqueles que buscam tais bens simbolicos, de modo que, a
legitimidade sai do argumento de autoridade, como ¢ recorrente na Nova Era.

Os pretos-velhos, os caboclos s3o reelaborados, apresentam-se como guias
espirituais, € mais que isso sdo também “embranquecidos”, uma vez que, a elaboracao da
New Age Popular nao implica numa superagdo das relagdes sociais de dominagdo
existentes, por mais que se possa pensar no contexto da “reafricanizacdo”, ou
“dessincretismo” dos cultos afro-brasileiros. Muito pelo contrario, as hierarquias
simbolicas existentes, reproduzem-se neste contexto, de modo que, sdo mais comuns as
referéncias ao espiritismo kardecista, que aos cultos afro-brasileiros.

Estes elementos, em especial aqueles oriundos das religides afro-brasileiras, sao,

desse modo, ndo apenas sincretizados, como também ressignificados e reinventados. Os
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caboclos transformam-se neste contexto, estando presentes no Vale do Amanhecer, na
Barquinha, no Santo Daime etc. O que ndo significa a manutencdo estanque de seus
significados, j4 que seu proprio estado atual na umbanda, também ¢ fruto de
transformagdes. Segundo Prandi (2005):

O caboclo, que nada mais ¢ do que o espirito de um indio ancestral
brasileiro foi originalmente o centro do culto dos mais tarde chamados
candomblés de caboclo, de origem banta. Foi adotado depois pela
umbanda, quando entdo sofreu transformagdes, mantendo-se, contudo, a
mitologia da origem indigena e o uso do tabaco e de artefatos indigenas.
(PRANDI, 2005, p. 121)

A existéncia de tais entidades, ndo pode ser compreendida de forma estatica, até
mesmo porque o sincretismo ndo € estatico (BASTIDE, 1985), deve ser sim, ser analisada
de forma contextual, de modo que, o religioso nao se desvincule do social e do politico A
New Age Popular s6 pode ser compreendida, neste sentido, se consideramos o contexto
histérico no qual esta se insere.

Argumentamos que, o novo cendrio leva a elaboracdes, nas quais novas logicas
emergem, e, também, que este momento historico viabiliza a configuracao de novas formas
geradoras de sentido, que ao mesmo tempo, considera a esferam subjetiva do sujeito
moderno, como também o aspecto coletivo, referente ao grupo social, ao qual os individuos
pertencem. A NE ¢, portanto, remodelada ante aos elementos da cultura e religiosidade
popular brasileiras.

Isto ndo implica em dizer, que o projeto da NE esteja perdido, pelo contrério,
continua a fé no melhoramento da humanidade, no aprimoramento do self e no processo de
evolucdo individual e coletivo, porém, outros elementos ndo presentes originalmente
inserem-se nesta nova sintese, possibilitando a constru¢do de uma totalidade simbolica,
geradora de sentido para as identidades excluidas socialmente no contexto moderno, em
especial no sentido economico e cultural.

E importante destacar aqui, o que Bittencourt Filho (2003) chama a atengéio: que a
elaboracdo destas praticas globalizadas nao abarcou as massas. Em verdade, os estudos
sobre a NE, apontam para o fato de que, a grande maioria de seu publico origina-se nas
classes médias/altas (MARTINS, 1999). Consoante ao autor:

E preciso ponderar que o sistema ndo logrou atender as demandas
materiais e espirituais das massas, antes, acentuou as diferengas sociais e
manteve as maiorias distanciadas da racionalidade tipicamente moderna.
Tal distanciamento, somado a outros fatores, fortaleceu o prestigio das
mais diversas formas de magia. Amplissimos segmentos empobrecidos da
populagdo — incluindo camadas intermediarias 'orfads' do 'milagre'
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econdmico — sentiram-se excluidas do 'mundo moderno', restando-lhes a
incumbéncia de forjarem suas proprias regras e combinarem
originalmente um mosaico simbolico que lhes conferisse sentido e
dignidade. (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 187)

Ou seja, estas classes, ao se encontrarem excluidas desses bens simbolicos,
passaram a elaborar seus proprios, que partiam destes, pertencentes as classes médias/altas,
como também, de elementos diversos olvidados na forma¢ao da NE no Brasil. Temos desse
modo, que as elaboracdes presentes na New Age Popular, buscam acessar os bens
simbdlicos postos pela NE, ainda que, estes sejam reconstruidos, e mesmo ressignificados,

em meio as relagdes de poder postas numa dada sociedade.

2.4. A Nova Era com Axé: Caboclos, Preto-Velhos e Orixas em transito.

Como ja destacamos, a partir dos desdobramentos da propria NE, emerge no Brasil
o que denominamos de New Age Popular, o que aponta para uma singularidade, em termos
de formulag¢do simbdlica da NE no Brasil, ndo apenas pelo fato de estar incorporando
elementos, pois isto, de fato, ¢ uma caracteristica muito geral da NE, como nos coloca
Amaral (2003), mas devido ao fato de que, ¢ no cendrio brasileiro, que elementos
associados a grupos historicamente estigmatizados sao incorporados, decorrente, em parte,
da eficacia simbolica atribuida aos rituais praticados nas religides afro-brasileiras, no
contato com os espiritos do kardecismo etc.

Em termos de tipificagdo, das ondas das religides afro-brasileiras, podemos apontar
para o fato de que sua insercdo inicial no campo religioso brasileiro demandou um
sincretismo  estratégico, no qual, a incorporacdo dos elementos catdlicos, e
consequentemente brancos, implicou na possibilidade de ascensdo simbolica, e busca por
legitimidade, de tais credos, e seus crentes, por outro lado, o posterior processo de
“reafricanizagao” dos cultos, ja no século XX, apontou para uma maior autonomia dois
mesmos, atrelada a mudangas mais amplas no espaco social, decorrentes das
transformagdes em outros campos, como o politico, social, étnico, e, por fim,
vislumbramos, nesse momento, a incorporacdo de elementos destes mesmos credos,
historicamente deslegitimos, como instrumento de legitimidade de credos emergentes,
ainda que, tal incorporacdo, se dé ante a um modelamento simbodlico de sua natureza.

Expliquemos melhor, se, por um lado, a formulacdo da umbanda, representou um

instrumento de ascensdo simbodlica dos cultos afro-brasileiros, através do
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“embranquecimento” de seu culto (ORTIZ, 1999), ligando-se ao espiritismo. O que nao
necessariamente logrou €xito, pois como nos aponta Motta (2002) seu sincretismo gerou
um contrassenso, da seguinte forma:

A umbanda significou uma espécie de reforma dos cultos tradicionais.
Seu ponto de partida encontra-se na convic¢ao de que o povo brasileiro
necessita de comunicar-se com espiritos apropriados a seu grau de
civilizagdo. O que logo acarreta um dilema. Se se conserva os espiritos
‘primitivos’, por que também ndo se conserva os ritos tradicionais? Ou
entdo, por que ndo recusar definitivamente tudo que é popular, buscando
contacto direto com as entidades da tradi¢ao europeia? (Ibidem, p. 84)

O autor destaca o fato de que a umbanda s6 conseguiu, desse modo, atingir um
numero restrito de adeptos, em contraposicdo aos cultos tradicionais, que continuam a
angariar adeptos, inclusive em grandes centros como em Sao Paulo (PRANDI, 2003).

Talvez, a sintese da umbanda s6 pareca um contrassenso a primeira vista, uma
analise mais cuidadosa, inserindo-a nas disputas do campo religioso, pode nos trazer
respostas interessantes. As duas questdes suscitadas possuem ja respostas dadas em cultos
existentes, a conserva¢do dos espiritos primitivos, com seus cultos, j4 se encontram no
proprio candomblé, ao passo que a rejeicao a tudo que € popular e o contato direto com as
entidades europeias, ja estava dado no kardecismo. A umbanda se propde a oferecer o
“melhor”, de um e de outro.

A acdo magica das religides afro-brasileiras, atreladas no plano imagistico, de fora
inexoravel, ao culto dos orixas, caboclos e encantados, € racional, tendo em vista a
experiéncia. Sua eficdcia encontra-se acima das duvidas, tanto com relagdo aos adeptos,
como com relagdo aos nao adeptos. Remetendo a leitura de Levi-Strauss (2008), acerca da
eficacia simbolica, temos que, para a acdo magica ser eficaz, ¢ preciso que haja a crenga
nos poderes magicos do feiticeiro, tanto por parte do paciente, quanto do xama, como da
comunidade. Que melhor forma de conseguir tal crenga, se ndo, através da incorporagdo, de
elementos j4 compreendidos como simbolicamente eficazes? Ao mesmo tempo, 0 processo
de “embranquecimento” implica num deslocamento semantico do culto, no campo étnico,
politico e social, seus deslocamentos, visam o angariamento de maior quantia de capital
simbolico, o que possibilita, também, uma mudanca posicional, e disposicional, no campo
religioso, considerando que, tais campos sao relativamente autbnomos, o que, também, nao
implica em dizer que tal mudanga seja mecanica.

Esta digressdo, em torno do sincretismo na umbanda, nos possibilita pensar em

como os diversos elementos presentes no universo religioso passam a ser articulados,
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considerando tanto a posi¢ao que os sujeitos ocupam no campo, quanto as possibilidades
postas objetiva e subjetivamente aos atores sociais. Ou seja, a partir de seus horizontes, que
sdo formulados a partir de relagdes sociais diversas, os sujeitos acionam as possibilidades
postas no campo, neste sentido, algumas serdo mais possiveis, outras menos possiveis, e,
convergirdo na busca pelo angariamento de capital religioso. Tais possibilidades atrelam-se
a posicao que os agentes sociais ocupam no campo, ja que, nem todos os pontos de chegada
sdo possiveis para todos os pontos de partida (BOURDIEU, 2007a)

No universo da NE, também os atores sociais buscardo angariar tal ganho
simbdlico, considerando tanto os aspectos estruturais do campo, quanto contingenciais que
rementem ao momento histérico em que suas agdes se desenvolvem. Em termos de
exemplificagdo podemos apontar o fato de que, sendo a NE produto também da
contracultura, abarcara também em seu core, também elementos proprios aos contornos
singulares que a contracultura tomou no Brasil. Neste sentido, o proprio reavivamento dos
cultos afro-brasileiros por parte da contracultura brasileira, também influencia na
formulacdo de uma NE singular no Brasil. Como analisa Prandi (2005):

Mais tarde, no final da década de 1960 e comeco da seguinte, teve inicio
junto as classes médias do Sudeste a recuperacdo das raizes de nossa
civilizagdo, reflexo de um movimento cultural muito mais amplo,
denominado contracultura. Forte revitalizagdo das origens -culturais
brasileiras, sobretudo as africanas preservadas nos velhos templos
dirigidos pelas maes e pais-de-santo, alimentou a renovagdo das artes e
redefiniu sentidos de antigos valores estéticos, filosoficos e religiosos.
Abriu-se para o Brasil como um todo, uma espécie de bau cultural pleno
de ingredientes originais para novas criagdes e inventos, segredos
guardados nos velhos candomblés da Bahia. (Ibidem, p. 130).

Logo, ndo so as culturas esotéricas, € os elementos do orientalismo, perfazem os
contornos da NE no Brasil, os elementos presentes nos cultos afro-brasileiros, bem como
nas praticas indigenas, também sdo reivindicados como elementos legitimos e necessarios,
ainda que, sua incorporacao se dé a partir de uma reelaboragdo cultural, possibilitado por
uma nova estética, na qual o Brasil se reconhece nos orixads (PRANDI, 2004). Por exemplo,
o sangue, enquanto elemento fundamental do culto afro-brasileiro (MOTTA 1988), perde
espaco, na medida em que uma cultura ecoldgica passa a ganhar visibilidade (MAGNANI,
2000), por outro lado, as proprias entidades dos cultos sdo “embranquecidas”,
ressignificadas (MEDEIROS, 1998).

O imbricamento, entre os elementos afro-brasileiros e os da NE, viabilizam-se, tanto

no nivel do transe, que permite a comunicagdo destas entidades com a realidade social dos
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“errantes da Nova Era”, e viabiliza o “abrasileiramento” da NE, da mesma forma que

outrora tornou possivel o “abrasileiramento” dos orixas. Segundo Silva (2006):
Foi por meio do transe, por exemplo, que deuses africanos romperam suas
linhagens e ‘abrasileiraram-se’ ao descerem nos corpos de seus filhos na
nova terra: negros, mesticos e, finalmente, brancos. Ou que indios e
escravos, na condi¢do e divindades veneradas, puderam voltar a terra para
a remissdo das injusti¢as sociais e habitar os mais diferentes corpos na
forma de caboclos e preto-velhos. (Ibidem, p. 218).

Por outro lado, destaca-se que a NE no Brasil vai além do aperfeicoamento do self —
seu foco originario nos contextos americano e europeu (AMARAL, 2000; ANDRADE,
2002) — centrando-se também no processo terapéutico, buscando dar respostas as agruras
cotidianas dos sujeitos. Sendo que, no campo religioso brasileiro, os sujeitos encontram-se
imersos a diversos itinerarios terapéuticos que possibilitam a constitui¢do inter e intra
subjetiva da saude, da doenca e da cura (RABELO,1994). Em tal itinerario, as religides
afro-brasileiras ocupam um lugar fundamental, assim como o catolicismo popular, de modo
que, ao enviesar para tal vertente, a NE no Brasil percorre um percurso que lhe leva a um
dialogo proficuo com tais formas de culto.

A maégica pessoal, preconizada pela NE (AMARAL, 2000), centrada na ideia de
uma “centelha divina” (SIQUEIRA, 2003), aproxima-se do conceito de axé*. O mago
existente no campo religioso, outrora o feiticeiro negro, agora ¢ branco, e arranja o0s
elementos do axé, para que nele se reconheca a legitimidade das praticas magicas mais
conhecidas, e reconhecidas, no campo religioso brasileiro. O pluralismo religioso, também
leva a um pluralismo magico, em que se multiplica a oferta de servigos magicos e
terapéuticos, a partir das mais diversas elaboracdes. Prandi (2004) ressalta que a oferta de
servicos das religides afro-brasileiras, passa a concorrer, neste novo cenario, com outras
denominagdes. Segundo o autor:

A umbanda e o candomblé, cada qual a seu modo, sdo bastante
valorizados no mercado de servicos magicos e sempre foi grande a sua
clientela, mas ambos enfrentam hoje a concorréncia de incontaveis
agéncias de servicos magicos eesotéricos de todo tipo e origem, sem falar
de outras religides, que inclusive se apropriam de suas técnicas, sobretudo
as oraculares. (Ibidem, p. 229)

A concorréncia se da em duas dire¢oes: na oferta de novos bens simbolicos,

completamente diferenciados daqueles ofertados por estas religides, como a acupuntura, os

4 Segundo Bastide (2001) “Axé: este termo corresponde mais ou menos ao que os socidlogos chamam

mana ¢ & sempre empregado, ndo para designar uma forca impessoal, mas para certas espécies de
encarnacdo de forgas (ervas, alicerces do candomblé etc).” (Ibidem, p. 308)
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florais, o tai chi, a experiéncia da ayahuasca etc., como, também, se da através da oferta de
novos bens simbolicos ,que sdo marcados pela presenca de elementos oriundos das
religides afro-brasileiras, como no caso especifico do Vale do Amanhecer, em que caboclos
e preto-velhos dao passes, abrem correntes, realizam consultas, mas com uma nova estética,
e um a outra legitimidade social.

Os dilemas postos a partir destas praticas sincréticas, que nos parece configurar um
“sincretismo deslizante” (OLIVEIRA, 2010), em que todas as possibilidades de arranjos
simbdlicos se abrem, sem que, necessariamente, haja uma ligagdo histdrica e social entre os
elementos arranjados, visando uma situacdo contingencial, predominantemente
performatica, mas que, aos olhos do praticante, ou mesmo do curioso, forma uma totalidade
simbolica coerente e eficaz. Ainda assim, este sincretismo ndo se realiza sem sobressaltos,
pois demanda que os simbolos manipulados possam dizer algo, para quem busca os
servigos magicos ¢ terapéuticos ofertados, os simbolos necessitam ser reconhecidos como
eficazes, a partir das biografias dos sujeitos, a0 mesmo tempo em que, se apresentam sob
uma nova roupagem.

Temos, assim, que a New Age Popular configura um momento singular na NE, ao
mesmo tempo, demarcando uma ruptura, com a incorporacdo de elementos ausentes, nos
momentos iniciais da formulagdo da NE no Brasil, porém, também ¢ uma continuidade, em
termos de dindmica e de formulacdo discursiva e simbdlica. A presenga, dos elementos
oriundos das religides afro-brasileiras, demarca um salto simbolico, que reflete uma
determinada dinamica, na religiosidade brasileira, bem como, na sociedade envolvente, na
medida em que, possibilita uma sensivel alteragdo do proprio lugar do negro na sociedade
brasileira. Sem esta abertura no contexto das relagdes étnico raciais, seria impossivel pensar
uma religido surgida entre brancos, cuja legitimidade se assenta no culto dos caboclos e dos
orixas cuja principal entidade ¢ um caboclo, o Pai Seta Branca, que, por vezes, parece se

confundir com o proprio Jesus Cristo (MELLO, 1999).

2.5. Uma umbanda esotérica ou um esoterismo umbandista?

Parece-nos que sempre sobre uma pergunta ao fundo, em torno da singularidade da
propria NE, ou do que denominamos aqui de New Age Popular, afinal, a articulacdo entre
diversos elementos culturais, retirados de seu contexto originario, e utilizados de forma

performatica, que caracterizaria a NE (AMARAL, 1999, 2000), ndo é uma exclusividade
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deste movimento, muito pelo contrario. E quando apontamos para a articulagio com os
elementos das religiosidades popular, em especial no caso dos elementos oriundos das
religides afro-brasileiras, a divida que se tem ¢ se estamos diantes de uma “umbanda
estilizada”, ou uma “umbanda esotérica”. Buscaremos desenvolver o argumento que, 0s
fendmenos aos quais nos referimos aqui, mais se aproximam de um esoterismo
umbandizado, que de uma umbanda esotérica.

Interessante destacar que a propria Umbanda nasce de um sincretismo singular, do
encontro do kardecismo com o candomblé (ORTIZ, 1999), sendo apontada, por vezes,
como a religido “verdadeiramente nacional” (PRANDI, 2005). Estando inserida num
movimento de “embranquecimento”, situa-se num processo em que, busca-se apagar
determinados elementos tidos como “primitivos”, ou “deslegitimos”. Frigerio (1989)
aponta para a existéncia de uma “Umbanda Branca”, marcada pela eliminagdo de
elementos de origem africana: os sacrificios de animais, as oferendas materiais, o0s
tambores, as dancas etc., elementos considerados “primitivos”, e que, se chocariam com 0s
valores da “classe média”, a qual ela se direcionava.

Tais argumentos, em torno da “Umbanda Branca”, foram explorados anteriormente
por Motta (1977), apontando a existéncia de tal fendmeno na regido de Recife. Segundo o
autor:

O centro do senhor José Candido da Camara Lima [...] constitui, a julgar
pelos dados de meu trabalho de campo, o melhor exemplo de Umbanda
Branca na area do Recife. Se os espiritos invocados conservam em grande
parte origem africana (ou cabocla) nada se retém do ritual das matancas
dos animais, das obrigacdes de dar de comer aos santos que formam a
espinha dorsal da liturgia do Xang6. (Ibidem, p. 109).

Motta (Ibidem) ainda distingue a existéncia do que ele denomina Xangd
Umbandizado, da Umbanda Branca. O primeiro seria caracterizado por: “a) forte presenca
de tragos de origem africana na doutrina e no ritual; b) concepcdo moderadamente
simbolica do ritual; c) estrutura eclesidstica com um nucleo formal, expresso em termos de
parentesco, porém fundamentalmente orientada para o publico abstrato” (Ibidem, p. 111-
112).”, ao passo em que, o segundo, teria como caracteristicas: “a) elementos africanos e
indigenas na doutrina e no ritual; b) concep¢do acentuadamente simbdlica do ritual; c)
organizagdo eclesiastica informal.” (Ibidem, p. 112). Tais ideias s3o retomadas, e
desenvolvidas, pelo autor em trabalhos posteriores (MOTTA, 1988a, 1988b).

Destacamos que, este processo tem impactos sobre a propria reconstru¢do da

memoria coletiva. Em 1941, ¢ realizado o Primeiro Congresso de Espiritismo de Umbanda
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0 que se propde a codificar o ritual e a ideologia umbandistas, no qual é dado uma versao
da origem da umbanda, remontando as antigas civilizagdes da india ou do Egito (e ndo da
Africa, porque, aqui, na opinido deles, os grupos s6 possuiam uma cultura "rudimentar")
(Brown, 1977, p. 34). Em todo o caso, ndo se trata de um fendmeno homogéneo, ja que,
como aponta Ortiz (1999), podemos delimitar um continuum entre os centros de Umbanda,
indo desde aqueles menos ocidentalizados, até os mais ocidentalizados, estes ultimos, mais
préoximos do espiritismo.

A formagdo desta “Umbanda Branca” se insere dentro do proprio projeto Nacional,
forjado no Estado Novo (BIRMAN, 1985; BROWN, 1985; CONCONE e NEGRAO, 1985;
GIUMBELI, 2002; OLIVEIRA, 2008; ORTIZ, 1999; SEIBLITZ, 1985), ainda que tal
relacdo deva ser relativizada, e pensada de forma ndo automatica, muito menos
homogeneizante. Na Umbanda, teriamos, a representacdo dos grupos étnicos formadores do
proprio pais.

Ligério e Dandara (1998) apontam para diversas vertentes, que teriam composto o
universo da Umbanda, as tradigoes orais — amerindia, kongo, iorubd —, tradigoes escritas —
catdlica portuguesa e espirita kardecista — e outras tradigoes, que incluem os malés, a
magonaria, o orientalismo, 0s ciganos, o vegetalismo e a medicina popular.

Acerca deste apontamento, devemos destacar que, as formas de como se vivenciam
e se dinamizam as religides, sdo exemplos das transformacdes sofridas pela propria
sociedade, ndo s6 no campo da religido, como também, na cultura, como um todo. Para
Guerriero (2009):

Crencas erituais de religides nativas tradicionais sdo vivenciadas, agora, a
partir de novos referenciais centrados na subjetividade. Por outro lado, os
novos usos e significados das religides tradicionais, pré- modernas,
podem ser compreendidos como articulagbes hibridas realizadas por
atores inseridos numa dinémica urbana pés-moderna, valorizando uma
religiosidade ndo institucionalizada e vivenciada nas subjetividades.

E preciso olhar, agora, para como esses elementos de crenga perpassam o
senso comum da cultura, estabelecendo 0 que chamamos de espirito de
uma época. Os adeptos das diferentes religides acabam, mais ou menos
intensamente, envolvidos com essas novas crengas. Isso provoca
ateracOes na maneira de vivenciar essas religides tradicionais, como € o
caso de alguns setores do proprio catolicismo. Mas também pode
provocar mudangas mais profundas, no préprio contorno dessas religides,
como é o caso da umbanda esotérica (Ibidem, p. 4)

Para o autor, a Umbanda Esotérica, surge como uma vertente da tradicional religido
brasileira. No entanto, aém dos sincretismos originais da Umbanda, como religifes

indigenas brasileiras e cultos africanos, incorpora agora ensinamentos esotéricos das mais
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variadas correntes. A emergéncia de tal culto, estaria vinculada aos préprios processos de
transformacéo sofridos, o que inclui, o fluxo de agentes sociais oriundos de outros extratos
socials, que teriam trazido consigo elementos da contracultura, abarcando elementos
Ocultismo oriental e mais estudos da Rosa Cruz e da teosofia acabaram resultando numa
concepcgao nova: a Umbanda Esotérica.

O argumento desenvolvido por Guerriero (2009), aponta para uma serie de
diferenciacfes, em especial, a partir das préprias raizes as quais esta se remete, no entanto,
haveria elementos de proximidade, que possibilitam a manutencdo da identidade
umbandista.

Estas questfes se fazem pertinentes, para argumentarmos em torno da singularidade
do VDA, &fina, o Vaeva aém de uma Umbanda Esotérica “estilizada’, desdobrando-se o
argumento posto por Guerriero (2009), temos no VDA a auséncia de uma identidade
umbandista, ha uma aproximagdo maior, em termos, identitdrios com o kardecismo, mas
gue, em todo o caso, ndo € a identidade assumida majoritariamente pelos sujeitos. Por mais
gue devamos considerar as ambiguidades referentes as identidades religiosas dos sujeitos,
bem como, as questBes em torno do proprio processo de estigmatizagdo vivenciado pelas
religides afro-brasileiras, de modo que, temos sujeitos que ainda que praticantes da
Umbanda, se afirmam como espiritas (PRANDI, 2003), ndo acreditamos que seja o caso do
VDA, guando ha uma afirmacdo em torno da diferenciacdo entre os elementos ali
presentes, e aqueles que compdem o universo das religides afro-brasileiras, € ago que se
congtitui a partir do processo de estigmatizacdo social, certamente, porém, isso ndo invalida
o fato de que os sujeitos, realmente, ndo se enxerguem nesta identidade social, de fato, eles
nao se pensam como umbandistas.

Além do mais é preciso enfatizar que os elementos da Umbanda compdem o
universo do VDA, mas ndo sdo este universo, tampouco, € o eixo central, a partir do qual
os demais se articulam. Caval cante (2009) aponta para esta articulacdo plural do Vae:

A referéncia a discos voadores na imagem, por sua vez, parece ter sido
causada a partir dos didlogos travados entre o Vale do Amanhecer e os
movimentos nova-eristicos — muitos deles situados nos arredores de
Brasilia — ou mesmo da umbanda, sobretudo em sua versdo esotérica6.
Some-se a isso a mengdo a Capela como tendo sido provavelmente trazida
a doutrina por meio da religido de Kardec — vale lembrar o livro espirita
intitulado Os exilados de Capela. (Ibidem, p. 32)
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Argumentamos aqui que, ao contr&io da Umbanda Esotérica, em que ha uma
incorporacdo de elementos esotéricos pela umbanda, ha no VDA, uma constituicéo
simbdlica, que se da a partir de praticas esotéricas, que incorporam el ementos umbandistas.

Um fendmeno importante, que aponta nesta direcéo, diz respeito ao fato que, as
entidades oriundas da Umbanda, presentes no VDA, sd0 muito mais elementos
performéticos, que objeto de culto. Elas ndo ganham sentido por S mesmas, sua
legitimidade ndo provém apenas por serem caboclos, ou preto-velhos, mas sim, por serem,
também, seres intergal &cticos, provindos do Astral Superior, séo Espiritos de Luz.

Temos assim, um cendrio de um “esoterismo umbandizado”, em que a identidade
umbandista é negada, e que, os elementos, oriundos destes cultos sdo utilizados,
principalmente, como elementos que compdem a performance dos sujeitos, mantendo
elementos predominantemente cristdos em seu culto, ainda que este cenario, em termos de
dados etnogréaficos, possa se mostrar, por vezes, ambivalente.

Além do mais, aspectos que perfazem o discurso “Nova Erista’, como a existéncia
de um novo momento, uma Nova Era, no sentido amplo, marcado pela harmonizacdo entre
0 Corpo e o espirito, entre os diversos polos que estavam (estdo) apartados, no momento
atual, delimitando uma utopia otimista com relacéo ao futuro (MEDEIROS, 1998, SILVA,
2000). A centralidade naideia de Energia, como algo que mobiliza as praticas dos sujeitos
(TAVARES, 1999). Todos estes elementos encontram-se presentes no VDA, formando
uma identidade muito mais esotérica, que umbandista, ou, como podemos sinterizar,

formulando um esoterismo umbandizado, ao invés de uma umbanda esotérica.
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CAPiTULO 3: VALE DO AMANHECER: ITINERARIO E ORGANIZACAO

3.1. Misticismo e profetismo no Planalto Central

A narrativa, em torno do processo de constituigdio do VDA, encontra-se
visceralmente atrelada aos multiplos discursos, em torno do proprio misticismo de Brasilia.
“Efetivamente, a mistica do planalto apresenta-se como um vasto leque de profecias, mitos,
lendas, teorias e ideologias que vém atraindo esotéricos diversos, a partir da segunda
metade do século XX.” (MELLO, 2004). Antes da chegada de Tia Neiva a Brasilia, e antes
mesmo do erguimento da monumental cidade, a regido do planalto central ja era habitada
por devaneios e imaginarios oniricos.

Uma famosa versao, do sonho de Dom Bosco, no século XIX, teria profetizado o
surgimento, nesta regido, de uma nova civilizagdo, numa terra rica pela abundancia de
metais € minerais. Para Siqueira (2002), Brasilia nasce, em verdade, fundada por dois
mitos, a saber:

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

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

1°, no centro do mundo encontra-se a ‘montanha sagrada’, e € ai que o
Céu e a Terra se encontram; 2°, qualquer templo ou palacio e, por
extensdo, qualquer cidade sagrada e qualquer residéncia real sdo
assimilados a uma ‘montanha sagrada’, sendo assim, elevados a ‘centros’;
3° por sua vez, sendo o templo ou a cidade sagrada o lugar por onde
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passa o Axis mundi, sdo por isso olhados como o ponto de jungdo do Céu,
da Terra e do Inferno. (Ibidem, p. 302).

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

Afora este profetismo, em torno da “realidade magica” de Brasilia, devemos
destacar, também, que, em termos sociais, esta regido configura-se como um lugar de
encontros, de credos diversos, de enésimas realidades sociais e culturais. Brasilia nasce
como um espago hibrido. O encontro de realidades tao diversas leva, também, ao encontro
de crencas e de utopias, mais que utopias, Brasilia se materializa numa heterotopia, com
relagdo as diversas historias de vida que ali se cruzam.

O Vale do Amanhecer ¢ um dos movimentos que afloram na capital federal, apenas
para pontuarmos alguns, poderiamos citar: Associacdo Holistica Vale do Sol, Cavaleiros de
Maitreya, Centro Eclético da Fluente Luz Universal, Cidade Eclética, Collegium Lux,
Espago Holistico Lakshmi Vishnu, Fé Baha‘i, Fraternidade da Cruz e do Lotus,
Fraternidade Eclética Espiritualista Universal, Fundacao Osho, Grupo Aglutinado da Nota
Sol, Instituto Branay Solarion, Legido da Boa Vontade, Loja Magonica, Movimento
Gonostico Cristdo Universal do Brasil na Nova Ordem, Ordem dos Quarenta ¢ Nove,
Ordem dos Rosa Cruz-AMORC, Ponte para a Liberdade, Santuario Dourado etc. entre
tantos outros, que tornariam nossa lista aqui demasiadamente extensa.

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

Sendo uma regido formada, basicamente, por migrantes, Brasilia apresenta-se como
um lugar ndo apenas de constru¢do, mas também de reconstrucio, onde o sujeito migrante,
longe da sua comunidade religiosa, e dos seus espacos sagrados, t€m que reconstruir
simbolicamente os mesmos, por vezes, reinventando-os, introduzindo praticas e discursos

com o0s quais passou a ter contato em meio ao cadinho cultural que ¢ Brasilia. Logo,
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estamos falando de um lugar, por exceléncia, propicio a inventividade cultural, social e

religiosa.

3.2. Tia Neiva: de Candanga a Clarividente

Compreender a realidade e dinamica do VDA, perpassa uma andlise acerca da
figura central na fundagdo de tal movimento religioso: Neiva Chaves Zelaya, mais
conhecida pelos adeptos do VDA como Tia Neiva. Ha que se destacar que, a biografia da
fundadora do movimento ¢ narrada em dois momentos, num primeiro, que poderiamos
apontar como a biografia profana, da chamada Clarividente", remete a sua vida como uma
mulher comum, envolvida em encargos familiares e de trabalho, e num segundo momento,
que poderiamos apontar como a biografia sagrada, remete ao contato da Tia Neiva com o
mundo espiritual, com sua mediunidade, ¢ com a subsequente fundagdo e condugdo do

VDA. Buscaremos aqui elucidar brevemente estes dois momentos da vida da mesma.

3.2.1. Neiva Chaves Zelaya: a Candanga.

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

Considerar sua origem familiar, para a compreensdo da dindmica do VDA, ndo
parece ser algo de menor relevancia, muito pelo contrario, na medida em que, a
configuragdo do VDA, perpassa uma articulagdo intensa a partir da realidade crista, e, mais
especificamente, a partir do catolicismo. Também devemos considerar que, para a
compreensdo da biografia individual, ¢ necessario que analisemos os deslocamentos

realizados pelos sujeitos, nos diversos campos (BOURDIEU, 1996).

1 Segundo os adeptos do VDA, a clarividéncia remete a possibilidade de prever o futuro, revelar o passado,

ver e ouvir espiritos. Ainda segundo a doutrina, Tia Neiva possuia a mediunidade universal, possuindo
todos os tipos de mediunidades.

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

42
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A pertenca inicial de Tia Neiva, ao catolicismo, tem um papel decisivo na formagao
do VDA, pois, seu universo mistico esotérico serd marcado, justamente, por este intenso
didlogo com o catolicismo popular, ndo a toa, a principal entidade do VDA, o Pai Seta
Branca, aproxima-se da figura do proprio Jesus Cristo (MELLO, 1999), e, também, se
apresenta, em termos de narrativa mitologica, como uma encarnagdo do Sdo Francisco de
Assis, um conhecido santo da hagiografia cat6lica.

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

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

Para Bourdieu (2005b), o agente social se insere numa multiplicidade de campos,
estes, possuem ligagdes com fendmenos externos a ele, porém ndo se relacionam de forma
automatica, possuem suas regras proprias. O habitus vai sendo constituido a partir da
quantia de capital simbolico que o sujeito possui, dos diversos capitais simbolicos, que
apontam para a multiplicidade de posi¢des que o mesmo agente ocupa nos diversos
campos.

Gradativamente, os sujeitos passam a internalizar as praticas possiveis, a partir da
quantia de capital simbolico que eles possuem em cada campo. O habitus se forma,
portanto, a partir da inculcacao do capital simbolico, que se d4, principalmente, no universo
familiar (BOURDIEU, 1998). A partir deste processo, determinadas praticas sociais se
fazem mais, ou menos, possiveis para determinado agente.

Se considerarmos o “codigo da alma” existente no catolicismo (BRANDAO, 1994),
temos que, num lar catdlico, a partir do habitus desenvolvido para os sujeitos que ocupam

esta posicao no campo religioso brasileiro, € menos provavel que a comunicagdo com uma
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entidade espiritual desconhecida, ou seja, que ndo é um ente familiar, que poderia ser um
protetor (PIRES, 2009), seja pensada como uma pratica social aceitavel.

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

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

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

Aos 24 anos, Neiva torna-se viuva. Sendo necessario o sustento de 4 filhos
pequenos, ela abre um pequeno estabelecimento comercial, Fofo Neiva, mas que, devido a
possiveis complicagdes de satide, decorrente do contato com os produtos quimicos envoltos
no processo filmico, Neiva adota uma nova atividade, inicialmente vivendo da produgdo e
comercializa¢do de produtos por ela produzidos, numa pequena chacara e, posteriormente,

passa a atuar como caminhoneira, sendo a primeira mulher no pais que obteve habilitacdo
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para tanto. Neste periodo, adota uma menina chamada de Gertrudes, que passa a se chamas

Gertrudes Chaves Zelaya.

Foto Neiva em Ceres (GO)/Fonte: Reis (2008).

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

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

em termos de ajustes sociais.

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

(Tia Neiva) Foi sim. Eles ndo gostavam de ‘macumbeiros’ e nem de
mulheres independentes. So pela minha ousadia de ser uma viuva e que
queria viver sua propria vida ja haviam me expulsado de casa uma vez.
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(Jornalista) Quer dizer que antes de todo estes trabalho espiritual, a
decisdo de ser caminhoneira, principalmente em se tratando de uma
vittva jovem e bonita, custou muito caro para a senhora?

(Tia Neiva) Custou, mas valeu a pena. Eu sabia, eu sentia que tinha
prote¢do de Deus. Eu sempre me considerei uma boa motorista. Dirigi
por varias estradas deste Brasil. Naquela época, os carros ndo tinham a
mecanica de hoje nem as estradas eram pavimentadas, a ndo ser umas
poucas, nos troncos principais. Por isto, eu era respeitada pelos meus
colegas. Justamente por ser considerada boa motorista e boa
caminhoneira.”

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

Tais experiéncias tendem a produzir habitus dilacerados, divididos contra
eles proprios, em negociacdo permanente com eles mesmos e com sua
propria ambivaléncia,; portanto, votados a uma forma de desdobramento,
a uma dupla percepcdo de si e, também, as sinceridades sucessivas e a
pluralidade de identidades. (Ibidem, p. 235).

As contradi¢cdes entre a heranca do capital simbolico familiar, em especial, o
religioso, e suas praticas sociais, ficardo ainda mais s ao descrevermos o processo de
imersao religiosa de Tia Neiva, em outros universos simbolicos fora do catolicismo, através
do qual, Neiva defronta-se com a formulagdo de praticas sociais em, principio condenadas
pelo seu habitus familiar, pois, como ela mesma poOs na entrevista acima citada, seus pais

nao gostavam de “macumbeiros”.

3.2.2. Tia Neiva: A Clarividente

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

Quando falamos em partida, neste caso, nos referimos a uma ruptura com uma vida
estritamente profana, passando a haver um contato com os planos espirituais, com o
chamado “outro mundo”. Importante destacar a leitura que DaMatta (1997a), acerca da

relagdo no Brasil entre este mundo e o “outro mundo”. Segundo o autor, aqui temos uma

# Marlene Anna Galeazzi. O Amanhecer de Tia Neiva, Ultima Hora, Brasilia, 10 ago. 1985, p. 13.
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extensdo da forma como nos situamos socialmente marcado por um aspecto relacional, ao
mesmo tempo que se mostra como um local de sintese. Nas palavras do autor:

[...] Inicialmente pode-se dizer que o outro mundo esta marcado pelo
signo da eternidade e da relatividade. O outro mundo é — a meu ver — um
local de sintese, um plano onde tudo pode se encontrar e fazer sentido.
Assim, o outro mundo — o mundo dos mortos, fantasmas, espiritos,
espectros, almas, santos, anjos ¢ demdnios — ¢ também uma realidade
social marcada por esperancgas, desejos que aqui ndo puderam se realizar
pessoal ou coletivamente. (Ibidem, p. 151)

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

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

seguinte forma:

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

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

continuidade entre o habitus e a pratica social.

*  Por vezes, é pontuado, pelos adeptos, a especificidade do momento em que tais visdes passam a aparecer

para Tia Neiva, uma vez que, 33 anos seria a “idade de Cristo”, de modo que, tal recurso discursivo
parace tentar buscar dar uma “sacralidade”, ao momento em que a mediunidade de Neiva passa a se
manifestar.
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Sendo Neiva de origem catélica, seu habitus circunscreve uma série de julgamentos
de carater moral e social em torno da relagdo com os espiritos. Como nos situa Brandao
(1994), as diferentes tradi¢des religiosas, relacionam-se de enésimas formas com o mundo
espiritual no Brasil. Segundo o autor, ao contrario do que ocorre no espiritismo kardecista,
em que hd uma relacdo mais horizontalizada com os espiritos marcadas pelo didlogo, no
catolicismo popular, encontramos uma relacdo tanto de devog¢do como de temor,
normalmente a devogdo refere-se ao cultos dos antepassados, e a espera de prote¢do por
parte destes, ao passo que, teme-se os espiritos “desconhecidos”, mais uma vez
reafirmando o carater relacional com o qual nos ligamos ao “outro mundo”, como posto por
DaMatta (1997a). Na cosmovisdo existente no catolicismo popular, os espiritos conhecidos
podem ser protetores, anjos da guarda, ao passo que aqueles que desconhecemos sdao almas
penadas, mal-assombros (PIRES, 2009). Reafirma-se, assim, a dicotomia casa e rua, sao
bem-vindos aqueles espiritos que um dia habitaram a casa, os que habitaram a rua nio o
sdo.

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

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

Neiva ¢ apresentada a Maria de Oliveira, mais conhecida como Mae Neném,

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

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

No mesmo ano de funda¢ao Neiva, nesta época mais conhecida como Irma Neiva,
recebe orientagoes dos espiritos para que o templo seja mudado de local, ainda que
construido nos mesmos moldes. Mudam-se entdo para a regido na zona rural denominada
Serra do Ouro, localizada na rodovia que liga Brasilia & Anépolis (BR 060), na altura do
quilometro 64.

E neste periodo que, se iniciam também os contatos da Clarividente com seres
extraterrestres, o que ¢ assumido, pelo movimento, como algo natural. Nas palavras do
Mario Sassi (1979), sistematizador da doutrina: “A doutrina do Amanhecer considera o
relacionamento interplanetario, entre a Terra e outros corpos celestes, como coisa natural e
propria da mecanica do universo.” (Ibidem, p. 46). Destaca-se nesta construcao
cosmologic, a existéncia de um planeta denominado Capela, de onde teriam provindo boa
parte dos espiritos de luz que teriam entrado em contato com Neiva, incluindo ai o Pai Seta
Branca.

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

No plano mais terreno, temos que no ano de 1964 a UESB ¢ desfeita, marcada pela
separacgdo entre a Irma Neiva e Mae Neném. A separacdo ¢ explicada no nivel espiritual, na
medida em que, devido a dividas cdrmicas elas estariam ali para seus Ultimos ajustes, ao

mesmo tempo em que € posto que a abertura demasiada do movimento levou a uma
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fragilidade em termos espirituais, de modo que, elas passaram a ser assediadas por espiritos
denominados de Cobradores. No mesmo ano, Mae Neném segue para Goiania, ¢ Neiva
funda em Taguatinga a OSOEC (Obras Sociais da Ordem Espiritualista Cristd).

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

Consideremos também que, as regras do jogo, em determinado campo, incluindo ai
0 que se considera ou nao legitimo, serd determinado principalmente pelos agentes que
possuirem maior quantia de capital simbdlico no mesmo (BOURDIEU, 2004c) — no caso
do campo religioso brasileiro, devemos destacar o papel da Igreja Catdlica — de modo que,
a busca por legitimidade social no campo religioso brasileiro remete os agentes a uma
aproximacao com o Cristiano e com o catolicismo de modo particular, a0 mesmo tempo em
que tais agentes buscam formular uma oferta de novos bens de salvagdo que possibilitem o
angariamento de mais adeptos ao movimento e sua consequente institucionalizagdo no
campo.

Ainda ligado a este processo de institucionaliza¢do, chama a aten¢do o fato de que,
no ano de 1965 surge, no movimento um agente que serd fundamental para a legitimidade
do mesmo: Madrio Sassi, que vem a conhecer Neiva, e torna-se seu companheiro, mas nao
s0 1sso, como também sistematizador intelectual da doutrina. Galinkin (2008) aponta para o
fato de que Tia Neiva e Madrio Sassi acabam por configurar o que ela denomina de
organizagdo bicéfala, na medida em que, os dois mostram-se como lideres do movimento,
ainda que ocupando posicdes diferenciadas. Tia Neiva seria a lider carismatica, ao passo

que,Mario Sassi, seria o sistematizador da doutrina.
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Mario Sassi e Tia Neiva/Fonte: <http://valedoamanhecer-cartas.blogspot.com> Acesado em 1° de

outubro de 2011.

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

unidades da federagdo com o maior numero de templos da doutrina.
3.3. Estrutura religiosa e social do Vale do Amanhecer
3.3.1. Narrativas oniricas e a cosmogonia do Vale
O universo magico religioso do VDA configura-se por uma intensa inventividade
em termos de narrativas, a partir de uma série de construgdes discursivas, este universo vai

ganhando forma e vulto. Preto-velhos, caboclos, ciganos, seres de outros mundos, todos

emergem em meio a uma narrativa plural, que explica o mundo, a existéncia, a vida e a
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morte, e principalmente, os problemas terrenos, afinal, a religido sempre se volta aos
problemas mais palpaveis dos homens.

Como j4 foi apontado, para a doutrina do VDA, também denominada Corrente
Indiana do Espaco, considera-se que além das entidades existentes na Terra, também ha
seres em outros planetas, com destaque para aquele que os adeptos denominam de Capela.

Devemos destacar que na narrativa mitolégica do VDA, a Terra foi colonizada por
seres intergalacticos provindos do planeta Capela, os chamados capelinos. Para poderem
habitar a Terra, passaram por processos de adaptacdo, originando os Equitumans, estes,
teriam sido distribuidos por sete pontos do planeta, dos quais cinco sdo identificaveis hoje:
Peru, Iraque, Alasca, Mongolia e Egito. Apesar de serem altamente desenvolvidos
tecnologicamente, e, praticamente imortais, acabaram por desobedecer as ordens divinas,
sendo tomados pela soberba, e, devido a tanto, foram exterminados. Ao final do segundo
milénio de suas existéncias, coube a execu¢do da sentenga ter sido realizada através de uma
nave gigante, denominada Estrela Candente, cujo nome, designa hoje um dos principais
rituais do Vale. Nesta nave, estava sob o comando de um espirito de luz, o Pai Seta
Branca. Os Equitumans regressaram posteriormente a Terra através de outras encarnagdes,

segundo os adeptos.
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Pai Seta Branca/Fonte: <valedoamanhecer.com> Ultima vez acessado em 20 de setembro de 2011.

Segundo os adeptos, alguns espiritos remanescentes daquela civilizacdo foram
distribuidos nos sete antigos pontos de colonizacdo dos Equitumans, eles receberam uma
nova denominagdo, passaram a ser chamados de Orixds®. Destaquemos que apesar de em
termos linguisticos termos uma aproximagdo com as religides afro-brasileiras, em termos
de significado, os adeptos buscam distanciar-se simbolicamente de tais referéncias,
situando as entidades do VDA como diversas daquelas existentes nas religides afro-
brasileiras, o que indica, tanto o embranquecimento de tais entidades, como a
hierarquizacdo, em termos simbolicos (SALGUEIRO, 2003). O que, em nossa
interpretacdo, deve-se a propria busca pelo processo de legitimagdo do credo,
considerando-se que, historicamente, os cultos afro-brasileiros sdo percebidos como
deslegitimos no campo religioso brasileiro, ainda que, a eficacia de suas praticas religiosas
seja reconhecida. Nao indicamos, com isso, um movimento de mao Unica, afinal, o
processo de legitimagcdo de determinado credo ¢ algo que ¢ tensionado no processo
historico, e “falta de legitimidade” de tais credos deve ser relativizada, j& que o proprio
reconhecimento da eficicia de seus rituais aponta para o reconhecimento da legitimidade
do mesmo.

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

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

4 Apesar da aproximagdo em termos linguitiscos, o que a ponta para a crioulizagdo cultural existente no

plano discurso do movimento (LABARRETE, 2006), é negado, por parte dos adeptos, qualquer ligagao
direta entre as entidades existentes no movimento ¢ os Orixds, enquanto deuses dos cultos afro-brasileiros,
o que indica o processo de embranquecimento das entidades espirituais (MEDEIROS, 1998), ¢ sua,
subsequente, hierarquizagdo (SALGUEIRO, 2003).



86

jamais interferem no livre arbitio dos espiritos encarnados. Também nao
fazem uso de objetos, bebidas, charutos e etc. pois seu trabalho ¢
iniciatico.

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

Percebamos, que nesta afirmacdo ¢ posto que a forma como as entidades (ou
mentores) se apresentam remete apenas a uma imagem, a aparéncia € ndo a sua esséncia,
que seriam, na verdade, espiritos de luz. Sinteticamente, o Vale se situa no debate entre o
kardecismo e o chamado “baixo espiritismo”, de modo que as entidades do Vale se
apresentariam na forma como aquelas presentes no “baixo espiritismo” porém, na esséncia,
estariam ligadas aos espiritos de luz, aproximando-se, simbolicamente, do kardecismo. Sua
distingdo com relagdo as entidades presentes na Umbanda, se da a partir de elementos
considerados negativos, como o uso de bebidas, de charuto, ou a intervengdo no livre
arbitrio. Damos relevo aqui ao fato de que, ao contrario da Umbanda Esotérica, que
mantém a identidade umbandista (GUERRIERO, 2009), apontando para a incorporagdo de
elementos esotéricos na umbanda, no VDA, temos a incorporacdo de elementos
umbandistas numa pratica esotérica, sem a manutencdo de uma identidade umbandista, que
¢ negada, mais que isso, as entidades provenientes do pantedo da umbanda, ocupam um
lugar muito mais performatico, que de culto, dentro da estrutura do VDA.

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

Por fim, teriamos tido os Tumuchys, missionarios originarios dos grupos integrantes
dos Orixds, que também seriam grandes cientistas, ha algo de especial entre os Tumuchys:
entre eles estavam um grande guerreiro, denominado Jaguar®, também conhecido como
Pai Seta Branca. Finda a missao dos Tumuchys na Terra eles teriam sido destruidos pelo
mar, voltando a Terra em encarnagdes posteriores. O proprio Pai Seta Branca teria

regressado a Terra, posteriormente, como S3o Francisco de Assis, e, por Gltimo, como um

% Para os adeptos do VDA, o Jaguar refere-se a uma figura presente na cultura inca, o que seria, segundo

os adeptos, uma das origens do movimento, ndo a toa, seria esta, uma das formas que o Pai Seta Branca
teria assumido. Também no movimento, utiliza-se tal denominag@o, de modo genérico, para se referir aos
médiuns do sexo masculino, na doutrina.
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indio Tupinamba?”, que teria vivido entre o Brasil e a Bolivia no século XVI. Nao podendo
mais encarnar, escolhe Tia Neiva para se comunicar e preparar a humanidade para o
terceiro milénio®.

Considerando-se que, tais seres encarnaram inimeras vezes, muitos deles se
apresentaram sob formas bastante conhecidas, como os gregos, fenicios, hebreus, chineses,
maias, astecas, egipcios, ciganos, normalmente hé toda uma gama de referéncias as grandes
civilizagdes. Além desses, aparecem como uma referéncia constante, aos preto-velhos e
caboclos, que possuem uma grande relevancia simbolica ndo apenas em termos de
narrativas, mas, também, apresentam uma significativa fun¢do ritualistica, que sera

explorada mais adiante.

47 Apesar da referéncia realizada pelo movimento, os Tupinambds referem-se a uma grande nagio de indios,

da qual faziam parte, dentre outros, os tamoios, os tupiniquins, 0s potiguaras etc., os registros histdricos e
etnologicos que se tém desta nacdo apontam para a sua localizagdo ao longo do litoral brasileiro, ¢ ndo na
fronteira do Brasil com a Bolivia.

A ideia de milenarismo ndo ¢ assumida aqui numa perspectiva escatoldgica, mas sim, a partir de um
horizonte utopico, percebendo este novo milénio como um momento de de mudangas positivas para a
humanidade.

48
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Algumas Entidades Espirituais do Vale do Amanhecer
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Caboclo Pena Caboclo Tupi

Virgens

Cavaleiro da Lanca Vermelha Gui Missionaria Acazina Branca Vovo Hindu

Vové Catarina das Cachoeiras Vové Catarina de Aruanda Pai Joaquim das Cachoceiras
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Tidozinho

Tidozinho Princesa Muruaicy Cigana Tagana

Fonte: <valedoamanhecer.com>

3.3.2. Pai Seta Branca: O Mentor Espiritual do Vale do Amanhecer

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

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

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 14 chegados por intermédio de sistemas como folhetos de
agencias de turismo e lembrancgas adquiridas nas viagens; assim como da
religido umbandista; da religiosidade Nova Era e também dos filmes e
séries de faroeste, veiculados no cinema e na televisdo. O interessante é
que, no Vale, esses mesmos indios também dizem respeito a informagdes
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 dialdgico e complexo. (CAVALCANTE, 2005,
p. 168)
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Temos, assim, a constituicdo de um mundo hibrido, formado pela confluéncia das
mais diversas realidades sociais e culturais, aproximando-se do que Amaral denominou de
Sincretismo em Movimento®, para caracterizar a realidade da NE. Sua figura remete ao
arquétipo paterno, e a ideia de justica e bondade, sendo a figura do Pai Seta Branca uma
expressao dos mesmos, conforme poderiamos interpretar, seguindo uma analise a partir de
Durand (2001, 2002).

As referéncias a esta entidade, normalmente se da evocando-o como “meu pai”’, em
momentos ritualisticos, por parte dos adeptos. No entanto, no decorrer de nossa pesquisa,
percebemos que ha outras formas de evoca-lo, em especial nos momentos em que se pede
sua ajuda. Em todos os templos do VDA ha sempre uma Imagem do Pai Seta Branca, o fiel
ao passar diante da mesma prostra-se, inclinando-se levemente para frente, realizando um
movimento de sobreposi¢do das maos a altura do peito, seguido de uma abertura das
mesmas, por vezes suspendendo-as a altura da cabega, em sinal de devocdo. Segue-se a
saudacao Salve Deus!, também utilizada para iniciar os rituais, bem como para
cumprimentar outros fieis, ou mesmo, para encerrar falas, mandamentos escritos e
documentos do movimento. Este tipo de saldagdo, também ¢ realizado diante uma estatua
do Jesus Cristo, que se diferencia da imagem tradicional, por estar vestido de verde,

envolto em um véu branco.

Médium Reverenciando a Imagem do Pai Seta Branca (Dois Irmaos)/Fonte: Deborah Ghelman.

4 Amaral (1999) se utiliza da categoria sincretismo em movimento, para se referir 4 NE, na medida em que,

na interpretagdo da autora, a NE marca-se pela errancia, pela ambiguidade, ¢ pela heterogeneidade,
levando a uma continua composi¢do, decomposicdo e recomposicdo de elementos diversos, sendo ndo
apenas os sujeitos errantes, como também, a propria religido.
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Médium Reverenciando a Imagem do Jesus Cristo (Dois Irméos)/Fonte: Deborah Ghelma.

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

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

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

A questdo da utilizagdo do diminutivo na cultura brasileira ¢ emblematica, para
Holanda (1995), esta representa ndo mostra polidez, ou mesmo nossa simpatia em termos
de um ethos, mas sim, nossa aversao ao ritualismo. Para o autor, podemos até mesmo
aceitar de bom grado as formulas de reveréncia, mas apenas, quando nao suprimam todas

as demais formas de convivio mais familiar. No que concerne especificamente a utilizag@o

do diminutivo, o autor pontua:



92

No dominio da linguistica, para citar um exemplo, esse modo de ser
parece refletir-se em nosso pendor acentuado para o emprego dos
diminutivos. A terminac¢do ‘inho’, aposta as palavras, serve para nos
familiarizar mais com as pessoas ou os objetos e, a0 mesmo tempo, para
lhes dar relevo. E a maneira de fazé-los mais acessiveis aos sentidos e
também aproxima-los do coracdo. (Ibidem, p. 148)

Temos, portanto, uma estratégia de aproximagdo com o sagrado. Ainda que o Pai
Seta Branca seja pensado como um espirito de luz, uma entidade elevada, isso nao implica
em um distanciamento do fiel com relagio ao mesmo. Seu aspecto, enquanto figura
paterna, € ressaltado durante as consultas, os médiuns que atendem aos pacientes buscam
destacar esta faceta da entidade, a imagem de pai, daquele que protege.

Sendo o VDA uma religido que se baseia na oferta de bens de salvacdo voltados
principalmente para a cura espiritual, ¢ de se esperar que a maior parte daqueles que
procuram o Vale, esteja sendo afligida por algum problema no momento da consulta,
demandando protecdo, preferencialmente uma prote¢do perssonalizada, familiar, que se
oponha a frieza encontrada nos consultérios médicos, psicologicos e mesmo nas religides
tradicionais.

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

E mais uma coisa, meus filhos: quando vocés puderem cantar... O canto
se transforma em mantras junto ao seu ectoplasma. E um ectoplasma
cristico que lhe permite fazer seus pedidos enquanto vocé esta cantando
os mantras. Sempre que puderem, cantem! NOs ionizamos 0 nosso
Templo e deixamos aqui, em haver, quando saimos, tantos mantras do
nosso magnético animal extraidos do Sol Interior. Nao se esquegam disto!
[...] Os mantras cantados sdo como luzes, ¢ um trabalho em louvor a
Espiritualidade, ¢ como se vocés abrissem uma conta corrente nos
Mundos Encantados! (Carta Escrita em 27. 06. 76/Disponivel em
<valedoamanhecerbrasil.blogspot.com> tultimo acesso em 1° de outubro

de 2011).

Para DaMatta (1997b), a cantoria mostra-se como um dos veiculos possiveis de
comunicacdo com o divino, uma prece cantada, e como tal, se dirige a uma entidade e visa
influencid-la (MAUSS, 2005). Segundo DaMatta:

Existem formas de falar com o mundo de Deus que sdo solitarias e outras
que sdo coletivas. Coletivamente, 0 modo mais comum ¢é através da
cantoria, onde a prece faz com que se juntem todos os pedidos num so6,
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que deve ‘subir’ aos céus levado pelas harmoniosas das vozes que o
entoam. (Ibidem, p. 110)

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

A figura paterna do Pai Seta Branca aproxima-se dos arquétipos que o catolicismo
desenvolve, porém, ainda que haja uma figura feminina, no caso a Mde Yara, esta ndo ¢
objeto de culto como o Pai Seta Branca, ndo se aproximando de um modelo mariano. Se ha
uma figura feminina cultuada, indiscutivelmente, esta ¢ a propria Tia Neiva, ainda que ndo
seja percebida, pelos adeptos, como uma entidade de culto, explicitamente.

Por fim, h4 de que se destacar o fato de que, nos finais de ano, o Pai Seta Branca
envia uma mensagens para os adeptos através de uma ninfa lua™, aproximando-se do
proprio calendario secular e do calendério cristdo. Renovando os lagos de fé e crenca entre

os adeptos, refor¢ando o que Eliade (2001) denominou de o mito do eterno retorno’.

3.3.3. Estrutura hierarquica e rituais de iniciagdo no VDA.

E valido destacar que, apesar de enquandrarmos o Vale dentro do universo da NE,
ele apresenta uma caracteristica distintiva pouco trazida pelos autores que discutem a
tematica (AMARAL, 1999, 2000; CAROZZI, 1999; CARVALHO, 1999; MAGNANI,
1999, 2000, 2006; MALUF, 2003; TAVARES, 1999), que diz respeito ao fato des ser uma

pratica que poderiamos considerar “Nova Erista”, mas que possui uma rigida estrutura

%0 A referéncia as ninfas recai, no caso do VDA, a classificacdo genérica em torno das mulheres que sdo

adeptas do movimento. Na mitologia grega, ninfas sdo qualquer membro de uma grande categoria de
deusa -espiritosnaturais femininos, as vezes ligados a um local ou objeto particular. Muitas vezes, ninfas
compdem o aspecto de variados deuses e¢ deusas, ver também a genealogia dos deuses gregos. S&o
frequentemente alvo da luxuria dos satiros. Em outros resumos as ninfas seriam fadas sem asas, leves e
delicadas.

Eliade (2001) cria a distingdo entre a humanidade religiosa e ndo-religiosa, com base na percep¢ao do
tempo como heterogéneo e homogéneo respectivamente. Eliade defende que a percepgdo do tempo como
homogeéneo, linear, e irrepetivel ¢ uma forma moderna de ndo-religido da humanidade. O homem arcaico,
ou a humanidade religiosa (homo religiosus), em comparagdo, percebe o tempo como heterogéneo; isto ¢,
divide-o em tempo profano (linear), e tempo sagrado (ciclico e re-atualizavel). Por meio de mitos e rituais
que permitem o acesso a este tempo sagrado, a humanidade religiosa protege-se contra o terror da
historia (uma condi¢do de impoténcia diante os dados historicos registrados no tempo, uma forma de
existéncia aflitiva).

51


http://pt.wikipedia.org/wiki/Fada
http://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A1tiros
http://pt.wikipedia.org/wiki/Genealogia_dos_deuses_gregos
http://pt.wikipedia.org/wiki/Divindade
http://pt.wikipedia.org/wiki/Feminino
http://pt.wikipedia.org/wiki/Esp%C3%ADrito
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hierarquica. Carozzi (Ibidem) chega mesmo a apontar que a principal caracteristica da NE
¢, justamente, a autonomia como pratica, porém, detalhemos melhor a questao.

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

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

[...] € possivel distinguir graus de comprometimento, a que correspondem
determinados tipo-ideais de frequentadores. Proponho separar, numa
ponta do espectro, o tipo erudito, que em principio se caracteriza por
escolhas mais restritas, ditadas por critérios definidos com maior
homogeneidade e clareza no interior de um sistema de compatibilidades;
no outro extremo, estd o tipo ocasional, cujas escolhas sdo determinadas
menos pelo planejamento de algum codigo do que pelo apelo do
marketing; entre ambos situa-se o tipo participativo, frequentador
habitual dos espagos do circuito neo-eso: diferentemente do tipo
ocasional, suas escolhas sdo ditadas por um cédigo de compatibilidades;
sua performance, contudo, ¢ mais maleavel que a do erudito. (Ibidem, p.
101).

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

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

A atual estrutura hierarquica existente no VDA foi definida por Tia Neiva, ainda em

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

Abaixo do Conselho de Trinos encontram-se: os Trinos Herdeiros, que formam o
Conselho Consultivo, os Trinos Administragdo e os Trinos Regentes. Abaixos destes estao
os Arcanos, conhecidos também por Adjuntos, muitas vezes responsaveis por grupos de
médiuns que a eles se vinculam, formando as chamadas nagdes, ou continentes, no caso, 0s
templos de Sao Lourenco e de Dois Irmaos, eles formam o chamado Povo Nerano, ao qual
se vinculam sete templos™, alguns templos de Pernambuco se vinculam a outros povos,
como no caso do templo de Olinda, que se vincula ao Povo Parlo. Aos templos ¢ garantida
a autonomia admistrativa, porém nao doutrinaria, cada templo terd um presidente, que
direciona as atividades mais burocraticas, percebemos também que, acabe a alguns mestres
a conducgdo dos rituais, bem como a organizacdo de atividades mais ordinarias, que
possibilitam que a estrutura ritualistica se desenvolva.

O processo de iniciacdo se dd, normalmente, através do convite realizado pelas
entidades espirituais, no trabalho de trono, em que ha uma comunicag¢do direta entre os
pacientes e as entidades, porém, podem ocorrer conversdes religiosas, a partir da
identificacdo com a doutrina. Quando o convite ¢ realizado, e o paciente o aceita, ele se
submete a um curso que se desenvolve por sete semanas consecutivas, aos domingos, no
qual, ele passa a ser instruido doutrinariamente.

Nem todos os templos sdo iniciaticos, apenas alguns que possuem o que os adeptos
denominam de corrente mestra, ou seja, possuem atividades meditnicas todos os dias. Os
adeptos podem até mesmo receber o convite, € comegar a ter alguma instru¢do doutrinaria
nestes nucleos, porém, para serem reconhecidos institucionalmente, precisam ir até um
templo inicidtico para tanto, o que ¢ denominado de desenvolvimento meditinico.

Destaca-se que, por determina¢do do Trino Arakém, em abril de 2003, o
desenvolvimento para menores de 16 anos so seria autorizado por indicacdo expressa do
Trino Arakém, no Templo-Mae (atualmente, pelo falecimento do Trino Arakém, a

autoriza¢do ¢ do Trino Ypuara, Mestre Raul, que coordena o Grupo dos Jovens), e pelo

2 Os seguintes templos formam o Povo Nerano: Aldeia, Camaragibe, Caxias (MA), Moreno, Pesqueira,

Dois Irmaos, Sdo Lourenco da Mata.
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Presidente, nos Templos do Amanhecer, através de um documento escrito e anexada a
folha assinada pelo responsavel pelo menor, juntamente com a cdpia da Certidao de
Nascimento, sendo que ap6s a Iniciacdo, o menor ird esperar completar 16 anos para, entdo,
fazer sua consagracdo da Elevacdo de Espada e prosseguir sua jornada.

E durante este processo de instrugio, que o tipo de mediunidade é descoberta, ainda
que nao acarrete numa relagdo estatica, como ja demonstramos. Findo este processo, o
médium € emplacado, passando a portar sua indumentédria ritualistica, bem como se
utilizando fita doutrindria, sempre amarela e roxa, ostentando o simbolo de seu tipo de
mediunidade, sendo o simbolo do doutrinador, uma cruz negra envolta em um tecido
branco, e o do apara, um livro aberto. Também passam a utilizar uma plaqueta, que no
caso do apard, possui o nome da entidade responsavel pelo seu desenvolvimento, e no caso
do doutrinador, indicard a princesa doutrinaria que o acompanhard na vida religiosa e
secular. Estas entidades sdo os mentores espirituais, sendo unicos para cada médium, ao
contrario dos guias que sdo varios. Segundo os adeptos, 0 mentor possui uma fun¢do mais
ampla, que remete ao proprio €xito carmico do sujeito, ao passo que, os guias remetem a
execucdo das mediunidades dos mesmos.

No processo de iniciacdo cada médium realiza o seu juramento, que varia de acordo
com o tipo de mediunidade. De acordo com informagdes retiradas do site oficial do

movimento (http://www.valedoamanhecer.com), os juramentos sdo os seguintes:

JURAMENTO DO APARA - Senhor: Nesta bendita hora, venho pedir-te
a permissdo para melhor me conduzir a mesa redonda do Grande Oriente
de Tapir. Que as forcas dos veteranos espiritos me conduzam e me
ilustrem para melhor servir nesta Era para o III Milénio. Senhor: sinto a
transformacao do meu espirito e, para que eu possa trabalhar sem duvidas,
tira-me a voz quando, por vaidade, enganar aos que por mim esperam.
Nao permita, Senhor, que for¢as negativas dominem minha mente. Faze,
Senhor, que somente a verdade encontre acesso em todo o meu ser. Faze-
me perfeito instrumento da Tua Paz. [lumina minha boca para que puras
sejam as mensagens do Céu por mim! [lumina também minhas maos nas
horas tristes e curadoras e para sempre. Juro seguir as instrucdes dos
mestres Doutrinadores veteranos desta Doutrina do Amanhecer. Faze-me
instrumento de Tua santa Paz. A partir de entdo viveras em meu intimo e
serei sabio para melhor Te servir. Este ¢ o Teu sangue que jamais deixara
de correr em todo o meu ser!

JURAMENTO DO DOUTRINADOR - Senhor: Nesta bendita hora,
venho pedir-te a permissdo para melhor conduzir-me ao teu Exército
Oriental. Esta Espada de Luz encoraja-me, conduzindo meu espirito a
mesa redonda da Corrente Branca do Oriente Maior. Senhor: Neste
instante sinto-me ligado as for¢as magnéticas do Astral Superior, a ciéncia
dos veteranos espiritos, que em breve me transportara, induzindo-me o
Espirito da Verdade. Esta taca que levo aos 1abios, com o sabor de todas
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as virtudes, é o vinho que em breve correra em todo o meu corpo, me
transportando a todos os instantes o poder das forgas magnéticas da Paz,
Amor e Sabedoria. O gume desta espada, apontada ao meu peito, ¢ a
demonstracdo viva do que Te posso dar! Fira-me quando meu pensamento
afastar-se de Ti. Ingeri a taca do Espirito da Verdade e nesta taca
impregnei todo o egoismo que me restava. Ninguém jamais podera
contaminar-se por mim! (Disponivel em <valedoamanhecer.com> Ultimo
acesso em 20 de outubro de 2011).

Fitas Doutrinarias: Apara (a esquerda), Doutrinador (a direita)/Fonte: Reis (2008)

Este juramento finaliza a primeira parte da iniciagdo, a partir do momento em que
sao emplacados, eles serao conduzidos a finalizagao do seu ritual de inicializagdo, uma vez
que, apenas emplacados, eles ndo participam dos trabalhos meditnicos. Seguindo ao
emplacamento, os médiuns fardo outros cursos e rituais de iniciagdo, que os situardo
hierarquicamente no VDA. Seguem-se, portanto, os seguintes rituais de iniciagdo:
Consagracao de Elevacdo de Espadas, quando o médium passa a ser tratado como mestre;
Consagragdo de Centuria, que o habilita para participar de todos os rituais™; e por fim,
Consagracao do 7° Raio, quando o médium ¢ considerado doutrinariamente pronto.

Tia Neiva determinou que um médium s6 deveria fazer a Eleva¢dao de Espadas, no

minimo, trés meses apos ter feito a Iniciagcdo, devendo fazer o curso preparatorio de quatro

33 Com exce¢do do ritual do Trono Milenar.
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aulas conforme roteiro do 1° Mestre Jaguar, datado de 17 de marcode 1981. Em abril de
2003, o Trino Arakém determinou que este segundo passo inicidtico sO poderia ser
realizado ap6s o médium ter 16 anos.

Nesse ritual ha que se saber a parte mais marcante, quando o médium Doutrinador
chega diante da representante de Tia Neiva, que estd com a espada, enquanto o Apard se
coloca do outro lado, para se ajoelhar na almofada, cada um portando sua rosa.

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

Segundo os adeptos, este ato simboliza a fé, a luta e a determinacdo do médium em
prosseguir sua jornada com amor, tolerancia e humildade. O Doutrinador baixa a espada,
volta-se por seu lado direito, entregando a espada a ninfa da corte que o aguarda. O Apard
se ajoelha e o Doutrinador se dirige até ele, enquanto o representante de Tia Neiva
mentaliza: Entregue a tua arma e receba, pela primeira vez, esta centelha que vem te
consagrar!

O Doutrinador faz o convite a entidade do Aparda, que incorpora. O Doutrinador faz
a troca das rosas, dando a que levou ao Apara e pegando a dele. Em seguida, faz a elevacao
daquele espirito.

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

A consagracdao de Centlria pressupde o chamado “Curso de Pré-Centuria”, que,

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

Para a aplicacdo do curso nos Templos do Amanhecer foram estabelecidas algumas

condigoes:

1) O numero de mestres inscritos pode variar de um local para outro;

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

3) O Presidente devera pedir & Coordenagdo dos Templos do Amanhecer
a matriz do material (cartas de Tia Neiva, etc.) a ser utilizado e
providenciar a reproducdo na quantidade suficiente para distribui¢do no
Curso;

4) O Presidente devera verificar se todos os inscritos estdo consagrados
pela Elevacao de Espadas;

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

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

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

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

9) O médium que concluir o Curso e até noventa dias, no maximo, nio
fizer a sua Consagragdo de Centuria, devera fazer novo Curso de Pré-
Centuria, completo. (Disponivel em <valedoamanhecer.com> ultimo
acesso em 20 de outubro de 2011).

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

O curso de 7° raia era ofertado apenas pelo 1° Mestre Jaguar, com sua morte e do

Trino Arakém, Mestre Nestor, que eram os instrutores do Curso de 7° Raio e 7° Raio Lunar,

3 Esta entidade é considerada um dos principais mentores espirituais de Tia Neiva, apresenta-se na figura de

Preto-Velho.
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em outubro de 2004, os Trinos informaram que aquele curso estava suspenso até posterior
decisdo.

E valido destacar que, cabe a institui¢do exercer o monopélio sobre o processo
iniciatico, em termos doutrinarios, ao determinar a forma como ecle deve ocorrer, cmo
também em termos instituicionais, por delimitar quais templos podem ou ndo ser
iniciaticos, e, ainda assim, estes representam o poder outorgado pelo templo-mae.

As institui¢des, tendencialmente, buscam exercer seu poder através do monopdlio
da violéncia simbolica, o que se d4 através da expedicdo dos titulos (BOURDIDIEU,
2005b), o que ocorre no VDA, j& que os proprios adeptos referem-se ao processo inciatico
como aquele em que eles alcangam o “titulo de mestrado”, referindo-se ao fato de se
tornarem Mestres da Doutrina. De modo geral, eles encaram o processo inicidtico como um
espaco de angariamento de degraus, ndo so espirituais, como também institucionais, ainda
que, eles se reflitam mutua e reciprocamente.

Isto significa que, o plano institucional, cuja forma mais emblematica ¢ a expedicao
de titulos, que neste caso equivale as posi¢des ocupadas na hierarquia do movimento,
expressa a localizagdo dos sujeitos no espago social, legitima o capital simbolico que ele
possui, e o expressa. A expressao do volume e da estrutura do capital simboélico, daqueles
que ocupam uma posi¢ao de dominagao no campo, equivale a violéncia simbolica, que visa
a manutencao das posi¢des ocupadas no campo.

A violéncia simbolica, exercida pela instituicdo, visa, também, garantir a unidade,
classificando os agentes sociais entre aqueles que pertencem e que ndo pertencem ao grupo,
situando, também, sua localizagdo no espaco social, e garantindo a reproducao da estrutura
social, e das condigdes objetivas que situam os sujeitos. De tal modo que, encontramos
pacientes que frequentam o templo ha anos, no entanto, ndo possuem legitimidade ante aos
demais adeptos, ao contrario de outros que se iniciaram ap6s poucos meses frequentando o
Vale. Entendemos, portanto, que ndo basta que o capital religioso seja incorporado, no
sentido de permitir ao agente social a decodificacdo dos signos sagrados, ele precisa estar
institucionalizado, o que se da através dos titulos expedidos pela instituicdao, que exerce o
processo de dominagdo, através do monopolio da expedicdo de titulos, que garante a
reproducao de sua legitimidade, e a ampliacao de seu capital simbdlico, que se transparece,

através da ampliagdo do numero de adeptos.
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Os médiuns também se filiam espiritualmente as diversas falanges™, que remetem
aos grupos espirituais especificos. Cada templo possuira um numero variavel de falanges,
devido ao proprio desenvolvimento doutrinario do mesmo, o que remete também a uma
divisdo espacial especifica, ja que, cada falange necessita de um espago fisico proprio, para
o desenvolvimento de suas atividades espirituais.

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

No que tange a filiacdo espiritual, devemos destacar que, para os Jaguares s6 ha
duas possibilidades: ser mago ou principe. Ao passo que, para as mulheres, hd 21
possibilidades de falanges: grega, cigana tagana, cigana aganara, franciscana, Madalena,
nitiama, muruaicy, samaritana, maia, madrucha, agulha Isménia, yuricy, escrava, Roxana,
dharmo-orxinto, ja¢and, ariana, naraima, niatra, caig¢ara e, tupinamba. Cada uma dessas
falanges possui uma indumentdria propria, também neste caso, encontramos relato de

mudangas de falanges, demonstrando que tal classificacdo ndo ¢ estanque.

Ninfa/Fonte: Deborah Ghelman

> Para os adeptos do VDA, as falanges remetem a filiagdo espiritual do adepto, recomenda-se que antes que

os mesmos se filiem, que conhegama historia de cada falange, que se constituem em termos de narrativas
miticas, em todo o caso, tal conhecimento ndo se coloca como condigdo sine qua non para a filiagdo
espiritual.
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Ninfa/Fonte: do Autor

Ainda no que tange as questoes de género no VDA, deve-se destacar que, no
processo de incorporagdo, as mulheres t€ém a possibilidade de incorporar entidades
masculinas ou femininas, ao passo que, os homens, podem incorporar apenas entidades
masculinas. Também chama a aten¢do o fato de que, apenas os homens podem conduzir os
rituais, 0 que parece um contrassenso com a propria génese do movimento, ja que foi
fundado por uma mulher, no entanto, tal problematica ¢ resolvida pelos adeptos, na medida

em que Tia Neiva € posta numa classifica¢do Unica, sendo a Primeira Mestra Sol Jaguar.

3.3.4. Apara e Doutrinador: por uma tipologia das mediunidades

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

O principio elementar da divisdo entre os médiuns ¢ a questdo da incorporagao,
aqueles, cuja mediunidade se da através do processo de incorporagdo chamam-se apards,
ao passo que, os que nao incorporam, sao chamados de doutrinadores. Esta divisao binaria
¢ relativamente comum, entre as religides de possessdo no Brasil. Segundo Galinkin
(2008), em termos de fungdes, a serem exercidas no VDA, os doutrinadores e apards

diferenciam-se da seguinte forma:
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As fungdes do incorporador

Psicografia automatica;
Materializagdo; (GALINKIN, 2008, p. 81)

1. Dar passagem aos sofredores;
2. Curar doengas;

3.  Comunicagdes;

4, Passes;

5. Desobsessao;

6.

7.

As fungoes do doutrinador

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

2. Organizar, administrar e desenvolver os médiuns;

3. Abrir e fechar os trabalhos;

4.  Assistir e controlar todo e qualquer trabalho de incorporagao;

5. Interpretar situagdes dos médiuns quando incorporados. Se for
mentor guia, atendé-lo respeitosamente. Se for sofredor, doutrina-lo e
fazer sua entrega aos planos espirituais;

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

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

No entanto, tal divisdo ndo ¢ estatica, encontramos casos de médiuns que iniciaram

sua “carreira” no VDA como doutrinadores e, posteriormente, descobriram-se aparas, €

também o inverso, médiuns que iniciam suas atividades como apards e, posteriormente

tornam-se doutrinadores. Exemplifiquemos a situa¢do, com o depoimento de uma médium

doutrinadora, K. M. S., de 46 anos. Entrevistada no templo de Sdo Lourengco da Mata,

Pernambuco.

56

Faz 11 ano [que é adepta do VDA] e cada vez to aprendendo... Oh... Vou
dormir cigana e acordo murici’®. Passei quatro ano apard, passei quatro
ano como apard e agora sou doutrinadora.

Eu— Mudou por qué?

Eu ndo incorporava mais... Tem muitos aqui assim, aqui tem varios. Tem
muito doutrinador que daqui a pouco ta... apara.

[-]

Eu passei quatro ano incorporando... passei quatro ano incorporando.
Chegou um tempo que eu dizia assim: Eu ia pra mesa, pro trono. E ndo
incorporava. Meu Deus o que é que eu tenho? Tem alguma coisa errada
comigo. Ah ndo, vou trabalhar com os caboclos, vou la pro sudario.
Chegava ld no sudario, quando o comandante fizer a puxada bato e o
caboclo vem na hora. Ai: pa, pa, pa. Cadé caboclo? E eu com o olho,
vocé ndo consegue abrir o olho, vocé incorporado ndo consegue abrir o
olho. E ndo vinha de jeito nenhum. Quando eu olhava um paciente, e ai

O nome correto da falange, segundo os livros da doutrina &€ Muruaicy.
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meu Deus do céu. E eu ndo podia levantar dali. Ai o paciente... E entdo
chegou o tempo de eu ndo ta incorporando, ai o caboclo, cadé o
caboclo? Ai quando eu olhava eu via uma pessoa, ai trabalhava sem
caboclo, sem caboclo... ai eu pedia ao paciente pra chamar o
comandante... nenhum paciente escutou! Nenhum!... e eu com calor. E eu
aguniada... depois de muito tempo lad vem o comandante. Salve Deus meu
caboclo! Me levantei, sai, ndo contei nada a ele. Al eu disse ndo, agora
vou falar com mestre Carlos, mestre Carlos.. contei tudim a ele, ai ele,
ele olhou pra mim assim... ai escreveu num papel: trés aulas de
desenvolvimento para doutrinadora, e va num saldo de costura e traga
uma roupa, porque ndo vai ter como vocé fazer uma roupa, pra fazer
iniciagdo de doutrinadora. Faz seis anos que eu sou doutrinadora.
Agora, o preto-velho tinha falado pra mim, sete anos atrds... hd quase
sete anos atras. Tu vai ter duas mudancas na tua vida, uma tda muito
proximo, a outra vai demorar. Mas eu nem me liguei. Al mudei pra
doutrinadora, né?

Percebe-se que, além de ser uma fronteira fluida, passivel de mudanca, a dicotomia,
entre doutrinador e apard, mostra-se sempre explicada pelo universo simbdlico do proprio
movimento. As mensagens, dos caboclos e dos preto-velhos, sdo de fundamental
importancia para a constru¢do dos significados, que tange as praticas dos adeptos. Ainda
que, tais significados possam ser atribuidos post factum.

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

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

coincidem com as que chegamos, como por exemplo:

A crenga zande na bruxaria ndo contradiz absolutamente o conhecimento
empirico de causa ¢ efeito. O mundo dos sentidos ¢ t3o real para eles
como para noés. Nao nos devemos deixar enganar por seu modo de
exprimir a causalidade e imaginar que, por dizerem que um homem foi
morto por bruxaria, negligenciem completamente as causas secundarias
que, em nosso modo de ver, sdo as razoes reais daquela morte. O que eles
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estdo fazendo aqui ¢ abreviando a cadeia de eventos e selecionando a
causa socialmente relevante numa situagdo social particular, deixando o
restante de lado. Se o homem € morto por uma langa na guerra, uma fera
numa cagada, ou uma mordida de cobra, ou de uma doenca, a bruxaria ¢ a
causa socialmente relevante, pois é a Unica que permite intervencao,
determinando o comportamento social. (Ibidem, p. 55)

Esse entrecruzamento de mensagens e sinais, que sdo interpretados pelos adeptos,
aproxima-se do exercicio cognitivo realizado pelos azande, no sentido em que, as causas
“empiricas” ndo sao olvidadas, apenas ndo ganham relevo naquele contexto social, na
medida em que, o efeito da pratica social ali desenvolvida s6 poderad surtir efeito sob
determinadas causas, e ndo sobre todas, e sdo estas que ganham destaque no discurso dos
adeptos. Suas mudangas, como doutrinadores ou apards, sdo explicadas por razdes
espirituais, assim como, outras questdes que envolvem suas vidas “profanas”, o que vai
desde problemas de saude, passando por problemas familiares, emocionais ou sociais.

As explicagdes, que concernem a propria mediunidade, mostram-se relevantes, na
medida em que determinam o locus que o sujeito ocupara na estrutura religiosa do VDA.
Durante o proprio processo de inser¢do no movimento, a adepto possui sua mediunidade
classificada pelo grupo, o que se da também através de explicagdes de carater magico

religiosas.

3.4. O espaco sagrado e a sacralidade do espaco: campo, subcampo e poder.

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

Os templos maiores do VDA — no caso de Pernambuco sdo os de Olinda, Dois
Irmaos e o de Sao Lourenco da Mata — normalmente, localizam-se na zona rural da cidade,
onde tanto se abre a possibilidade de constru¢do em um espago mais amplo, quanto se
possibilita um maior isolamento, longe dos olhares curiosos, e das interferéncias presentes
na urbe, que vao na contramao da concentra¢do necessaria, para o desenvolvimento das

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

Uma premissa, que perfaz a construcao espacial dos templos do VDA, diz respeito
ao fato de que, eles reproduzem os designios das entidades espirituais, dos espiritos de luz,
segundo os adeptos. A principal entidade envolvida nesta missdo seria Tidozinho, também
retratado como comandante Stuart, que retrataria sua imagem como capelino. Sua imagem,
como comandante Stuart, aproxima-se dos personagens de Jornadas nas Estrelas, como ja

apontado no trabalho de Cavalcante (2005).

168 IR
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Tidozinho e Justininha Comandante Stuart e Justine

Fonte: <valedoamanhecer.com>

Como indicamos, a constru¢do do templo mae do VDA em Brasilia aponta para
uma série de simbolismos, pois este estaria situado no cora¢do ndo s6 Brasil, mas da
América do Sul, entre dois oceanos, perfazendo a analogia do paraiso perdido em meio as
aguas (ELIADE, 2002). No entanto, cada nucleo construido ¢, também, um centro, para a

comunidade de adeptos, a partir do qual toda a energia flui e conflui.
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A estrutura basica dos templos, em seus diversos modelos, obedece uma logica
circular, o paciente, que chega aquele espaco, passa por diversos subespacgos, que na
verdade, correspondem as divisdes dentro de um espaco mais amplo, sempre no sentido
horario. Quando estamos tratando de um templo menor, normalmente, o paciente passa por
todos os espagos, consequentemente, passa por todos os rituais, sendo, normalmente, os
mais recorrentes o trabalho de trono, de cura e de passe.

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

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

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

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

nos quais, os médiuns permanecem posicionados durante o ritual.
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Fora do templo mae, este ritual ocorre apenas em Olinda e em Sdo Lourenco da
Mata, o que leva a ocorréncia de caravanas de médiuns, que se deslocam dos diversos
templos do nordeste, apenas para a realizagdo do trabalho da Estrela Candente. Durante o
trabalho de campo, observamos a realizagdo deste ritual por adeptos vindos de outros
templos do interior de Pernambuco, mas também do Piaui, Paraiba e Ceara.

Hé ainda um ritual, que apenas ocorre no templo mae ¢ no de Sao Lourenco da
Mata, o trabalho de Quadrante, cujas atividades se iniciaram em marco de 2009. Este
ocorre também em um lago artificial, cercado por imagens religiosas com cerca de quatro
metros de altura, sendo uma de Iemanjd e as outras sete formadas pelas princesas
encantadas, ainda no eentorno do lago, hd uma piramide, em cujo interior, resguardado por
alguns médiuns, h4 inimeras imagens de espiritos de luz.

A articulacdo entre espaco e rituais, possibilita, também, a separacao entre adeptos
e ndo adeptos, pois, a circulagdo ndo € tdo livre assim, os pacientes possuem locais
especificos, ha espacos cujas delimitagdes sdo claras, como no caso da Estrela Candente,
em que, o Unico espago que cabe o paciente ¢ sentar-se nos vértices da estrela, e, mesmo
assim, sua entrada ¢ controlada pelos médiuns, tanto que, iniciado o ritual, ainda que haja
espago para outros pacientes, um outro nao pode simplesmente adentrar no espaco, precisa
esperar este ritual encerrar-se, € iniciar um outro. No templo de Sao Lourengo, ocorre em
média de duas a trés formagdes da Estrela Candente nos dias de ritual, em especial no
sabado, dia de maior movimento.

Os espagos remetem, portanto, as hierarquias simbodlicas e sociais presentes na
dinamica deste universo religioso. Quanto mais capital simbolico um agente possui, mais
livremente pode circular nos diversos espagos, ainda que haja limitagdes sempre, ja que ha
rituais, como no caso do Turigano, que demanda adeptos vinculados a falanges especificas,
ocupando fungdes ritualisticas scriptadas. Mais adiante, descreveremos, com maiores
detalhes, alguns rituais que ocorrem no VDA.

Temos, portanto, uma dinamica que transparece as relacdes sociais existentes no
grupo, na medida em que, nos permite perceber as classificagcdes sociais: 0s pacientes, 0s
nedfitos, os ja iniciados, os mestres etc., mas que também, refor¢a a estrutura social. A
disposicdo espacial do templo mostra-se, enquanto categoria social, uma estrutura
estruturada estruturante, pois, se estrutura a partir da distribui¢do heterogénea dos diversos
capitais simbodlicos em jogo, e, também estrutura o conjunto de relagdes e praticas sociais

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

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

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

Durante a distribuicao espacial dos médiuns, para o ritual da Estrela Candente, por
exemplo, estes sdo organizados hierarquicamente, de acordo com a Ordem de Mestrado, ou
seja, respeitando a hierarquia referente aos niveis de iniciacdo, € o tempo em que o0s
mesmos se encontram na doutrina. Cabe a alguns conduzir o ritual, ocupando um espago
diferenciado com relacdo aos demais, esta diferenciacdo espacial demonstra o capital
simbolico acumulado, o que implica numa relacdo marcada pela violéncia simbolica.
Devemos retomar aqui que, para Bourdieu (1996), “Um dos efeitos da violéncia simbdlica
¢ a transfiguragdo das relacdes de dominacdo e submissdo em relagdes afetivas, a
transformacdo do poder em carisma ou em encanto adequado a suscitar um encanto afetivo
(por exemplo, nas relagdes entre patrdes e secretarias.” (Ibidem, p. 170).

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

Além de serem semiconscientes as praticas sociais se baseiam num sistema de
relagdes que possui efeitos ndo intencionais, como ¢ comum a agdo social de modo geral
(GIDDENS, 2001). A logica da acdo social baseia-se, também, em ag¢des que nao se
colocam dentro de um encadeamento 16gico. Como nos elucida Bourdieu (2009):

Essa logica prdtica — no sentido duplo do termo — ndo pode organizar
todos os pensamentos, as percep¢oes e as agdes por meio de alguns
principios geradores estreitamente unidos entre si e que constituem um
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todo praticamente integrado, que uma vez que toda sua economia, que
repousa sobre o principio da economia da logica, supde o sacrificio do
rigor em proveito da simplicidade e da generalidade e porque ela encontra
na ‘polythétia’ as condi¢des do uso correto da polissemia. Significa que
os sistemas simbolicos devem sua coeréncia prdtica, ou seja, sua unidade
e regularidades, mas também sua imprecisdo e suas irregularidades, e até
mesmo suas incoeréncias, ambas igualmente necessdrias porque inscritas
na logica de sua génese e de seu funcionamento, por serem o produto de
praticas que nao podem preencher suas fungdes praticas a nao ser que
engajem, no estado pratico, alguns principios que ndo sdo apenas
coerentes — ou seja, capazes de engendrar praticas intrinsicamente
coerentes a0 mesmo tempo que compativeis com as condi¢des objetivas —
mas também praticas, no sentido de comodas, isto ¢, facilmente
dominadas e manejaveis porque obedecem uma logica pobre e
econdmica. (Ibidem, p. 142-143).

Percebamos que a complexidade das praticas sociais nos leva a incluir também suas
irregularidades para a compreensdo de seu desenvolvimento, ainda que suas regularidades
sejam o norte da analise social neste caso. Interessa-nos aqui desenvolver o argumento de
que sdo as praticas sociais, neste caso as religiosas, que reforcam a estrutura social, ao
mesmo tempo em que possibilita a internalizagao das regras do jogo nos agentes sociais,
que a partir dai tragam suas estratégias para o seu deslocamento no campo.

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

Compartilhamos da critica tecida por Oliveira a Bourdieu, no entanto, fazemos a
ressalva de que ha agentes que de fato ndo produzem nem estdo interessados em produzir
um discurso religioso, pois nem sempre estar em campo implica em um interesse pelo
campo.

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

Ao serem socializados dentro da dinamica do VDA, fica claro e evidente para os

agentes, que este ¢ o dominio da doutrina, o capital incorporado e a iniciacdo ritual
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oficializada, o capital institucionalizado, que permite ao adepto se deslocar posicionalmente
no campo simbdlico, sendo conhecido e reconhecido pelos demais agentes como
pertencentes a comunidade religiosa, bem como, sendo percebido como simbolicamente
diferenciado. No entanto, encontramos sujeitos, que mesmo apds anos frequentando o
VDA, mesmo apo6s tendo recebido o convite das entidades para se iniciar, ndo demonstram
interesse em se tornarem adeptos, o que implicaria neste angariamento de capital simbélico.
Estar em campo, neste caso, ndo implica um interesse pelo campo, € nem mesmo a
internalizacdo das regras do jogo significa que o agente va seguir jogando visando a
obtencao de mais capital, ou ao menos de algum.

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

Temos, assim, um cendrio, através do qual as praticas sociais ndo apenas se baseiam
na distribuicao heterogénea do capital religioso, como também possibilita esta distribui¢ao.
A incorporagdo do capital simbodlico ¢ demonstrado também no nivel da performance, a
incorporagdo, a batida no peito mais auténtica, mais forte, o suor que desce do rosto no
momento ritual, os musculos contorcidos da face, o timbre da voz, a relagdo com as
entidades, no caso do doutrinador, sua performance no nivel do desgaste fisico ao
convencer os espiritos cobradores a partir, tudo isso demonstra o acumulo de capital
religioso do agente. Os canticos ao fundo, os gritos dos caboclos, as vozes trémulas dos
preto-velhos, tudo demonstra a efervescéncia do campo, sua miriade de capitais simbolicos,

que se tencionam constituindo os sistemas e universos simbolicos dos agentes envolvidos.

3.5. Globalizag¢ao, pluralismo e religiosidade popular: o mosaico do Vale do

Amanhecer.

Segundo Carvalho (1999a), o VDA constitui o universo religioso mais complexo
que ja se teve noticias, isso se deve, em grande medida, a realidade hibrida. O sincretismo €
levado aqui a seu extremo, configurando, o que denominamos em trabalho anterior, de

sincretismo deslizante (OLIVEIRA, 2010b), no sentido em que, as possibilidades de
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arranjos que ele se utiliza performaticamente, ampliam as possibilidades postas, articulando
elementos que ndo necessariamente possuem relagdo, em termos histéricos, ou mesmo,
uma analogia facilmente identificavel.

Decididamente, reconhecemos aqui o carater inventivo e original do universo criado
por Tia Neiva, no entanto, devemos destacar que o VDA reflete um momento historico,
politico, social e cultural especifico, afinal, Tia Neiva ¢ mais que a mulher extraordinaria,
ele ¢ a mulher das situages extraordinarias (BOURDIEU, 2004a). Os candangos, que
foram construir Brasilia, 14 estavam longe de seus universos simbolicos de referéncia. Seus
espacos e tempos sagrados estavam demasiadamente distantes, a antiga comunidade
religiosa, dava lugar a uma comunidade mais ampla, formada por sujeitos provindos de
lugares distintos, com biografias diferenciadas.

Ao mesmo tempo, tinhamos um pais impactado pela modernidade, pela velocidade
e escopo da mudanca, que este periodo traz. No entanto, chamamos a atencdo para o
fenomeno que Clancline (2006) apontou, acerca da América Latina, segundo o qual, os
paises desta regido tivessem experimentado uma modernidade sem modernizacao.

Consoante ao autor:

Os paises latino-americanos sdo atualmente resultados da sedimentagao,
justaposi¢do e entrecruzamentos de tradicdes indigenas (sobretudo nas
areas mesoamericana ¢ andina), do hispanismo colonial catélico e das
acdes politicas educativas e comunicacionais modernas. Apesar das
tentativas de dar a cultura de elite um perfil moderno, encarcerando o
indigena e o colonial em setores populares, uma mestigagem interclassista
gerou formagdes hibridas em todos os estratos sociais. (Ibidem, p. 73-74).

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

Devemos destacar, também, que as possibilidades de construcao deste universo

religioso, se fazem possiveis, a partir do proprio desencaixe entre o tempo € 0 espago, sobre

7 A Semana de Arte Moderna, também chamada de Semana de 22, ocorreu no Teatro Municipal de Sdo

Paulo, nos dias 13, 15 e 17 de fevereiro de 1922, foi um movimento artistico intelectual que ocorreu neste
momento, marcando uma ruptura com os padrdes predominante nas artes, 0 momento é considerado um
marco do modernismo.
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o qual discorre Giddens (1991) **. A circulag@o de signos culturais diversos, desconectados
de suas origens histdricas e geograficas, possibilita que as imagens circulem. Cavalcante
(2005) apontou a proximidade entre as imagens indigenas presentes no VDA, em especial o
Pai Seta Branca, e aquelas dos filmes hollywoodianos, como ja destacamos, bem como, a
semelhanca entre as imagens mediunicas produzidas no VDA dos capelinos, em suas

espagonaves, e os personagens do filme Jornadas nas Estrelas.

Imagem do VDA dos Capelinos/ Fonte: Marques (2009)

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

8 Segundo o autor: “Por desencaixe me refiro ao ‘deslocamento’ das relagdes sociais de contextos locais de

interacdo ¢ sua reestruturacdo através de extensdes indefinidas de tempo-espago” (GIDDENS, p. 29),
ainda segundo o mesmo: “Este [desencaixe] retira a atividade social dos contextos localizados,
reorganizando as relagdes sociais através de grandes distancias tempo-espaciais”. (Ibidem, p. 58)
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Claro que, devemos reconhecer que a globalizagdo ndo é um fendmeno homogéneo,
€ que ndo impacta os sujeitos do mesmo modo. A posicao em que estao situados no espago
social, faz com que eles sejam impactados de formas diferenciadas, bem como, implica em
outra forma de percep¢do destes impactos. No entanto, hd que se ressaltar que, o fendmeno
da globalizagdo encontra-se cada vez mais descentralizado, atingindo assim, um numero
cada vez mais amplo de sujeitos, e de forma cada vez mais ampla. Ainda segundo Giddens
(2010):

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

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

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

Em todo o caso, em principio, a NE, ao chegar ao Brasil, realizou uma referéncia
muito mais recorrente ao global que ao local (MAGNANI, 2000), com uma parca
valorizacdo das tradigdes locais, em especial, no caso das religides afro-brasileiras, o que ja
pontuamos no capitulo 2. Como nos coloca Magnani (2006):

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

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

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

Sendo assim, por um lado, os elementos globais tomam um significado para as
realidades locais, por outro, as religides particulares passam a se articular com os elementos
globais. O VDA representa um novo momento, no qual, a NE estd imersa, aquilo que
denominamos New Age Popular (OLIVEIRA, 2011a, 2011b), que conforme j4 afirmamos:

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

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

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

internacional-popular, Ortiz argumenta o seguinte:



116

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

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

Outras entidades, como o Vové Hindu, figuram ao lago de Vovo de Aruanda,
demarcando entidades, figuras, signos, conhecidos em contextos diferenciados, mas que, no
final das contas, se mesclam na realidade caleidoscopica do VDA, e ¢ isso que d4 a sua

singularidade, sua especificidade, isso que torna o Vale fascinante.

% Na doutrina do VDA h4 referéncia a sete Princesas Encantadas: Janaina, Iracema e Jurema, Iramar,

Juremar, Jandaia e Jandara. Destas, apenas as trés primeiras cumprem missao com os doutrinadores.
Percebamos que, além de Iracema ser um nome conhecido na cultura popular bresileira, Janainaé também
um dos nomes, pelo qual, lemanja é conhecida, assim como Jurema, ¢ um o nome de uma popular bebida
utilizada em rituais indigenas e de umbanda no nordeste brasileiro.
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CariTuLO 4: BIOGRAFIAS, PERCURSOS E IMERSAO NO VALE.

4.1. Chegando ao Vale: percursos e atribuicio de significado as aflicoes

Apesar de ja termos a presenca do VDA, em Pernambuco, desde os anos 70, a
maioria dos entrevistados possuia uma religido anterior a sua chegada ao templo, mesmo
entre aqueles que tinham menos de 30 anos. Ainda que possamos destacar o fato de que,
hoje encontramos varias criangas que possuem o VDA como sua primeira religiao®.

Para a maioria dos adeptos, sua imersao nos movimento se deu através da procura
dos servigos espirituais, ofertados pelo mesmo, em especial, em decorréncia de problemas
de ordem de satde, mas também, com destaque para problemas familiares, sociais e
emocionais. Devido a tanto, nos referiremos neste texto as aflicdes, de forma mais ampla.

O VDA se insere entre uma série de outras possibilidades, na busca por respostas as
aflicdes postas. Novamente, devemos retomar a questdo da modernidade, que por um lado,
questiona as formas tradicionais de respostas sociais dadas as aflicdes — a0 menos as coloca
em xeque, ante ao conhecimento perito, representado pelos experts (GIDDENS, 1991),
porém, isso ndo implica num apagamento das tradi¢cdes, que continuam a servir de esteira
as questdes postas pelos sujeitos — e por outro, possibilita o pluralismo religioso (BERGER,
1970), ampliando as possibilidades de respostas a serem encontradas fora do conhecimento
perito.

Devemos examinar, portanto, suas questoes referentes aos percursos vivenciados
pelos sujeitos, na busca pela resolu¢do de suas afli¢gdes: por um lado, a relagdo que se
estabelece entre o sistema biomédico oficial, e suas respostas para as questdes do corpo e
da alma, e os outros sistemas geradores de significado, e, por outro, como nesta profusao de
outros sistemas simbolicos, com énfase nos religiosos, o sujeito passa a repensar sua
propria situacdo, ressignificando as praticas (suas proprias e as dos agentes religiosos), bem
como, sua propria afli¢do, que passa a ser recontextualizada e reconstruida.

Estes aspectos se fazem possiveis ante ao proprio cenario da modernidade, que

possibilita ao sujeito uma gama de escolhas. Se os sistemas peritos apresentam-se como

% Em todo o caso, ¢ valido destacar que os adeptos por mais que afirmem seu pertencimento religioso ao

VDA, também se preocupam em afirmar, no nivel do discurso, que o Vale ndo é uma religido, mas sim,
uma doutrina. Por vezes, comparam com o espiritismo, falando que ele sim seria uma religido, mas o Vale
seria apenas uma doutrina. Parece-nos que esta afirmagdo traz em sim, a concepgdo de que o Vale é mais
livre, e busca, tambg¢,, diferenciar-se, simbolicamente, das religides mais tradicionais.
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possibilidades de respostas aos sujeitos, opondo-se a uma verdade revelar trazida pela
tradicao (GIDDENS, 1997), isso ndo significa que os sujeitos simplesmente irdo incorporar
tais explicagdes, pois, dentre as possibilidades postas ao sujeito moderno, esta a de escolher
seus sistemas simbolicos explicativos. Sendo assim, a agdo social racional mostra-se tao
possivel, neste cenario, quanto a tradicional. Claro que, neste cenario, a propria tradi¢io ¢é
repensada.

Em todo o caso, para os nossos entrevistados ndo pareceu ser contraditdrio, nem
mesmo conflitante, estar situado entre diferentes sistemas simbdlicos explicativos. Rabelo
(1993) demonstra como os sujeitos, em situa¢des de aflicdo, procuram os diversos sistemas
de cura, sem que com isso, se abandone o sistema médico oficial, demonstrando que, as
diversas visdes de mundo, que informam os projetos de cura presentes nos diversos
sistemas simbolicos, modificam a percepcao dos sujeitos envolvidos, e da propria aflicio,
ao mesmo tempo em que, também sdo modificados para serem apropriados, e, por vezes,
descartados.

Na propria construgdo religiosa do VDA, abre-se espaco para uma dupla explicacao
dos problemas espirituais, havendo aqueles que seriam de ordem meramente espiritual,
aqueles de ordem espiritual e material, e as doencas que seriam de ordem apenas material.
Normalmente em casos mais graves hd uma recomendacdo de que se mantenha o
tratamento convencional, a0 mesmo tempo em que, mesmo no caso das doencas de ordem
material, normalmente ¢ apontada a necessidade de um acompanhamento espiritual.

A propria linguagem utilizada no VDA, para se referir a seu universo, remete a uma
logica dos tratamentos espirituais. Os ndo adeptos sao denominados de pacientes, ha um
ritual denominado cura, cujas entidades incorporadas normalmente se apresentam como
doutores, e os templos sdo apontados como Prontos-socorros, o proprio VDA, enquanto
movimento, ¢ denominado, pelos adeptos, como um Pronto-socorro universal, na medida
em que, o que esta em jogo, segundo eles, ndo € apenas a vida do paciente, como também,
o desenvolvimento das entidades espirituais, sendo estas, provenientes de diversos planos, e
de diferentes planetas.

Devemos destacar que, a maior parte da clientela que o VDA atinge sdo membros
de classes populares, ao contrario do que ¢ recorrente nas terapias da NE, cujo publico
predominante, ¢ oriundo de classes médias, classes médias altas (AMARAL, 1999, 2000,
MAGNANI, 1999, 2000, 2006, MARTINS, 1999), os estudos que t€ém se voltado para a

realidade do VDA vém demonstrado esta mudanca em termos de publico, e esta
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aproximacao com as camadas populares (CAVALCANTE, 2000, 2005; GALINKIN, 2008;
COELHO; 2006; OLIVEIRA, 2009, 2010a, 2011a, 2011b; REIS, 2004, 2008;
SALGUEIRO, 2004; SANTOS, 2001).

O fato de provirem de classes populares faz com que, os sujeitos tenham uma
relacdo diferenciada com seu proprio corpo (BOURDIEU, 2007a), bem como, apresentem
uma trajetoria diferenciada. A maior parte deles possui alguma proximidade com praticas
populares de cura, sendo a maioria deles socializados em familias catélicas inicialmente,
ainda que, muitos tenham passados pelo espiritismo kardecista antes da chegada ao VDA.
Segundo um dos nossos informantes “Uns noventa por cento dos que tdo aqui vieram do
espiritismo, mas aqui ¢ diferente”.

O fato de provirem — predominantemente, mas ndo exclusivamente — de camadas
populares, faz com que eles tenham uma relagdo particular com o sistema biomédico
oficial, j& que, este se marca por ser demasiadamente biologizante e cartesiano. Segundo
Laplantine (2004):

Podemos, ndo obstante, distinguir um certo numero de ideias-forcas
comum ao conjunto dessas representagdes que pertencem, sem diavida, a
um modelo idéntico — o da ontologia médica (quer seja esta ultima
especulativa ou experimental, popular ou erudita). De um lado, a
diferenciacdo das doencas (& qual corresponde o trabalho classificatério
da nosologia), mesmo que se efetue segundo o critério das especificidades
causais, das essenciais ou evidentemente, ainda mais, do estudo
topolégico das diversas regides do corpo, provém de um pensamento
geografico e ndo historico. A medicina ocidental moderna é um
pensamento da extensdo no sentido cartesiano, ou seja, do espaco, que ¢é
ainda hoje o quadro de referéncia do pensamento positivo. Por outro lado,
munidos deste modelo, o pratico e seu cliente podem proceder a uma
reificacdo da doenga considerada um mal em si mesma. (Ibidem, p. 52)

Este tipo de modelo provoca uma separacao entre o sujeito e a sua afli¢do, sua
doenga, distanciando da propria afligdo como construg¢do social, subjetiva e inter-subjetiva.
Foucault (2008), ja apontara para a impessoalidade existente no nascimento da clinica, e da
medicina ocidental oficial, uma vez que, o doente se reduz a propria doenga. Para o autor:

A percepcao médica ndo deve se dirigir nem as séries nem aos grupos;
deve estruturar-se como um olhar através de “uma lupa que, aplicada as
diversas partes de um objeto, permite ainda notar outras partes que sem
ela ndo se distinguiria” e empreender o infinito trabalho do conhecimento
dos frageis singulares. Reencontra-se, neste ponto, o tema do retrato,
evocado acima; o doente ¢ a doenca que adquiriu tragos singulares; dada
com sombra e relevo, modulagdes, matrizes, profundidade; e a tarefa do
médico, quando descrever a doenga, sera restituir esta espessura viva: “E
preciso exprimir as enfermidades do doente, seus sofrimentos, com seus

gestos, sua atitude, seus termos e suas queixas”. (Ibidem, p. 15)
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No entanto, os sujeitos ndo sao suas doencas, e ndo se percebem reduzidos as
mesmas. Provindos de grupos sociais relacionais, baseados em lacos de solidariedade e de
reciprocidade, mostra-se estranho, um sistema de cura que se baseia no distanciamento
entre o doente e sua doenga, e entre o doente e seu curador. Segundo Martins (2003):

A ideia de doenga como uma anormalidade exterior ao corpo, como um
fendmeno irregular que poderia ser separado e extirpado mediante
procedimentos mecanicos, foi consagrada ao longo dos dois tltimos
séculos. A distancia entre médico e paciente foi reforcada e eleita como
fundamental para a analise e o combate cientifico da doenga. Ocorre que a
busca de um certo distanciamento metodoldgico entre médico e paciente,
em nome da eficiéncia instrumental, ndo se realizou sem custos. Ela
refor¢ou, no plano da medicina, uma barreira metodoldgica emocional e
afetiva, entre o curador e o paciente, realizada em nome da verdade
cientifica e, mais particularmente, do método anatomoclinico. (Ibidem, p.
111).

Percebemos, desse modo, que a realidade simbolica, constituida pelo sistema
médico oficial, opde-se a uma construgdo social da doenga, que se vincula aos percursos
biograficos dos sujeitos, pois, suas aflicdes, suas doengas, e seus problemas sociais e
subjetivos, se vinculam a atribui¢do de significado que os mesmos ddo a estes, o que
também se d4, na relacdo intersubjetiva entre o paciente e o curador.

Ao entrevistarmos J.D.O., de 30 anos, paciente, que ja frequentava o VDA ja ha
sete anos (no ano de 2010), percebemos a divergéncia em termos de percepcao, com
relacdo ao tratamento recebido no sistema médico oficial e no Vale, destacando que no
VDA sentiu-se acolhido. Oura questdo relevante ¢ que, os proprios limites da medicina
oficial sdo postos em questdo, normalmente, os pacientes provém de uma jornada anterior
em busca de solugdes para seus problemas, o que se foca, principalmente, na medicina
oficial, ndo encontrando respostas na mesma, buscam os servicos do VDA. Muitos que
atingem seus objetivos, e se tornam habitués do Vale, sem que com isso, implique numa
conversao para o movimento. O que pode ser percebido, através do depoimento de M.G.N.,
de 34 anos:

Eu— Por que vocé comegou a vir pra ca?

Entrevistada — Eeee... assim, eu tinha muita vontade de engravidar e ndo
conseguia. Tava casada ja ha dois anos e meio, dai tivemos alguns
problemas no passado e eu acahava que era por conta desses problemas,
ai eu agradeco meus filhos aqui, porque logo depois que eu comecei o
trabalho, com um més e meio mais ou menos eu engravidei, ai continuei
vindo.

Eu— Mas vocé ja tinha feito tratamento para engravidar?
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Entrevistada — Eu tinha feito todos os exames do mundo, eu e meu
marido, e ndo dava nada. Tudo normal. Mas gracas a Deus, ai veio, e
meus filhos veio, e com um ano e meio veio meu segundo filho. Veio um
casalzinho, era pra ser trés, mas quem sabe...(...) Pronto, meu filho tem
quatro anos e a menina vai fazer dois, eu so parei de vim quando
engravidei de minha filha, foi uma gravidez de altissimo risco, eu tinha
que ficar em casa, em repouso absoluto, até os sete, oito més de gravidez,
mas depois que ela nasceu eu trouxe ela aqui, trouxe ela aqui pra
vovozinha abengod-la, Vovo Catarina de Aruanda, agradego a ela.

Percebamos que, o sistema médico oficial € acionado, porém ndo obtendo éxito a
paciente recorre aos servigos do VDA, e mesmo com os resultados alcancados, ela continua
a participar das cerimonias, ainda na condicdo de paciente, sem que com isso haja,
necessariamente, uma conversdo em termos institucionais. Neste caso, crer ndo implica em
pertencer. Sua relacdo com o VDA parece ser proxima, ndo apenas pelo tempo que
frequenta o templo de Dois Irmdos, mas pela propria familiaridade em lidar com as
entidades, e com os rituais. Ela escreve bilhetes para o Pai Seta Branca, pessoaliza sua
relacdo espiritual com uma entidade especifica, a Vovo Catarina de Aruanda, no entanto,
isso ndo faz dela uma adepta, mas sim uma frequentadora, talvez o estrangeirismo da
palavra habitué seja mais correta, neste caso.

Outro ponto que devemos destacar nesta narrativa ¢ que, se a medicina oficial ndo
v€é nenhum empecilho para a sua gravidez ela vé, pois, atribui a possibilidade de ndo ter
éxito na gravidez a questdes do passado, logo, a génese de seu problema ndo se encontraria
apenas no nivel bioldgico, nivel de atuacdo da medicina oficial. Estando o problema
localizado em outro ambito, significa também que, este fugiria da algada da medicina
ocidental, logo, deve-se iniciar uma busca por possibilidades em outros sistemas
simbolicos, que possam abarcar algo que va para além do bioldgico.Mais que 1sso, 0 novo
sistema simbdlico ¢ que dara uma nova explicagdo para a sua aflicao.

Destaquemos ainda que, tais problemas parecem ser de ordem social, logo, hd uma
intima relacdo entre o sujeito, em sua concepcdo corpdrea e bioldgica, pois ¢ ai que o
problema se expressa, sua relacdo com a ordem social, que ¢ onde as agdes humanas se
desenvolvem, e o plano espiritual, que possivelmente interfere sobre os dois primeiros
planos. Sua interpreta¢do da afli¢do nos remete, portanto, a uma interpretagdo da propria
ordem social, e de como a agdo do sujeito nesta pode ter uma interferéncia sobre o plano
espiritual, e este sobre o plano bioldgico. Acerca desta relagdo, entre a doenga e a ordem

social, Adam e Herzlich (2001) nos elucidam:
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Em todas as sociedades, as doengas, e principalmente algumas delas, sdo
interpretadas de maneira especifica e estdo prenhes no imaginario
coletivo, mas a prdpria nogdo de doenca serve também de suporte a
expressao de crengas e de valores mais amplos. A interpretagdo coletiva
da doenca efetuam-se sempre em termos que envolvem a sociedade, suas
regras ¢ a visdo que delas temos: a concep¢do que temos de doenca
manifesta nossa relagdo com a ordem social. (Ibidem, p. 76)

Em termos sintéticos, temos que, a Unica possibilidade de acdo do sujeito ¢ na

ordem social, logo, sdo as consequéncias das agdes neste plano que, podem se reverberar

em implicagdes ndo esperadas, normalmente negativas, neste caso, que afetam o plano

espiritual, e que, por sua vez, vai se transparecer no sujeito através de seu corpo. Invertendo

o caminho percorrido pela aflicdo, que surge no social, passa pelo espiritual e chega ao

corpo, o sujeito busca através de uma agao social chegar ao espiritual, para que, esse possa

agir sobre o corpo. Em termos sintéticos, poderiamos representar graficamente da seguinte

forma, esta interpretagao:

Esquema interpretativo do paciente acerca da relagdo ordem social, corpo e plano espiritual

0= efeitos da acdo
social no plano espiritual
implica em consequencias

para o corpo biolagico

da acao social anterior

-

Corpo Biologico
O corpo biologico

e interpretado
socialmente
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da agao do plano
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O corpo biologico,
enquanto

O plano

espiritual mstam:ﬂl.a
senda acionado e a_';a':'_ ':,ID
individuo,

€ capaz de reverter
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age na ordem social,
através de uma
comunidade religiosa

A comunidade interpretada como capaz de
agir sobre o plano espiritual

As agbes sociais possuem implicacdes sobre o plano espiritual
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Nao queremos apontar, com isso, que os esquemas de interpretacdo se fechem nesta
unica possibilidade, porém, encontramos este como um esquema basico, presente nas
nossas entrevistas realizadas.

O processo interpretativo de determinada realidade social, nos remete ao proprio
lugar que os agentes ocupam no espago social. Se, de acordo com Levi-Strauss (2008), a
eficacia simbodlica da magia reside na crenca do paciente na eficidcia do processo, bem
como, na crenga do proprio mago em seus poderes, € da comunidade, temos que, para
podermos interpretar tal dinamica, devemos nos remeter ao contexto dos agentes. Para
Levi-Strauss, a eficacia simbodlica encontra-se no nivel da linguagem. Segundo o autor:

A paciente, tendo compreendido, faz mais que resignar-se, ela fica curada.
Nada de comparavel ocorre com nossos doentes quando se lhes explica as
causas de seus problemas invocando secre¢des, microbios e virus. Talvez
sejam acusados de paradoxo que respondermos que ¢ assim que oOs
microbios existem, ¢ 0os monstros ndo existem. Contudo, a relacdo entre
microbio ¢ doenga é externa ao espirito do paciente, ¢ uma relagdo de
causa e efeito, ao passo que a relagdo entre monstro e doenga ¢ interna a
esse mesmo espirito, consciente ou inconsciente, ¢ uma relacdo entre
simbolo e coisa simbolizada, ou, como dizem os linguistas, entre
significante e significado. O xama fornece a sua paciente uma linguagem
na qual podem ser imediatamente expressos estados nao formulados, e de
outro modo informulaveis. E € a passagem para essa expressdo verbal
(que ao mesmo tempo permite viver de forma ordenada e inteligivel uma
experiéncia atual, mas que sem isso seria anarquica e indizivel) que
provoca o desbloqueio do processo fisioldgico, isto €, a reorganizagao,
num sentido favordvel, da sequencia de cujo desenrolar a paciente ¢
vitima. (Ibidem, p. 213).

O nivel da linguagem nos remete, necessariamente, a comunidade, pois, a
linguagem ¢ compartilhamento social. E mais que isso, a linguagem passa a ser codificada
e decodificada a partir da quantia de capital simbolico que o sujeito possui. Em outras
palavras, demanda-se determinado habitus para que o ritual produza sua eficacia. Pois a
linguagem, também ¢ instrumento de classificacdo, hierarquizagdo e dominagao social.

Os usos sociais da lingua devem seu valor propriamente social ao fato de
se mostrarem propensos a se organizar em sistemas de diferencgas (entre as
variantes prosodicas e de articulagdo ou lexicologicas e sintaticas),
reproduzindo o sistema das diferencas sociais na ordem simbolica dos
desvios diferenciais. Falar ¢ apropriar-se de um outro dentre os estilos
expressivos ja constituidos no e pelo seu uso, objetivamente marcados por
sua posi¢do numa hierarquia de estilos que exprime através de sua ordem
a hierarquia de grupos correspondentes. (BOURDIEU, 2008, p. 41).
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O uso da linguagem remete, portanto, a um processo de classificagdo social, que s6
¢ reconhecivel ante a incorporagdo de determinado capital simbolico, em termos de volume
e de estrutura. Claro que estamos discorrendo aqui do momento inicial do paciente, quando
este procura o VDA, logo, ele ainda ndo passou por um processo de ressocializacdo dentro
da comunidade religiosa, o que poderia implicar num limite da prépria eficacia simbélica,
ja que, tal agente social ainda ndo internalizou o capital simbdlico do campo (ou
subcampo), no entanto, a sensacdo de déja vu, existente no Vale, nos permite que mesmo
aqueles que nunca 14 estiveram, pudessem reconhecer simbolos carregados de sentido para
seus habitus.

Em sociedades complexas, encontramos uma infinidade de cédigos sociais, alguns
minimamente decodificdveis a apenas alguns estratos sociais, outros, mais amplos. A
bricolage da qual se utiliza o VDA, remete a signos de facil interpretagdo por amplos
setores sociais, na medida em que, fazem referéncias a passes mediunicos, preto-velhos,
caboclos, a simbolos cristdos etc. Por mais que o habitus dos pacientes o levem a uma
procura inicial, pela propria medicina ocidental, isso ndo implica em dizer que, outras
possibilidades simbolicas sejam excluidas.

No processo de constituicdo da doxa, as disputas simbolicas travadas no campo
apresentam uma historicidade, o que ndo leva, necessariamente, a uma anulacao das outras
verdades, que estdo em disputa no campo. Desse modo, encontramos sujeitos que articulam
diversos sistemas simbolicos, o significa que, as predisposicdes do habitus desse sujeito o
leva a uma interpretagdo ampla de simbolos, predispondo-o a diversas interpretagdes da
realidade social, que, a principio, poderiam parecer conflitantes.

No entanto, devemos considerar que nas sociedades complexas os individuos
apresentam, por vezes, trajetorias que poderiam parecer contraditdrias, ante a uma logica
linear. Com a dissolucdo das identidades herdadas, temos a possibilidade tanto de pertencer
sem acreditar, como de acreditar sem pertencer (HERVIER-LEGER, 2008), o que, no caso
brasileiro, ¢ emblemadtico, em especial, por haver aqui, de forma dissolvida, a crenga na
possibilidade de intervencdo por parte dos espiritos, e de sua manifestacdo, através do
fenomeno da possessdo. Segundo Velho (2003): “(...) sem diluir as fronteiras e
descaracterizar as identidades especificas, pode-se dizer que na sociedade brasileira a
crenca em espiritos e sua manifestagdo mais ou menos frequente constitui tema bésico na

rede de significados (‘web of meanings’) que a percorre.” (Ibidem, p. 57).
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Temos assim, uma realidade em que, os sujeitos aflitos percorrem as possibilidades
simbolicas que seu habitus aponta como eficazes, passando pela medicina tradicional, no
entanto, ao se defrontarem com os limites de acdo de determinado sistema, passam a
circular por outros, sem que, com isso, haja a demarcagdo de uma descontinuidade, ou
mesmo contradi¢do, no processo. Durante o percurso, tanto a aflicdo passa a ser
reelaborada, ante as novas explicagdes dadas, bem como, a partir da relacdo intersubjetiva
que se constitui entre o paciente e seu (s) curador (es), como também os proprios sistemas
simbolicos, passam a ser ressignificados. A medicina oficial, que em principio pareceria a
primeira opgao posta pelo habitus, logo se apresenta como “fria”, “distante”, um lugar onde
0 paciente ndo se sente “bem recebido”, pois, ao ingressar em outro sistema simbolico,
ainda descodificavel pelo habitus do sujeito, ele passa a atribuir significado aos mesmos de
forma relacional e comparativa, considerando outras esferas que ndo estavam em seu
“calculo original”, quando se buscava apenas a eficacia, como o “afeto”, a “emocdo”, a

“escuta”.

4.2. Habitus religioso, identificacio e estranhamento: uma aproximac¢iao com o VDA

Ainda que, defendamos aqui, que ha nas sociedades modernas uma infinidade de
possibilidades de articulacdo entre os diversos sistemas simbdlicos, devemos considerar as
hierarquias simbdlicas postas no campo.  H4, indiscutivelmente, o reconhecimento da
eficacia simbolica, quando os recursos simbolicos presentes nas religides afro-brasileiras, e
no espiritismo, sao utilizados de forma ritual, no entanto, isso ndo implica em dizer que, a
simples decodificacdo de tais signos, pelo habitus do sujeito que procura os servigos
espirituais do VDA, leve a superacdo dos receios que estdo postos, nas predisposicdes
existentes. Podemos perceber, através do depoimento da adepta M.L.O., de 56 anos, que
narra o seu estranhamento, ante o contato inicial com o VDA, ela procurou o templo apos
estar “desenganada” pelos médicos, segundo seu relato. Ainda segundo a médium:

Entrevistada — Ai essa época eu trabalhava [quando estava doente] ai
uma amiga minha era daqui do Vale ai ela: Por que que tu ndo vai no
Vale? Ai quando ela dizia assim, no Vale tem caboclo, tem preto-velho,
tem preta-velha, ai eu dizia: eu ndo!

Eu—Vocé era o que na época? Catélica?

Entrevistada — Na época eu era catolica. Ai eu dizia: isso é macumba
menina! Aqui tem preto-velho, tem preta-velha... tem caboclo, ah... isso é
macumba! Ai ela: num fale assim ndo, vocé vai pra vocé ver, se vocé
gostar tudo bem, sendo ndo tem nada.
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Notemos que, a origem religiosa da adepta, faz com que ela realize uma ligacao
entre a existéncia de determinados elementos, a pratica das religides afro-brasileiras, sendo
emblematicas as figuras dos caboclos, e dos preto-velhos. Também devemos destacar que,
quando em sua narrativa ela confronta a existéncia do VDA, ligando-o diretamente com as
praticas das religides afro-brasileiras, sua amiga, que ja era adepta a este tempo, defende-

3

se, “num fale assim ndo”, ou seja, busca-se distanciar de algo que possa ser percebido
como negativo simbolicamente.

O jogo de palavras, de proximidades e distanciamentos, com relacdo ao que ¢
compreendido como legitimo ou ndo no campo, nos remete a categoria de senso pratico,
pois ¢ através da incorporagao das regras do jogo, que os agentes se posicionam € acionam
suas ferramentas para angariar mais capital simbodlico. Neste caso, a ferramenta utilizada se
déa através da linguagem, pois, por um lado, sdo acionados simbolos percebidos como
eficazes, mas, por outro, busca-se distanciar da estigmatizacdo que os mesmos sofrem
historicamente no campo religioso brasileiro.

Percebemos, ao longo da pesquisa, que as pessoas chegam ao VDA através de suas
redes de relagdes sociais, o que significa que, as pessoas que levam as outras a conhecer o
Vale possuem algo em comum, afinal, fazem parte da mesma rede de relagdes, o que
implica em dizer que, possuem capitas simbodlicos (principalmente econdmico e cultural)
em volume bem préximo, pois os sujeitos que possuem quantias diametralmente distintas
destes, nem ao menos se cruzam no mesmo espago geografico (BOURDIEU, 1996).
Estando em situacdo de proximidade no espago social, estes sujeitos podem acessar
facilmente os codigos sociais do outro, mas o que demanda também cuidado, um manejo
delicado na apresentagdo de uma crenca baseada na possessdo. Nesta dindmica, com
relagdo a utilizagdo da linguagem, Bourdieu (2008) nos elucida:

O recurso a uma linguagem neutraliza se impde sempre que se trata de
estabelecer um consensus pratico entre os agentes ou grupos de agentes
dotados de interesse parcial ou totalmente diferentes; quer dizer,
evidentemente, em primeiro lugar, no campo da luta politica legitima, mas
também nas transacdes e interacdes da vida cotidiana. [...] Cada palavra,
cada locucdo ameaga assumir dois sentidos antagOnicos conforme a
maneira que o emissor ¢ o receptor tiverem de interpreta-la. A 16gica dos
automatismos verbais, uma vez que estes conduzem sorrateiramente ao
uso comum, com todos os valores e preconceitos que lhes sdo solidarios,
encerra o perigo permanente da ‘gafe’, capaz de fazer volatizar-se num
instante o consensus prudentemente mantido a custa de estratégias de
deferéncia reciproca. (Ibidem, p. 27)
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Desse modo, mostra-se fundamental a apresentagdo do Vale como um lugar onde
serdo encontrados seres considerados, pelo habitus daquele que este aflito, simbolicamente
eficazes, no entanto, na medida em que, estes remetem a cultos historicamente
estigmatizados, também deve ser realizado um movimento de distanciamento, demarcando
uma hierarquia simbolica entre os diferentes cultos, o que implica, também, na
hierarquizacao das proprias entidades espirituais do movimento (SALGUEIRO, 2003).

Esta tensdo, que se coloca no processo de aproximacdo com o VDA se deve, em
grande medida, a propria configuragdo do habitus religioso dos sujeitos que se aproximam
do VDA. Em nossas entrevistas junto aos adeptos, encontramos sujeitos que afirmaram
provir de familias praticantes do espiritismo, do catolicismo e do pentecostalismo,
formando assim uma gradagdo, indo da origem mais frequente a menos frequente, daquele
que aparentemente possui menos conflitos ao imergir no VDA, aquela que possui uma
situacdo mais conflitante.

Para aqueles que se originam no espiritismo kardecista, a imersdo no VDA parece
gerar um conflito menor, na medida em que, provém de uma religido pautada na possessao
como pratica, bem como, na crenca na capacidade de intervencdo dos espiritos sobre a
realidade. Claro que, a crenga no processo de intervengdo dos espiritos sobre a realidade
humana ndo é exclusividade do kardecismo, muito menos no Brasil, em verdade ,“A
cultura espirita até prolonga, amplia e sistematiza o que poderia qualificar como cultura
brasileira dos espiritos: intimidade com os santos (esses semideuses que ¢ necessario
conciliar), os orixas e os eguns.” (AUBREE, LAPLANTINE, 2009, p. 225).

Um espirita, ao chegar ao VDA, reconhece uma série de codigos sociais, que nao
lhes sdo estranhos, que seu habitus reconhece como sendo legitimos. As entidades
apresentadas no VDA, quando assimiladas, logo sdo associadas aos espiritos de luz, ou, aos
bons espiritos, aparecendo esta assimilagdo, por vezes, como justificativa para a propria
identificagdo com o movimento. Podemos perceber estas questdes, na narrativa elaborada
por E.L.S., de 52 anos, adepto do Vale, ao descrever sua entrada no movimento:

Eu— Vocé conheceu quando o Vale?

Entrevistado — Eu conheciii... em 2008.

Eu — Foi como paciente?

Entrevistado — Eu fui como paci...Ndo! Na verdade foi Maria [nome
ficticio] minha filha mais nova. Tem uma colega que é de la. E ela disse:
Maria tal, trabalhando junto na na na conta, né? Ei vamo la no Vale tal
num sei o que tal, passa no preto-velho, tal, tem uns passe, uns
trabalhinho pra fazer... a gente fica bem, éeeee.... renova as energias, e
tal, ba, ba, ba. Ai Maria falando, e ela gosta, e ela sente essa vibragdo,
née? Eu sei queee... ela disse: painho, o senhor vai comigo? V6! Porque
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eu gosto! Porque eu gosto, porque eu amo, porque eu adoro, porque eu
gosto dos bons espiritos. Eu gosto, éeeeeu, eu adoro. Al eu fui e gostei.
Algumas questdes, que sdo postas nesta fala, nos remetem novamente a relevancia
que possui as redes de relagdes sociais, para o ingresso no Vale, pois € através dessas redes
que os sujeitos tomam conhecimento da existéncia da doutrina. Que nos remete, mais uma
vez, ao relevo que possui o lugar que o agente social ocupa no espago social, para
compreendermos a dindmica do VDA, ja que, esta localizacdo se atrela as quantias de
capitais simbolicos, que os sujeitos possuem. Neste ponto, Bourdieu (2004b) nos elucida,
acerca do processo de localizagdo do agente no espaco social:
Assim, os agentes s3o distribuidos no espago social global, na primeira
dimensao de acordo com o volume global de capital que eles possuem sob
diferentes espécies, e, na segunda dimensdo, de acordo com a estrutura de
seu capital, isto é, de acordo com o peso relativo das diferentes espécies
de capital, econdmico e cultural, no volume total de seu capital. (Ibidem,
p. 154).
Sendo assim, em geral tratam-se de sujeitos proximos — em termos de espago social
— possivelmente predispostos a tipos similes de julgamento valorativo, que apresentam o
Vale. Sao pessoas que também “amam, adoram os bons espiritos”, e que sabem que, para
aqueles que irdo indicar os servigos espirituais do VDA, estes também o compreenderao
como simbolicamente eficazes. Uma vez que, seu conjunto de predisposi¢cdes, em termos
de gosto, de julgamento e de atitudes (habitus), se assemelha, devido a propria proximidade
no espaco social, considerado o volume total e a estrutura de seus capitais simbdlicos.
Outra questdo que ¢ valida destacar, tange a classificagdo dos espiritos, algo
recorrente no espiritismo, logo, aquele que provém que um ethos espirita, ao assimilar
universo simbdlico do VDA, o faz classificando esta realidade de acordo com sua propria
interpretagdo simbolica do universo religioso. Para o espiritismo, existem maus e bons
espiritos, de modo que o médium deve procurar ter contato com os bons, ainda que deva
também doutrinar os maus espiritos, para que possam evoluir espiritualmente.
O que nosso entrevistado chamou de “bons espiritos” segundo Cavalcanti (1983)
apresentam-se da seguinte forma na cosmologia kardecista: “Caracterizados pelo
predominio do espirito sobre a matéria (‘sem vaidade nenhuma todos nds podemos estar

aqui’). Esses espiritos conservam, quando desencarnados, tragos de sua existéncia corporea

na linguagem e nos habitos.” (Ibidem, p. 39).
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Na linguagem do VDA, o Exu® ganha uma conotacdo negativa, situando-se numa
posicdo hierarquica inferior, com relagao aos preto-velhos e caboclos, que seriam espiritos
de luz. A classificagdo religiosa, neste universo simbdlico, remete, portanto, a uma
classificacdo social. Uma entidade que, no universo da Umbanda, ¢ sincretizado, por vezes,
com o proprio diabo, € percebido, na dindmica do VDA, como “pesado”, “negativo”,
causador de males espirituais e fisicos. Ao mesmo tempo, as entidades que sao apontadas
como “doutores”, sdo, em sua maioria, retratados, imageticamente, como sendo brancos,
remetendo a figuras recorrentes no espiritismo, como no caso do Dr. Fritz, ou mesmo,

Bezzerra de Menezes, que no Vale ¢ uma entidade.

ik

Bezerra de Menezes/Fonte: Disponivel em <luzesdoamanhecer.hd1.com.br> tltimo Acesso em

10 de outubro de 2011.

' Ainda que haja uma sincretizagdo com entre o Exu e o diabo, devemos destacar que tal orixa possuia,

inicialmente um carater muito mais Trickster (BASTIDE, 2001; ORTIZ, 1999) que demoniaco. Segundo
Bastide (2001) “(...) os descendentes dos africanos tentaram, no Brasil, descobrir os equivalentes catdlicos
de Exu, levando em consideragdo ora este, ora aquele de seus caracteres (...) Para nos, o impotante é
mostrar a impossibilidade de se encarar o Exu sob um aspecto estritamente demoniaco, devido a variagdo
de todas essas pretensas equivaléncias.” (Ibidem, p. 171).
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Porém, ainda que haja uma identificacdo clara entre o espiritismo ¢ o Vale — o que

\ 4

nos remete a propria génese do movimento, cujo processo de “esclarecimento” de Tia
Neiva acerca de sua mediunidade se deu através do kardecismo — o processo de conversdo
se da a partir do apontamento de diferencas doutrinarias entre o espiritismo ¢ o VDA.
Como podemos observar na narrativa da adepta M.F.S., de 52 anos:

Entrevistada — Eu entrei comooo... assim eu era de muito tempo de
templo kardecista, entdo eu cheguei aqui pra visitar num dia de sabado,
na quinta eu dei o nome, no domingo eu fiz o teste, eu entrei logo.

Eu— La em Dois Irmdos?

Entrevistada — La em Dois Irmdos. Eu ja vinhaaa... de templo kardecista,
e é um aprendizado muito bom. La é assim, chegou um tempo que eu ja
era assistente de consulta, curso de passe, eu ja aplicava passe, é... ja
trabalhava na desobsessdo, e ai eu so estudava, e ai tem uma hora que
vocé quer mais, quer ir mais afrente, e vocé quer ir mais, e vocé quer ir
mais, e eu digo ndo!. Eu quero ir mais. E também tem uma coisa, as coisa
aqui corre mais rapido. Eu morava na Caxanga, entdo, quando me mudei
pra Campo Grande, quando eu me mudei pra Campo Grande. Eu era de
José Acioli. Quando eu me mudei pra Campo Grande eu tive que
comegar tudo de novo. Aqui ndo, aqui vocé é da doutrina, vocé tem
conduta, onde vocé chegar, vocé bota sua roupa e vocé vai trabalhar.
Num tem que comegar tudo de novo.

H4 ai uma demarcagdo clara que distingue a dindmica do VDA do espiritismo
kardecista, que nos remete a velocidade do desenvolvimento meditnico, bem como na
organicidade entre os nucleos, de modo que hd uma demarcagdo de um continuum em
termos de atividade institucional religiosa, o que nos parece ser fundamental numa
sociedade com um intenso grau de mobilidade como a nossa. A questdo da velocidade do
desenvolvimento mediunico, de forma comparativa ao espiritismo também nos foi
apontada por um dos entrevistados:

Noventa por cento do pessoal aqui é kardecista, passou pelo kardecismo.
Por que as pessoas passam pelo kardecismo e vém praqui Eu ja
conversei com vdrias pessoas que veio do kardecismo. O problema de
virem praqui, o maior problema de virem praqui, é porque aqui as coisas
acontecem muito rapido. Aqui em termos de que, porqueee... vocé vem,
vocé desenvolve e vocé ja trabalha. Tudo acontece muito rapido, la é
mais... é... demorado.

Portanto, no processo de conversdo presente, entre aqueles que provém do
kardecismo, hd uma demarcacdo de continuidade, no que tange a relagdo estabelecida com
os espiritos, no entanto, ha a afirmacao de ruptura que se faz necessaria, afinal, se a relagdo
com 0s espiritos permanece a mesma, por que mudar de denominagao? Logo, o elemento
da velocidade, no desenvolvimento mediunico, aparece como figura explicativa. Todavia,

parece-nos que ha outros elementos em questdo, como, por exemplo, a propria dindmica
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performatica do Vale, que se insere como um elemento significativamente distintivo, os
principes, 0s magos, as ninfas, povoam o imaginario do fiel, ¢ enchem-lhes os olhos, as
vestimentas do adepto sdo motivo de muito brio, de orgulho, a relagdo do proprio fiel com a
indumentaria ¢ também uma relagao religiosa, marcada por um fascinio inebriante. O Vale
conquista seus fieis também através dos olhos®.

Devemos destacar ainda, o fato de que o Vale ndo se marca por uma busca voraz
por novos adeptos, de modo que, aquele que procura seus servigos espirituais pode passar
anos sem que haja, por parte da institui¢do, nenhum convite para a sua conversao, ou
mesmo, qualquer tipo de contrapartida. Na interpretagdo do movimento, o que eles fazem ¢
um “trabalho de caridade”, no processo de ajuda espiritual, tanto aos encarnados quanto aos
desencarnados. Um dos mestres do movimento, J.M.O., de 43 anos, nos elucidou acerca
destas questoes:

Assim...éeee... nos ndo temos ée... o que chama de evangelizacdo direta
com o paciente, nos ndo temos nenhum processo direto, que nem a
doutrina kardecista, pode ter palestra, alguma orienta¢do que o adjunto
faz, do povo nerano essas coisas, né? Orienta¢do doutrindria e tudo
mais, ndo é uma coisa com frequéncia, marcada tal, todo dia, toda hora,
uma vez por semana, ndo, é uma coisa aleatoria, né? E tudo mais. Eu vim
dentro (tosse)... dentro dessa necessidade desse encontro espiritual,
quando encontrei me identifiquei, me identifiquei com o ritmo do
trabalho, que a doutrina ¢, é, é... fala. Mesmo que o principio bdsico
dela, é...o0, o, o... se a gente for analisar é, e o principio bdsico é amor,
humildade e tolerdancia, o que se falar a mais disso, vai ser interpretagdo
de cada um, que acha, logico que tanto é que a propria doutrina.

Nao ha esta busca por conversdes, como ¢ tipico da dindmica do mercado religioso
(GUERRA, 2003), significa que, para o processo de adesao o VDA, o movimento conta
com a identificagdo dos sujeitos, com a dimensdo magica religiosa da doutrina, isto nao
implica em dizer que, o0 VDA esta fora do mercado religioso, pois, se ha a oferta de novos
bens de salvagdo, e uma proposta de uma religido universal, que nao se volta apenas para
“os escolhidos™, significa que o Vale estd sim no mercado religioso, no entanto, suas
estratégias diferem de algumas que sdo mais recorrentes neste universo, contando apenas
com a identifica¢do do sujeito, com o que ¢ vivenciado neste sistema simbolico, o que pode
ser viabilizado, ou ndo, pela origem religiosa do adepto. No entanto, como o sujeito esta
inserido em multiplos campos, de forma simultanea, os quais sao relativamente autonomos
(BOURDIEU, 2005b). Significa que, ndo apenas a origem religiosa vai ter influéncia sobre

os processos de escolha, ainda que tenha um peso mais significativo, neste caso. Quando o

62 Aspectos ligados a cultura visual desenvolvida no Vale, foram melhor explorados no trabalho de Oliveira

(2007)
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paciente chega ao Vale, ele ja foi levado por uma rede de relagdes sociais, o que aponta
para uma proximidade, em termos valorativos, entre aquele que ¢ levado ao Vale e aquele
que o leva.

Todavia, ha a possibilidade de termos um cenario, no qual, a ida ao VDA contraria
os julgamentos valorativos familiares, o que gera uma tensdo, para aquele que procura os
servicos do Vale, em especial, aquele que decide se converter. Uma de nossas entrevistas,
J.C.S., de 26 anos, que apesar de vinculada institucionalmente ao nucleo da cidade de
Pombos (PE), estava frequentando o templo de Sdo Lourenco da Mata, afirmou ter vindo
de uma familia evangélica, e que sua mae se recusa a lhe dirigir a palavra, ou abengoa-la,
de modo que na ultima conversa a sua mae teria dito que sé voltaria a falar com ela quando
ela largasse o “espiritismo”, aquele “xang6”. Contudo, a adepta afirma manter a sua
posicao religiosa, apesar da situacdo familiar. Outra adepta, M.F.P., de 29 anos, originaria
da cidade de Arcoverde (PE), que estava fazendo seu processo de iniciagdo em Dois
Irmaos, narrou a mesma dificuldade, no que tange a aceitacdo familiar ,com relacao a sua
conversdao ao VDA. Segundo a mesma:

Quando eu vinha pra ca éee... minha mde dizia: Sai desses Xango
meninal, porque, porque... tem preto-velho, tem caboclo, entdo é xango, é
macumba, ela dizia...mas, pra mim, pra mim ndo tem nada melhor. T
doida pra butar minha roupa de ninfa... la em casa mainha é evangélica,
ai ela ndo aceita... mas éeee... vou fazer o que? Vai fazer o que? Ela tem
que aceitar, porque ela tem a fé dela e eu a minha. E aqui ndo é como
ela pensa, eu, eu, eu, ja chamei ela pra vim e ela diz que num vem nem
morta, ela diz que é coisa que mexe com espirito, é macumba, mas eu ja
disse que num ¢, que é diferente.

Estamos ai, diante de um caso em que a trajetoria individual se confronta com a
propria trajetéria do grupo, neste caso, do grupo familiar ao qual o sujeito se vincula. Este
processo se da ndo sem rupturas, na medida em que, ha um investimento por parte do grupo
social neste sujeito, através do capital simbolico que passa a ser incorporado, de modo que
se busca construir uma homogeneidade, dentro do grupo, de disposi¢cdes associadas a
posicdo que o sujeito ocupa. Este tipo de investimento do grupo, faz com que nem todos os
pontos de chegadas, em termos sociais, sejam igualmente possiveis para todos os pontos de
partida.

A heranga familiar tem um peso consideravel sobre as predisposi¢cdes dos sujeitos,
de modo que, ao chegar ao Vale, ele ja possui todo um capital simbdlico incorporado, que
mediard sua interpretacdo daquele sistema simbolico. Porém, para além da origem,

devemos destacar a trajetoria propriamente dita do sujeito, o que inclui seu percurso nos
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diversos campos simbolicos, de modo que, ndo s6 a origem ird determinar seus caminhos,
até mesmo porque, as identidades religiosas ndo sdo apenas herdadas. Acerca da questao,
em torno das trajetorias individuais, Bourdieu (2007a) nos coloca que:
A correlag@o entre uma pratica e a origem social — avaliada pela posi¢ao
do pai, cujo valor real pode ter sofrido uma degradacao dissimulada pela

r

constdncia do valor nominal — é a resultante de dois efeitos (ndo
forcosamente no mesmo sentido): por um lado, o efeito de inculcado
diretamente exercido pela familia ou pelas condi¢cdes originais de
existéncia; por outro, o efeito de trajetoria social propriamente dita, ou
seja, o efeito exercido sobre as disposi¢des e opinides pela experiéncia da
ascensdo social ou do declinio — nesta logica, a posi¢do de origem ¢
apenas o ponto de partida de uma trajetdria, a referéncia em relacao a qual
define-se o sentido da carreira social. (Ibidem, p. 105)

Sendo assim, a esfera familiar acena para a possibilidade de dar o sentido da
trajetoria social, ainda que, ndo a determine, pois, os sujeitos, de fato, tém possibilidades
de escolha, ainda que algumas se coloquem como objetivamente menos possiveis, ante a
sua posicao no espago social.

Tal ambivaléncia — que se estabelece entre a trajetoria social do sujeito, e sua
origem familiar — se viabiliza num cenario de dissolucdo das identidades religiosas
herdadas, baseadas unicamente nos vinculos tradicionais. Em meio a este cenario,
destacamos o proprio pluralismo religioso apontado por Berger (1970), que traz outras
possibilidades de sistemas simbolicos, a serem acessados pelos sujeitos. As escolhas nao
parecem ser tdo obvias, tdo “naturais”, no cendrio moderno reflexivo uma série de outras
questdes sdo postas, € isso implica num alargamento do horizonte de escolhas do agente

social. Segundo Berger e Luckmann (2004):

A pertenga a esta ou aquela Igreja ja ndo ¢ auto-evidente, mas resultado
de uma escolha consciente. Mesmo aqueles que decidem permanecer com
a confissdo religiosa de seus pais estdo fazendo semelhante escola:
poderiam ter mudado de confissdo ou de pertenca religiosa, ou ainda ter
saido simplesmente da Igreja. (Ibidem, p. 61).

Logo, ndo ha, necessariamente, um continuum entre o pertencimento religioso da
familia e aquele que o individuo escolhera, o que também nao implica num apagamento do
capital religioso incorporado, ja que ¢ a partir do capital incorporado que os julgamentos
valorativos, em torno dos elementos simbolicos do VDA, sdo realizados, ainda que haja um
processo de racionalizagdo da pratica social, por parte do sujeito. Outro exemplo claro
desta contradi¢do, entre o habitus religioso familiar e a trajetdria social do fiel , podemos
encontrar em um de nossos entrevistado, F.G.F., de 40 anos, que demonstra ndo s6 um

alheamento com relagdo ao interesse religioso, de sua génese familiar, como também,
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aponta uma razao diversa para o seu ingresso no VDA, ligado ao processo da busca
espiritual.

Olhe... é... é... eu, eu... normalmente a pessoa vem aqui como paciente,
mesmo que venha de outra doutrina, né? Eu, eu vim em margo, fevereiro
mais ou menos, fevereiro marco de 2000, 2001. Eeee... nesse periodo é
como diz, passando no trono, fui convidado que eu tinha mediunidade,
mas eu ndo tinha nenhuma, quer dizer: fui criado numa educagdo, numa
familia puramente catolica, estudei em colégio catélico, essa coisa toda,
mas ndo tinha nenhuma afinididade diretamente com a igreja catdlica.
Minha familia tem uma ligagdo forte, tenho até uma irma que é... mas eu
nunca tive, ndo gostava. Quando eu vim a conhecer o, o... a doutrina, ai
eu vim, que dizer em mente eu ndo sei se a propria necessidade entre
outras coisas.

Eu— Vocé veio por qué?

Rapaz... era a necessidade de encontro. Eu num... num.. é... assim...
existia conflitos, mas em busca de uma, uma... de uma... orientagdo
espiritual, eu ndo aceitava essa orientagdo nas conversas que eu tinha
com as pessoas, que era evangélico, que era catolico, que predominava
no meu ciclo de relacionamento, e a propria, a doutrina, é...espirita... eu
achava muito radical. E na minha vinda aqui, que tinham falado, pra
mim e minha esposa, ah bora, vamo pra la que é bom. Ai eu me
identifiquei, identifiquei pela atividade que nos vivenciamos, né?

Toda a trajetoria do sujeito pelo Vale, portanto, remete a uma trajetoria anterior, que
se liga a sua maior ou menor aproximagao com o proprio habitus religioso familiar. Ainda
que tal habitus tenha um peso consideravel nas escolhas do sujeito, de modo que,
encontramos, entre aqueles que se originaram em familias espiritas kardecistas, um
processo de “conversao” mais “tranquilo”, ao contrario daqueles que se originam em lares
catolicos ou evangélicos.

No entanto, esta tranquilidade no processo de conversdo, também pode provir de
uma “indiferenca” com relagdo ao habitus religioso familiar, cenario este possivel, ante ao
pluralismo religioso existente na sociedade moderna brasileira, e ao processo de
destradicionalizagdo em curso neste campo. A identificagdo remete ainda as proprias
motivacdes que aproximam o fiel do movimento, quando a aproximacao se da por aflicdes
diversas.

A resolugdo de seus problemas, ou mesmo a ressiginificacdo dos mesmos, permite a
criacdo de uma identificagdo mais significativa com o movimento, ao passo que para
aqueles que buscaram uma identidade espiritual, considerando a propria dindmica do
campo religioso, a chegada ao VDA permite ao mesmo tempo encontrar uma estrutura
religiosa que lhe soa familiar, a sensacao de déja vu da qual ja falamos, ao mesmo tempo

em que, vivencia algo novo, uma nova forma de espiritualidade, que lhe traz a vantagem,



135

em termos simbolicos, da utilizagdo de signos tidos como eficazes (pertencentes as
religides afro-brasileiras principalmente), ao mesmo tempo em que, estes estando

ressignificados, desvinculando-se do estigma social presente em tais praticas.

4.3. Angustia, emocio e acalento: a consulta aos Preto-Velhos e Caboclos como

momento de passagem.

4.3.1 Aspectos gerais do processo de consulta

Nossa imersao, no universo do VDA, nos possibilitou investigar fendmeno que seria
justamente o momento crucial, pois, ¢ naquele que o neodfito que chega ao movimento,
encontra as entidades espirituais, realizando consulta com os preto-velhos e os caboclos.
Em nossa investigacdo, percebemos que este momento da consulta apresenta-se como um
ritual de passagem, pois, € a partir deste momento que, a experiéncia anterior trazida pelo
fiel passa a ser reordenada, e reconstruida, de modo que, ele ¢é alcado a outro nivel de

experiéncia, que se constitui intersubjetivamente.

Ritual do Trono, Templo Dois Irmaos/Fonte: Deborah Ghelman.

Para este momento da investigacdo, além da observacdo etnografica e das
entrevistas, nos lancamos neste sistema simbodlico como pacientes, passando pela consulta
com os preto-velhos e os caboclo”. No templo de Sao Lourenco da Mata, apesar de possuir

0 espago para consulta com as entidades, bem como ,0 espago para 0s passes, outro

8 Em todo o caso a condi¢do de pesquisador foi sempre exposta, de modo a deixar claro que ndo estivamos

ai com as mesmas finalidades dos demais pacientes.
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importante momento de contato com estas, o foco ¢ muito centrado no ritual da Estrela
Candente, no Turigano e Quadrante, nos quais entraremos em detalhes mais adiante, com
especial destaque para o da Estrela Candente. Desse modo, centramos a investigacdo no
que tange ao ritual do trono, no templo de Dois Irmaos.

O ritual do trono é um dos poucos trabalhos que ocorrem todos os dias, nos templos
que possuem corrente mestra™, é considerado um dos trabalhos mais basicos realizados no
VDA, justamente porque, ¢ 0 momento de interlocucdo com as entidades. Neste momento
além darem consultas, no sentido mais tradicional de escuta e de fala, eles também indicam
o tratamento que o consulente deve seguir, apontando quais os rituais pelos quais o
paciente precisa passar no Vale.

Também ¢ neste momento ritualistico, normalmente, que alguns pacientes ficam
sabendo que precisam desenvolver sua mediunidade, na medida em que € no contato com a
entidade que é apontado como uma das causas, ou a causa, de seu (s) problema (s),
questdes de ordem espiritual que podem ser resolvidas com o desenvolvimento meditnico.

O ritual do trono ocorre num espaco fechado, ao contrario de alguns rituais do VDA
que ocorrem ao ar livre, geralmente num espaco que se assemelha a um galpdo. Ao
adentrar neste espaco, o paciente ndo enxerga imediatamente o interior do espago, pois ha
uma parede que resguarda o interior de olhares curiosos. Normalmente hd um médium
doutrinador nesta entrada, disposto a fornecer informagdes, bem como encaminhar o
paciente para o local onde este deve aguardar atendimento. Em dias de maior movimento,
no caso, nos finais de semana, ha normalmente mais de um médium doutrinador para tal
tarefa. Além de auxiliarem no que tange ao deslocamento no interior do templo também,
algumas questdoes de ordem mais pratica também sdo postas, como, por exemplo, no que
diz respeito as vestes no interior do templo, roupas curtas, ou decotadas, ou mesmo
camisetas muito abertas ndo sdo permitidas, em sinal de respeito com as entidades, porém,
quando um paciente chega ao templo para participar de algum trabalho, e estd com vestes
inadequadas, um médium doutrinador, normalmente, chama este paciente e lhe oferece
vestes disponiveis no VDA para este fim. Observamos, como mais recorrente, o caso de
mulheres com saias ou shorts curtos, que sdo cobertos com uma saia de tecido branco, com
o simbolo do Jaguar em verde.

Na medida em que, o paciente entra no templo, ele se depara com toda a profusdo

de simbolos e de cores do VDA, ao fundo normalmente tocam-se musicas do hinario do

% Nome dado aos templos que possuem atividades de carater iniciatico, e, desenvolvem algum tipo de ritual

em todos os dias da semana.
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movimento, que remetem sempre a figura do Pai Seta Branca. A entrada do templo se da
pelo lado esquerdo, normalmente segue-se no sentido horario o percurso dentro deste
espaco, havendo nas laterais do templo salas menores, onde ocorrem trabalhos diversos,
como o do Passe, Cura, Sudario. No espaco central do templo, encontra-se a chamada
mesa evangélica, e o espaco reservado ao ritual do trono, ao qual nos ateremos neste
momento.

O paciente normalmente espera em bancos fixos coloridos, externos ao espago
dedicado ao ritual, eles vdo se amontoando na espera para consultar as entidades.
Regularmente, fora os médiuns envolvidos diretamente no ritual — sempre organizados em
pares, um apara que ird incorporar uma entidade, e um doutrinador que ird mediar a
relacdo do paciente com a entidade, e do proprio apard com esta — hd médiuns
doutrinadores que organizam as consultas, chamando os pacientes por ordem de espera,
quando se trata de um paciente mais idoso, com dificuldade de locomog¢ao, normalmente
este médium o acompanha, ajudando-o em seu deslocamento, € no proprio ato de se erguer
ou se sentar.

O espaco reservado aos médiuns ¢ formado por varios bancos de madeira, nas cores
vermelho e amarelo, que inicialmente servia para distinguir os bancos nos quais estavam os
caboclos e os preto-velhos, o que ndo mais ocorre no movimento, segundo os adeptos, as
entidades ‘“‘se misturam”, e ndo seria mais possivel manter a separagdo. Tais bancos,
lembram antigos bancos escolares, em que os aluno se sentavam em duplas, pois, em seu
espaco cabe exatamente duas pessoas, na ponta esquerda senta-se o apard ¢ ao seu lado
direito senta-se o paciente, ao médium doutrinador cabe permanecer de p¢, por tras do
médium de incorporagao.

Todos que estdo na espera podem ver os outros pacientes recebendo suas consultas,
no entanto, ¢ impossivel ouvi-los, devido a distancia que se colocam, ao tom de voz em que
os médiuns realizam suas consultas, e ao proprio barulho ao fundo, que ¢ bastante intenso
nos finais de semana, pois hd uma série de outros trabalhos sendo realizados de forma
concomitante.

Além do hinario do VDA, o odor de incenso compde a atmosfera do local, que nao
lembra nada que o neoéfito ja tenha visto, ainda que a sensacao de déja vu seja continua. O
clima vai se formando desde a espera, pois, além das aflicdes individuais aqueles que

esperam veem outros pacientes sendo consultados, chorando, se emocionando, fazendo
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sinais de agradecimento as entidades. H4 uma atmosfera social, que propicia a entrega do
corpo ¢ da alma.

Para aqueles que chegam ao templo, ja predispostos socialmente a crenga, em torno
da possibilidade de interveng@o por parte das entidades em seu cotidiano, ao ver a cena dos
demais pacientes recebendo suas consultas, passam a ter a certeza de que estas entidades,
presentes no VDA, de fato tém algo de significativo a dizer, e de realmente podem ajudar
em suas aflicdes, ou mesmo, da-lhes conforto espiritual, ou ainda, dar cabo de sua busca
espiritual, encontroando um lar para seu espirito, ou apenas ser mais uma experiéncia para

aquele que é um frequentador esporadico, que esta inscrito no circuito neo-esotérico.

4.3.2. Consultando as entidades: conforto e cobranga

Como ja apontamos, o paciente antes mesmo de ter sua consulta ja passa a ter um
contato visual com as entidades, ou melhor, com os apards incorporados, instaurando o
clima ritualistico que ira nortear sua propria consulta. Claro que, tal clima sera avaliado
pelo paciente, com base em suas predisposi¢cdes sociais, ao habitus, as quais temos
recorrido ao longo deste trabalho. Compreendemos que, a produgdo de estados emocionais
resulta do processo interpretativo do sujeito acerca da situagao social vivenciada, como nos
coloca Le Breton (2009b). Ainda segundo o autor:

A sucessdo dos estados afetivos depende do significado conferido aos
acontecimentos, decorre da cogni¢do e ndo de um automatismo mental ou
psicologico. Ndo ficamos emocionados de maneira geral ou em funcdo da
inopinada ativagdo de determinado processo bioldgico; isso se deve a
implicagdo pessoal numa dada situagdo. Nao € o corpo que se emociona,
mas o sujeito. [...] Nao sdo exatamente as circunstancias em si que
determinam a afetividade do ator, ¢ sim a interpretacdo que esse lhe
confere — sua repercussdo intima por meio do prisma de sua historia, de
sua psicologia. (Ibidem, p. 125).

Ha, portanto, no processo de produg¢dao das emogdes vivenciadas no trabalho do
trono uma dimensdo subjetiva, que remete a uma interpretacdo do acontecimento social
vivenciado. Quando Le Breton (2009b) aponta para a histdria do sujeito, ele nos remete a
propria biografia daquele que vivencia a experiéncia religiosa, no entanto, devemos estar
atento para o fato de que a biografia do agente social ndo se circunscreve apenas ao sujeito,
porém, nos remete a seu capital simbdlico incorporado, e, portanto, a sua propria condi¢do
de classe. Em trabalho anterior, pontuamos esta relacdo entre a biografia do sujeito e as

questdes mais amplas, que envolvem o campo simbolico:
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A biografia, ao se inserir na multiplicidade de campos, liga-se a série de
disputas simbolicas travadas, de modo que ndo ha como desvincular a
biografia das relacdes de poder de uma dada sociedade, ja que a
configuragdo biografica se assenta em uma multiplicidade de jogos que
envolve tanto tomadas de posturas ortodoxas, quanto posturas
heterodoxas com relacdo aos diversos capitais em jogo. (OLIVEIRA,
2010a, p. 257).

Sendo assim, a interpretacao da situagao social vivenciada, que produzird os estados
afetivos e emocionais, depende do processo de acumulagdo do capital simbdlico do sujeito,
bem como, das disputas simbdlicas travadas no sentido diacronico no campo, que produz a
doxa - elemento este que leva os sujeitos a aceitar enésimas coisas sem saber que o fazem
(BOURDIEU, EAGLETON, 1996) — acerca de determinada realidade social.

O processo de apreensdo, e interpretacdo, de determinada realidade social depende,
portanto, da propria classe incorporada, que nos remete as determinagdes sociais que sao
exercidas sobre os agentes, que, por sua vez, constituem um sistema interior do qual “(...)
um peso predominante cabe, por um lado, a fatores, tais como capital possuido, definido
em seu volume global e, também, em sua estrutura, e, por outro, a posi¢ao correlata nas
relagdes de producdo.” (BOURDIEU, 2007a, p. 410). O mesmo fator, ou pratica social,
pode possuir efeitos distintos, ou mesmo opostos, segundo o sistema de fatores no qual ele
se encontra inserido. Isso implica em dizer que, o processo de interpretacdo da realidade
social ¢ dependente de fatores como: origem religiosa, classe econOmica, grau de
escolaridade, sexo, origem geografica etc.

Ja argumentamos no sentido de que, os sujeitos que sdo atraidos ao VDA o fazem
através de suas redes de relagdes sociais, o que nos remete ao fato de que os sujeitos que ali
se encontram estdo localizados de forma préoxima no espaco social, ainda que haja
diferenciagdes entre os mesmos, em todo o caso, tal proximidade viabiliza uma
interpretagdo proxima do acontecimento social que o grupo vivencia.

Novamente retomando a ideia de que o VDA insere-se na NE, porém a deforma,
diferenciada — configurando o que denominamos de New Age Popular — devemos destacar
que, um de seus diferenciais € justamente seu carater gregario, ainda que, compreendamos
que na NE existe uma infinidade de possibilidades, na literatura que trata do assunto,
predomina uma visdo de que a NE remete a uma experiéncia predominantemente
individual, situando o fendmeno como uma religido do self (ANDRADE, 2002), tornando a
autonomia individual, em termos de constituicio simbdlica, a marca distintiva do

movimento (CAROZZI, 1999). Leituras acerca do movimento, que situam que a relevancia
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para os praticantes se deve a pluralidade de experiéncias, ¢ ndo a sua profundidade
(BITTENCOURT FILHO, 2003; AMARAL, 2000), mostram-se insuficientes, na medida
em que, tanto o carater gregario ganha relevo, como a continuidade e profundidade de
experiéncia, ndo s6 para ao adeptos, pois, como ja apontamos, encontramos casos de
pacientes que ainda que ndo tenham se iniciado no movimento, continuam a frequentar o
VDA.

Levantamos como hipotese, para explicar esta diferenciagdo, o fato de que a propria
configuracdo do VDA, em termos de génese, bem como em termos de publico majoritario a
que ele atende, nos leva a uma aproximagao com as religides populares, em especial com o
catolicismo e com o espiritismo kardecista, cujo caradter comunitario mostra-se
fundamental, para a reproducdo de seu sistema simbolico.

Ha um compartilhamento de valores (e significados), que liga os sujeitos que ali
estdo. Estes valores referenciam-se a propria crenga na manifestagao possivel de espiritos, e
em sua capacidade de transcender a realidade mais imediata, intervindo positiva ou
negativamente na realidade dos viventes. A compreensdo dos significados atribuidos, ao
que se estd vivenciando, se vinculada a estas crencas disseminadas na cultura religiosa
brasileira, porém também se liga a outras questdes, como nos chama a atengdo Velho
(2003):

O ponto fundamental é perceber o significado que é conferido pelos
individuos e grupos a essas diferentes experiéncias que chamamos de
possessdo, mediunidade, transe. Essas ndo sdo redutiveis a explica¢des
lineares de causa e efeito. As experiéncias sociais devem ser entendidas
ndo s6 como varidveis externas ao fendmeno religioso propriamente dito,
como a classe, a etnia, a origem regional, a ocupagdo, a trajetoria etc., mas
também compreendidas como aquelas que definem e demarcam a religido
em si mesma como experiéncia sociocultural e produtora de significados.
Em outras palavras, o transe, a possessdo, a mediunidade criaram um
espacgo social com valores culturais de conotacdo especifica. Obviamente
ndo surgem do nada, de um vacuo absoluto. Estdo colocadas a outras
experiéncias que podem se articular ao que chamamos de sistema
cultural.

Estou sugerindo que dentro da sociedade brasileira existe uma ordem de
significados que gira em torno da crenca em espiritos. (Ibidem, p. 56).

E, justamente, esta ordem de significados que faz com que, os pacientes interpretem
aquela realidade, que se constitui a partir de uma sobreposi¢ao de narrativas (MALUF,
2003, 2005, 2007), como significativas, € mais que isso, como afetivas e emotivas.

O ritual comec¢a quando o processo de incorporacdo inicia seus preparativos, os

médiuns ja posicionados aguardam a autorizacdo do mestre que supervisiona o ritual. Os
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médiuns se organizam em pares, o apard encontra-se sentado, e o doutrinador de pé atras
do mesmo. Como ja foi dito, no que diz respeito aos médiuns de incorporacao as mulheres
podem receber tanto entidades masculinas, como femininas, ao passo que os homens
podem receber apenas entidades masculinas.

Cabe ao médium doutrinador invocar a entidade a ser incorporada no apard,
também chamado de aparelho, o que se faz através da repeti¢ao scriptada de determinadas
palavras — o que € recorrente na constituicdo do ritual, que demanda que o “sacedorte”
repita determinadas palavras e de determinada forma (LEVI-STRAUSS, 2003) — também
através de um complexo jogo corporal. O médium pede a ajuda aos planos espirituais
superiores, para a realizagdo do trabalho, concomitante aos movimentos realizados, o
doutrinador conversa com a entidade, j& incorporada no apard, esclarecendo-o que ele se
encontra na “casa do Pai Seta Branca”.

Durante este processo o apara inicia a sua incorporagdo, os musculos de sua face se
contorcem, sua cabeca se abaixa, apesar de toda a expressividade corporal em nenhum
momento ele sai de sua posicdo, permanece sentado durante todo o tempo. Também se
segue um estalar de dedos, em movimentos semicirculares de baixo para cima, de fora para
dentro, frente a sua propria face. A respiracdo se torna mais ofegante, por vezes a cabega €
jogada para tras, seguindo-se de um profundo e audivel inspirar. Neste momento da
incorporagdo, ndo ha uma diferenga tao significativa, em termos de performance, quando
comparamos aqueles que irdo “receber” um preto-velho, ou um caboclo, diferenca esta que
se tornara premente nos momentos que se seguem.

Ao passo que a performance do doutrinador centra-se, principalmente, na palavra,
no caso do apard ,esta ¢ centrada principalmente através de sua linguagem corporal. Em
ambos 0s casos, temos que a performance localiza os sujeitos no espago social, e mais
ainda, no subcampo que se refere a estrutura religiosa onde estao inseridos.

O montante de capital simbolico, que o sujeito angaria, a partir das estratégias
langadas pelo seu senso prdtico, o leva a apresentar novas praticas sociais, que ele
compreende como legitimas no campo (ou subcampo) no qual ele se insere. O dominio de
palavras e gestos ritualisticos, a expressao corporal condizente com o processo de
incorporagdo, sao elementos distintivos na pratica social que remetem a uma
situcionalidade dos sujeitos no campo. Ao mesmo tempo em que demarca uma distancia
legitima entre os médiuns e os pacientes. No caso dos doutrinadores seu acumulo de capital

simbdlico, e sua utilizag¢do, se deve ao processo de erudi¢do dentro do proprio movimento,



142

as leituras realizadas, a uma participagdo mais intensiva nas atividades do templo, que
permite uma assimilacdo maior com relacdo aos momentos ritualisticos, bem como a
participacdo nos cursos preparatorios que sdo oferecidos dentro do movimento, que fazem
parte do proprio processo iniciatico.

No caso do apara sua localizagdo neste espago social transparece através do proprio
processo de incorporacao, os musculos que se contorcem de sua face, o suor que respinga, a
respiragdo ofegante, as batidas fortes no peito. Tudo isso remete a uma performance
religiosa que constitui uma narrativa, que se sobrepde a outras, € que convergem para o
proprio processo ritualistico. Além do mais, como nos coloca Turner (1975), aos se referir
aos rituais divinatorios dos Ndembu, aqueles que ritualmente se colocam em transe, com
fins a rituais divinatorios:

Of course, diviners, working within the framework of their beliefs, are
extraordinarily shrewd and practical men. As we shall see, the way
they interpret their divinatory symbols reveals deep insight both into
the structure of their own society and into human nature. But diviners
are not charlatans; they belive that thet are possessed by spirits when
they divine and that their divinatory objects have a certain intrinsic
power. (TURNER, 1975, p. 209).

A localizagdo no espago social, por parte dos médiuns, em relagdo aos pacientes, faz
com quem haja um conhecimento nio apenas da estrutura da sociedade, como também, da
realidade especifica vivencida por aqueles que ocupam um lugar simile neste espaco, uma
posicdo de classe semelhante, e este fato, viabiliza a incorporagdo convincente, € um
atendimento eficaz. O habitus dos sujeitos, que buscam os servigos espirituais do VDA,
realiza uma interpretacdo da performance do médium, julgando-a como mais ou como
menos auténtica, cujos critérios de andlise se baseiam-se nestes elementos envoltos na
performance, que transparece a incorporagdo do capital religioso do médium. Logo, ha a
constituicdo de uma expectativa em torno do médium que incorpora, espera-se que seu
preto-velho, que seu caboclo, se aproxime do que se entendo por preto velho, ou por
caboclo. Ortiz (1999), ao analisar a incoporacao destas entidades na Umbanda, aponta as

seguintes caracteristicas com relagdo as mesmas. Primeiramente sobre os caboclos:

% Tradugdo do autor: “Claro que, adivinhos, trabalham com o quadro de suas crengas, sdao

extraordinariamente perspicazes € homens praticos. Como pudemos ver,a maneira como eles
interpretam seus simbolos divinatorios releva uma visdo profunda tanto da estrutura de sua
propria sociedade quanto da natureza humana. Mas advinhos ndo sdo charlatdes; eles acreditam
que estdo possuidos pelos espiritos quando eles adivinham e que seus objetos divinatorios tém
um certo poder intrinseco”. (Ibidem, p. 209)
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Os caboclos sdo espiritos de nossos antepassados indios que passaram
depois da morte a militar na religido umbandista. Eles representam a
‘energia e a vitalidade’; podem-se encontrar estas caracteristicas de arrojo
no mimetismo do transe. A chagada de um caboclo vem sempre
acompanhada de um grito forte que denota a energia e a forga desta
entidade espiritual: eles sdo espiritos indoceis rebeldes (tragos do

\

selvagem?) que batem fortemente os punhos cerrados contra o peito a
guisa de saudacdo. (Ibidem, p. 71)

Acerca dos pretos velhos ele pontua:

Os pretos velhos sdo espiritos dos antigos escravos negrosque pela sua
humildade tornaram-se participantes da ‘Lei da Umbanda’. Quando eles
descem, o coropo do ne6fito se curva, retorcendo-se como o de um velho
esmagado pelo peso dos anos. (...) Falam com uma voz rouca, mas suave,
cheia de afeigdo, o que transmite uma sensacdo de seguranca ¢
familiaridade aqueles que vém consulta-los. (Ibidem, p. 73)

Cancone (2004) busca sintetizar as distingdes presentes nestas duas entidades,
colocando-os em oposi¢ao, de um lado o Preto-Velho, que representa a velhice, a
fragilidade, a bondade, a calma, po outro o Caboclo, que representa a juventude, a forga, a
justica, a agitagdo/movimento. Também no plano gestual, e das expressdes fisiondmicas a
autora situa-os da seguinte forma: Preto-Velhos; postura curvada, movimentos lentos,
dificuldade de movimento, Caboclos; postura ereta, movimentos rapidos, saltos, andra
Vigoroso.

Os pacientes, ao chegarem ao VDA, constroem sistemas de expectativa em torno da
performance envolvida naquele que ird “receber” a entidade, de modo que, a eficécia, do
proprio tratamento espiritual, depende do processo de produgdo da crenga em torno do
processo de incorporagdo. A modificacdo vocalica, a voz tremula e suave dos preto-velhos,
ou a voz imponente do caboclo, todas dotadas de maneirismos tipicos de tais figuras, ao
menos, aqueles presentes no imginario coletivo. Em meio ao processo de consulta sempre
figura um “xunce”, “fia”, “fio”, troca de R por L, entre outros recursos linguisticos, que
permita ao paciente, enxergar naquele médium uma entidade “auténtica”.

H4, portanto, um processo de esteriotipizagdo da performance presente nos
médiuns, no sentido em que se recorrer as expectativas criadas em torno do processo de
incorporagdo, no sentido posto por Goffman (2005), em que o individuo realiza em sua
performance de forma interacional, considerando tanto o cendrio no qual se insere (logo
nem todas as performances sdo validas em todos os espacos), quanto as expectativas
sociais. “Assim, quando o individuo se apresenta diante dos outros, seu desenpenho tendera

a incorporar ¢ exemplificar os valores oficialmente reconhecidos pela sociedade e até mais
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que o comportamento do individuo como um todo.” (Ibidem, p. 41). Age-se de acordo com
o que se espera de um médium incorporando um preto-velho, ou um caboclo.

No entanto, as entidades sdo tendicialmente pessoalizadas pelos médiuns, hé
caracteristicas que vao sendo apontadas como singulares acerca da entidade, com a qual
determinado médium se relaciona, como nos aponta o estudo de Maggie (2001).
Encontramos, em nossa pesquisa, dois processos de pessoalizagdo distintos, um primeiro
que se remete a propria constru¢do do pantedo do VDA, ou seja, existem no Vale distintos
preto-velhos e distintos caboclos, o que ¢ apontado como uma primeira diferenciacdo, ainda
que, para o ndo iniciado a performance continue a parecer esteriotipada, a segunda forma
de pessoalizagdo, nos remete a relacdo entre o médium e sua entidade, na medida em que, o
processo de incorporacao ¢ diferenciada em cada um dos médiuns.

Alguns caboclos batem no peito de forma mais enfatica, com mais forga,
destacando-se entre os demais. Durante a nossa observacdo encontramos, por exemplo, um
médium que ao incorporar seu caboclo sempre batia no peito no meio da consulta, e gritava
“cabooooclo!”, diferenciando-se com relacdo aos demais, que também incorporavam
caboclos. Logo, mesmo uma entidade “transcendental”, a partir da interagdo com o proprio
médium, ird apresentar caracteristicas singulares. Em todo o caso, a pessoalidade no
processo de incorporacao ndo implica numa ruptura com as expectiativas, em especial, com
aquilo que o habitus do paciente considera como simbolicamente eficaz. A margem de
criatividade e inventividade, encontra-se delimitado pelas proprias possibilidades postas na
dindmica do campo.

Em todoo caso, interessa-nos ainda destacar que a propria incorporagdo, € sua
performance, possibilitam aos sujeitos romper com a ordinariedade de seu cotidiano, indo
para além dos papeis que lhes sdo esperados fora da dinamica ritual, como nos aponta
Rabelo (2008). Isto ¢ possivel na medida em que a performance humana ¢ reflexiva, e leva
o homem ao proprio homem, o que pode se dar de suas formas: o ator social pode se
conhecer melhor através de sua propria performance, ou ainda, os sujeitos podem se
conhecer melhor observando e/ou participando de performances geradas, e apresentadas
por outros atores sociais (TURNER, 1988).

O processo de performance, durante o ritual, parece-nos ser uma interessante chave
de andlise para a compreensdao um determinado movimento religioso, pois, nos revela tanto
acerca do substrato social, no qual no movimento se assenta, na medida em que a

peformance transparece o jogo das lutas simbdlicas, e seus resultando, relevando as crengas
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e os valores de determinado grupo social, a0 mesmo tempo que, também releva o processo
de articulagdo do agente social, ao realizar uma determinada leitura deste substrato, que a
sua performance transparece.

A pessoalizacdo das entidades, por exemplo, tanto revela acerca de como os agentes
se apropriam de seu capital religioso, performatizando-o, transparecendo através da
incorporagdo sua posi¢cdo no campo (ou subcampo), mas também revela, acerca do carater
relacional da sociedade brasileira, mesmo o sagrado, que em tese seria transcendental,
pessoaliza-se. Aubrée e Laplantine (2009), ao pesquisarem acerca da realidade do
espiritismo no Brasil, buscam demarcar esta questdo, colocando-a enquanto
fundamentalmente distintiva do espiritismo europeu, marcadamente “experimental”. Para
os autores, a forma como o espiritismo ¢ apropriado no Brasil, remete a propria cultura
brasileira dos espiritos. Segundo os autores:

O espiritismo a brasileira funda-se essencialmente na crenga nas relagoes
permanentes entre o mundo visivel e o invisivel que podem, em quase
todas as circunstancias, ser mediadas por um terceiro. Essa ideia ndo ¢
exclusiva do espiritismo. Ela nos parece, pelo contrario, constitutiva da
cultura brasileira, cultura da mediacdo, que nunca opde duas entidades
(como as dualidades de que os europeus sdo tdo ciosos), mas procura, ao
contrario, reuni-las. No Brasil, ndo ha o branco ¢ o negro, mas o branco, o
negro ¢ o indio. Ndo ha o humano e o divino, mas o humano, o divino e
os intermediarios que sdo os santos. Nao ha o passado e o presente, mas o
passado, o presente e a famosa saudade, que ¢ a permanéncia do passado
no presente. Nao ha um sim absoluto nem um néo definitivo, mas entre o
sim e o0 ndo, um muito frequente mais ou menos. Ndo ha a terra e o céu,
mas a terra, o céu e o céu que desce a terra. Nao os mortos € 0s vivos, mas
0s mortos, os vivos, € 0s espiritos dos mortos que reencarnam. Nao ha
enfim a alma e o corpo, mas a alma, o corpo e o médium que tenta reuni-
los. (Ibidem, p. 225-226)

E sob a égide deste tipo de relagdo, que a o trabalho do frono se desenvolve.
Quando chega a vez do paciente ser atentido, ele ¢ encaminhado ao primeiro médium que
tiver finalizado outro atendimento, ndo ha, em principio, a possibilidade de se escolher com
qual médium/entidade sera o atendimento. O paciente senta-se ao lado do apara, o médium
doutrinador fala diretamente ao paciente, instruindo-o acerca da consulta, informando o
nome da entidade que iréd realizar o atendimento, bem como pedindo para que o paciente
estenda suas maos como em posi¢ao de conchas, abaixo do apard, e dizendo a saudacao
“salve deus”, em seguinda, dizendo o nome ¢ a idade.

Passado esse momento de “apresentacdo”, por ambos os sujeitos envolvidos nesta
interacdo, ainda que haja a mediacao de um terceiro, na figura do doutrinador, segue-se as

bencaos dadas pela entidade. Tais bencaos seguem-se de forma bastante simile pelas



146

diversas entidades, num modelo em que se repetem os nomes de varios seres espirituais do
pantedo do VDA, precedidos do vocativo “salve”, e sucedido de “nas gragas de deus”.
Como por exemplo, “Salve Mde Yara nas gragas de deus!”. O niimero de entidades, bem
como sua ordem, varia, bem como ha, por vezes, a repeticdo de algumas entidades, o que
também ndo responde a uma ordem estabelecida e fixa. Durante este momento, o0 médium
incorporado estala seus dedos repetidamente, sobre as maos em concha do fiel. Sua face
continua a se contorcoer, ¢ sua voz tende a aproximar-se do esteriotipo esperado da
entidade em questdo. Este momento, dura em média de 3 a 5 minutos, podendo, por vezes,
ser mais longo.

Seguido a este momento, o médium doutrinador pede ao paciente para que ele conte
a razdo de sua vinda a entidade, incorporada no médium. Este momento mostra-se crucial,
para o processo de legitmidade do ritual, na medida em que, ¢ nele que o paciente
“desabafa”, expressando suas afligdes e seus problemas, que, por vezes, ele ndo tem
coragem nem mesmo de confessar a seus entes mais proximos. Neste momento, muitos
pacientes comegam a se emocionar, alguns seguram o choro, outros choram. A expressao
de tais sentimentos remete ao proprio processo interacional, bem como, ao proprio lugar no
espaco social do sujeito, que procura os servigos espirituais do VDA.

As trajetdrias individuais e coletivas, o habitus e sua apreensao da realidade que se
estd sendo interpretada, todos estes elementos estdo articulados para a formulacdo da
interagdo entre o paciente ¢ o médium. Pois, as aflicdes, e sua consequente expressao
sentimental, ndo existe per se, mas sim, de forma intersubjetiva, que ¢ constituida a partir
da localizacdao dos sujeitos no espago social, logo, a partir do volume total e da estrutura
dos diversos capitais simbolicos que os agentes sociais possuem, nem todos terdo as
mesmas reacgdes, por mais que, haja algo que os une. Aqueles provenientes do catolicismo,
dentre os que entrevistamos, possuem uma miaor predisposi¢ao a chorarem diante das
entidades, bem como as mulheres.

Levatamos a hipotese, que no caso daqueles de origem catolica pesa o fato de
provirem de uma pratica religiosa extremamente comunitaria, o que torna os sistemas de
expectativas mais evidente, em especial as expectativas emocionais, por outro lado, ao
contrario daqueles que se originam no espiritismo kardecista, o contato com as entidades
espirituais ndo lhes ¢ tdo familiar, de modo que ¢ uma experiéncia nova, de dificil escolha
racional em torno da acdo, o que lhes leva a realizar uma a¢do ndo racional, mas sim

emotiva. Pela propria dificuldade de saber como se expressar, em termos linguisticos, ante
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a uma entidade espiritual, recorrem a uma expressao “universal”’, em torno dos
sentimentos, em especial das lagrimas.

No caso do recorte de sexo, acreditamos que isso nos remete a propria constru¢ao
social do que ¢ “ser mulher”, em nossa sociedade, estando mais sujeitas a este tipo de
expressao publica dos sentimentos. Ha ainda o fato de que, no caso das mulheres, em
especial daquelas com mais de 40 anos, os problemas que eram trazidos as entidades nunca
eram de ordem apenas invidual, mas sim familiar.

Todas estas questdes vinculam-se a necessidade de expressar os sentimentos nao
apenas sobre si e para si, mas para outro, ¢ através das lagrimas, o outro torna-se o
proximo. Segundo Mauss (2004) “A pessoa, portanto, faz mais que manifestar os seus
sentimentos ela os manifesta a outrem, visto que ¢ mister manifestar-lhos. Ela os manifesta
a si mesma exprimindo-os aos outros e por conta dos outros. Trata-se esencialmente de
uma simbdlica.” (Ibidem, p. 332).

Seguido a este momento — marcado por uma intensa experiéncia emocional, que
liga afetivamente o paciente ao proprio médium, e, principalmente, a entidade. Pois,
percebemos que nas narrativas dos pacientes, o sentimento de gratidao, e mesmo vinculo
emocional esta direcionado diretamente a entidade incorporada, ¢ ndo ao médium — a
entidade incorporada passa a aconselhar o paciente, por vezes, realizando predigdes com
relacdo ao futuro, afirmando se ha ou ndo solucdo para o problema apresentado.

Este momento ¢ fundamental, para compreendermos a aceitagdo de tais praticas de
carater “terapéutico”, pois, afora a legitimidade e eficacia simbolica, reconhecida pelo
habitus do paciente, encontramos aqui uma realidade que se centra no sujeito, no ato de
ouvir e de aconselhar, acalentar aquele que se aflinge. Este processo intersubjetivo visa
constituir uma negociacao, em torno do sofrimento, dando um novo sentido para o mesmo,
mas também, o articulando com o sentido ja trazido pelo paciente para as suas questoes,
afinal, os sujeitos que buscam os servigos espirituais nao sdo agentes passivos de sua
propria biografia, muito pelo contrario, eles possuem explicagdes acerca de sua propria
situacdo, e interpretacdes anteriores a chegada ao VDA, e mesmo aquelas recebidas no
ritual ndo sdo simplesmente reproduzidas, pois, o processo de interpretacdo das
significacdes dadas as afligdes, perpassa os proprios deslocamentos dos agentes sociais.
pelos diversos campos. Chama-nos a aten¢do Rabelo (1994) para o fato de que:

O tema da produgdo de significados — que orienta grande parte dos
estudos de ritual — aparece, assim, indissoluvelmente ligado a questao da
manutengdo de significados, i. E., e discursos, legitimados no curso de
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determinadas interagdes sociais, tanto ao interior do dominino do ritual
como também fora dele. Esta questdo ¢ especialmente relevante no
contexto popular urbano, onde uma ampla gama de servicos religiosos de
cura aparece como realidade, por vezes bastante fragil, que precisa ser
continuamente confirmada no cotidiano do doente e membros de seu
circulo de apoio. (Ibidem, p. 55).

Isso implica em dizer que, a compreensdo em torno da aflicdo abarca ndo apenas o
momento ritual, em que um novo ordenamento ¢ dado a tal realidade, mas remete sim, a
todo um percurso anterior € concomitante que o paciente realiza. Por vezes, os pacientes se
utilizam apenas do tratamento espiritual realizado pelo VDA, mas por vezes, eles se
utilizam de outros, de forma concomitante, ¢ estes também entram no calculo da construg¢ao
do significado, em torno de seus problemas. Este tipo de cenario é especialmente recorrente
no caso de doengas “materiais”, normalmente acompanhadas de um tratamento médico
convencional. Parece-nos que, o VDA, em especial na relagdo com as entidades, cumpre
um papel relevante como um “apoio emocional” ao paciente, que se mostra fundamental
para o mesmo para lidar com o sofrimento.

Mas nem sé de bons conselhos, e de afeto, o ritual do trono € constituido, pois,
como se parte de uma explicagdo espiritual, cuja crencga reencarnacionista e carmica norteia
o universo explicativo, hd em meio ao ritual um momento de ruptura. Apds receber os
conselhos da entidade — que pode se dar de forma dialogal, sempre intermediado pelo
médium doutrinador, que escuta atentamente a tudo que se passa, a0 mesmo tempo em que,
se dispde a “traduzir” qualquer palavra incompreensivel que a entidade pronuncie — ¢
anunciado, pelo médium doutrinador, uma mudanca na conducao do ritual.

Para o paciente, é explicado que serdo chamados, neste momento, seus cobradores,
que se referenciam aquelas entidades, normalmente desencarnadas, que em outra vida o
paciente teria realizado algum mal, e que, devido a tanto, nesta vida estdo como espiritos
obsessores, envolvidos na aflicdo do paciente, normalmente apontados como causa
espiritual de seus problemas espirituais.

Neste momento, os movimentos sao repetidos, como no principio da incorporagao,
no entanto, a expressao coporal do apara ¢ mais tensa, seus musculos da face se contorcem
ainda mais, seu corpo se contrai, sua respiracdo fica ainda mais ofegante, com uma
inspiragdo ainda mais barulhenta. Todo o seu corpo emana uma mensagem, cCOmo que se
buscasse demonstrar um grande desconforto. E-nos explicado, por um dos médiuns de

incorporagdo, que isso se deve ao fato de que o que estd em jogo naquele momento ¢ a
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incorporagdo de uma “energia pesada”, “densa”, que desgasta o proprio médium, e devido a
tanto a incorporacao do cobrador ¢ sempre mais sofrida para o apara.

A postura do doutrinador também varia, ainda que de forma mais sutil, sua enfase
no processo de “conversa” com a entidade ¢ intensificado, buscando tranquiliza-lo, torna-lo
mais “afavel”, digamos. Seus movimentos continuam repetitivos, € em uma intensa
sincronia com a expressao corporal do apard.

Quando a entidade finalmente “chega”, hd uma mudanca significativa em termos de
processo de incorporagdo, pois, mesmo aquele médium que ha poucos minutos havia
incorporado um preto-velho, marcado pela fragilidade dos movimentos e da voz, mostra-se
agora com um vigor consideravel, a voz estridente, agressiva, € por vezes o aparecimento
da entidade ¢ marcada por uma gragalhada intensa.

A entidade manifesta-se através do corpo do apard, e passa a ameagar o paciente,
negando qualquer possibilidade de resolucdo de seus problemas, afimando que este “nunca
sera feliz”, que ele “num vai deixar”. E um momento bastante tenso durante o ritual. Para
aquelas pessoas que, estdo passando por um primeiro contato com uma consulta a uma
entidade espiritual, esta € uma experiéncia singular, e, por vezes, assustadora. Podiamos
observar a feicdo assuatada de muitos pacientes, que ha pouco estavam sendo
reconfortados por uma entidade espiritual, e, agora, estavam sendo ameagadas.

Se o habitus do seujeito interpreta que aquela experiéncia religiosa, centrada na
figura da entidade espiritual, é capaz de intervir positivamente em seu cotidiano, significa,
também, que o sujeito encontra-se predisposto a crer que também se pode intervir
negativamente em sua realidade, de modo que, um “maldizer” de uma entidade, representa
uma ameaca real para o sujeito. A situagdo posta, neste momento, leva paciente a procurar
uma nova saida para a sua aflicdo, pois, neste momento, ele se depara com a raiz espiritual
da mesma, porém, ele ndo sabe o que fazer diante de tal situagdo, aguardando do médium
doutrinador uma orientagcdo do que se fazer.

Ao paciente ,0 médium doutrinador explica do que se trata, esclarecendo o que ¢ um
espirito cobrador, e justificando o fato de que ele estd “pouco evoluido espiritualmente”, e
que ele guarda ressentimento por algo que paciente fez em outra vida. Em termos praticos,
significa que a culpa recai sobre o proprio paciente, que se encontra, em ultima instancia na
raiz de seus proprios problemas.

Neste momento hd a realizagad de ums situagdo de conflito, pois, paciente e

entidade sdo postos um diante do outro, buscando solucionar seus “problemas pendentes”.
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Aproxima-se esta situagdo do que o Turner (1974, 2008) denomina de dramas sociais ,que
se referem a “(...) unidades de processo anarménico ou desarmOnico que surgem em
situagdes de conflito.” (TURNER, 2008, p. 33). No entanto, ndo buscaremos explorar aqui
a andlise do ritual do frono como um drama, ainda que tal andlise seja possivel, mais nos
interessa, por em questdo, o fato de que este momento especifico do ritual reflete a propria
dinamica da tessitura do social, na qual o conflito mostra-se como parte constitutiva. Para
Turner (2008):
O conflito parece fazer com que os aspectos fundamentais da sociedade,
normalmente encobertos pelos costumes e habitos do trato diario, ganhem
uma assustadora proeminéncia. As pessoas tém de tomar posicdo em
termos de imperativos e constrangimentos morais profundamente
arragados, muitas vezes contra suas preferéncias pessoas. A escolha ¢
subjugada pelo dever. (Ibidem, p. 31).

A situacdo de conflito com a entidade coloca o paciente justamente ante a este
“constrangimento moral” de que fala Turner, pois, a relagdo ali apresentada ¢ posta numa
situag@o de divida. Também se mostra interessante este momento do ritual na medida em
que ele inverte a propria situagdo do paciente, pois, ele ao chegar no VDA apresenta-se
como aquele que precisa de ajudar, bem como, ante a uma explicagdo espiritual primerva, o
paciente seria aquele que estaria sendo prejudicado, No entanto, ao se confrontar com o seu
cobrador as duas situacdes se invertem, pois, por um lado, nao é mais ele aquele que mais
precisa de ajudar, mas sim o proprio cobrador, que precisa evoluir espiritualmente, o que
s0 poderé ser dado ante a interacdo com o proprio paciente, por outro lado, o paciente que
outrora figurava como vitima, agora aparece como “vildo”, pois seria ele que teria gerado
algum mal a este espirito, que ai se apresenta diante dele.

Ainda que ndo tenha assimilado completamente o sistema explicativo do VDA, ao
paciente ¢ posto que ele precisa pedir perdao a seu cobrador. O que ¢ aceito com prontidao,
normalmente. Ao analisarmos esta relacdo, podemos perceber que o discurso do médium
doutrinador, que ¢ aquele que direciona o ritual, ¢ dotado de legitimidade ante ao paciente,
0 que se vincula ao proprio processo de percepcao do acumulo de capital simbolico do
médium. A conducdo do médium do ritual legitima sua propria posi¢do no subcampo,
expressando seu acumulo de capital simbdlico, bem como a posi¢do inferior no campo do
proprio paciente, constituindo o que Bourdieu (2005b) denomina de violéncia simbdlica.
Para o autor:

Contra todas as formas do erro ‘interacionistas’ o qual consiste em reduzir
as relacdes de forca a relagdes de comunicagdo, ndo basta notar que as
relagcdes de comunicagdo sdo, de modo inseparavel, sempre, relacdes de
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poder que dependem, na forma e no contetido, do poder material ou
simbolico acumulado pelos agentes (ou pelas instituigdes) envolvidos
nessas relagdes e que, como o dom ou o patlach, podem permitir
acumular poder simbdlico. E enquanto instrumentos estruturados e
estruturantes de comunicagdo e de conhecimento que os ‘sistemas
simbolicos’ cumprem a sua fung¢do politica de instrumentos de imposi¢do
ou de legitimagdo da dominagdo, que contribuem para assegurar a
dominacdo de uma classe sobre outra (violéncia simbolica) dando o
reforco da propria forga as relagdes de forca que fundamentam e
contribuindo assim, segundo a expressao de Weber, para a “domesticacao
dos dominados”. (Ibidem, p. 11).

Temos, desse modo, que a dindmica do ritual também reforca as estruturas sociais
assumidas dentro da comunidade religiosa, localizando no espago social os sujeitos, neste
sentido, pode-se afirmar que o proprio ritual que € uma estrutura estruturada estruturante.
Estruturada a partir da distribui¢do heterogénea de capitais — em seu volume e em suas
estruturas — entre os agentes sociais envolvidos no processo, € estruturante na medida em
que, reforca esta distribuicdo heterogéna de capitais entre os agentes, garantindo a
reproducdo posicional dos agentes postos no campo.

Também ¢ o médium doutrinador que conduz o ritual para um novo momento, pois,
apds o pedido de desculpas realizado pelo paciente ao cobrador, o doutrinador comeca a
dialogar com a entidade, ainda incorporada, doutrinando-a, no sentido de conscientiza-la da
relvancia de perdoar “este irmao”, para a sua propria evolugdo espiritual. Parece-nos que
neste ponto, hd uma aproximacao clara com o espiritismo kardecista, retomando a ideia de
evolugdo espiritual como algo central em seu ritual (CAVALCANTI, 1983). A base do
ritual espirita de cura centra-se, justamente, no processo de doutrinacad dos espiritos
obsessores, o que se insere dentro de um quadro mais amplo de explicacdo dos males que
aflingem os “encarnados”. No espiritismo, boa parte das enfermidades ¢ fruto da acdo de
espiritos obsessores, entidades menos desenvolvidas que provocam a doenga da agdo de
espiritos obsessores, entidades menos desenvolvidas que provocam a doenga porque de fato
correta de agir (GREENFIELDG, 1992; WARREN, 1984). Acerca dos rituais espiritas,

Rabelo (1994) nos demonstra sinteticamente que:

No ritual espirita as entidades causadoras da doenga sdo tratadas com
gentileza, como se fossem criangas que precisam ser ensinadas a se
comportar de maneira apropriada e motivadas a substituit a agdo
destrutiva, causadora da doenga, por uma acdo construtiva ¢ benéfica.
Assim, ao curar o doente, os terapeutas espiritas estdo também
contribuindo para o progresso moral das entidades responsaveis pela
doenga. (Ibidem, p. 53).
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Esta mesma ldogica aplica-se ao VDA, no sentido de que, ¢ através do
convencimento das entidades, que a solucdo da aflicdo se torna possivel. Ainda que,
dependa diretamente do pedido de perddo, por parte do paciente ao cobrador, ¢ através do
dialogo, incitado por aquele agente legitimo para tal acdo, no caso o médium doutrinador,
que o ritual torna-se eficaz simbolicamente.

O processo de doutrinagdo ¢ acompanhada de mais contor¢des corporeas, por parte
do apard, cuja fei¢do torna-se, gradativamente, mais branda. Ainda que, neste percusso,
possam ser ouvidos “Nao, ndo, ndo!”, de forma bastante enfatica, apontando para a vontade
do espirito obsessor, em continuar obsediando a sua “vitima”. Contudo, o final no processo
de doutrinagdao ¢ sempre o mesmo, ao menos dentro das observagdes que realizamos, de
modo que, o espirito se convence de que ¢ melhor o perddo, para a sua propria evolucao
espiritual.

Hé de singular, com relagdo ao proprio paciente, o fato de que, o nimero de
cobradores varia, de acordo com a sua prépria divida carmica, de modo que, aqueles que
possuem um maior numero de cobradores, possuem uma maior divida carmica, o que
demandara um numero de trabalhos maior. Em nossa imersdo etnografica, encontramos
casos que variaram de um a seis espiritos cobradores, sendo que para aqueles que possuem
um maior niamero, o processo de doutrinagdo repetia-se sistematicamente, para cada
cobrador, ainda que alguns sejam de maior, ou de menor, convencimento, portanto, o
tempo de doutrinacdo de cada entidade, varia de acordo com o seu proprio nivel de
evolugdo espiritual, tanto da entidade, como do paciente.

Findo este processo, o apard volta a incorporar a entidade com a qual o diadlogo
havia iniciado na consulta, seja um preto-velho, ou um caboclo. Neste momento, o corpo
do apara demonstra sinais claros de cansaco, seu rosto normalmente esta suado. O clima
que volta a vigorar é aquele do inicio da consulta, conduzido pelo médium doutrinador, que
mediacdo a relagdo com uma entidade que se centra em dar conselhos, e apontar para a
resolucdo das questdes enfrentadas. O doutrinador também dialoga com o paciente,
aconselhando-o, apontando para o melhor caminho, que converge com os preceitos do
VDA, baseados na “caridade”, no “amor ao proximo”, ¢ na “evolugdo espiritual”, o que se
aproxima, significativamente, dos eixos norteadores do espiritismo kardecista.

Interessante destacar que, mesmo o apard incorporando um cobrador isto ndo ¢
apontado como algo que atrapalhe o desenvolvimento dos trabalhos, ja que, segundo a

doutrina, os médiuns tém por obrigacdo saber distinguir qualquer processo de
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“intervengdo” em sua atividade. Neste sentido, parece-nos que o que ¢ destacado ¢ a
dimensao de controle do médium, sendo o transe no VDA semiconsciente, ndo a tona, em
uma de suas cartas, Tia Neiva aponta para a necessidade deste “estado de alerta”, por parte
dos aparas, bem como dos doutrinadores, que acompanham a atividade. Nas palavras da
fundadora do movimento:

Salve Deus, meu filho Jaguar!

Preto velho é amor, humildade e tolerdncia. Ele ndo diz a determinado
paciente que ele estd carregado porque fizeram um despacho para ele.
Ele nao leva ninguém ao desespero e, sim, ao conforto espiritual. Ele
nada promete. Ele ajuda, dentro dos limites carmicos e do merecimento
de cada um.

Filho, é muito triste ouvir falar que um Apara fez isso ou aquilo e, o que
é pior, veio desarmonizar um visitante nosso.

Também é muito triste saber que um Apard, com toda sua sensibilidade
mediunica, se deixou levar por uma influéncia negativa e transmitiu o
que ndo devia.

Filho, ao sentir em seu trabalho de Trono uma possivel interferéncia,
uma aproximagdo negativa, proceda a passagem e deixe que o
Doutrinador doutrine e faga a elevacdo, para que vocé retorne com seu
Preto Velho, transmitindo a voz direta do Céu!

Filho, evite tocar no paciente, evite o contato fisico e procure trabalhar
com as emanagoes de nossas energias, que sdo fluidos benéficos aos

pacientes.
Saudagdes tai como: ‘Salve o fogo’, ‘Salve a terra’, ‘Salve as areias das
praias!’, ‘Salve o trovdo!’, etc. devem ser evitadas, porque nada

significam em nossa Doutrina.

Filho, tenha sempre em mente que vocé é um ser especial que recebeu a
missdo sagrada de ser um medianeiro entre o Céu e a Terra, e que todos
oS que vém confiam em vocé.

Salve Deus! Que o Divino Mestre Jesus o abengoe! (Carta sem data de
Tia Neiva, disponivel em <valedoamanhecer-cartas.blogspot.com>.
ultimo acesso em 15 de setembro de 2011)

Na carta de Tia Neiva, que representa a propria institui¢do, ha, claramente, uma
busca pela diferenciacdo com relagao as religides afro-brasileiras, negando praticas comuns
as consultas realizadas pelos preto-velhos da umbanda, como o apontamento da raiz das
aflicdes do consulente em possiveis “despachos”, ou mesmo na possibilidade de realiza¢ao
de promessas por parte da entidade, aproximando-se mais de um modelo de atendimento
espiritual em que o foco ¢ o reconforto. Também ¢ deixado claro, neste momento, o
controle que o médium possui, sobre o proprio transe, bem como sobre a interrelacdo
estabelecida entre o apard e o doutrinador. Desse modo, temos um transe que se aproxima,
no nivel da performance, daquele vivenciado nas religides afro-brasileiras, porém, em

termos de estrutura, aproxima-se mais daquela vivenciada no kardecismo. E-nos importante
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diferenciar estes dois modelos, o que Motta (1995) realiza, destacando a dimensdao do
transe no candomblé:

O transe de éxtase, tipico do candomblé, significa alguma coisa de
fundamentalmente diverso do transe de possessdo, caracteristico do
espiritismo de origem européia (Motta, 1991). Nao se trata do discurso de
uma segunda personalidade, que vem substituir o discurso da
personalidade ordinaria do crente, mas da superacdo do discurso. Sua
inteligéncia, sua afetividade, cada um de seus movimentos, que neste
momento ndo sdo mais que dangca ou gestos de danca, estdo
demasiadamente compenetrados pela irradiagdo do deus para que, ao fiel,
sobre outra coisa além de um arrebatamento mudo. Trata-se de uma
intuicdo supra-discursiva, a0 mesmo tempo que estética. (Ibidem, p. 37-
380)

O apard, no caso do VDA, ¢ um “aparelho” da entidade, de modo que esta fala por
aquele. Ainda que devamos destacar que, o médium expressa o proprio sagrado, esta
relacdo ¢ realizada com um controle corpdreo tipico do kardecismo, o éxtase sagrado ¢
controlado, ¢ quase velado. Mais que o sagrado descer a Terra, a impressao que se tem ¢
que o médium se eleva aos céus, ou, aos circulos espirituais superiores, na linguagem do
Vale.

O que sela o término da consulta, ¢ o indicativo de um conjunto de trabalhos a
serem realizados no VDA, que obedecem a uma ordem, a uma légica, que pertence muito
mais as entidades que aos médiuns, de modo que, a explicagdao da quantidade de trabalhos
a serem realizados, bem como seus tipos, ¢ algo de dificil explicagdo nas narrativas dos
adeptos, destacando-se, apenas, que um maior nimero de trabalhos aponta para uma maior
divida carmica. Alguns parecem obedecer a uma logica mais sutil, como a necessidade de
participar do ritual da cura, no caso daqueles que lidam com afligdes vinculadas a doengas
fisicas, ou, a necessidade quase “universal” de receber passes dos preto-velhos, em
especial, para aqueles em que a raiz de seu problema parece ser quase exclusivamente
gerado por espiritos obsessores. Trabalhos mais elaborados, como o da Estrela Candente e
o Turigano, sdo raramente indicados, com uma prevaléncia deste ultimo com relacdo
aquele em termos de frequencia. Talvez pela propria inviabilidade operacional, pois, a
Estrela Candente, por exemplo, demanda um grande corpo meditnico para atender apenas
a, no maximo, 12 pacientes.

Estando a experiéncia da afligdo do sujeito, ressignificada ante a experiéncia
espiritual do VDA, mas também, ressignificada ante toda uma série de tratamentos
experimentados anteriormente, o indicativo de outros rituais a serem realizados dentro do

proprio movimento parece propiciar a geracao de vinculos, sociais e afetivos, dos pacientes
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com relacio ao VDA, ainda que, ndo seja exigido nenhum vinculo, nenhum
comprometimento, € nenhuma contrapartida, por parte do paciente, que pode optar por
simplesmente abandonar o tratamento espiritual.

No entanto, considerando que o paciente, devido a seu habitus, encontra-se pré-
disposto a crenca na eficacia simbdlica dos rituais ali vivenciados, a imersdo em outros
tratamentos parecem demarcar muito mais um caminho l6gico, que uma ruptura. Nao que a
continuidade de tal tratamento implique no abandono de outos. Todos aqueles
reconheciveis como possiveis para aquele agente social sdo acionados, ndo como uma
realidade cadtica, esquizofrénica, pelo contrario, a pluralidade de tratamentos demarca uma
logica imanente a propria posicdo que os sujeitos ocupam no espaco social. Se nem todos
os pontos de chegada sdo igualmente possiveis para todos os pontos de partida, em termos
de espaco social (BOURDIEU, 2007a), nem toda combinac¢do de tratamentos espirituais
sera possivel para todos os agentes sociais. No entanto, os arranjos que sdo construidos
encontram-se em conformidade com as praticas sociais esperadas com relacao aos agentes,
pois, mesmo quando contradiz, gera uma nova conformacao, e a propria ressignificacdo do
estar no mundo, de sua localizacdo no espaco social, o que pode ser percebido através da
ressignificagdo das entidades espirituais, para aqueles que provém de credos cuja lida com

as mesmas nao € recorrente.

4.3.3. Cosmologia e explicacoes do VDA para as aflicoes

Simile a construcdo religiosa existente no kardecismo, o VDA baseia-se na crenga
de que ha no Universo inumeros mundos, habitados por seres encarnados e desencarnados,
em diversos graus de evolucdo. A Terra ¢ um espaco de expiag¢do, onde os humanos
habitam, visando sua evoluacdo, as Entidades de Luz, habitam o que ¢ denominado de
Astral Superior, cuja referéncia € continua, tanto nos canticos, quanto nas “oracdes” do
movimento, por vezes, parece equivaler aos Circulos Espirituais Superiores, na verdade,
ndo ha uma distin¢do clara entre estes.

O Astral Superior € composto por quatro locais: a Estrela Manhante, onde estio as
Entidades de Luz, 14 existe a Escola de Sdao Francisco de Assis, onde sdo ministrados
cursos, pelas entidades, que vao desde o primario até a universidade; a  Pedra  Branca,
onde cada espirito apds o desencarne passe sete dias refletindo se deseja ou ndo uma nova

encarnagdo; o Canal Vermelho, local simile a Terra, para o qual sdoenviados os espiritos
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que ainda estdo na duvida sobre a Doutrina; e o planeta Capela, onde estdo os seres
encarandos em elavado estado de evolugdo, também ¢ deste local que sdao enviados discos
voadores etéreos até a Terra.

Assim como no kardecismo (AUBREE, LAPLANTINE, 2009; CAVALCANTI,
1983), e nas praticas misticas existentes em Brasilia (SIQUEIRA, 2003), o VDA baseia-se
na creng¢a da reencarnagdo, ¢ na divida carmica. Para os adeptos, a cada encarnagdo o
sujeito pode gerar dividas, mais carma, ou saldar, através do “trabalho de caridade”,
desenvolvido na Doutrina. Quando os espiritos vdo para a Pedra Branca, e tém a
possibilidade de escolher se querem ou ndo encarnar novamente, “fazem as contas” de suas
dividas, podendo optar por doengas graves, por exemplo, para saldar mais rapidamente suas
dividas, caso optem por ndo encarnar, normalmente ficam “vagando pelas trevas”.

Na construgao das hierarquias, em torno das entidades espirituais, 0 VDA classifica
as entidades em dois grupos: As Entidades de Luz, também conhecidos como Espiritos de
Luz, ou Entidades Superiores; e as Entidades das Trevas. Os primeiros sao compostos pelos
Preto-Velhos, Caboclos, Médicos do Espago, ou Médicos Espirituais — este grupo tem a
caracteristica se ser predominantemente masculino — e, por ultimo, os Capelinos, que se
diferenciam por serem seres encarnados, e nao desencarnados, como 0s grupos anteriores.

No segundo grupo, encontramos as seguintes entidades: Elitrios, sao entidades que
morreram sob circunstancias de tortura fisica e mental, que morreram em estado de odio,
estdo mais proximos da matéria; Cobradores sdo espiritos que na ultima encarnacdo
viveram junto com pessoas que lhes fizeram mal, segundo a lei divina, teriam o direito que
cobrar por este mal realizado; Exus, que teriam sido intelectuais em outra encarnagdo, mas
ndo teriam aceito os princios da Doutrina, do amor cristico, no plano espiritual sdo sempre
lideres; Sofredores, sdaoaqueles que ndo tomam conhecimento de seu desencarne,
normalmente permanecem no lugar onde viveram, acarretando em problemas para os
encarnados; Obsessores, sao aqueles que ndo procuram evoluir, muitas vezes comandados
pelos Exus para obsediarem uma pessoa.

Para os adeptos, as doencas podem ser de duas ordens: Materiais, que possuem
causas materiais, ¢ devem ser tratadas por médicos da medicina oficial; Espirituais,
causadas por espiritos pouco evoluidos; também hd doencas que sdo causadas pelo
conjunto destes dois fatores.

Cada tipo de entidade causa um tipo distinto de a¢do, sobre aquele que as sofre. No

caso dos Elitrios, segundo a pesquisa de Galinkin (2008), o surto de menigite que ocorreu
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no Brasil em 1975, foi provocada por um conjunto de Elitrios, que atuaram em massa ¢
recorrente que ele cause doengas de ordem fisica, ao passo que os Exus, tendem a causar
alcoolismo e loucura, os Cobradores tendem a causar problemas similes aqueles que de que
foram vitimas, podem ainda estar encarnados, vindo como filho, parente, ou amigo,
daquele de quem ele vem cobrar; o Obsessor tende a uma série de doengas, indo desde o
alccolimos, passando por problemas emocionais, até a loucura; ja o Sofredor, normalmente,
traz desequilibrio emocional e dores.

Cada agente causador ataca um tipo diferente de sujeito, e, por razdes distintas, os
Elitrios, por exemplo, atacam qualquer pessoa, mas podem também estar a servigo do livre
arbitrio, quando o espirito escolhe uma doenca incuravel para saldar seu carma; o Exu ataca
aqueles que ndo conhecem o amor cristico; o Cobrador atinge aquele que lhe fez mal no
passado, tanto a pessoa, quanto o modo de cobrar, lhes sdo especificos; tendem causar um
sofrimento simile, aquele que lhe aflingiu na outra encarnagao; o Obsessor normalmente se
liga pela “faixa vibracional” do sujeito, ou seja, por afinidade, que se da através do habito
de beber, por exemplo; e no caso do Sofredor, ele ndo possui a intencdo de fazer mal a

pessoa, apenas ¢ ignorante quanto a sua propria condi¢ao.
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CarituLo 5: CONHECER, CLASSIFICAR E PERTENCER: CORPOS, HABITUS E

PERFORMANCE

5.1. Imergir, classificar e classificar-se.

Na medida em que, trabalhamos com o conceito de habitus, devemos reconhecer o
carater corporeo das predisposi¢des que sdo construidas socialmente, e que se
circunscrevem aos agentes sociais (BOURDIEU, 2009). O processo de incorporagdo do
capital simbolico, pressupde a inculcagdo de determinados esquemas classificatorios, que
possibilitam aos sujeitos orientar suas praticas. Estes sistemas classificatorios também sao
sistemas de “auto-classificacdo”, possibilitando que o sujeito realiaze uma pratica social
que ndo apenas reflete seu “lugar no mundo”, como também, o constitui.

O contato com o VDA, por parte do paciente, é o primeiro momento de imersao do
sujeito, no qual, predominam ainda os sistemas classificatorios presentes na sua
denominac¢do de origem, que, obviamente, dialogam, em algum grau, com os sistemas
classificatorios presentes no campo religioso brasileiro. Tais sistemas possibilitam aos
sujeitos, a partir de sua localizagdo no espago social, classificar tanto o mundo, quanto a
eles mesmos.

Como apontamos, a partir de alguns depoimentos, o habitus dos sujeitos oriundos
do catolicismo, como também do kardecismo, ainda que em menor grau, tendem a produzir
classificagdes em torno das entidades presentes no VDA, em especial os preto-velhos e os
caboclos, de forma depreceativa, pois, a partir da posicdo que ocupam no campo religioso
brasileiro, encontram-se predispostos a produzir enunciados que buscam distancia-los de
praticas ligadas as religides afro-brasileiras, ainda que, seja recorrente a busca em torno dos
servigos magico espirituais, ofertados por estas religioes.

Se compreendemos o habitus enquanto disposi¢oes duraveis (BOURDIEU, 1972),
significa dizer que, tanto estamos falando de uma determinada forma de organizar o
mundo, como também, de inclinar o sujeito a internalizar esta organizagdo. Isto significa,
para Bourideu, que o habitus € o que possibilita a interiorizagdo da externalidade. Isto
implica em duzer que, as condigdes objetivamente postas, da producdo das praticas sociais
sdo internalizadas, assim como seus efeitos, que sdo constituidos a partir das disputas

simbdlicas travadas nos campos.
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Considerando as relagdes de poder postas no campo religioso brasileiro, bem como
suas dimensodes de dominagao e de resisténcia (de movimentos ortodoxos e heterodoxos no
campo), em um percurso historico, estas praticas se constituem gerando esquemas de
classificacdo e distingdo social. Devemos ainda ter em vista que, os agentes sociais no
campo, tanto sujeitos quanto institui¢des, que possuem maior quantia de capital simbolico
tendem a “deformar” o campo, possuindo um maior peso na instituido das regras do jogo,
consequentemente no estabelecimento dos sistemas de classificacio (BOURDIEU, 2004c),
sendo assim, a forma como o catolicismo encara o contato com entidades espirituais, ¢ a
forma como ele classifica as praticas que remetem as religides afro-brasileiras, ainda que
ndo seja um discurso homogéneo, possui um peso significativo sobre os sujeitos que se
encontram no campo religioso brasileiro.

A imersdo gradativa no VDA, com seu consequente processo de ressocializacao,
leva o seujeito a se deslocar no campo religioso, o que implica na constru¢do de novos
significados. Neste processo as experiéncias sociais anteriores sao ressignificadas, tanto no
que diz respeito aquelas que foram a motivagdo da ida dos agentes ao VDA, quanto aquelas
que tangem a relacdo dos agentes com as entidades espirituais.

A nova experiéncia religiosa deve ser internalizada, o que sinifica, neste caso,
internalizar as disputas postas no campo religioso brasileiro, o que inclui as estratégias
langadas nestas disputas. O habitus de fato age de forma estratégica, ainda que ndo exista,
necessariamente, um calculo consciénte na acdo (BOURDIEU, 1972, 2004c, 2005b, 2009).
Compreendemos aqui que, o processo de ressignificacdo dos elementos presentes no VDA,
em especial aqueles oriundos das religides afro-brasileiras, compde o conjunto de
estratégias heterodoxas que o movimento realiza, visando o angariamento de maior capital
simbolico no campo religioso brasileiro, legitimando-se desse modo. Estas ressignifica¢des
devem ser internalizadas pelos agentes sociais, que também as produzem e as modificam,
considerando suas proprias trajetoérias no campo, para que haja uma adequacao entre as
praticas dos agentes e as possibilidades objetivamente postas dentro do movimento.

Em nossa interpretacdo, a imersdo no VDA implica na internalizagdo destas
ressignificagdes, cujo caso mais emblematico € o “embranquecimento” dos preto-velhos e
caboclos (MEDEIROS, 1998; SALGUEIRO, 200; OLIVEIRA, 2008, 2009), que se da de
forma gradativa. Uma das estratégias utilizadas pelos agentes, compreendidas aqui como
acdes semi-conscientes, para garantir a socializacdo daquele que procura os servigos do

VDA, encontra-se, justamente, na cadeia de tratamentos espirituais que o paciente deve se
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submeter, afinal, apés o trono, cabe ao paciente seguir o “tratamento” recomendado pela
entidade, o que demanda tempo, e o tempo ¢ algo necessdrio para o processo de
assimila¢do das disposi¢coes produzidas no campo.

Tal processo de internalizacdo, que implica, também, na constru¢do do
pertencimento do agente social, se concretiza com a classificagdo dos sujeitos envolvidos
no movimento, a partir de sistemas construidos com base nas lutas simbdlicas, e, também,
na violéncia simbolica, que visa reproduzir as relagdes de dominacdo construidas
historicamente no campo. Estes sistemas de classificagdo permitem aos agentes sociais,
também, se autoclassificarem, o que significa, exteriorizar o processo de internalizagdo das
estruturas sociais, bem como reforga-las.

Em nossa andlise, a compreensdo da imersdo dos sujeitos no VDA se d4, tanto a
partir de uma interpretagdo de como o corpo, dos agentes, se constitui no principal veiculo
de experiéncia religiosa, e de expressdo da mesma, quanto, de como este corpo reflete os
sistemas de classificacdo dos agentes sociais, que sdo internalizados pelos sujeitos, que
remete, principalmente, ao tipo de mediunidade desenvolvida, e ao sexo dos agentes.

Buscamos desenvolver o argumento segundo o qual, o corpo ¢ transformado em
capital simbolico objetivado, que permite a localizagao social dos sujeitos, o que pressupde,
um processo de incorporagdo dos agentes, para que, tanto possam se utilizar de tal capital
objetivado, quanto, acessarem os codigos sociais disponiveis, produzidos pelos habitus dos
sujeitos, em suas predisposi¢cdes, que permitirdo a identificagdo de determinada pratica
corporal, dentro de determinado esquema de classificagdo. Em outros termos, o corpo
possibilita a localizagdo dos adeptos do VDA como doutrinadores ou como apards, como
ninfa ou como jaguar.

Cada um destes elementos da classificacdo ocupa um lugar especifico dentro da
estrutura do VDA, percebemos, durante o processo investigativo, que os rituais religiosos
atuam como estruturas estruturadas estruturantes, na medida em que, tanto se estruturam a
partir destes esquemas de classificagdo, quanto os produzem e os reforcam. E devido as
relacdes estabelecidas com outros campos, nem todos os tipos de localizacdo social, dentro
do movimento, s3o igualmente possiveis para todos os agentes que chegam ao VDA. Pois,
os diferentes tipos de mediunidade pressupdem diferentes percursos biograficos, e diversas

localizagdes em outros campos, outros habitus.
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5.2. O corpo e sua centralidade para se compreender o fendmeno religioso.

Ainda que as religides universais centrem suas promessas de salvagdo, para os
sujeitos na alma dos mesmos, ndo ¢ s6 a alma que o fendmeno religioso pretende salvar,
pois, a acdo do fenomeno religioso ¢ essencialmente terrena, para que as pessoas vivam
muitos anos, para que sejam prosperas, para que, enfim, sejam felizes (WEBER, 1999,
2004). Nao a toa, ha uma convergéncia entre o discurso religioso, € o discurso médico,
como nos elucida Laplantine (2004), ja que, em ambas as narrativas busca-se prometer uma
vida mais longa (quicé eterna), ao custo de se seguir determinadas prescris¢des, a0 mesmo
tempo em que, caso tais prescrigdes ndo sejam seguidas, o sujeito passa a sofrer as
consequencias de sua escolha, doencgas, no caso da medicina, e carma, ou a danacdo eterna,
no caso do sistema religioso, neste caso, centrando nas possibilidades postas pelo que
Weber (1983) denominou de religides mundiais. Mesmo no caso de religides “aéticas”,
como no caso do candomblé¢ (MOTTA, 2007), o ndo cumprimento das obrigagdes pode
acarretar em males que recaem sobre o fiel, como a propria “surra” que o santo pode dar
em seu cavalo® (RABELO, 2008).

Ainda que possamos apontar para o fato de que o impacto da religido se da propria
na dindmica do social, na medida em que interfere sobre as proprias praticas socias, como o
classico exemplo de Weber (2004) nos elucida, ao demonstrar a ligacao entre a formulacao
de uma ¢ética religiosa e o agir no mundo, tecendo fortes vinculos entre o ethos protestante,
e o que se convencionou denominar de espirito do capitalismo. No entanto, ante ao
cotidiano dos sujeitos, as religides nao realizam apenas mudancas de “longo alcance”, para
nos utilizarmos de uma figura de linguagem proveniente das ciéncias sociais, mas também
de “curto alcance”, cuja menor unidade significativa de acdo do sagrado ¢ o sujeito, mais
especificamente seu corpo, que ao contrario de sua alma, que ¢ apresentada como una e
indivisivel, normalmente, ao menos dentro das “religides mundiais”, pode ser dividido, de
modo que a acdo do sagrado pode recair de forma pontual sobre o corpo do sujeito, no seu

estdmago, seus olhos, ou uma unha do pé.

% Segundo Halloy (2004) “Na légica do candomblé, ‘o cavalo’, quer dizer, a pessoa fisica, torna-se o
receptaculo temporario de um conhecimento pertencente a divindade, em que a consciéncia do ‘cavalo’ s6
pode agir como um freio para a expressdo auténtica da divindade.” (Ibidem, p. 484)
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Tomo uma dimensdo, portanto, em que uma das principais zonas de atuagdo do
sagrado ¢ o proprio corpo do fiel, sendo assim, através do corpo a fé pode ser testada,
confirmada, ou mesmo negada. Bastante conhecida ¢ a figura de JJ, no imaginario cristdo,
cuja fé ¢ testada diretamente em seu corpo leproso. O corpo ¢ a propria vontade divina, o
proprio sagrado, em toda a sua beleza, e em todo o seu horror.

Se o corpo pode ser compreendido como expressdao da vontade do sagrado, sobre o
corpo do fiel, significa que a imersdo do sujeito, em determinado universo religioso, o leva
a um processo de produ¢do de novos significados, em torno do mesmo signo, ou seja, em
torno de seu corpo. Isso nos leva a compreensdo de que o corpo ndo ¢ algo dado, mas
compreende uma elaboragdo social e cultural, uma vez que, estd imerso em algo tdo
eminentemente social quanto a religido. Neste ponto, Le Breton (2009) nos aponta que “A
caracterizacdo do corpo, longe de ser unanimidade nas sociedades humanas, revela-se
surpreendentemente dificil e sucita varias questdes epistemoldgicas. O corpo é uma falsa
evidéncia, ndo ¢ um dado inequivoco, mas o efeito de uma elaboragdo social e cultural.”
(Ibidem, p. 26).

Tal questdo ja havia sido posta por Mauss (2003), em seu cldssico ensaio, As
Técnicas do Corpo, cuja maior qualidade, reside na possibilidade de demonstrar os efeitos
do meio social sobre o proprio corpo do sujeito, situando o corpo como uma construgao
também social.

Em termos praticos, se temos que a religido ¢ uma realidade socialmente
constituida, e que, a insercao do sujeito nos diversos campos leva a uma distingdo corpdrea
(BOURDIEU, 2007a), implica em dizer que, os deslocamentos dos agentes sociais pelo
campo religioso, assim como, pelos demais campos, relativamente auténomos
(BOURDIEU, 2005b), possibilita também uma modificagdo corporal, que sera
compreendida como um sinal de distingdo, na medida em que, torna visivel a localizacao
do sujeito no espacgo social. Compreender o sagrado ¢, também, compreender os corpos dos
sujeitos envolvidos no universo religioso.

Rabelo (2011), tomando como exemplo emblematico o caso do bori® no
candomblé, aponta como este processo atrela-se ao proprio processo de inser¢ao do sujeito

no terreiro. Segundo a autora, “A preparacao do corpo no bori (e depois, de forma mais

8 «“Q pori é o rito de dar de comer a cabega ou ori, entidade sagrada no Candomblé, cultuada como locus da

individualidade. Fortalece o ori e, assim, firma a cabeca do individuo, trazendo o equilibrio necessario para a sua
satde e, quando for o caso, para que receba seu orixa (antecede assim a qualquer processo de iniciagdo ou feitura).
Envolve uma seqiiéncia de oferendas ao ori, incluindo a noz de cola, obi, seu alimento por exceléncia.” (RABELO,
2010, p. 4)
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dramatica, na iniciagdo) posiciona o individuo em um espago de experiéncia e
sociabilidade. Nesse sentido, pode ser entendida como parte importante do processo pelo
qual o conhecimento religioso ¢ integrado a certas disposi¢cdes corporais ¢ modos de
orientacdo.” (Ibidem, p. 17).

A dimensdo do corpo aparece como significativa para o processo de imersao no
sujeito na comunidade religiosa nao apenas no candomblé, sdo emblematicos os casos
existentes nas religides cristds, em especial o batismo. A agua, neste momento sagrada,
toca o corpo do fiel — ou do filho do fiel — e o transforma em um sujeito fora da
comunidade religiosa, em um sujeito pertencente a esta comunidade, o simbolismo das
aguas, do qual fala Eliade (2002), parece-nos ser fundamental também para a compreensao
de tal realidade, na medida em que, ¢ um elemento simbolicamente transformador.
Também no judaismo, o momento de iniciacdo, nos remete a uma acdo no corpo, em
especial no caso do homem, cujo momento do Brit Mila®, e do B’nai Mitziva®, demarcam
a delimitacdo dos goy”, em relagdo aos nao goy.

Ainda que ndo haja no VDA, um processo inciatico simile aqueles brevemente
descritos aqui, devemos ressaltar que, o processo de imersdo no fendmeno religioso leva os
sujeitos a uma dinamica de sensibilizagdo do seu proprio corpo, e de sua ressignificagdo.
Hé4 no VDA uma perspectiva comum ao universo da NE, que ¢ o holismo, que busca,
justamente, ir na contramdo da separacdo entre o corpo € a mente, entre 0 corpo € o
espirito, entre o corpo e a comunidade.

O fendmeno religioso do VDA traz, desde o primeiro contato do fiel com a
doutrina, ainda como paciente, uma ressignificagao de seu proprio corpo, na medida que, o
compreende ndo apenas como uma um universo compartimentado, estritamente bioldgico,
mas como um universo passivel de intervengdo de outros planos sensiveis, com destaque
para o espiritual, e para a crenga na capacidade da intervencdo de entidades espirituais
neste corpo, a0 mesmo tempo em que a acdo religiosa, seria capaz de modificar o curso
desta acdo espiritual sobre o corpo do adepto, sobre seu corpo, compreendido como um

espaco sagrado. Buscaremos elucidar acerca de tais processos, tomando como base

%8 Também conhecido como Bris Mil4, ¢ o nome dado a cerimonia judaica na qual o preptcio do recém-

nascido é cortado, no oitavo dia, como simbolo de alianga com o Deus de Israel.

E o nome dado a cerimonia religiosa na qual o jovem ¢ inserido como um membro maduro da
comunidade judaica. Ela ¢ realizada aos 13 anos, quando o jovem ¢ chamado pela primeira vez para a
leitura da Torah, podendo, a partir dai, integrar o miniam (quérum minimo de 10 homens adultos para a
realizagdo de certas cerimoOnias judaicas).

E uma transliteragdo da palavra hebraica para nagdo, ou povo, também ¢ uma expressdo muito utilizada
pela comunidade judaica para se referir de forma pejorativa aos ndo judeus, ou gentios.

69

70



164

empirica as proprias narrativas que os adeptos constroém, em torno de sua realidade
corporal, detacando como o processo de imersao no movimento leva a construcao de uma

nova realidade simbdlica, sobre o seu corpo, e sobre si mesmo.

5.3. Praticas corporais na Era de Aquario

O alvorecer da Era de Aquario, da Nova Era, traz consigo as promessas em torno de
um novo momento, de uma repactuacdo entre polos até entdo separados, dentre eles
devemos destacar o binomio corpo ¢ mente (ou alma dentro de uma visdo mais
espiritualista). Ante a este cenario, o corpo deixa de ser percebido como uma maquina, €
passa a ser pensado a partir de uma perspectiva holistica, dando-lhe outra centralidade.
Agora, através de praticas corpdreas, chega-se a elevacdo mental e espiritual. Acerca da
mudanga que se desencadeou no ocidente, em torno dos corpos, Martins (1999) nos elucida
que:

A ressignificacdo do imaginario do corpo humano ndo atinge, porém,
apenas o corpo fisico, mas ¢ todo o imaginario social que ¢ reinstituido.
Contra um racionalismo cartesiano que ambiciava eliminar as emocgdes, as
fantasias e a imaginag@o, emerge um corpo-linguagem que questiona o
antigo corpo-instrumento para valorizar culturalmente as imagens
fantasisticas, as emogoes e os desejos. Assim, a modernidade testemunha
a dilui¢do progressiva e sutil de um imaginario de sociedade representado
por um ‘contrato social’, fundado a partir dos livres interesses economicos
dos individuos (tidos como unidades potenciais de trabalho que teriam
existéncia a parte desta mesma sociedade). Agora, esses corpos sao
ressignificados pela emergéncia de uma cultura de massa mundial que
valoriza tanto a experiéncia onirica e lidica como o prazer em tempo
integral. Nesta perspectiva, ndo € exagero dizer que o antigo imaginario
univoco do corpo fisico humano desprendem-se outros corpos, os quais
passam a ter existéncia a parte para melhor delinearem as préaticas
emocionais, mentais e psiquicas dos individuos. (Ibidem, p. 85)

Ha, desse modo, uma outra proposta de corporeidade, cuja mudanca em torno do
seu imaginario implicou, também, numa mudanga em termos de praticas sociais. No amago
das questdes trazidas pela NE, também estavam presentes mudangas padadigmaticas com
relacdo ao corpo. O encontro entre o ocidente e o oriente, atrelado ao proprio movimento
de contracultura, viabilizou a emersdao de um cendrio, em que, novas praticas corporais
passaram a ganhar destaque, ainda que, em principio, estas estivessem vinculadas quase
que exclusivamente as classes médias, ansiosas por novas formas de lidar com seus corpos,
e com seu proprio eu. No que tange a tais mudangas no cenario brasileiro, devemos apontar

o seguinte destaque:
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Outro momento importante pode ser percebido nas décadas de 1950-70,
em razdo do grande crescimento de algumas cidades, consequéncia do
fortalecimento da industrializagdo nacional. Na medida em que as taxas
demograficas aumentam, a euforia inicial d4 lugar a condenacdo desse
ambiente urbanizado. As cidades passam a ser retratadas como ‘um
pesadelo de multiddes’, dotadas de um ‘cotidiano cercado de tormentos’,
¢ a vida urbana, avaliada como insalubre, infectada, comprometida pelo ar
sujo e poluido.

Nesse contexto, crescem as preocupagdes com os ‘cuidados com o corpo
e com a alma’. Aulas de meditag@o e outros tratamentos epirituais passam
a encontrar boa acolhida entre as classes médias brasileiras. Do mesmo
modo, populariza-se ainda mais o exercicio fisico como forma de
ocupacdo do tempo livre. A necessidade e o desejo de ‘desempenhar os
corpos’ sdo mais comumente notados.

Imperara certa vis@o ‘holistica’ que, denunciando o equivoco do divorcio
entre corpo e mente, propde a vivéncia e a partilha de experiéncias mais
‘unificadoras’. Trata-se do inicio da difusdo do que ¢ possivel denominar
atividades fisicas suaves ou alternativas, que em muitos casos dialogam
com as reflexdes da contracultura e com a cultura oriental (ou pelo menos
com um olhar sobre o Oriente): ioga, tai chi chuan, aikido, como também
antiginastica, eutonia, entre outros. (MELO, 2011, p. 527).

Ou seja, a busca por tais “alternativas” se colocam também em meio a um processo
de percepcao dos limites da propria cultura ocidental, em lidar com os problemas por ela
mesma postos. Parece-nos que a busca pela reintegragdo entre corpo e mente/espirito
emerge em meio a uma contradi¢do, pois, por um lado, surge viabilizado pela propria
modernidade, que amplia as possibilidades possiveis para os sujeitos, mas, por outro, 0s
proprios sujeitos buscam negar as questdes postas pela propria modernidade, como a
propria compartimentaliza¢ao do corpo.

Em busca de alternativas para as questdes postas pela modernidade, os sujeitos
buscam respostas, por vezes, em praticas corporais pré-modernas, ou tidas como
“arcaicas”, como aquelas que se referem ao xamanismo, aos rituais indigenas, e as praticas
orientais, como a acupuntura, o ioga, a yurvérdica, o reike etc. Bara Bastide (2006):

Pois, enquanto, o ideal da modernidade se difunde mundo afora, vemos
surgir, justamente nos paises de ponta da modernidade, e mais
particularmente nas camadas privilegiadas desses paises, um movimento
de reagdo. A relacdo entre Progresso e Felicidade, estabelecida nas
populagdes envolvidas, se vé€ substituida por uma relacdo inversa, o
desenvolvimento unidimensional (segundo a expressdo de Marcuse),
acarretando a perda da Alegria de viver. Clama-se em altos brados, sem
davida, pela imaginagdo do poder. Ou seja, a descoberta, para além da
pura contestagdo, de uma modernidade que teria, em relagdo aquela em
que vivemos, uma forma inédita, que associaria o progresso material a
felicidade do homem. Donde, hoje em dia, a multiplicagdo das Utopias
como fatores de prdaxis.

Mas assim como ¢ mais facil para o Terceiro Mundo emprestar modelos
europeus de crescimento do que inventar as suas proprias vias de
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desenvolvimento, ¢ mais facil também, para a contestagdo da sociedade
industrial, voltar para modelos arcaicos de exiténcia do que realmente
inovar. A contramodernidade é essencialmente isso, o ressurgimento de
formas arcaicas da existéncia que invertem de ponta a ponta as formas
contemporraneas do ser. (Ibidem, p. 203-204).

No entanto, devemos considerar um importante fator no processo de incorporacao
de tais técnicas no ocidente: o recorte de classe. Sendo tais praticas incorporadas,
principalmente, pelas classes médias, em especial no caso brasileiro, devemos destecar que
a busca pelas praticas “arcaicas” ndo implicou numa dissolu¢cdo de barreiras simbdlicas,
pois, a demarcacdo entre o que considerado “civilizado” e aquilo que ¢ considerado
“selvagem” permanece. Os corpos sdo libertados, porém de forma controlada, a
democratizagdo do éxtase religioso (SILVA, 2000), ocorre considerando o proprio controle
do corpo, porém, neste momento, o controle do corpo ndo se da através de um agente
exterior, mas sim através de um processo de autoconhecimento que leva a um controle do
corpo, € um reencontro com a mente/espirito.

O controle do corpo, ¢ apontado por Elias (2011) como uma marca decisiva no
processo de sociogénese da civilizagdo ocidental, sendo um elemento também de distingao,
ser civilizado implica em controlar o proprio corpo. Nao a toa, dentre as religides de
possessdo existentes no pais, o espiritismo kardecista destaque-se pela centralidade no
controle do corpo exercido pelo médium, opondo-se a realidade das religides afro-
brasileiras, marcadas por um corpo que pertence antes ao santo que a seu cavalo.

O corpo torna-se, desse modo, uma via de acesso a alma, e ao controle. Para
sentirem-se livres, 0s sujeitos precisam primeiro controlar o proprio corpo, liberando-os
controladamente. Nao a toa, as experiéncias corpdreas no universo da NE posuiem
normalmente, um mediador, que explanara e introduz o sujeito no universo de determinada
pratica corporal, que pode ocorrer em workshops, feiras, cursos, centros holisticos etc. O
tipo de frequentador ocasional, do qual fala Magnani (1999), normalmente busca
experimentar o maior nimero possivel de experiéncias, imergindo em diversas experiéncias
corporeas, que sao ressignificadas no proprio trajeto que o praticante percorre.

Esta forma de compreender o corpo, implica também numa outra forma de entender
o que aflinge o corpo. Rompendo-se com o paradigma da biomedicina ocidental moderna, a
NE busca trazer uma no¢ao mais ampla de corpo, € conceitos como harmonia, energia,
fluxos, passam a ser recorrentes no vocabulario de quem busca significados neste universo,

pois, os problemas fisicos encarados pelo corpo, passam a ser explicados a partir da ideia
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de equilibrio/desequibilibrio, harmonia/desarmonia, da energia do proprio corpo, de modo
que, os rituais praticados na Nova Era buscam “restauar” o equilibrio/harmonia desse
corpo. Nesta seara, destacam-se alguns modelos de cura que se voltam para as questdes do
corpo, segundo Amaral (2000):

A doenga no corpo fisico — reflexo da tensdo, da ansiedade, do medo, da
rigidez, da desarmonia e da separagdo, no nivel do ser — € enfrentada pela
articulacdo dos dois modelos, a fim de restaurar a harmonia ou o
equilibrio natural, através da mente. A medidatagcdo vai ganhando, assim,
uma posi¢ao de destaque entre as técnicas Nova Era de cura. [...]
Popularizam-se as técnicas de ‘vizualizagdo criativa’ ou ‘viagens
xamanicas’, articulando-se com as técnicas vibracionais e fazendo com
que a “religido de cura” Nova Era passe por entre os modelos harmonial e
xamanico. Assim, terapeutas que fazem uso do Reike, exemplo que dei
anteriormente para o modelo harmonial, empregam também a vizializacao
criativa ¢ a metafora quantica de energia aliadas a modelos simbolicos
orientais, apresentando um mundo em ‘processo continuo de interagdo
luz-energia’ para dirigir o fluxo de energia, assim entendida, para um
efeito transformador de cura. (Ibidem, p. 66-67).

As técnias corpoOreas passam a ser utilizadas, portanto, de forma heterodoxa, sem
necessariamnte haver uma preocupagdo com a rigidez de sua utilizagdo, desde que os
sujeitos consigam dar um sentido a articulagdo destas. Todavia, devemos destacar sempre
que o universo da NE ¢ extremamente heterogéneo, de modo que, encontramos locais e
denominagdes que se dedicam exclusivamente a utilizagdo de técnicas provindas de um
determinado universo cultural, como no caso de centros de acunputura chinesa, de ioga,
dentre outros.

Esta centralidade num corpo a ser rearmonisado, a0 mesmo tempo em que ¢
controlado para libertar-se, distanciando-se de modelos tidos como “selvagens”, leva a um
afastamento, inicial, de praticas ja existentes no Brasil, em especial com relacdo as religides
afro-brasileiras, que com seu sangue, seu suor, ¢ seus outros fluidos, soam deveramente
barbaras para as classes médias brancas, que procuram encontrar-se com seus proprios
corpos na NE.

A busca pelo exotérico, elaborado pelos sujeitos provenientes das classes populares,
levou a um processo de reelaboracdo de tais praticas corporais, pois, estas, passaram a ser
ressignificadas, ante as experiéncias corpdreas que tais sujeitos trazem de suas trajetorias
biograficas. Agora a calma experiéncia da medidagdo — intropesctiva e individualizante —
encontra-se com a efervescéncia das praticas do catolicismo popular, e das religidea afro-
brasileiras. Os corpos se libertam ndo s6 pelo controle, mas, também, pela busca do

“sagrado selvagem” (BASTIDE, 2006). Por isso, a New Age Popular articula-se com a NE,
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mas também demarca distingdes, pois seus corpos também demarcam uma ruptura, o
controle ndo ¢ mais a unica saida, o éxtase se atinge também por meio do que nao ¢
considerado “civilizado”, também pelo que hé de “selvagem”, pelo que ha de mais humano

nas religides populares.

5.4. O divino e o simbolico nos corpos do VDA

Temos expressado, ao longo deste trabalho, a relevancia que o proprio corpo
desempenha, no processo de localizagdo dos sujeitos no espago social, entretanto,
pretendemos aqui desenvolver algumas questdes, situando como o processo de imersao no
VDA figura-se, também, como um processo essencialmnete corporal. O envolvimento com
0 movimento pressupde, também, um envolvimento com o corpo, o qual serd moldado a
partir dos diversos capitais simbolicos, em especial o religioso, mas também serd uma
forma de capital objetivado para o médium.

Ao corpo, ¢ aberta tal possibilidade, na medida em que, ¢ através do proprio corpo
que o sujeito tem contato com o mundo social. O processo de compreensdo do mundo
social torna-se possivel, através da agdo das estruturas cognitivas aplicadas pelo agente
social, que sdo resultado da incorporacao das estruturas do mundo real, ao mesmo tempo
em que, deve-se ainda destacar que este processo nao seria possivel, caso os instrumentos
utilizados para se conhecer o0 mundo, ndo fossem produzidos pelo mundo. “Esses principios
praticos de organizacdo do dado sdo construidos a partir de experiéncias de situagdes
frequentemente encontradas e suscetiveis de serem revisitadas e rejeitadas em caso de
fracasso repetido.” (BOURDIEU, 2007b, p.166).

Tais experiéncias sdo eminentemente corporais, pois, se estd no mundo através do
corpo. Nao a toa o habitus é, antes de tudo, circunscrito ao corpo do agente social, de modo
que a sociedade ndo se encontra apenas nas consciencias, mas também, sendo
principalmente, nos corpos.

O transito religioso, € mesmo a permanéncia em determinado credo, implica numa
imposi¢do ao corpo, pois, este estd cravado no espago social, assim como o espago social
encrava-se nos corpos. E através do corpo que a experiéncia religiosa ganha sentido, pois,
aprende-se a ser catdlico, protestante, umbandista, ou do VDA, através da experiéncia
corpdrea. “Aprendemos pelo corpo. A ordem social se inscreve nos corpos por meio dessa

confrontacdo permanente, mais ou menos dramatica, mas que sempre confere um lugar
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importante a afetividade e, mais ainda, as transagdes afetivas com o ambiente social.”
(Ibidem, p. 172).

Claro que, mesmo dentro de um tnico movimento religioso, os capitais simbdlicos
sdo distribuidos de forma desigual, o que implica em dizer que, teremos também diferentes
formas de conhecer a ordem social, e diferentes corpos, compreendidos aqui enquanto
construcgdes sociais.

Buscaremos aqui demarcar, algumas diferenciagdes no procesos de construcdo
social dos corpos, entre aqueles que se tornam adeptos do VDA. O que encontramos, em
nosso processo de pesquisa, foi uma diferenciacdo centrada principalmente em dois fatores:
o tipo de mediunidade, e o género, ainda que, haja uma intersecc¢ao sutil entre estas duas
divisdes, em ambos o0s casos, criam-se bindmios: aparad e doutrinador, ninfa e jaguar.

Desenvolveremos nosso argumento, considerando que o processo de incorporagdo
do capital simbdlico, atrelado a todas as estratégias imbricadas no mesmo, ¢ fundamental
para a compreensao destas distingdes corpdreas, a0 mesmo tempo em que, 0 corpo mostra-
se como uma estrutura estruturada do pertencimento do adepto ao movimento, cuja
constru¢do simbolica remete as proprias trajetérias biograficas dos sujeitos envolvidos, e
sua relagdo com o corpo no processo de imersdo no VDA. Em meio a este cenario, a
instituicdo entra como fator que busca exercer o controle, legitimando os capitais

simbdlicos, assim como a propria constru¢do dos corpos.

5.5. Ser Doutrinador/Ser Apard: O Médium, o habitus e os corpos.

Indicamos, ao longo deste trabalho, que os corpos localizam os sujeitos no espago
social, mas também, devemos ressaltar que a posi¢do dos sujeitos no espaco social também
localiza seus corpos. De forma mais direta, tomamos aqui os corpos, dos agentes sociais,
como uma forma de capital simbdlico objetivado, cuja objetivagao depende do processo
subjetivo de incorporagdo. Nestes termos, temos que os corpos dos agentes sociais sdo uma
forma de capital simbolico subjetivamente objetivado.

Sendo um capital objetivado, implica em dizer que, sua estrutura depende das
proprias trajetérias dos agentes sociais, marcadas pelos diversos deslocamentos nos
enésimos campos simbolicos. As trajetorias de tais agentes e seus deslocamentos nos
campos, os levam a processos diferenciados de incorporagdes de capitias, de modo que,

cada nova incorporacao ¢ interpretada sob a luz dos capitais anteriormente incorporados, ou
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seja, o volume e a estrutura do capital simbdlico (total por assim dizer) intervém
diretamente na interpretacdo do capital a ser incorporado, bem como, nas escolhas
realizadas, o que quer dizer, que intervém também no processo de incorporagdo das regras
do jogo, logo, nas estratégias a serem lancadas para o angariamento de mais capital
simbolico. Para elucidar tal questdo, devemos compreender ainda que o habitus se

circunscreve ao proprio corpo do agente social.

[...] os agentes sociais sdo dotados de habitus, inscritos nos corpos pelas
experiéncias passadas: tais sistemas de esquemas de percepgao,
apreciacdo e ac¢do permitem tanto operar atos de conhecimento pratico,
fundado no mapeamento e no reconhecimento de estimulos condicionais e
convencionais a que os agentes estdo dispostos a reagir, como também
engendrar, sem posi¢do explicita de finalidades nem calculo racional de
meios, estratégias adaptadas e incessantemente renovadas, situadas porém
nos limites das constrigdes estruturais de que sdo produto e que as
definem. (BOURDIEU, 2007b, p. 169).

Assim sendo, a sociedade se circunscreve aos corpos dos agentes. O habitus, mais
que um conjunto de predisposi¢des, ¢ uma marca da localiza¢do social dos sujeitos. Esta
situacionalidade para a qual o habitus aponta provém, portanto, das proprias experiéncias
anteriores dos sujeitos, isso implica em dizer que, sua propria concepcao de corpo &, por
um lado, marcada pelas experiéncias anteriores nos diversos campos, mas, também, a
ressignificacdo do proprio corpo ante as experiéncias passadas leva o sujeito a dar um novo
significado as experiéncias anteriores, bem como, aquelas que ele ainda ir4 vivenciar.

Haviamos destacado, nos capitulos anteriores, as trajetorias dos sujeitos, dando
relevo ao processo de imersdo no VDA. A partir de tais dados temos que, a propria
dimensdo de percepacdo da corporeidade ¢ redimensionada de acordo com as suas
experiéncias anteriores, que o levam a ressignificar as novas experiéncias € os significados
que estas produzem, acerca de sua corporeidade. No final das contas, esta miriade de
experiéncias, vivenciadas nas trajetdrias dos sujeitos, implicam em novas construgdes
simbdlicas, de modo que, aquele que busca os servigos espirituais do VDA, tendo como
mote a cura do corpo, nao ¢ levado a experiéncia anterior de saude, mas sim, a uma nova.
Para Csordas (2008): “Ao comecar a habitar nesse novo mundo sagrado, o suplicante ¢
curado ndo no sentido de ser restituido ao estado no qual ele existia antes da instalacdo da
doenga, mas no sentido de ser ‘transportado’ retoricamente para um estado dissimilar das
duas realidades, de pré-doenga e de doenca.” (Ibidem, p. 51)

Ao ingressar na comunidade religiosa, ainda como paciente, o sujeito passa a ter seu

proprio corpo interpretado por esta comunidade, que buscara construir um novo significado
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para o mesmo. Esta constru¢do ndo € algo que ocorre num processo de mao Unica, muito
pelo contrario, se constitui a partir do processo intersubjetivo que se estabelece entre o
paciente ¢ o médium.

Para aqueles que decidem tornarem-se adeptos do VDA, seu tipo de mediunidade os
levera a ter relagdes diferenciadas com a propria interpretacdo do corpo, bem como, este
serd utilizado de forma diferenciada enquanto capital objetivado. Buscaremos explorar
melhor esta relagdo no que tange a esta diferenciagdo entre a percep¢ao do corpo entre os
aparas e doutrinadores, articulando com o processo de pertencimento no proprio

movimento.

5.5.1. Ser Apara: quando o corpo é um aparelho.

A relagdo que o médium apara estabelece com o corpo remete, de forma enfatica,
ao processo de incorporacdo, que se diferencia do que se entende por possessdo. Para
maiores esclarecimentos, devemos recorrer a literatura que se debruca sobre o tema.
Hoskins (apud CAVALCANTI, 1983) busca distinguir trés fendmenos distintos entre si: a
mediunidade, que se remete apenas & comunicagdo entre os homens e os espiritos, o transe,
que se tange as alteragdes organicas e fisiologicas no estado corporal tido como normal, e a
possessdo, que se refere ao fato do individuo encontrar-se em um estado alterado e
consciéncia, e experimentar em seu proprio corpo a presenga de seres que ele acredita na
existéncia.

Ja Bastide (1972), distingue o transe mistico da possessao, no primeiro caso, temos
que os espiritos permanecem exteriores ao individuo, como no caso do xamanismo, ao
passo que no segundo esta distingdo se dilui. Douglas (1970), adota a distingdo de Firth
(1967), apontando para trés estados do transe, que variam de acordo com o grau de controle
do sujeito com relagdo ao espirito, indo desde a possesao, quando hd uma perde do controle
para o espirito, a mediunidade, quando o espirito fala através dos homens, e, por fim, o
xamanismo, quando o homem exerce o controle total sobre os espiritos.

No caso do VDA encontramos trés distingdes mais basicas: a mediunidade, que se
remete, neste caso, nao sO ao contato € comunicagao com as entidades espirituais, como
também a manipulagdo da energia que estd presente também nos seres vivos; a obsediagdo,
que remete aos espiritos obsessores, que no caso, sdo aqueles menos evoluidos

espiritualmente e que se aproximam de forma negativa dos sujeitos; e, por fim, a
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incorporagdo, que no discurso dos adeptos, parece se referir apenas ao processo de
experiéncia corporea de comunicacdo direta entre o apard e a entidade espiritual,
unicamente nos casos de entidades evoluidas espiritualmente, mas que, no processo de
observacdo etnografica, percebemos que a realidade vai para além do que ¢ dito, pois, no
ritual do frono espiritos pouco evoluidos também sdo incorporados, pois, hd um momento
em que os cobradores, espiritos que podemos ser obsessores, sao incorporados pelo
médium para que o paciente possa se comunicar com 0S mesmos.

E recorrente a denominagio de aparelho, quando os adeptos se referem ao apard, o
que transparece a perspectiva passiva do médium ante a entidade, no sentido de que, o
médium seria um receptaculo do sagrado, um meio através do qual o sagrado se expressa.
Como os rituais do VDA ocorrem em duplas, normalmente, em geral o apara ¢é
acompanhado por um doutrinador, de modo que cabe a este representar o polo ativo da
relacdo na interagdo com as entidades.

O processo de incorporagao ¢ compreendido como um desenvolvimento meditunico
especifico, que demanda um esforco do proprio corpo, ndo a toa, diante de um problema de
satde que afete o corpo fisico, aparentemente, torna-se inviavel permanecer como apard,
tornando o médium doutrinador, o que demanda todo um novo processo de socializagdo e
de aprendizagem. Como ¢ posto na fala de M.A.S., de 48 anos:

Olhe, eu ja fui doutrinadora sete anos, passei apard, cinco ano apard... e
agora tem trés més que eu voltei a doutrinadora. Problema de saude, eu
com problema cardiaco, ndo posso fazer esfor¢o. Ai eu num podia
continuar como apard, ai eu voltei a ser doutrinadora.

Na interpretacdo da adepta, ser apard demanda um despéndio fisico maior,
incompativel com sua nova realidade de satde, de modo que ela precisaria passar da
condicdo de apara para a condi¢do de doutrinadora. Percebamos, que ndo apenas
motivagdes estritamente espirituais sdo apontadas para a mudanga e/ou permanéncia em
determindado tipo de mediunidade mas também, a propria relagdo com o corpo,
percebendo-o enquanto instrumento que media a relacdo com o sagrado. Desse modo, ndo €
apenas o social, o religioso, que da um novo significado a doenga, mas também, a propria
doenga que ressignifica o religioso, e a posicdo que o agente religioso ocupa. Segundo a
propria Tia Neiva, em entrevista a Mario Sassi, presente no livto Sob os Olhos da
Clarividente (s/d), hd& um limite imposto para a mediunidade, ante aos males fisicos.

Segundo a lider espiritual:
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Mas, Neiva, — disse eu — quer dizer que uma pessoa que esteja doente
ndo tem oportunidade no mediunismo?

- Depende, Mario. Se a doencga é apenas do carma e se ainda ndo atingiu
os centros de controle do ser encarnado, é logico que ele tem essa
oportunidade. Naturalmente, ele ndo podera integrar a Corrente se tiver
algum defeito fisico, mas, mesmo assim, pode ser assistido por ela e, até
mesmo, se curar. Cada caso merece um exame especial. O principal é
saber que tudo tem um tempo certo e uma oportunidade. Ha pessoas que
se devem iniciar, imediatamente, no trabalho, embora a aparéncia de
suas vidas ndo indique essa necessidade. Ha outras que irdo precisar de
muita integragdo, e outras que jamais irdo precisar entrar para trabalhar
mediunicamente. Afinal, o Mediunismo, o Espiritismo, as religides e
doutrinas, sdo somente meios, mais ou menos especificos, de colocar o
ser humano em contato com o seu transcendental. Mas essas técnicas e
formas ndo sdo fins em si, sdo apenas meios. A Natureza tem muitos
meios de chegar ao mesmo fim, que é o ser humano se encontrar, realizar
seu destino, seu programa de vida. Ndo se esqueca, Mario, de que todos
trazem alguma doutrina dentro de si. E por isso que ndo devemos nos
preocupar com o proselitismo. Sei que, muitas vezes, vocé se preocupa
porque certas pessoas ndo voltam mais, médiuns desistem do trabalho,
ou mais pessoas ndo podem ser atendidas. Ndo se preocupe, Mario.
Importa é que o ser humano tenha despertado em si a consciéncia da
outra vida, da vida do espirito. Se ele ja experimentou isso, a propria
vida encontrarda um mecanismo para aproveitd-lo e conduzi-lo ao destino
mais alto. Na verdade, me parece absurdo transformar uma pessoaq,
liberta-la do sofrimento e aprisionda-la numa rede de preconceitos
religiosos ou doutrinarios. Isso ndo ¢ condizente com a liberdade
humana! (NEIVA, apud SASSI, s/d, p. 22-23)

Afirmamos, assim, que o corpo ¢ um instrumento fundamental para o processo de
contato com o sagrado, pois, ¢ através dele que o sagrado se manifesta. Também o corpo
sera objeto de interpretagdo por parte da comunidade religiosa, desde o primeiro contato do
sujeito, ainda como paciente. O corpo, por vezes, ¢ compreendido como um sinal acerca
das necessidades espirituais do paciente, ndo s6 quando se trata de um caso em que hd um
espirito obsediando-o, o que implica em uma doenca fisica, como também na necessidade
de desenvolver um determinado potencial mediunico.Ainda segundo M.A.S., de 48 anos:

Eu — Por que vocé veio ao Vale?

Meédium — Foi caso de doenca. Eu estaava... Eu tava com um cdncer no
intestino. Todos os exames que podia existir... de instestino, pra descobrir
0 que eu tinha... e eu ndo conseguia. Num dava nada, fazia tudo, fazia
tudo, e num dava nadalai no ultimo médico que eu fui ai ele disse: eu vou
fazer um ultimo exame em vocé, mandar vocé faezr uma radiografia, um
estudo de seu intestino, que deve existir um cancer, um tumor, por tras de
algum orgdo, que a gente ndo consegue ver com os exames radiologicos,
a gente tem que fazer um estudo do seu intestino. Por tras do figado, do
rim, do bago, de qualquer lugar tem um tumor... eu fiz o exame num deu
nada (...) Al fiz a consulta [neste momento ela ja se encontra narrando
quando foi ao VDA], ai o preto-velho ja foi dizendo pra mim, faltava dois
dis pra eu fazer o exame, ai o preto-velho disse: filha, tu vai fazer esse



174

exame que tu tda esperando, mas num vai dar nada, tu num tem cancer
nenhum, tu tem é que desenvolver essa mediunidade, que ta na flor da
pele. S6 tem dois caminhos: ou tu se alinha, ou tu se desvia. Tu pode até
desencarnar, mas faz uns trabalhos, ai comegei a fazer uns trabalhos, fiz
o exame ndo deu nada, ai fiz todos os trabalhos, fui passando nos planos,
e ai fiquei até hoje.

O corpo do médium ¢ a expressdo do sagrado, ndo sé de suas dividas carmicas, mas
de suas necessidades espirituais, de modo geral. O que para a paciente poderia se
apresentar, num primeiro momento, como uma doenga, era, em verdade, reflexo de sua
necessidade de desenvolvimento meditnico. A medicina moderna ocidental, ao buscar
respostas para a aflicdo do sujeito e ndo econtrd-las, coloca na agenda deste outras
possibilidades de busca, e estas levardo a uma ressignificagdo da doenca, o que se da a

partir de um argumento retérico. Para Csordas (2008):

A experiéncia de cura ¢ uma experiéncia de totalidade até onde os
processos enddgenos ocorrem em niveis fisioldgicos e intrapsiquicos, e a
retérica age tanto no nivel social de persuasdo e influéncia interpessoal
quanto no nivel cultural de significados, simbolos estilos de argumento.
(...) A chave para a retoria na transformag¢ao na cura religiosa ¢ que tanto
a definicdo de problemas como a de curas estejam de acordo com a
agenda da comunidade religiosa. (Ibidem, p. 51)

Neste sentido, a rede de relagdes sociais dos sujeitos, terd um peso fundamental
sobre a escolha do tratamento religioso a se seguir, o que, em todo o caso, indica uma
predisposi¢ao do proprio sujeito, pois, como ja argumentamos, sua propria rede de relagdes
sociais assenta-se em sujeitos localizados proximos deste agente no espaco social, o que
aponta para habitus proximos, consequentemente, em predisposigdes, quanto ao julgamento
da eficacia simbolica do tratamento, similes.

Esta predisposi¢do, em termos de julgamento, também nos permite inferir que, os
sujeitos chegam ao VDA predispostos a receber uma interpretagdo espiritual para suas
aflicdes, logo, também estdo predispostos a seguir o tratamento espiritual indicado, pela
comunidade religiosa, na fugura do médium incorporado. Neste caso, a doenga ¢
interpretada como uma mediunidade que precisa ser desenvolvida, o que ¢ seguido pela
entdo paciente.

Quando o individuo decide por imergir no VDA, sua relagdo com o plano espiritual
se inverte, pois, a partir de entdo sua situagao comoda como paciente ¢ alterada. Segundo
nossos informantes, passa-se agora a ter o que oferecer, ou seja, a sua posi¢cao no chamando
“trabalho de caridade” se inverte, pois, ele estd agora situado numa posi¢ao de ndo apenas

receber este trabalho, mas de oferecé-lo. Para S.B.L., de 38 anos:
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[...] Eu comparo assim [referindo-se a vida antes e depois do VDA]...
Vocé ta desempregado e deve numa loja, ou numa coisa assim... ai o
dono nunca chega junto de vocé pra cobrar, por que vocé td
desempregado, ai vai pagar o que, se num tem dinheiro pra pagar? No
dia que vocé se emprega a primeira coisa que o dono faz é chegar assim:
oh, td trabalhando, paga o que me deve. E a mesma coisa sdo nossos
cobradores. Quando vocé é leigo, num sabe de nada eles nunca lhe cobra
nada. Ndo existe coisa melhor que a época que vocé passa como
paciente, ai quando vocé assume como mestre ai vem as cobrangas. Mas
tem gente que chega assim: depois que eu entrei na doutrina, acontece
issom aconteceu aquilo, aconteceu aquilo outro na minha vida... Mas
agora tem como pagar, trabalhando, né?

Consegui, gragcas a Deus muita coisa também depois, mas muito mai
quando era paciente. E muito bom ser paciente, por qué? Porque a gente
50 vem pedir, né? Vocé pros preto-velho pra pedir: eu quero, eu quero,
eu quero, eu quero... vocé passa a mestre vocé ndo pode mais pedir, vocé
tem que se doar, passar a dar, so dando que se recebe.

A posicdo que o médium ocupa no espago social, a partir de sua imersdo como
adepto, inverte também sua posi¢do no que diz respeito ao plano espiritual. Passa a ocupar
uma posi¢do diferenciada, de doagdo, doar a si mesmo. O elo social que se constitui entre
paciente, médium e as entidades espirituais se da a partir do que ¢ compreendido no
movimento enquanto frabalho de caridade, que € basicamente a oferta dos servigos
espirituais do VDA, que tanto sdo direcionados aos pacientes, quanto as entidades
espirituais, em especial aquelas pouco evoluidas espiritualmente, que através deste
trabalho podem evoluir.

Exploramos em trabaho anterior a dindmica da davida entre no universo do VDA
(OLIVEIRA, 2008), comprendendo que uma das questdes basilares para a formulaciao do
elo social neste movimento ¢ justamente o dom, e sua obrigacao tripartite de dar, receber e
retribuir (MAUSS, 2003). Consoante a uma gama de autores que investigam a dindmica da
davida (CAILLE, 2002a, 2002b, 2006; CAMPOS, 2006; GODELIER, 2001; GODBOUT,
1992, 2002; MARTINS, 2006; LANNA, 2006; LEVI-STRAUSS, 2003), situando-a
enquanto fundamental, para a compreensdo da realidade social, em especial, sua
localizagdo na propria formulacdo do elo social, argumentamos que a davida ocorre
principalmente, mas nao esclusivamente, nos espacos de sociabilidade priméaria, no entanto,
invertemos este argumento, apontando na seguinte dire¢do: ¢ a dinamica da davida que
torna os espacos, espacos de sociabilidades primérias, pois € o ato de doar, de receber, e de
retribuir, que cria vinculos entre os sujeitos.

A base das atividades religiosas do VDA ¢ o que eles denominam de trabalho de

caridade, que aponta para uma dupla direcdo, por um lado, a caridade direciona-se aos
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pacientes, que tém a oportunidade de encontrar respostas (e solugdes) para as suas afligdes,
por outro, volta-se as entidades espirituais, que necessitam evoluir espiritualmente, ainda
que ndo saibam disso. E, em meio a tudo isso, se encontram os médiuns que ofertam os
servigos espirituais, mas que também, ao realizarem tal feito estdo também recebendo, pois,

com isso, diminuem sua divida carmica.

Doutrinador recebendo passe de um Apard/Fonte: Fernanda Sande Dias

A doagdo, o trabalho de caridade, envolve sempre uma dimensao corporal, pois, ¢ a
partir do corpo que o médium se entrega, se coloca a disposi¢ao daqueles que precisam de
seus servicos, de sua mediunidade. Seu corpo torna-se um receptaculo do divino, ele se
transfigura. “O que designamos como fendomeno de possessdo seria, pois, mais bem
definido como um fendmeno de metamorfose da personalidade: o rosto se transforma, o
corpo inteiro se torna um simulacro da divindade.” (BASTIDE, 2001, p. 189).

A incorporacgdo, requisito necessario para o apard realizar seu trabalho de caridade,
demonstra possuir uma dimensao sacrificial, pois, ela ndo se realiza sem esfor¢o. Seu corpo
sua, estremece, contorce-se, fica ofegante, ha um desgaste claro no corpo do médium, que
se coloca como um simples aparelho, ou seja, como algo a ser utilizado pelas entidades

espirituais com visando fins maiores.
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O duplo movimento que ocorre durante o trabalho do trono, em que o médium
incorpora tanto uma entidade espiritualmente elevada, quanto um cobrador, demonstar esta
dimensao sacrificial de forma ainda mais clara. Pois, a expressdode sofrimento do médium,
ao incorporar um cobrador, aflora com violéncia aos olhos, ainda que o transe no VDA seja
caracterizado por um intenso controle corporal.

Se compreendermos que, o corpo ¢ um capital simbolico objetivado, signifca dizer,
entdo, que sua interpreacdo demanda um determinado (em volume e em estrutura) capital
simbdlico incorporado, pois, s6 assim, pode-se interpretar, bem como utilizar, este capital
objetivado. A incorporacdo do capital simbolico (ou melhor, dos capitais) € algo que ocorre
a todo o tempo, pois os agentes sociais estao inseridos em multiplos campos de forma
continua, ¢ a partir desta multipla insersdo, que se realiza multipla incorporagdo dos
diversos tipos de capitais, distribuidos de forma desigual entre os agentes, permitindo que
os mesmos produzam esquemas de percep¢do, que tanto tangencia suas proprias agdes,
fazendo-os agir de acordo com o que consideram “correto”, como também interpretam o
que os outros agentes fazem, e estes possuem um conhecimento tacito sobre o que aquelilo
que sabem, portanto, agem sincronicamente de acordo com este sistema de multiplas
expectativas.

A incorporagdo, que pode ser interpretada como mais, ou como menos auténtica
pelos agentes em jogo, segue esta logica, pois, transparece o volume e a estrutura dos
capitais simbolicos que o agente social possui. Nao afirmamos, com isso, que o processo de
incorporagdo ¢ uma treatralizacdo levada aos extremos, pelo contrario, € um ato sincero do
agente social. No entanto, devemos ressaltar nossa leitura acerca do que ¢ considerado um
ato social sincero, que nos remete a uma adequacdo entre um interesse especifico,
relativamente autonomo com relagdo ao interesse de classe, e que esta determina a posicao
em um capo especializado, que s6 pode ser satisfeito legitimamente (ou seja, com eficacia)
mediante a adequagao as leis especificas do campo (BOURDIEU, 2006).

Estas regras, existentes no campo especifico, remetem ao proprio conhecimento em
torno da relagdo do humano com o sagrado, da incorporagdo das entidades, que como ja
situamos, nos leva a apreciacdo da expressdo dos sentimentos, também corporais, no
ambito do coletivo, e ndo apenas do individual. Neste sentido, devemos destacar que:

De igual modo, as epressdes, as emocdes nada t€ém de espontineo e
dependem de um carater necessario, colectivo e ndo individual. A esse
titulo, o corpo define-se como linguagem, comunicagao, jogo socializado,
porque submetido a um co6digo obrigatério. Ha na maneira de manifestar
suas emogdes uma relagdo a si e uma relacdo a outrem que nao deixa de
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lembrar as analises sartreanas acerca da dialéctica do para si e do para
outrem. (BRAUNSTEIN; PEPIN, 2001, p. 141)

Ou seja, o corpo €, também, linguagem, e como tal, se entremeia nas relagdes de
poder de uma dada sociedade, sua expressdo remete a uma sére de disputassimbolicas
travadas no campo. A constituicdo da incorporagao no VDA, transparece esta pluralidade
de disputas simbdlicas, pois, aciona-se o que se considera de mais legitimo no campo
religioso, em termos de possessdo, ao se aproximar de algo fortemente apregoado no
kardecismo, que € o controle do proprio corpo. Apesar de toda a performance durante a
incorporagdo, o apard em nenhum momento debate-se violentamente, ndo degladia-se com
a entidade, como no caso do cavalo e do santo nas religides afro-brasileiras, em que, o
corpo pertence, por vezes, muito mais ao santo que ao cavalo.

Controlar o corpo, e suas fungdes, ¢ concebido enquanto um signo de civilidade
(ELIAS, 2011), de modo que o kardecismo ao representar este signo de controle corporal
nas religides de possessdo no Brasil, constroi uma maxima: controle do corpo = civilidade
= branco = cristianismo = legitimidade, o que ndo significa que seja uma maxima
inquestionavel, ou mesmo imutavel, mas apenas compreendida dentro de uma andlise
diacrdnica, a partir das lutas simbolicas travadas no campo.

O resultado destas lutas simbolicas, que se sintetizam nesta maxima, passa a ser
acessada pelos individuos, na medida em que estes sdo socializados em um determinado
campo religioso, no caso o brasileiro, em que foi estabelecida esta gradacdo entre os cultos
de possessdao, sendo um dos elementos de distingdo estabelecidos entre o espiritismo
kardecista, e o chamado “baixo espiritismo”. Acerca deste ponto, devemos destacar que o
corpo €, eminentemente, um elemento de distingdo social.

As diferengas de pura conformagdo sdo reduplicada e, simbolicamente,
acentuadas pelas diferengas de atitude, diferengas na maneira de portar o
corpo, de apresentar-se, de comportar-se em que se exprime a relacdo com
o mundo social. [...] Portador de sinais, o corpo ¢ também produtor de
signos que sdo marcados em sua substancia perceptivel pela sua relagdo
com o corpo [...] Os sinais constitutivo do corpo percebido, produtos de
uma fabricagdo propriamente cultural, cujo efeito consiste em distinguir
os grupos nos que diz respeito ao grau de cultura, ou seja, de distancia a
natureza, parecem estar baseados na natureza. O que se chama
apresentacdo, ou seja, a maneira legitima de posicionar o corpoe
apresenta-lo, é espontaneamente percebida como um indice de conduta
moral e constitui o fato de deixar ao corpo a aparéncia ‘natural’ como
indice de displicéncia, de abandono culpavel a facilidade. (BOURIDEU,
2007a, p. 183).
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Logo, portar o corpo, apresenta-se como um importante signo de distingdo. O
controle do corpo assume, assim, um elemento essencialmente diferenciador com relagdo
as praticas corporais existentes nos cultos afro-brasileiros. Ainda que devamos adimitir
que, as praticas éxtaticas corporais sdo recorrentes nos cultos pentecostais e carismaticos,
porém, quando dentro do imaginario coletivo, o que se hierarquiza em termos de religides
de possessao no Brasil, abarca essencialmente o kardecismo e os cultos afro-brasileiros.

Controlar o corpo significa, neste contexto, afastar-se da natureza, e aproximar-se
da cultura (e do civilizado). No entanto, nem s6 em busca de civilizagdo vao aqueles que
buscam o VDA, afinal, se apenas isso buscassem, o proprio kardecismo lhes bastaria. Ha
uma busca pelo éxtase, pelo lado sagrado selvagem (porém domesticado). Bastide (2006)
situa em o sagrado domesticado, e do sagrado selvagem, da seguinte forma:

O transe domesticado ¢ funcional em relagdo a sociedade global dentro da
qual ela se insere, quer porque favoreca uma melhor complementariedade
entre 0s sexos e oa status sociais, quer porque sirva para atrair,
magicamente de certa forma, a béngdo das divindades baixadas sobre a
comunidade da aldeia. O sagrado ¢ investido numa instituicdo que o gere
em beneficio de todos. O transe selvagem de hoje, pelo contrario, se quer
disfuncional, ndo procura nenhum resultado positivo, nem sequer para o
individuo que a ele se entrega, j4 que pode chegar a ser apenas uma
técnica de suicidio, se quer pura experimentagdo de uma alteridade que
irpa permanecer confusa e difusa, um ato gratuito ou um simples gesto de
revolta. (Ibidem, p. 270)

Dentro desta logica, o que ha no VDA ¢ um sagrado domesticado, em sua estrutura
e dindmica, porém selvagem em sua performance, selvagem o suficiente para que, se
perceba no processo de incorporacao ali vivenciado a eficacia magica percebida nos cultos
afr-brasileiros, porém, ndo tdo selvagem a ponto que tais cultos se sobreponham.

O VDA busca ocupar no campo religioso uma posi¢do singular, ao mesmo tempo,
apresenta-se como instituicdo gestora do sagrado, no sentido de apresentar-se como uma
institui¢do legitima, para tanto, compreendendo as “regras do jogo” presentes no campo
religioso brasileiro, aproxima-se do cristianismo, e, no caso da possessdo, aproxima-se do
espiritismo. Ao mesmo tempo, busca aproximar-se das praticas ditas “magicas”, presentes
nos cultos afro-brasileiros, que, obviamente, ndo sdo magicas per se, mas devido a propria

posicdo, que os sujeitos que as produzem, ocupam no espago social.

Uma vez que a religido, e em geral todo sistema simbolico, esta
predisposta a cumprir uma fun¢do de associacdo e¢ de dissociagdo, ou
melhor, de distingdo, um sistema de praticas e crengas esta fadado a surgir
como magia ou como feiticaria, no sentido de religido inferior, todas as
vezes que ocupar uma posicdo dominada na estrutura das relagdes de
for¢a simbdlica, ou seja, no sitema das relagdes entre o sistema de praticas
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e de crengas proprias a uma formacgao social determinada. Desta maneira,
costuma-se designar em geral como magia tanto uma religido inferior e
antiga, logo primitiva, quanto uma religido inferior e contemporanea, logo
profana (aqui, equivalente de vulgar) e profanadora. (BOURDIEU,
2004a, p. 43-44).

Ainda segundo Bourdieu (Ibidem), as praticas magicas se caracterizam por
buscarem atender a questdes praticas, objetivas, e, normalmente, imediatas. Esta realidade
atende ao perfil predominanete daqueles que procuram o VDA, de modo que, ndo basta
apresenta-se como civilizado, demanda-se uma aproximac¢do com as praticas magicas, e,
dentre aquelas disponiveis no campo religioso brasileiro, as mais recorrentes sdo aquelas
presentes nos cultos afro-brasileiros, mas que, em todo o caso, sdo interpretadas como
praticas nao legitimas, jd& que se encontram vinculadas, historicamente, a grupos
dominados, nos termos postos por Bourdieu. Ainda segundo o autor:

Toda pratica ou crenca dominada estd fadada a aparecer como
profanadora na medida em que, por sua propria existéncia e na auséncia
de qualquer intengdo de profanagdo, constitui uma contestacao objetiva no
monopdlio da gestdo do sagrado e, portanto, da legitimidade dos
detentores deste monopolio. Na verdade, a sobrevivéncia constitui sempre
uma resisténcia, isto €, a expressdo da recusa em deixar-se desapropriar
dos instrumentos de produgao religiosos. (Ibidem, p. 45)

Sendo assim, o0 VDA ao produzir seus proprios bens simbodlicos busca romper com
o monopolio do sagrado, aproximando-se, também de praticas magicas ja reconhecidas
como legitimas. Toda esta dindmica, que nos remete a todo o processo de constitui¢ao do
sagrado no campo religioso brasileiro, se expressa nos corpos dos apards durante a
incorporagao.

Quando se recebe um preto-velho no VDA, ou um caboclo, o corpo, enquanto
capital simbolico objetivado, tensiona-se entre uma pratica de possessdo nos moldes
kardecistas, em termos de controle do corpo, € uma performance mais proxima dos cultos
afro-brasileiros, ndo a toa, estamos falando de entidades tipicas destes cultos, e, enquanto
tais, demandam uma determinada performance que se estabelece em sua possessao.

Os processos performaticos, que envolvem a relagdo que o corpo estabelece com o
imaginario social em torno da entidade, estabelecem-se a partir tanto das experiéncias
anteriores dos adeptos, que possibilitam a significacdo e a ressignificagdo do corpo do
médium, como também, o proprio processo de socializacdo que o adepto passa a vivenciar

na doutrina do VDA.
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Ainda que o adepto ndo provenha do espiritismo, ou dos cultos afro-brasileiros, ele
possui algum conhecimento sobre o que € um preto-velho, ou um caboclo, € como ele se
expressa corporalmente, mais que isso, a sua experiéncia, que gravita em torno da
expressao corporal, ndo € apenas subjetiva, ¢ também socialmente estabelecida, pois a sua
relacdo tanto com o corpo, quanto com o plano espiritual, sdo relagdes sociais. Importante
frisar que se constitui em torno de sua relacdo com o corpo remete também a experiéncia
do outro, daquele que, outrora, lhe prestou servigos de consulta espiritual. Pra Le Breton
(2011):

Antes de serem experimentados, as sensacdes ou os efeitos fisicos que
devem atravessa-los sdao descritos pelo animador, lidos em brochuras de
referéncia, esperados pelos usudrios em um dispositivo de ambiéncia cuja
pregnancia os envolve. A descoberta de si ou o trabalho realizado em seu
corpo passa primeiro pelo reconhecimento da palavra de um outro, € um
empréstimo de um caminho j& percorrido por outros (testemunhos nas
revistas, os panfletos, as obras de vulgarizagdo, as experi€cnias vividas
pelo entorno, a apresentagdo de exercicios pelo responsavel pelo curso
etc.). Essas categorias sociais encontram ai uma forma de orientacdo, de
submissdo fiel a uma autoridade a qual elas estdo acostumadas em suas
institui¢des. O corpo se oferece a maneira de um labirinto cuja chave o
sujeito perdeu, a qual s6 lhe pode ser restituida por aquele que, pelo seu
conhecimento, sabe desenrolar o fio de Ariadne. Os usuarios sdo entdo
convidados a explorar seu sentimento sob a conducdo de um animador
que ja sabe aquilo que convém sentir ¢ em que momento. Da mesma
forma os frequentadores mais antigos guiam o novo adepto. O labirinto se
muda em trajetéria ja balizada. (Ibidem, p. 269-270).

Neste sentido, ter algum conhecimento acerca da relagdo do corpo no processo de
incorporagdo de uma entidade, como um preto-velho ou um caboclo, ndo basta, pois, ha
singularidas proprias no processo de incorporacdo vivenciado no VDA, ha os preto-velhos
e caboclos do Vale, cujo transe, marca-se pela dualidade entre o controle do corpo, ¢ a
performance “selvagem”, como ja expusemos, de modo que, o processo de socializagao,
dentro do movimento, ¢ fundamental para a formulacdo simbdlica do proprio corpo do
adepto.

Buscamos argumentar neste ponto, a centralidade que o corpo ocupa no processo de
pertencimento vivenciado no VDA, em especial pelos médiuns apards, de modo que, nao
podemos desvincular o pertencimento religioso vivenciado pelo adepto, de sua relagdo do
corpo enquanto capital objetivado.

O acumulo de capital simbdlico, angariado a partir das diversas estratégias que os
sujeitos langam mao dentro do campo, possibilitam uma releitura do préprio corpo, este,

compreendido enquanto instrumento de distin¢do social, pois, através dele, em especial no
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processo de intera¢do, o adepto demonstra a quantia de capital simbdlico angariado, e,
consequentemente, sua localizacao no espago social. Voltamos ao argumento central aqui,
de que, o corpo se apresenta, nesta realidade especifica, como estrutura estruturada
estruturante, pois, a0 mesmo tempo em que se estrutura a partir das diversas lutas
simbodlicas travadas nos diversos campos, ele é capaz de gerar outras significagdes, o
proprio campo (ou melhor, subcampo, neste campo), se estrutura a partir das relagdes que
sdo estabelecidas a partir do corpo, sendo este, elemento indispensavel para se pensar a
constitui¢do do sagrado no VDA.

O proprio corpo, nesta analise, passa a ser compreendido como um campo
simbolico de disputas, a performance, nada mais transparece que as lutas simbdlicas
travadas neste campo. A batida no peito mais forte, a voz mais tremula, a respiracdo mais
ofegante, demonstram o que se compreende, a partir deste substrato tedrico, como
violéncia simbdlica, na medida em que, demarca as posigdes no campo, em especial
daquele que possui maior quantia total de capital simbolico, quanto maior o volume

angariado, mais “original”, e mais “verdadeira”, ¢ a incorporacao.

5.5.2. Ser Doutrinador: corporeidade e erudicdo

Como ja haviamos apontado, no universo do VDA hé uma divisdo entre os tipos de
mediunidade, de modo que, para aqueles que ndo incorporam entidades, estes sdo
classificados como médiuns doutrinadores, que ficardo responsaveis pela doutrinagdo dos
espiritos, bem como por mediar a relagdo com estes, € com 0s proprios pacientes. Ja
especificamos, no decorrer deste trabalho, as atividades especificas que cabem ao médium
doutrinador.

Apesar do médium doutrinador ndo entrar em estado de transe, como ocorre com o
apara, ainda assim, temos neste caso tamb&ém um pertencimento que se constitui a partir do
corpo, no sentido em que, ¢ seu corpo que transparece a sua localiza¢do no espaco social,
ao mesmo tempo em que ele ¢ apresentado como capital simbolico objetivado.

A légica da imersdo no VDA apresenta pecualiaridade, no que tange a distingao
entre o apard ¢ o doutrinador, uma vez que, o primeiro transparece seu pertencimento a
partir da performance vivenciada na incorporagdo, cuja ‘“autenticidade” do transe nos
remete a sua localiza¢@o no espaco social, no caso do doutrinador, ainda que a performance

também possua um lugar de extrema relevancia, para se compreender a localizagdo no
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espaco social do agente, outra dimensao ¢ trazida aqui a luz, que diz respeito ao processo
de erudi¢do em torno da doutrina. Percebe-se que, no caso dos médiuns doutrinadores, em
especial, o grau de conhecimento tacito acerca da doutrina ¢ algo de extrema relevancia,
para se pensar sua propria posi¢do na estrutura hierarquica do movimento, pois, tanto ela ¢
necessaria para se angariar novos degraus na hierarquia organizacional do movimento,
quanto o grau de erudicdao legitima a posicdo que os lideres do movimento ocupam na
posicao hierarquica do movimento.

Ainda que ndo incorporem, os médiuns doutrinadores participam ativamente de
todos os rituais que envolvem incorporagdo, alguns, necessariamente a incorporagao ocorre
em duplas, como no caso do trabalho de frono, assim como no da Estrela Candente,
quando cada apard deve ser acompanhado por um doutrinador, de modo que, por mais que
ndo entrem em transe, eles também se envolvem com a incorporagdo. Além do mais, ha que
se destacar que, os doutrinadores caracterizam-se visualmente de forma simile aos aparas,
sendo distinguidos apenas pelo simbolo referente ao doutrinador, o que leva a uma
distingdo sutil no plano visual, em especial para aqueles ndo iniciados.

A indumentaria, assim como os simbolos que a adornam, implicam na formulagao,
a partir do corpo, de uma identificagdo com o grupo, pois, tdo somente aqueles do grupo
estdo legitimamente instituidos do poder para porta-la, como também, somente aqueles que
possuem determinado habitus, que se insere numa logica localizada socialmente, ¢ que sdao
capazes de compreender o real significado representado em tais indumentérias. Para
Bourdieu (2007b):

O principio de coesdo ordinaria que vem a ser o espirito de corpo encontra
o seu limite nos treinamentos disciplinares impostos pelos regimes
despoticos, por meio de exercicios e rituais formalistas ou elo porte de
uma indumentaria destinada a simbolizar o corpo (social) como unidade e
diferenga, mas também a preservar o corpo impondo-lhe uma certa
indumentaria (por exemplo, a batina, lembrete permanente da condigdo
eclesidstica), ou ainda por meio de grandes manifestacdesde massa como
espetaculos de ginastica ou desfiles militares. Essas estratégias de
manipulagdo pretendem modelar os corpos no intuito de fazer de cada um
deles uma incorporagdo do grupo (corpus corporamtum in corpore
corporato, como diziam os canonistas), ¢ a instituir entre o grupo € o
corpo de cada um de seus membros uma relagdo de ‘possessdo’ quase
magica, uma relagdo de ‘complacéncia somatica’, sujeicdo pela sugestao
quem mantém os corpos € os faz funcionar como espécie de autonomo
coletivo. (Ibidem, p. 177)

Desse modo, ser um doutrinador ndo € algo que exista per se, mas sim, inserido

numa logica de pertencimento que se circunscreve ao proprio corpo dos sujeitos. Quando
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imbuido de suas vestimentas ritualisticas, o doutrinador ndo ¢ mais apenas um sujeito,
apenas um médium, mas sim, o proprio Vale, ele ¢ Tia Neiva, ele ¢ o Pai Seta Branca, ele
representa todos os signos que o faz reconhecer-se como integrante do movimento. Quando
indagamos, acerca do sentimento nutrido pelo movimento, A.C.R. de 32 anos, nos
respondeu:

O... Olhe...Vou lhe dizer o que eu sinto quando digo que sou do Povo de
Nerano, do Vale do Amanhecer... ¢ como quando um jogador ¢ chamado
pra copa, e ele responde: sou brasileiro. E assim que me sinto... é o que
sou.

A construgdo da propria subjetividade do agente social, se d4 de forma relacional, ¢
a partir de sua inser¢do no movimento que seu eu ¢ construido, entendendo-se aqui que este
eu estd em constante construgao.

Apesar de, a primeira vista, podermos supor que o doutrinador representaria um
papel de menor relevancia nos rituais, na medida em que, a centralidade do movimento
recai sobre a oferta de servicos espirituais, que se da através dos médiuns em transe,
observamos que, esta visao ¢ um tanto quanto enganosa, pois, hd outros elementos que nos
permite afirmar que os médiuns doutrinadores ocupam um lugar mais “central”, por assim
dizer, dentro da estrutura hierarquica da doutrina.

Um primeiro ponto que poderiamos chamar a atencdo, diz repeito ao fato de que,
em principio, como ja apontamos, boa parte dos rituais celebrados no VDA ocorrem em
duplas, de modo que a atividade desenvolvida pelo apard e doutrinador seriam
complementares e assim desfrutariam do mesmo grau de importincia. No entanto, ao
examinarmos com mais cuidado — através da coleta de dados etnograficos — observamos
que ao contrario do apard, o doutrinador possui um maior grau de autonomia no
desenvolvimento de suas atividades dentro do movimento.

Para a realizagdo das atividades meditnicas dos apards, ha sempre a necessidade de
ter um doutrinador atuando conjuntamente, mesmo nos rituais que nao ocorrem em duplas,
como no caso do trabalho de passe.

Neste ritual, o paciente passara por um espago em que se encontram varios médiuns
incorporados, neste caso, exclusivamente preto-velhos, ao entrar no espaco deve-se ingerir
um pouco de sal — ainda que no caso de pacientes mais idosos haja sempre a pergunta, por
parte dos médiuns, se 0 mesmo pode ingerir sal — chegando a tal espaco o paciente deve
passar, necessariamente, por trés médiuns incorporados. Ao chegar em cada um deles que

se encontram sentados em uma estrutura fixa um pouco acima do chdo, o paciente deve
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saldar a entidade com a frase “Salve Deus!” e por as maos em conchas, aproximadamente
na altura do torax, de forma simile ao trono. O médium ira estalar os dedos, em

2

semicirculos, entoando a frase “Salve Deus!”, seguido de “Salve....” e 0 nome de enésimas
entidades, com destaque para Pai Seta Branca, Mde Yara, e Nossa Senhora de lemanja,
além de como entidades historicas como Bezerra de Menezes, um dos principais agentes na
formulacao do espiritismo brasileiro, sendo apontado, por vezes, como o “Sao Vicente de
Paula do espiritismo” (AUBREE, LAPLANTINE, 2009). Apos receber as bengaos, pelas
trés entidades, o adepto sai deste espaco, ungindo suas temporas com 0leo.

Notemos que, mesmo ndo se tratando de um ritual em que o desenvolvimento
meditnico ocorre em duplas, como € no caso do frono, o médium doutrinador, ainda assim,
tem uma fun¢do primordial, pois, € ele quem abre os trabalhos, quem invoca as entidades,
quem lida diretamente com os pacientes, organiza suas entradas e saidas os encaminha para
os médiuns que acabaram de atender, e encerram os trabalhos.

Também aos médiuns doutrinadores, cabe o desenvolvimento da parte mais
operacional das atividades mediunicas, em especial, no caso dos rituais que demandam um
nimero maior de médiuns, como ¢ o caso da Estrela Candente e do Turigano. Nestes
rituais, demanda-se ndo apenas um nimero grande de médiuns, como também, um nimero
especificos de médiuns de acordo com suas falanges, de modo que, para a realizacdo de
cada um destes, necessita-se um numero minimo de médiuns de cada falange especifica. E
comum vermos, antes da realizacdo dos rituais, médiuns doutrinadores ligando em busca de
outros médiuns, avisando-os que estdo necessitando de “duas niatras”, “trés dharmoorxinto
lua” etc.

Também, de forma ampla, todo o trabalho estritamente doutrindrio, pode ser
realizado sem, necessariamente, haver a participacdo de médiuns apards. As leituras
iniciais, realizadas para os adeptos, antes do atendimento aos pacientes, sao realizadas por
doutrinadores. Os trabalhos realizados na chamada Mesa Evangélica, na qual os espiritos
cobradores dos proprios médiuns vém cobrar-lhes as dividas de outras vidas, sdo orientados

pelos doutrinadores. Bem como, devemos ressaltar que os graus hierarquicos mais altos sao

atingidos por doutrinadores.
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Trabalho realizado na Mesa Evangélica (Dois Irmaos)/Fonte: Deborah Ghelman

Parece-nos que, apesar de ndo haver uma divisdo formal, neste sentido, a leitura
simbolica que se realiza ¢ que, os doutrinadores lidam com o dominio do racional, e,
devido a tanto, cabe-lhes dirgir as atividades organizacionais dos templos, ao passo que, 0s
apards, encontram-se muito mais ligados ao lado emocional, estritamente espiritual, de
modo que, as atividades seculares ndo lhes cabe, ficando apenas responsaveis pela
realizacdo de suas proprias atividades mediunicas. No final das contas, a impressao que
temos ¢ a de que os doutrinadores encontram-se mais proximos a cultura e os aparas, a
natureza.

Mas, qual a relagdo de tal dicotomizagdo com o corpo? Parece-nos que o dominio e
controle do préprio corpo entra como diferenciador, no processo de hierarquizacdo do
proprio movimento. Ainda que a incorporacdo no VDA seja marcada por um dominio
corporal, temos que o apard, de forma comparativa em relacdo ao doutrinador, possui um
menor dominino do seu proprio corpo, na medida em que, o0 mesmo, ndo ¢ habitado todo o
tempo so por ele, mas também pelas entidades espirituais, incluindo ai os cobradores dos
pacientes.

Partindo-se do principio de que hierarquizar remete também a dominagdo, como
pode um agente social, cuja atividade o leva a ter seu proprio corpo — compreendido aqui
como unidade individualizante e distintiva socialmente, dominado por outrem — almejar
uma posicao hierarquica superior? Cabe aos doutrinadores, aqueles que possuem um maior
controle sobre o seu proprio corpo, cuidar dos demais, lembrando aqui que cuidar também

implica em uma forma de controlar.
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Destaca-se ainda, o elemento distintivo existente no doutrinador, pois, na medida
em que sua praxis liga-se, essencialmente, a uma atividade que demanda erudicao, no
sentido de uma compreensdo mais aprofundada sobre o movimento, o que nos remete a
propria pratica da leitura realizada no movimento, observamos que o mais recorrente entre
os doutrinadores, é que, aqueles que possuem maior quantia de capital cultural tornam-se,
tendencialmente, doutrinadores, ou, ao menos, tém mais chances de serem aqueles que
atingirdo os graus mais altos da hierarquia organizacional do movimento. Podemos
perceber que, esta pratica, ligada a leitura, nos remete ao proprio ethos do espiritismo
kardecista, cuja pratica de leitura mostra-se fundamental para a prépria constituicdo da
identidade religiosa dos agentes envolvidos (LEWGOY, 2004a).

Na medida em que, tornar-se doutrinar nos remete a utilizacdo de uma determinada
linguagem e a pratica da leitura, devemos considerar que o obten¢do de uma maior quantia
de capital religioso, neste caso, se torna possivel a partir de uma conversdo, no caso, do

capital cultural. Para compreender tal dinamica devemos considerar que:

As estratégias de reproducdo e, em particular, as estratégias de
reconversdo pelas quais os individuos ou as familias visam a manter ou a
melhorar sua posi¢do no espago social, mantendo ou aumentando seu
capital ao preco de uma reconversdo de uma espécie de capital numa
outra mais rentdvel e/ou mais legitima (por exemplo, do -capital
econdmico em capital cultural), dependem das oportunidades objetivas de
lucro que sdo oferecidas aos investimentos num estado determinado dos
instrumentos institucionalizados de reproducdo (estado da tradigdo e da lei
sucessorial, do mercado de trabalho, do sistema escolar etc.) e do capital
que elas tém pata reproduzir. (BOURDIEU, 1998, p. 147).

Significa dizer que, os médiuns dependem, por um lado, das oportunidades
institucionais postas, o que amplia as possibilidades no caso dos doutrinadores, pois, como
pudemos perceber, qualquer médium pode ser doutrinador, mas nem todos podem ser
aparas, ja que, um apard quando percebe uma limitacdo quanto a suas atividades, pode
optar por tornar-se doutrinador, o que nao se da no nivel inverso, que depende, de um
processo interacional com as entidades espirituais, depende da capacidade de incorporagao,
o que nao pode ser simplesmente aprendido. Por outro lado, se temos uma mediunidade que
depende de erudi¢do, para sua operacionalizagdo, significa dizer, também, que o processo
que angariamento de uma maior quantia de capital religioso, se dard pela conversao do

capital cultural em capital religioso, logo, aqueles que possuem uma maior quantia de

capital cultural, poderdo possuir uma maior quantia de capital religioso.
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Obviamente, a relagdo ndo ¢ tdo automadtica assim, uma vez que, dentro do
dominino do social outras questdes estdo imbricadas, como o capital social, que devido a
sua propria dinamica, abre um leque de possibilidades ao agente social. Capital social em
sua definigdo ¢:

O capital social ¢ o conjunto de recursos atuais ou potenciais que estdo
ligados a posse de uma rede durdvel de relacbes mais ou menos
institucionalizadas de interconhecimento e inter-reconhecimento ou, em
outros termos, a vinculagdo a um grupo, como conjunto de agentes que
ndo somente sdo dotados de propriedades comuns (passiveis de serem
percebidas pelo observador, pelos outros ou por eles mesmos), mas
também sdo unidos por liga¢des permanentes e uteis. Essas ligagdes sdo
irredutiveis as relagdes 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
perpetuagdo supdem o re-conhecimento dessa proximidade. O volume do
capital social que um agente individual possui depende entdo da extensdo
da rede de relagdes que ele pode efetivamente mobilizar e do volume do
capital (econdmico, cultural ou simbolico) que € posse exclusiva de cada
um daqueles a quem esta ligado. (Ibidem, p. 67)

Temos, desse modo, que ndo apenas o capital cultural, por si mesmo, € capaz de se
converter em capital religioso, como também, o proprio capital social, ainda que ndo possa
ser redutivel aos demais tipos de capital (em especial o econdmico e o cultural), nao é&,
jamais, completamente independente destes. Na base do capital social, neste caso
convertido em capital religioso posteriormente, estdo as redes de relagdes, que nao sdo nem
um “dado natural”, nem, tampouco, um “dado social”, no sentido de poder ser constituido
por um ato social de instituicdo, ¢, no entanto, produto do trabalho de instauracao e de
manuten¢do que ¢ necessario para produzir e reproduzir relagdes durdveis e Uteis, aptas a

prporcionar lucros materiais e simbolicos.

Em outras palavras, a rede de ligagdes ¢ o produto de estratégias de
investimento social consciente ou inconscientemente orientadas para a
institui¢do ou a reproducdo de relacdes sociais diretamente utilizaveis, a
curto ou longo prazo, isto ¢, orientadas para a transformacao de relagdes
contingentes, como as relacdes de vizinhanga, de trabalho ou memso de
parentesco, em relagdes, a0 mesmo tempo, necessarias e eletivas, que
implicam obrigacdes duraveis subjetivamente sentidas (sentimentos de
reconhecimento, de respeito, de amizade, etc.) ou institucionalmente
garantidas (direitos). (Ibidem, p. 68).

Isso significa que estas redes de relagdes, atreladas ao montante de capital cultural
que os individuos apresentam, estdo na base das estratégias possiveis para se angariar mais

capital religioso, em especial, no caso dos médiuns doutrinadores, ndo que tal estratégias
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ndo possa ser utilizadas pelos apards, no entanto, elas mostram-se mais eficazes no ambito
dos médiuns doutrinadores.

O actmulo de capital religioso, por parte dos doutrinadores, também implicara
numa determinada performance, em especial nos momentos ritualisticos, alguns, inclusive,
a centralidade recai sobre o doutrinador, como no caso do Turigano, cuja dindmica é&,
essencialmente, teatral. Caracterizado pela demarcagao espacial, na qual, os médiuns vao se
posicionando, como o espaco ¢ em formato de circulo, porém fechado, sua dindmica
marca-se por envolver falas scriptadas e canticos.

Neste ritual ndo hé incorporacao, normalmente ele ocorre no cair da tarde, entrando
mesmo pela noite, €, possivelmente, o ritual mais demorado realizado no VDA, chegando a
durar mais de trés horas. Sua estrutura bésica consiste na entrada de pacientes, que deverdo
permanecer sentados, praticamente imoveis durante todo o ritual, posteriormente os
médiuns se posicionam nos vertices da estrutura interna do espago no qual ocorre o ritual,
normalmente organizados em duplas, envolvendo um jaguar e uma ninfa. Esta ¢ a

estrutrutura basica em termos de organizagao.

Turigano Dois Irmaos/Fonte: do autor
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Turigano Sao Lourenco da Mata/Fonte: do autor.

Em termos de dinamica, temos o seguinte cendrio: em principio, parte dos médiuns

fica fora do Turigano, estas sdo mulheres, chamadas de Isménias, que remete a falange

especifica a que elas pertencem. S3o caracterizadas, principalmente, por portarem uma

langa. As Isménias teatralmente pedem a autorizacdo para entrar, a qual ndo ¢ concedida,

em principio, mas que devido a argumentacdo da mesma € consedida. Este grupo, ao

adentrar no Turigano, realiza canticos, os quais sdo realizados enquanto as mesmas dao

voltas dentro do espaco do Turigano. Cada comego e final de cantico ¢ marcado pela

tomada de uma fala por parte de um dos principes ali existentes, que estdo sentados nos

vertices internos do Turigano, € o conjunto de falas e de canticos que faz o ritual funcionar.

Segundo carta, escrita por Tia Neiva, o Turigano possui a seguinte origem, em termos

espirituais:

Salve Deus, meu filho Jaguar!

Nos diz Amanto que as antigas tribos tinham suas supersti¢oes e crengas.
Antes de partirem para uma batalha, ficavam em volta da Chama da
Vida, invocando os Cavaleiros das Nuvens mandados pelo Deus Apolo,
que vivia no Templo de Delfos. E durante o tempo em que permanecia
nas guerras, os reias mandavam as mulheres levarem suas oferendas ao
Deus Apolos. Somente Esparta ficava desamparada. Estava excluida
desta protegdo. Entdo, a visita de Pytia a Lednidas ndo era somente o
amor e a caridade pela Rainha Exilada e, sim, todo este acervo do
fenomeno dos tabores, que fez toda a Esparta respeitar o Deus Apolo.
Tanto que Lednidas entregou todo o seu povo nas mdos de Pytia para
proteger esta dinastia.
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Deus, porém, mostrou a Lednidas que a sua vontade tdo somente ndo
impedia os designios daquela rainha. Enquanto Lednidas partia com
suas tropas protetoras, ja acontecia o grande desastre: a for¢a contraria
ja estava escondida e ndo se sabe o que foi feito da Rainha Exilada.
Lednidas, aflito, foi se explicar a Sacerdotisa, temendo ser recriminado
por ela, e ficou estarrecido com aquela mulher. Ela era realmente algo
distinte do seu alcance e de sua tirania, e espiritualizou toda a sua tribo.
E os soldados voltaram todos.

Eis porque Pai Seta Branca afirmou entre nos o Turigano. Cada vez que
um Mestre Adjunto representante do Reino Central abre o seu plexo no
Turigano e busca o caminho verde da regéncia do Cavaleiro Especial,
havera o fenémeno fisico do outro e da prata. Eis porque o Pai Seta
Branca deseja que, todos os domingos, seja realizado este trabalho, para
que os seus filhos partam, tendo toda a prote¢do deste Amanhecer. E
Realmente.

NOTA: So quem podera fazer este trabalho é o Cavaleiro Especial
consagrado neste Amanhecer, que tem os mistérios de Pytia, que viveu as
herancas transcendentais do Delta do Nilo.

Salve Deus! (Carta de Tia Neiva, de 21 de outubro de 1984, disponivel
em <valedoamanhecer-cartas.blogspot.com> ultimo acesso em 10 de
setembro de 2011)

Percebamos que, o processo explicativo remete a um recurso tipico da NE, que diz
respeito a uma articulagdo entre elementos culturais retirados de seus contextos originarios,
sendo utilizados performaticamente (AMARAL, 2000). A referéncia a mitologia grega
parece compor um universo simbolico repleto de imagens, de simbolos, e de referéncias,
que poderiam ndo fazer sentido numa logica linear, mas que sdo recriados pelo VDA, de
modo a dar um sentido as praticas ali vivenciadas. Talvez, a explicagdo dada, sobre a
origem do Turigano, ndo seja suficientemente clara, ou mesmo suficiente, porém, ao ser
elaborada, e emitida pela lider espiritual do movimento, passa a ganhar legitmidade, pois,
quem formula tal narrativa possui capital simbodlico suficiente para tornar tal narrativa
significativa e legitima.

Em geral, as falas sdo longas, demandando, por vezes, que o médium leia as
mesmas no momento do ritual. Cada fala inicia-se pela propria apresentacdo do médium,
que remete a toda sua fliacdo espiritual, tanto em termos de entidades, como em termos de
filiacdo na estratura e hierarquia do VDA. Parece-nos, que o conjunto de simbolos,
acionado durante o ritual, realiza a fun¢do de sintetizar as normas e padrdes sociais postos
pelo templo. O Turigano, em si mesmo, apresenta-se como o que Turner (2005) classificou
como simbolo dominante, cuja funcdo dentro do ritual remete, justamente, a transformacao
do que ¢ obrigatério em desejavel. Para o autor:

Na sua trama de significados, o simbolo dominante pde as normas éticas e
juridicas da sociedade em contato intimo com fortes estimulos
emocionais. No contexto da acdo do ritual, com sua excitagdo social e
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estimulos diretamente fisiologicos, tais como a musica, o canto, a danga, o
alcool, o incenso, ¢ os modos bizarros de trajar-se, o simbolo ritual,
poderiamos talvez dizer, efetua um intercAmbio de qualidades entre os
polos de significagdo. Normas e valores, de um lado, saturam-se em
emocao, ao passo que as emodes basicas e grosseiras se enobrecem pelo
contato com os valores sociais. O fastio da repressdo moral transforma-se
no “amor da virtude”. (Ibidem, p. 61).

Valores como a hierarquia, que se cristaliza na reafirmacdo do carater central da
instituicdo, que se perfaz através das falas scriptadas, legimamente postas, mostram-se
centrais dentro desta concepcao de ritual. Aparecem também outros valores e normas, que
remetem a crenga nas entidades espirituais, na cura desobsessiva, na realidade carmica, no
entanto, tais elementos aparecem de forma explicita no discurso, ao passo que, a afirmacdo
e reafirmagdo dos valores hierarquicos, aparecem sutilmente ao longo do ritual, ainda mais
clara durante as intempéries da natureza, pois, mesmo chovendo o ritual ndo deve parar,
fato este que ocorreu durante uma de nossas observagdes.

Do mesmo modo que, durante os rituais que envolvem a incorporacdo, ha certo
modo de portar o corpo, no caso dos apardas, também ha um modo especifico de apresenta
o corpo para os doutrinadores, que esta presente em todos os rituais, mas, neste caso, toma
contornos mais claros. Ha uma postura austera, que remete a uma imagem de lideranca, de
controle, que passa a ser assumida durante o ritual. A capa dos principes é solenemente
utilizada, tremulando contra o vento, compondo, juntamente com os demais elementos, a
constituicao do corpo do doutrinador.

Ao contrartio do apara, cuja feicdo ¢ marcada pela contor¢cao dos musculos faciais,
assim como todo o corpo, o doutrinador mantem sua face serena, mesmo enquanto chove.
Também neste caso, o corpo demonstra ser uma espécie de capital objetivado, a ser
utilizado, a0 mesmo tempo em que transparece a localizacao social do sujeito envolvido no
ritual.

A performance corporal, em ambos os casos, busca demonstrar a dindmica das
questdes interiores presentes nos agentes sociais. Enquanto no caso do apard, os misculos
contorcidos apontam para um conflito interno, em especial quando se trata da incorporagdo
de espiritos cobradores, no caso do doutrinador, sua expressdo deve demonstrar uma
serenidade, que aponta para uma auséncia de conflitos, como cabe a ele conduzir os rituais,
seu interior deve ser marcado pela inexisténcia de conflitos e pela retidao, que o permite

assumir uma posi¢ao de comando. Ainda que nao possamos tomar as expressdes apontadas
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pela coisa em si, no caso, o individuo. Neste sentido, nos s3o elucidativas as consideragdes

de Gil (1997):
A relagdo de signo, ou relacdo semiotica, comega por um equivoco: 0s
sinais exteriores, as ‘indicagdes’ sdo tomadas pela coisa mesmo. Ou seja,
pelo interior, pela emogdo, sentimento, pensamento vividos. A expressao
¢ tomada pelo expresso. A tristeza que veio expressada naquele olhar, ndo
s0 esta naquele olhar, mas ¢ o olhar. Porque ¢ a forma do signo que da a
qualidade da emocgédo, a tensdo ou o tom proprio do sentimento. (...) O
interior ¢ esquematizado pelo exterior. Mas; como ¢ evidente, estabelece-
se assim uma fronteira entre essas duas ‘regides’ e, por isso mesmo, as
duas constituem-se nesse gesto como autéonomas. No entanto, € como
também o nota Proust, a esquematiza¢do ndo ¢é total, o equivoco ndo
significa cegueira completa quanto a diferenca entre a expressdo e o
expresso. Se o rosto ¢, de certo modo, o sentimento interior, de outro
modo se pode dizer que ele o ‘traduz’. O proprio desta esquematizagdo ¢
de manter uma fractura entre as duas zonas que faz coincidir. E nesta
constante tensdo entre farctura e diferenca, e continuidade e identidade,
que, de resto, se constitui a autonomizacao das suas regides: porque se o
exterior se destaca do interior (e reciprocamente), também ¢é verdade que
cada exterior o € de um interior (e reciprocamente). (Ibidem, p. 149-150).

Na performance do doutrinador, o exterior busca transparecer a imagem de interior
do sujeito que se busca construir. Busca-se passar confian¢a, demonstrando o total controle
sobre si, 0 que, por consequencia, o leva a possibilidade de ter um controle sobre o outro,
seja o médium apard, seja a entidade espiritual, ou mesmo o paciente.

O contraste entre o dominio corporal do doutrinador, e aquele que ¢ executado pelo
aparda, fica ainda mais claro durante o ritual da Estrela Candente. Este ritual é de extrema
complexidade, considerado o ponto alto entre os rituais que ocorrem no VDA, apesar do
movimento possuir mais de 600 templos espalhados pelo mundo, apenas em trés deles
ocorrem este ritual: o templo mae, em Brasilia, o templo de Olinda, e o templo de Sao
Lourengo da Mata. Devido a especificidade, muitos adeptos de outros templos do Nordeste
viajam até¢ os templos de Olinda e de Sao Lourengo da Mata apenas para executar esta
atividade. E considerado, pelos adeptos, como o ritual mais eficaz na cura desobsessiva.

A estrutura fisica para este ritual divide-se em dois espacos, um primeiro onde os
médiuns se concentram, neste espago sdo realizados os preparativos para a realizacao do
ritual, neste primeiro local ha apenas espacos para se sentar, sempre bastante colorido,
como se marca toda a estrutura fisica do VDA, a frente hd um espago destinado aos lideres,
que irdo comandar as atividades, uma espécie de pulpito, onde ha um Sol, por tras. Neste
momento os médiuns se reunem, € passam a se organizar para irem ao segundo espago,

organizam-se em duplas, um doutrinador € um apard, normalmente esta dupla ¢ formada,
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também, por um jaguar e uma ninfa, mas isso nao constitui uma regra, como ha mais
ninfas que jaguares, observamos a formacdo de inimeras duplas, formadas apenas por

ninfas.

“Pulpito” de Sdo Lourenco da Mata/Fonte: do autor.

O numero de médiuns envolvidos neste ritual ¢ grande, passando de 150 médiuns,
em média, porém, ha dias em que hd poucos médiuns disponiveis para a atividade, ainda
assim, o nimero de agentes mobilizados é consideravel. A sua ordem de organizagdo, na
medida em que se colocam em uma fileira, € pela “ordem de mestrado”, ou seja, o grau
hierarquico na doutrina, e o tempo que possuem nela. Novamente chamamos a atencdo
aqui, para o fato de que o ritual reafirma os valores morais e éticos da comunidade
religiosa.

Bem como devemos destacar que o processo de organizacdo demonstra o
monopdlio da violéncia simboélica que a instituigdo busca exercer, reproduzindo, através
desta, as condi¢des de produgdo e reproducdo da estrutura social, na qual os agentes se
inserem. Também ¢ emblematico o fato de que, a organizacdo dos adeptos se da pela
“ordem de mestrado”, referindo-se aos titulos expedidos institucionalmente, cujo
monopolio recai, novamente, sob a égide da institui¢do. Estas atitudes reafirmacdo o carater
da dominagdo dentro de um campo (ou subcampo), garantindo a reproducdo das

disposi¢does dos agentes sociais neste. Tais disposi¢des refletem a heterogeneidade de
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distribuicdo do capital simbdlico, o que pode ser, tendencialmente, invertido, a partir das

estratégias que os sujeitos lancam, o que pode lhes garantir um maior volume de capital.

Imagem da entrada na Estrela Candente/Fonte: Do autor

Durante todo o ritual, musicas sdo ouvidas ao fundo, sendo reproduzidas pelo
sistema de som presente no templo, tais musicas serao importantes marcadores de tempo
para o ritual, ainda que explicitamente isto ndo seja posto, cada momento do ritual se
sobrepde as musicas que estdo sendo executadas — os adeptos também cantam tais musicas.
Durante este periodo de organizagdo dos médiuns, os pacientes sao posicionados dentro do
espaco sagrado, neste caso, no outro espaco sagrado, que ¢ aquele dedicado a Estrela
Candente, de fato. Neste espaco ha um lago artificial, no formato de uma estrela de seis
pontas, em cujos vertices interiores localizam-se uma espécie de “trono” de dois lugares.
As pontas da estrela sdo nas cores azul e amarela, sendo intercaladas tais cores, os “tronos”
nos quais os pacientes se localizam sao divididos nestas duas cores, como 0s pacientes sao
postos ali também em duplas, cada paciente ficard circunscrito a uma cor. Necessariamente
apenas duplas poderdo se sentar neste espago, caso haja um numero impar de pacientes,
espera-se chegar mais algum para poder compor a dupla. Os mesmos precisam vestir uma
bata curta, que basicamente cobre os ombros e o térax, cuja cor ¢ branca, € possui o

simbolo do jaguar.
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Interessante destacar a relagdo entre o espaco e o sagrado, na medida em que, os
espacos ocupados pelos adeptos nunca sao os mesmos ocupados pelos pacientes, de modo
que se demonstra, a partir da distribuicdo geografica dos agentes sociais no espaco, sua
localizagdo no espacgo social, e, consequentemente, o volume e a estrutura do capital
simbolico acumulado, neste caso, especialmente, o capital religioso. Devemos apontar para
esta intima relagdo entre o espaco social e o fisico, pois, ela nos permite compreender como
o espaco fisico, e a distribuicdo dos agentes nele, se constituir¢do a partir desta distribuicao
heterogenea do capital simbdlico, a0 mesmo tempo em que reafirma esta distribuicdo
desigual (violéncia simbolica).

O espago social tende a se retraduzir, de maneira mais ou menos
deformada, no espago fisico, sob a forma de um certo arranjo de agentes e
propriedades. Por conseguinte, quaisquer divisdes e distingdes do espago
social (alto/baixo, esquerda/direita etc.) se exprimem real e
simbolicamente no espago fisico apropriado como espaco social reificado
(por exemplo, na oposi¢do entre os bairros elegantes, Faubourg Saint-
Honoré ou Quinta Avenida, ¢ os bairros populares ou os suburbios). Esse
espaco ¢ definido pela correspondéncia, mais ou menos estreita, entre
uma certa ordem de coexisténcia (ou de distribuicdo) dos agentes e uma
certa ordem de coexisténcia (ou de distribuicdo) das propriedades.
(BOURDIEU, 2007b, p. 164-165).

Desse modo, a violéncia simbodlica, pensada a partir das posturas assumidas pelos
agentes sociais, apresenta-se sempre numa relagdo didletica, entre a dimensdo da
dominacgdo que as praticas representam (neste caso a distribuicdo espacial dos agentes), e
em como tais praticas reafirmam, reforcam, e constituem a propria dominagdo. A
distribuicao heterogenea do capital simbolico assume uma gradacdo, que pode ser
percebida tanto na ordem de distribuicdo dos médiuns, na fileira de entrada para a Estrela
Candente (aqueles com maior volume de capital simbdlico encontram-se a frente da
fileira), quanto na distribuicao total dos agentes envolvidos, ja que os pacientes sao aqueles
que possuem pouco, ou nenhum, capital simbdlico (em especial religioso), naquele
universo.

No segundo espago, esta distingdo continua sendo reafirmada, os médiuns passam a
se organizar ao longo do lago, considerando a ordem de entrada em tal espaco, aos
pacientes apenas cabe permanecerem sentados. Ao contrario do ritual do trono, em que ha
um contato direto entre 0 médium e o paciente, neste o contato ¢ praticamente inexistente,

ao menos em termos fisicos, j& que a crenga estabelecida ¢ de que, tal contato se da,

principalmente, no plano espiritual, onde sera realizada a cura desobsessiva.
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A passagem de um espago para o outro tem como marco divisorio as pilastras
verdes, ante as quais os médiuns estendem suas maos em sinal de saudagdo. Quando um
nimero de médiuns ja significativo adentra a este espago a musica se inicia, ja que, entre a
passagem de um espago a outro ha um momento de siléncio, em termos musicais, durante o
qual, um dos médiuns realiza o comando do ritual, recitando as invocagdes necessarias, que
sempre terminam similes as oragdes cristas, com uma pequena diferenciacao: “Em nome do
pai, do filho, e do espirito. Salve Deus!”.

Quando todos estdo posicionados, o que também ¢ marcado pelo fim da primeira
musica executada, ¢ retomada a conducdo do ritual, como ja foi apontado, cabe aos
médiuns doutrinadores a condu¢do do ritual. As palavras ritualisticas possuem,
evidentemente, uma grande centralidade neste cenario. Finda tais palavras, uma nova
musica ¢ executada, marcando mais um momento dentro do ritual. As posi¢cdes sdo
tomadas ao longo da Estrela Candente, os médiuns de incorporagdo em principio deitam-
se, seguidos de movimentos realizados pelos doutrinadores, esta sequencia dura o tempo
equivalente a uma musica, este ¢ 0 momento mais rapido, quando findado este primeiro, o
mestre que comanda o ritual volta a pronunciar suas palavras ritualistas, que fazem
referéncia a sereias, a cura desobsessiva etc., € anunciado que o préximo momento sera o

da “puxada”.

Médiuns ja posicionados na Estrela Candente/ Fonte: do autor.
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Neste momento, tanto o apard, quanto o doutrinador, direcionam-se para o centro
do lago, onde a incorporacao inicia-se, 0 médium doutrinador o tempo todo se relaciona
com o apard como se tivesse um controle sobre o seu corpo. Os movimentos dos corpos
dos aparas sdao, eminentemente, mais rapidos, executados normalmente de olhos cerrados,
tais movimentos sdo levemente trémulos, em especial os bragos, mesmo havendo um
padrao na incorporagdo ha variagdes, ja que alguns executam um movimento que chega
mesmo a ser discreto, ao passo que, outros além de movimentarem os bragos, movimentam
todo o corpo, sendo mais comum o primeiro tipo, entre os apards. Entre os doutrinadores,
os movimentos executados sdo mais uniformes, havendo uma menor variedade, deixando
mais evidente, o fato de que, tais movimentos, remetem a técnias corporais coletivas, o que
nos chama a atengfio para o Mauss (2003) pontuou, acerca do fato de que “E preciso ver
técnias e a obra da razdo pratica coletiva e individual, 14 onde geralmente se vé apenas a
alma e as faculdades de repeti¢do.” (Ibidem, p. 404).

Os movimentos que se seguem marcam-se, como ja exposto, pelo tempo das
musicas, cada nova musica iniciada demarca um novo movimento, geralmente delineado
pela mudanca de posi¢do dos médiuns, ainda que dentro do mesmo espago no qual se
circunscrevem.

Findo o momento em que se voltam para o lago, os apards se voltam para os
proprios doutrinadores, continuando com seus movimentos tremulos, novamente, a
distingdo que nos parece mais obvia, remete ao controle corporal executado pelo
doutrinador, em contrapartida ao corpo tomado do apard, ainda que neste momento,
aparentemente, nao se possa apontar para uma incorporagao de uma determinada entidade,
j& que, o médium nao se encontra ofertando consulta, ou mesmo, falando, neste momento.
Este ¢ o tltimo momento que demarca o ritual da Estrela Candente, novamente conduzido
por um dos doutrinadores, que demarca o encerramento dos trabalhos. Normalmente, no
templo de Sao Lourenco, a Estrela Candente ocorre aos sdbados, tendo duas formagdes na
tarde, raramente trés. A ordem de saida dos médiuns deste espago ¢ a mesma estabelecida
em sua entrada, ou seja, por “ordem de mestrado”, os pacientes, no entanto, mesmo tendo
sido os primeiros a entrar, sdo os ultimos a sair deste espaco.

O ritual da Estrela Candente parece-nos um momento interessante, para se pensar
as logicas corporais postas no movimento, na medida em que, a dualidade estabelecida
entre os aparas e doutrinadores fica mais evidente. Os corpos, em ambos 0s casos, servem

para localizar os sujeitos no espago social, ainda que, basedo em légicas distintas, no caso
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especifico dos doutrinadores, sua postura ¢ marcada pelo controle, pelo “sagrado
domesticado” (BASTIDE, 2006). No entanto, parece-nos que as ldgicas corporais sao
interpretadas pelos adeptos como complementares, so ha ritual quando elas se relacionam.

Os corpos, desse modo, encontram-se em relagdo, classificados, como elementos
complementares a logica do ritual, suas logicas se estabelecem uma em relagdo a outra, de
forma que, o sistema simbolico do VDA so6 passa a ter sentido a partir desta relagdo, entre
os grupos classificados (apards e doutrinadores), do mesmo modo, o pertencimento do
sujeito que imerge no VDA, encontra o seu substrato nesta inter-relagdo entre os corpos,
que, nesta interpretagdo, sao a base ultima da constituicdo simbolica do VDA. Devemos
chamar a atengdo para o fato de que, se pensamos os apards ¢ os doutrinadores, como
grupos classificados simbolicamente, devemos perceber que, tal classificacdo implicard
também em uma hierarquizagdo, entre tais grupos. Sdo-nos elucidativas as palavras de
Mauss e Durkheim (apud MAUSS, 2004), neste sentido:

De outro lado, classificar, ndo € apenas constituir grupos: ¢ dispor estes
grupos segundo relagdes muito especiais. NoOs os representamos como
coordenados ou subordinados uns aos outros, dizemos que estes (as
espécies) estdo incluidas naqueles (os géneros), que os segundos agrupam
os primeiros. Ha os que dominam, outros que sdo dominados, outros que
sdo independentes entre si. Toda classificagdo implica uma ordem
hierarquica da qual nem o mundo sensivel nem nossa consciéncia nos
oferecem o modelo. Deve-se, pois, perguntar onde fomos procuré-lo. (...)
Estes fatos levam a conjectura de que o esquema da classificagdo ndo ¢
um produto espontineo do entendimento abstrato, mas resulta de uma
elaboracdo na qual entraram todos os tipos de elementos estranhos.
(Ibidem, p. 403)

Sendo assim, as classificagdes existentes nos sistemas simbolicos remetem a propria
ordem social, e a organizagdo e hierarquizagdo de tal realidade. Como temos argumentado,
ao longo deste trabalho, ainda que, em principio, possa parecer que o apard ocupa uma
posicao central na dindmica ritualistica do Vale, o doutrinador, em termos praticos, acaba
possuindo uma centralidade, muito maior, na medida em que, possui um maior grau de
autonomia, bem como, estabelece, com o apard, uma relacdo de dependéncia deste em
relacdo aquele.

Apesar de termos uma relagdao que se estabelece entre o pertencimento religioso e o
corpo do agente social, mais clara na realidade do apard, encontramos no doutrinador uma
relagdo que se estabelce também a partir do corpo. Seja através do processo interacional em
que, mesmo que o transe ocorra apenas com o apard, ele envolve também o doutrinador,

seja através da construcdo corporal que se faz através da indumentaria e da performance
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que se estabelece na constitui¢do do proprio self, na medida em que os adeptos imergem na
doutrina.

A partir do momento em que vestem suas indumentarias ritualisticas, em que se
colocam como Mestres, ndo sdo apenas os sujeitos que costumam ser no “tempo ordinario”,
sd0 agora “espartanos”, “magos”, “principes”, “jaguares”, sua indumentaria ¢ a constituicao
do proprio eu.

Em todo o caso, a constituicdo desse “eu” se d4, tanto a partir de sua
situacionalidade no campo (ou melhor, nos campos), que determina sua localizagdo no
espaco social, quanto a partir das experiéncias anteriores, ou seja, dos percursos
vivenciados nos diversos campos simbolicos.

Apesar de ndo se constituir como uma possibilidade univoca, parece haver uma
tendéncia relevante que aqueles que procuraram o VDA por razdes mais emocionais, bem
como razdes ligadas a questdes de satide (que ndo deixam de ser emocionais), tornem-se
aparas, ao passo que, aqueles que procuram o movimento por questdes vinculadas ao
“autoconhecimento”, ou pela “busca espiritual”’, de forma ampla, tendem a se tornar
doutrinadores.

Novamente voltamos a questdo que se estabelece entre “capital cultural” e a
dindmica da mediunidade, no pertencimento religioso do VDA. Levantamos a hipotese de
que, para se tornar um médium doutrinador demanda-se uma quantia maior de capital
cultural, do que tornar-se um apard, ja que o processo de formulagdo da identidade
religiosa do doutrinador liga-se diretamente a pratica da leitura.

Ao mesmo tempo, temos que, aqueles que possuem maior quantidade de capital
cultural tendem a recorrer a outros sistemas simbolicos para as suas aflicdes. De modo que,
o universo religioso, apresenta-se, muito mais como uma esfera geradora de significados
subjetivos, ligados estritamente a formualgdo da identidade, ao passo que, para as afli¢des
cotidianas tais agentes sociais recorrem a outros sistemas (como o a medicina moderna
ocidental, ou mesmo a outras praticas da NE), ainda que tal perspectiva tenda a ser alterada,
com o processo de ressocializacdo do sujeito dentro do movimento.

Considerando que estamos lidando, portanto, com sujeitos que, tendencialmente,
possuem distintos capitais simbolicos, em termos de volume e de estrutura, implica dizer,
também, que sua propria constituicdo corporal e a relacdo que se estabelece entre o corpo e

0 meio social, sdo distintos.
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Sendo o corpo uma espécie de capital simbdlico objetivado, a0 menos como temos
interpretado neste trabalho, implica em dizer, também, que sua utilizacdo pressupde
incorporagdo de um determinado capital simbolico. Logo, as diversas incorporagdes de
capitais simbodlicos — em espécie, volume, estrutura e tempo — levam a diversas
interpretagdes e utilizagdes do corpo, inclusive, a compreensdo do corpo como um
instrumento do sagrado, o que depende, diretamente, do habitus do sujeito, que, em todo o

caso, ndo ¢ simplesmente estanque.

5.6. Ninfa e Jaguar: uma sobreposicio de dicotomias

Dentro dos elementos classificatorios que sdo constituidos no VDA, detacamos
como estrutura bésica de classificacdo dos sujeitos, duas combinagdes binarias: por um
lado, a classifica¢dao segundo o tipo de mediunidade, que situa os sujeitos como apards ou
como doutrinadores, por outro, a classificacdo que se baseia estritamente numa espécie de
divisdo sexual do trabalho religioso, que distingue os médiuns em ninfas, no caso das
mulheres, e em jaguares, no caso dos homens.

No que tange a primeira classificagdo, ela se mostra tendencialmente duradoura,
porém, ndo ¢ estanque, como ja demonstrado ao longo deste trabalho; ja na segunda
classificagdo, encontramos categorias “estanques”, no sentido em que, o0 médium ndo pode
simplesmente deixar de ser uma ninfa, para se tornar um jaguar, ou vice versa, ja que esta
divisdo encontra-se assentada no sexo, € ndo no género. Casos de individuos transgéneros
nao foram encontrados em nossa pesquisa, e, segundo relatos dos adeptos, € algo, até entdo,
ndo existente no VDA.

Ainda que, ndo se assente nunca classificacdo a partir do género, compreendemos
que a divisdo entre ninfas e jaguares possui implicancias sobre a constitui¢ao do feminino e
do masculino entre os adeptos, bem como, se constitui a partir das classificacdes entre os
géneros constituidas no campo, de forma mais ampla. Neste ponto, voltamos a destacar a
relativa autonomia dos campos, de modo que, o campo religioso, por si s6, ndo determina
as regras de sua propria dinamica, ainda que sua relativa autonomia o leve a fomulacdo de
normas proprias (BOURDIEU, 2004a, 2005b).

Destacamos ainda que, embora ndo haja uma exposi¢do de forma explicita,
observamos, a partir do nosso unievrso de pesquisa, que tendencialmente hd uma

sobreposi¢do entre o papel do apard e da ninfa, e entre o papel do doutrinador e do jaguar.
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Buscaremos explorar a génese desta sobreposicao, bem como as consequencias em termos
sociais, da mesma. Em todo o caso, seguindo a tradi¢do teoérica a qual filiamos este
trabalho, falamos sempre em tendéncias, ndo em afirmacdes estanques, uma vez que a
realidade social ¢ dindmica.

Ao nos utilizarmos em termos linguisticos’, da palavra ninfa, para classificar as
mulheres do Vale, entramos num complexo jogo de imagens, afinal, ¢ tomada aqui de
empréstimo uma figura da mitologia grega, que povoa o imaginario da cultura ocidental,
em especial, através de pinturas renascentistas. Ao olharmos, para as ninfas do VDA,
imaginamos, de fato, em um universo magico, mitolégico, tal qual, aquele retratado pela
mitologia grega, com a diferenga, que ao invés da pele alva, retratada pelos pintores

renascentistas, nosss ninfas possuem, em sua maioria, uma pele de tom azeitonado.

Ninfa (Dois Irmaos)/Fonte: Deborah Ghelman

As atividades das ninfas, normalmente, sdo realizadas em duplas, acompanhadas de
um jaguar, o que nao constitue uma regra absoluta. No ritual do Turigano, ja descrito neste
trabalho, encontramos as Isménias ocupando um papel de destaque no ritual, sem que
estejam acompanhadas de um jaguar, em termos de participagdo especifica, j& que no

ritual, como um todo, eles se encontram presentes.

I Para uma consulta ao rico vocabulario do VDA, consultar os glossarios disponiveis em Labarrere (2006), e
Siqueira et ali (2010).
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Suas indumentarias costumam chamar a aten¢do daqueles que chegam ao VDA, e,
de fato, ¢ o que ha de mais chamativo neste universo religioso. Suas vestes sao marcadas
por serem sempre vestidos, o que nos remete a modelos de feminilidade ja postos. O que
nos leva ao que o habitus realiza nos sujeitos, que € a conformacgao entre as praticas sociais
e a sua localizacdo no espaco social. Seus trajes remetem a uma conformagdo com a
condi¢do de género, enquanto construgdo social, que também a constitui e a reforca.

Essa espécie de confinamento simbdlico € praticamente assegurado por
suas roupas (o que ¢ algo mais evidente ainda em épocas mais antigas) e
tem por efeito ndo s6 dissimular o corpo, chama-lo continuamente a
ordem (tendo a saia uma fung@o semelhante a sotaina dos padres) sem
precisar de nada para prescrever ou proibir explicitamente (‘minha mae
nunca me disse para ndo ficar de pernas abertas’): ora com algo que limita
de certo modo os movimentos, como os altos altos ou a bolsa que ocupa
permanentemente as maos, e sobretudo a saia que impede ou desencoraja
alguns tipos de atividades (a corrida, algumas formas de sentar etc.); ora
sO as permitindo a custa de preocupagdes constantes, como no caso das
jovens que puxam seguidamente uma saia demasiado curta, ou se
esforcam por cobrir com o antebrago uma blusa excesivamente decotada,
ou tém que fazer verdadeiras acrobacias para apanhar no chdo um objeto
mantendo as pernas fechadas. (BOURDIEU, 2010, p. 39-40).
Encontramos, no VDA, este tipo de precopagdo na constituicao corpérea das ninfas,

que mesmo antes de estarem com indumentarias correspondentes a suas falanges, ja trajam
vestidos. Mesmo quando as mulheres vém ao VDA como pacientes, sdo desencorajadas a
trajarem qualquer tipo de veste, ja4 que, para aquelas que chegam ao templo com saias, ou
shorts muito curtos, uma saia, pertencente ao templo, ¢ emprestada para que a mesma possa
receber seu atendimento.

Em oposi¢do, podemos perceber que, entre os jaguares sua indumentaria remete a
uma maior liberdade dos movimentos corporais, através de vestes tipicamente masculinas,
calgas, camisas de botdo, e uma capa que acompanha os médiuns. Costumam chamar
menos a atengdo daqueles que chegam ao VDA, ja que ha uma variagdo menor entre suas
vestimentas, bem como, ha menos brilho, e menos cores.

O que nos interessa aqui, mais que apontar para as ninfas € para os jaguares, COmo
replicadores de modelos tradicionais de feminilidades e masculinidades, ¢ levantar como
hipotese a tendéncia a sobreposi¢do entre os tipos de mediunidades e as categorias de
género. Na medida em que, encontramos, ao longo de nossa investigagdo, um numero
maior de ninfas apards que doutrinadoras, bem como um nimero maior de jaguares

doutrinadores que aparas, ainda que nao haja uma sobreposicao perfeita entre tais
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categorias, pelo contrario, ha, inclusive, rituais em que se demanda que seja utilizado um
apara do sexo masculino, e ndo do sexo feminio™. Investiguemos mais de perto a questao.

Primeiramente, ao pensarmos o caso das ninfas e sua relagdo com a incorporacao.
Ser apara ¢ estar, necessariamente, mais proximo ao selvagem, a natureza, e a0 magico, ja
que tratamos de um tipo de mediunidade que se assenta na possibilidade aberta pela
incorporagdo, no transe.

Seu estado de semiconsciencia, posto pelo transe, remete a um agente social que se
encontra numa posi¢do passiva, afinal, durante o ritual do tronmo, o que este agente
pronuncia nao ¢ a sua propria vontade, mas sim, a da entidade, que se comunica através
deste agente, funcionando, segundo a terminologia do préprio movimento, como um
aparelho.

A passividade atribuida ao femino, enquanto constru¢do social numa sociedade
androcéntrica, se reproduz na figura do apard, em especial nos rituais que demandam uma
incorporagdo, na qual a entidade falara através do agente social. No entanto, ja haviamos
apontado para o fato de que hd também a incorporagdo por parte de homens, que sdo
apards, porém, percebamos um detalhe, sutilmente elaborado pela dindmica da
comunidade religiosa: os homens no processo de incorporagdo ndo podem receber
entidades femininas, ao passo que as mulheres podem incorporar tanto entidades
masculinas como femininas.

O que poderia remeter, em principio, a uma maior liberdade, experimentada pelas
ninfas, no nosso entender, remete a um reforco das estruturas sociais, ¢ das construgdes
postas, dentro das lutas simbdlicas travadas nos campos, pois, no final das contas, as
conotagdes de género estdo claramente postas, situando o masculino como superior ao
feminino, de modo que, as ninfas podem “ascender” ao status masculino, através da
incorporagdo de um caboclo, ou de um preto velho, no entanto, os jaguares ndo podem se
“rebaixar”, incorporando uma entidade feminina. Neste ponto, reafirmamos o que Turner
(2005) coloca, acerca do fato dos rituais reforcarem as estruturas sociais, em especial,
através de seus valores éticos e morais.

Interessante também pensar que, o médium que incorpora ele possui um trabalho
bastante diferenciado, em termos de interagdo com os pacientes, ja que ira lidar diretamente

com suas afli¢des, e ira ouvir este paciente, aconselhando-o. Parece haver, portanto, uma
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Em nossa pesquisa realizada junto ao nticleo do VDA, na cidade de Campina Grande PB (OLIVEIRA,
2008), ¢ apontado pelo dirigente do templo, a preocupagdo com a auséncia de jaguares que
incorporassem, também conhecidos como ajands, ja que os rituais que demandavem tal tipo de médium
ndo podiam ser realizados neste templo.
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preferéncia pelo encaminhamento de mulheres para tais atividades, além do mais, a maior
parte dos pacientes também sao mulheres, o que lhes leva, tendencialmente, a se sentirem
mais a vontade em falar sobre suas afligdes com outras mulheres. Se temos para a condi¢ao
feminina, em nossa sociedade, tanto uma predisposi¢do para o acolhimento, para a
atividade do ouvir e do aconselhar, isto se deve, notoriamente, a um processo de constru¢ao
social e cultuaral (MEAD, 2004), e, principalmente, de domina¢ao simbolica. Este tipo de
construcdo social também as situa, de forma mais proxima, ao universo da intuicdo, e da

magia. Conforme podemos perceber no quadro apresentado por Bourdieu (2010):
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Tais processos classificatorios, que situam os homens e as mulheres em podlos
opostos, a0 mesmo tempo “complementares”, porém ndo ante a simetria, pois as relacdes
de poder constituidas os levam a relacdes assimétricas, levam a propria construcdo do que
se convencionou chamar de “intui¢do feminina”, que seria, também, uma construgdo social,
também util para o processo de transe e de oferta de consultas espirituais. Acerca deste
ponto Bourdieu (Ibidem), nos elucida:

Forma peculiar da lucidez dos dominados, o que chamamos de ‘intui¢do
feminina’ é, em nosso universo mesmo, inseparavel da submissao objetiva
e subjetiva que estimula, ou obriga, as atengdes, as observacdes e a
vigilancia necessarias para prever os desejos ou pressintir os desacordos.
Muitas pesquisas puseram em evidéncia a perspicacia peculiar dos
dominados, sobretudo das mulheres (e muito especialmente das mulheres
dupla ou triplicemente dominadas, como as donas de casa negras, de que
fala Judith Rollins em Between Women): mais sensiveis aos sinais nao
verbais (sobretudo a inflexdo) que os homens, as mulheres sabem
identificar melhor uma emocdo ndo representada verbalmente e decrifrar
0 que esta implicito em um didlogo; segundo uma pesquisa realizada por
dois estudiosos holandeses, elas sdo capazes de falar de seus maridos
dando uma série de detalhes, ao passo que os homens ndo conseguem
descrever suas mulheres sendo como esteriotipos muito vagos, validos
para “as mulheres em geral”. (Ibidem, p. 42-43).

Considerando que, as construcdes sociais, das quais somos frutos, se circunscrevem
a nossas proprias escolhas, e praticas sociais, temos que, as ninfas, imersas neste processo
de construcao, encontram-se mais aptas, socialmente, a exercer a atividade de consulentes.

Também percebemos que, a figura dos caboclos, enquanto entidades espirituais, sao
mais recorrentes entre os homens que incorporam, que entre as mulheres, possivelmente,
pelo fato de que o caboclo, em termos de analogia simbdlica, expressa de forma mais
fidedigna, os valores ligados a virilidade. Sendo retratados como guerreiros, como lideres,
ao passo que os preto-velhos, pelo contrério, sdo ex-escravos, logo, sujeitos que partem da
experiéncia da dominacdo, algo mais préximo do feminino, em termos de construcdo
simbolica.

Por outro lado, o doutrinador ¢ aquele que norteia as atividades ritualisticas, aquele
que inicia e encerra as atividades mediunicas. Que age baseado na “razdo”, e ndo na
“emo¢do”, presente na atividade meditnica ligada ao transe. A figura do doutrinador, &,
portanto, ligado a lideranca, ao dominio. Seu auxilio ao apard, em todos os rituais do VDA,
¢ também uma expressao de dominagdo, e de uma localizacao diferenciada no espago

social. As atitudes ritualisticas, realizadas nas atividades desenvolvidas no VDA, assumidas
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pelo doutrinador, podem ser interpretadas, assim, como praticas sociais que remetes a uma
heterodoxia, reafirmando os papeis sociais postos, e legitimando sua posi¢do do campo
simbdlico em questao.

Outra questdo que pode ainda ser suscitada, remete ao tipo de atividade com o qual
o doutrinador lida, ligada, também, ao atendimento ao publico. Ao situarmos os jaguares
como predominantemente doutrinadores, e as ninfas como apards, reaforgamos uma
estrutura em que situa o homem enquanto agente social ligado as falas publicas, ao passo
que caberia a mulher o espago doméstico. Reforgando o fato de que “os usos publico e
ativo, de parte alta, masculina, do corpo — fazer frente, enfrentar, frente a frente (qabel),
olhar no rosto, nos olhos, tomar a palavra publicamente — sao monopo6lios dos homens.”
(Ibidem, p. 26-27). Nao a toa, que ap6s a morte de Tia Neiva o comando do VDA ficou a
encargo de homens, seu marido, Méario Sassi, e seus filhos, cabendo a suas filhas, fungdes
menores dentro da estrutura hierarquica do VDA (CAVALCANTE, 2005).

Novamente, podemos apontar para o fato de que os rituais do VDA reforgam tais
estruturas sociais simbolicamente. Os rituais nos quais os doutrinadores, em especial os
homens, tomam a frente, de forma explicita, sdo aqueles ligado aos espagos abertos,
“publicos”, por assim dizer. Assim, no Turigano ¢ o médium doutrinador que é a figura
central, e a dindmica da Estrela Candente ¢ comandada, por homens, assim como 0s
demais rituais do VDA.

Jé& atividades como o trono, ou o passe, ocorrem em um espaco mais fechado, mais
protegido, simile ao espaco doméstico. Nestes rituais ¢ o apard que se torna a figura
central, através da consulta e de suas bencaos, ainda que, ressaltemos o papel que o
doutrinador também executara nestes rituais.

Destacamos ainda mais uma hipotese de trabalho, que levantamos no decorrer de
nossa pesquisa, que remete a uma proximacao do feminino a um ethos vinculado aos cultos
afro-brasileiros, ao passo que o masculino, estaria préximo, em termos simbolicos, a um
ethos kardecista.

Em termos praticos, podemos apontar para uma aproximacao direta entre as praticas
sociais executadas pelos apards e as religides afro-brasileiras, uma ligacdo que se da de
forma ndo necessariamente sutil, ja que estamos falando da incorporagdo de entidades que
se apresentam como preto-velhos e caboclos.

Mais uma vez temos uma constru¢do social complexa, em que se entremeiam

questoes relacionadas tanto ao género, quanto ao universo religioso. As religides afro-
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brasileiras representam, nesta constru¢do simbdlica, o que ha de primitivo no sagrado. Ao
mesmo tempo, temos uma aproximacao simbolica entre grupos historicamente dominados,
em termos simbolicos, sejam os africanos e seus descendentes, ¢ todo o seu complexo
cultural, sejam as mulheres. A ninfa que incorpora aproxima-se do ethos religioso tido
como primitivo, do selvagem, mas também, do que é mais magico.

Ja os doutrinadores ligam-se ao que se atrela a oratéria, ao poder de comando e de
convencimento. Em termos simbolicos, dentro do calderdo de matrizes religiosas que
conformam o VDA, temos, desse modo, uma aproxima¢ao com o kardecismo, cuja logica
da préatica religiosa assenta-se no diadlogo com as entidades espirituais (AUBREE,
LAPLANTINE, 2009; CAVALCANTI, 1983).

O jaguar que incorpora perde em termos de status, sua condi¢do na dindmica do
campo ¢ alterada, pois, lhe ¢ negada a possibilidade de comandar os rituais, no qual ele
pode afirmar e reafirmar o seu papel de comando. Ao se aproximar do ethos vinculado as
religides afro-brasileiras, ele ¢ relegado a condi¢dao feminina, no sentido de nao poder
realizar atividades de comando, j4 que as mulheres em nenhuma situagdo poderdo
comandar os rituais, tal atividade é exclusiva de doutrinadores homens.

Mesmo quando uma mulher ¢ al¢ada ao papel de doutrinadora, nem todas as
prerrogativas que sao inerentes a esta condi¢do, no caso dos homens, lhes sdo permitidas”.
Destaquemos o fato de que, no ritual do trono ha uma proibicdo quanto a sua realizagdo,
duas mulheres ndo podem realiza-lo, ele s6 pode ser executado ou por dois homens, ou por
um homem e uma mulher.

A percepcao de tais estruturas de dominagdo, nao ¢ algo simples de ser apreendido
na dindmica do VDA, ja que, ¢ algo que se coloca implicitamente, sendo muito mais
percebido nas praticas sociais, que em seus discursos.

Estou pensando no que chamo de estratégias de condescendéncias, através
das quais agentes que ocupam uma posi¢do superior em uma das
hierarquias do espago objetivo negam simbolicamente a distancia social,
que nem por isso deixa de existir, garantindo assim as vantagens do
reconhecimento concedido a uma denegacdo puramente simbolica da
distancia (‘ele ¢ uma pessoa simples’, ‘ele ndo ¢ orgulhoso’) que implica
o reconhecimento da distancia [...] Em suma, podem-se usar as distancias
objetivas de maneira a obter vantagens da proximidade e as vantagens da
distancia, isto €, a distdncia e o reconhecimento da distancia assegurados
pela denegagdo simbolica da distancia. (BOURDIEU, 2004b, p. 154).

 Como j4 esclarecemos, Tia Neiva é a Uinica exce¢do, justamente por sua posi¢do na hierarquia simbodlica

do movimento, também ser unica.
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Em todo caso, a negacdo de tais distdncias sociais ndo implica em seu apagamento,
como nos apontou o autor, em verdade, parece reforca-las. Em especial, se
compreendemos que “De fato, as distdncias sociais estdo inscritas nos corpos, ou, mais
exatamente, na relagdo com o corpo, com a linguagem e com o tempo (outros aspectos
estruturais da pratica que a visao subjetivista ignora).” (Ibidem, p. 155).

Consideramos tais aspectos, realizamos uma interpretagdo que situa a mediunidade
como socialmente estruturada. Para tanto, consideramos as premissas tomadas por
Bourdieu (2004a, 2004b, 2005b, 2007a, 2010), que encara a realidade social enquanto
construcao submetida a coacdes estruturais, e que, as estruturas estruturantes, as estruturas
cognitivas, também sdo socialmente estruturadas, pois, possuem uma génese social, e ainda
que, tais construcdes longe de se configurarem enquanto um empreendimento individual.
Sao, eminantemente, coletivas.

Consideramos, portanto, que as representacdes dos agentes sociais variam de
acordo, tanto com a posicdo que ocupam no espaco social, e os interesses que estdo
associados a ela, e segundo seu habitus. Compreendendo aqui que:

O habitus ¢ ao mesmo tempo um sistema de esquemas de produgdo de
praticas e um sistema de esquemas de percepcdo e apreciagdo das
praticas. E, nos dois casos, suas operagdes exprimem a posi¢do social em
que foi construido. Em consequencia, o habitus produz praticas e
representagdes que estdo disponiveis para a classificagdo, que sdo
objetivamente diferenciadas; mas elas s6 sdo imediatamente percebidas
enquanto tal por agentes que possuem o codigo, os esquemas
classificatorios necessarios para compreender-lhes o sentido social.
(BOURDIEU, 2004b, p. 158).

Assim sendo, o agente social, mediante seu sistema de esquemas de percepcao e
classificagdo, ird realizar uma interpretagdo acerca dos locais ocupados pelos agentes
sociais da comunidade religiosa. Sua acdo tende a reafirmar sua localizagdo social em
outros campos, de modo que, nem todos os tipos de mediunidade sdao igualmente possiveis
para todos os tipos de agentes sociais.

O processo de ressocializagdo, que ocorre quando um adepto imerge no universo do
Vale, ¢ fundamental para a assimilagdo das regras do jogo, permitindo ao agente social que
ele tenha clareza, tanto quanto for possivel a posicdo que ele ocupa no campo, das
implicacdes das escolhas realizadas.

E o habitus do sujeito que permite uma adequagdo entre as praticas sociais, neste

caso a mediunidade, e a sua localizacdo no espago social. Claro que, pode haver rupturas, e

de fato ha, afinal, mesmo que tenhamos apontado para a tendéncia de sobreposicao entre a
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ninfa € o apard, e entre o jaguar ¢ o doutrinador, encontramos tanto casos de ninfas
doutrinadoras, quanto de jaguares apards. Mas que, ainda que existentes, ndo mudam a
tendéncia geral, dentro do movimento, nem chegam a romper com a ordem vigente, muito
pelo contrério, pois, quando as ninfas mesmo sendo doutrinadoras ndo podem comandar os
rituais, ou os jaguares mesmo quando incorporando s6 incorporam entidades masculinas,
tais agentes mais reforcam que contestam a estrutura social.

As percepgds e interpretagdes acerca dos diversos lugares ocupados, na estrutura do
VDA, remetem mesmo as biografias dos sujeitos, as experiéncias anteriores vivenciadas,
que possibilitam a formulagdo dos esquemas de percepcdo dos sujeitos. Suas trajetorias,
que também estdo inscritas em seus corpos, possibilitam a formulagdo de interpretagcao a
partir da experiéncia corporea.

O que buscamos desvelar, através do processo de imersdo dos sujeitos no VDA ¢&,
justamente, o substrato social existente na experiéncia mistica religiosa, que nos remete a
complexos processos de dominagdo e de reproducao das estruturas sociais, ainda que tal
movimento ndo seja univoco, porém, tampouco ¢ nosso objeto de andlise neste trabalho.
Ser doutrinador ou ser apard, ¢ mais que uma escolha, ou uma condigdo espiritual, ¢ uma

condi¢do social, construida a partir das lutas simbélicas.
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CONCLUSOES

Este trabalho objetivou investigar os procesos de imersdo dos adeptos do VDA, o
que em principio parecia uma simples tarefa, mostrou-se ardua, na medida em que, ir a
busca do amago do substrato social, ndo ¢ um exercicio simples, para nenhum cientista
social.

Buscamos investigar aqui as formas de imersdo, e de como elas produzem novas
experiéncias, que sdo interpretadas a luz do habitus dos sujeitos envolvidos. Da mesma
forma, como as experiéncias sociais anteriores dos sujeitos interferem em seu processo
interpretativo, gerando um modelo espiralado, em que, as experiéncias anteriores dao
sentido a nova experiéncia, a0 mesmo tempo em que ressignificam as experiéncias
anteriores. Encontramos uma realidade socio-religiosa, que refor¢a os processos de
domincacao simbolica existentes nos demais campos.

Este trabalho nao buscou ser uma tese sobre corpo, ou sobre género, no entanto, tais
elementos se apresentaram no campo de uma forma tal que ndo puderam ser olvidados.
Poderiamos mesmo arriscar que a imersdo e o pertencimento dos adeptos do VDA, se da,
principalmente, através do corpo. Em todo o caso, estando o habitus circunscrito aos corpos
dos sujeitos, isso implica em dizer que a elaboracao dos esquemas interpretativos, e de agao
social, se vinculam ao corpo, sempre, dentro desta perspectiva tedrica.

Tal como se propde uma tese, no sentido forte do termo, buscamos realizar uma
contribuicdo significativa para a area do conhecimento na qual nos inserimos, em especial
para o campo da sociologia da religido, o que almejamos alcancar através de uma
abordagem analitica original sobre a problematica.

Um primeiro ponto que podemos destacar refere-se ao fato de tratarmos de um
objeto que, a0 mesmo tempo, encontra-se inserido na logica da NE, mas que apresenta
caracteristicas distintivas com relacdo aos modelos apresentados por outros autores
(AMARAL, 1999, 2000, 2003; BITTENCOURT FILHO, 2003; MAGNANI, 1999, 2000,
2006), na medida em que, tanto apresenta elementos simbodlicos distintos daqueles que
predominaram nas primeiras formulacdes, presentes no universo da NE no Brasil, com um
destaque especial para os elementos presentes nas religides afro-brasileiras, como também
ndo se centra apenas no aprimoramenteo do self, assentado num modelo “individualista” de
religido, o que chega a ser apontado como uma caracteristica distintiva do movimento NE

(CAROZZI, 1999), mas sim, em praticas gregarias, desse modo, classificamos o VDA no
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que denominamos New Age Popular (OLIVEIRA, 2008, 2009, 2010a, 2010b, 2011a,
2011b).

Destacamos ainda, o modelo elaborado para a nossa interpretacdo da imersdo dos
sujeitos, na experiéncia religiosa do VDA, que parte de uma concepcao espiralada acerca
das experiéncias sociais, € seu impacto sobre o processo de imersdo dos adeptos. Tal
concepcao interpretativa se mostrou frutifera em nosso objeto de analise, e, acreditamos,
que seja uma possibilidade de andlise interessante para se pensar outras comunidades
religiosas.

Contrariamente aos demais trabalhos, desenvolvidos acerca do VDA, buscamos
tracar um caminho a partir dos sujeitos, ainda que compreendidos em meio as estruturas
sociais, 0 que nos possibilitou avancar no debate. Interessou-nos ndo apenas classificar os
individuos, mas, principalmente, imergi-los em seus sistemas de classificacdo e de
percepcao, adentrando no substrato social do universo religiosos destes agentes.

Compreendemos que a “fala do nativo” ¢ de fundamental importancia para a analise
dos fendmenos sociais, no entanto, nosso trabalho ndo se propde apenas a reproduzi-la,
muito pelo contrario, almejamos ir para além do que ¢ posto num primeiro momento, no
nivel das narrativas apresentadas.

Para o adepto, os tnicos condicionantes para a sua mediunidade encontram-se no
plano espiritual — excetuando-se alguns casos em que explicitamente hd motivagdes
“terrenas” para as questdes espirituais — e toda a sua explicagdo se da a partir desse
universo simbdlico, o que € rico e bastante complexo, porém, nosso olhar volta-se para as
relagdes sociais estabelecidas, e os percursos nos campos, compreendidos aqui como
fundamentais para a delimitagdo da mediunidade dos adeptos.

O habitus do adepto ¢ fundamental para acompreensdo de seu processo de imersao
no sistema religioso do VDA, pois ¢ a partir dele, que a dinamica religiosa sera
interpretada. Destaquemos, assim, dois elementos constituintes deste habitus, que remetem
a propria localizagdo dos sujeitos no espaco social, que, em nosso entender, pesam de
forma mais enfatica para a constru¢do de significados no processo de imersdo dos adeptos:
por um lado a origem religiosa dos sujeitos, por outro, o proprio género.

Aceitamos a firmacao de Velho (2003) de que no Brasil temos uma “cultura dos
espiritos”, de modo que, os agentes sociais dispostos no campo religioso brasileiro,
possuem, de modo geral, alguma compreensdo em torno da relacdo estabelecida entre os

homens e os espiritos, bem como, nutrem a crenca de que estes podem intervir na realidade



213

daqueles. No entanto, diversas interpretacdes poderdo ser dadas a este fendmeno, por isso,
Brandao (1994) fala de diferentes “codigos da alma”, de modo que, os diversos credos no
Brasil se relacionam de formas diferenciadas com as entidades espirituais.

Afirmamos que, aqueles provenientes do kardecismo, assimilam mais rapidamente
os codigos sociais presentes no VDA, possuindo a oportunidade de angariar uma maior
quantia de capital simbdlico, em especial religioso e social, dentro da comunidade
religiosa, o que os leva, tendencialmente, a possuir maiores oportunidades de alcangar uma
posicao hierarquica superior dentro da estrutura do movimento. Poderiamos levantar uma
hipotese simile para aqueles provenientes dos cultos afro-brasileiros, no entanto, nao
encontramos nenhum adepto que tenha se identificado como proveniente destas praticas
religiosas.

Para aqueles provenientes de outros credos, com destaque para o catolicismo, a
assimilagdo dos codigos sociais presentes no VDA lhe ¢ mais estranha, demandando um
maior esfor¢o para a assimilacdo dos mesmos. Contudo, devemos destacar que os sujeitos
possuem também experiéncias anteriores, e, normalmente, chegam ao VDA encarando-o
mais como um sistema terapéutico que religioso, ja que a maioria daqueles que chegam ao
Vale, chegam na condi¢do de paciente. Desse modo, a experiéncia vivenciada no Vale ¢
confrontada muito mais com outros sistemas terapéuticos, que com outros sistemas
religiosos, a0 menos em principio.

Por outro lado, a questdo de género mostra-se um importante fator para a
compreensdo das escolhas realizadas, na medida em que, apesar de ndo haver de forma
explicita uma sobreposi¢ao entre as questdes de género e os tipos de mediunidade, em
termos praticos, encontramos uma tendéncia em temos de sobreposi¢do destes fatores. As
ninfas tendencialmente tornam-se apards, ao passo que os jaguares, tendencialmente
tornam-se doutrinadores. Considerando a relativa autonomia dos campos, percebemos que
tanto as questdes de género possuem implicagdes sobre a dinamica religiosa do movimento,
como também tal dindmica reforga as relagdes de dominacdo postas no campo do género,
em especial através dos rituais, que reforcam, e direcionam, os valores morais
compartilhados pela comunidade religiosa.

Ainda mais sutil ¢ a ligacdo que se estabelece entre os tipos de mediunidade e os
diferentes ethos religiosos, que compdem o mosaico sagrado do VDA. O ethos kardecista
demonstra-se como polo a partir do qual se constituem as significagdes das praticas dos

doutrinadores, sendo centrado num pertencimento que se da, principalmente, a partir do
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processo de “erudi¢do teolodgica”, referente a doutrina do Vale, de modo que, aqueles que
possuem maior quantia de capital cultural encontram-se predispostos a assumir tal fungao,
sendo, também, uma posi¢cdo de comando.

Por outro lado, o ethos das religides afro-brasileiras, mostra-se como o polo a partir
do qual se constitui as significagdes das praticas dos apards, cujo pertencimento se da a
partir de uma relagdo emocional e corporea, demandando uma quantia menor de capital
cultural, ainda que demande outros. Em sua dindmica, se sobrepde ao universo feminino do
VDA, ainda que isto seja apenas uma tendéncia, porém ndo uma realidade heterogénea.

A relag@o que se estabelece entre estes dois polos, representados por um lado pelo
jaguar (masculino)/kardecismo/racionalidade, por outro, pelo aparda (feminino)/religides
afro-brasileiras/emotividade, reforcam as relagdes de dominacdo estabelecidas no campo
social, como também as relagdes entre praticas legitimas e ndo legitimas no campo
religioso.

Retomamos o argumento de Branddo (2004), ao afirmar que as religides de
possessdao formam no Brasil uma grandacdo em termos de legitimidade, sendo o
kardecismo considerado aquela mais legitima. A estrutura do VDA reitera esta postura, na
medida em que polariza suas praticas, situando o pdlo que se aproxima do kardecismo com
aquele que possui maior autonomia dentro do movimento, e que €, desse modo, aquele que
possui maior quantia de capital simbdlico, e, legitimidade para falar em nome do
movimento. Ao passo que o polo que se aproxima das religides afro-brasileiras, ocupa uma
posicdo em que transparece uma menor quantia de capital simboélico, possuindo um menor
grau de autonomia, ¢ nao tendo, desse modo, legitmidade para falar em nome do
movimento.

Por fim destacamos, a nossa interpretacao, segundo a qual, situamos os corpos dos
sujeitos enquanto uma espécie de capital simbolico objetivado, e, como tal, pressupde a
incorporagdo do capital simbolico, legitimo naquele campo (ou subcampo), para a sua
utilizacdo e interpretagao.

Mais que isso, o processo de socializagdo, presente no VDA, mostra-se fundamental
para a incorporacdo dos sistemas de classificacdo, existentes no movimento, que vem a
modificar aqueles que os sujeitos estdo predispostos pelos seus habitus originarios, com
destaque aqui para o habitus familiar. H4 a constituigdo de um novo sistema de
classificagdo, que possibilita aos agentes sociais se autoclassificarem, também. A dimensao

da corporeidade externaliza este processo de internalizagdo.
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E a partir dos corpos que os agentes passam a se localizar, pois sio eles que
permitem que haja uma demonstragao do capital simbolico acumulado, e, portanto, da
localizagdo do sujeito no espago social. Estas classificacdes também reforcam a estrutura
social, reproduzndo os processos de dominagdo, que sdo vivenciados ndo apens no campo
religioso brasileiro - € no Vale, compreendido aqui como um subcampo — como também
em outros campos, politico, social, étnico etc.

Voltamos a afirmar o grande desafio que ¢ investigar na tessitura do social, em
especial quando estamos no terreno do sagrado. Nossa cotribuicdo maior conflui para a
interpretagdo, em torno da analise socioldgica, do processo de imersdo do adepto do VDA,
buscando compreender como esta vivéncia vai se constituindo ndo apenas a partir do
campo religioso, reafrmando o carater relativamente autdonomo dos campos (BOURDIEU,
2005b). Claro que novos olhares podem, e devem, ser langados, pois, 0 VDA ¢ um universo
fantastico, no qual cabe as mais diversas abordagens, que busquem ir além do brilho, das

cores, ¢ do encanto, de suas ninfas e jaguares.
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