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Imaginario e construcao da realidade: um olhar

sobre as visualidades do Vale do Amanhecer
Imaginary and the build of reality: a look over the visualties
of the Valley of Dawn

Amurabi Pereira Oliveira

Resumo

Este trabalho tem por objeto o Vale do Amanhecer—que vem a ser um movimento
mistico-esotérico fundado em Brasilia no final dos anos 60, por “Tia Neiva”,
marcado por um intenso sincretismo entre catolicismo, espiritismo, religides
afro-brasileiras e elementos da nova era principalmente — buscando analisar
as construgoes simbdlicas, presentes nas imagens e nas narrativas miticas do
movimento, a luz da teoria do imaginario de Durand, nos utilizando também
de outros autores que buscam compreender o simbolismo como Eliade.
Almejamos tracar um percurso sobre tais construcdes simbolicas, destacando
COmo as mesmas se organizam e se articulam em seus regimes de imagem.
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Abstract

This work is about the Valley of Dawn — that is an esoteric-mystical movement
founded in Brasilia in the late 60’s by “Tia Neiva “, marked by a strong
syncretism between Catholicism, spiritism, african-Brazilian religions and
elements from the new age - trying to analyze the symbolic constructions,
present in the images and in the mythic narratives of the movement in the
light of the Durand'’s theory of the imaginary, also using the other authors
who seek to understand the symbolism as Eliade. We aim to set a course
on such symbolic constructions, highlighting how they are organized and
articulate in their schemes of images.
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1. Introducao

A condicado humana se marca por um processo continuo de criacao e de
recriacdo, de modo que a partir do contato com o real o homem constréi a
sua realidade, a imaginagéo, neste sentido, deforma o real, como nos afirma
Bachelard (2008). Todo o contato humano com o que o cerca leva a um
processo de construcdo imagindria, que se reflete no plano da linguagem, dos
sentidos e da imagem, e talvez este reflexo esteja mais claramente esbocado
na constituicao do sagrado, neste processo de reinvengéo da prépria realidade
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no qual o homem se pde e que o leva a niveis inimaginaveis no mundo profano.
A criacao do universo religioso leva também a criagédo do préprio homem, ou
ao menos de um novo homem. Como nos aponta Durkheim (2007):

[...] os crentes, homens que, vivendo a vida religiosa, tém a sensacgao
direta daquilo que a constitui, objetam a essa maneira de ver que ela nao
corresponde a sua experiéncia cotidiana. Eles sentem, com efeito, que a
verdadeira funcédo da religiao ndo é a de nos fazer pensar, de enriquecer
nosso conhecimento, de acrescentar as representacdes que devemos a
ciéncia representacoes de outra origem e de outro carater, mas de nos
fazer agir, de nos ajudar a viver. O fiel em comunhao com seu deus nao é
apenas um homem que vé as verdades novas que o incréu ignora: é um
homem que pode mais. (DURKHEIM, 2007, p. 166).

O que nos interessa aqui é pensar como as estruturas imaginarias, dentro da
concepgao proposta por Durand (2002), se apresentam no nivel da imagem na
construcao religiosa, e de como a partir desta, que é por exceléncia simbdlica,
podemos pensar o carater criador do ser humano. Para tanto optamos por
analisar as construgoes visuais presentes no Vale do Amanhecer — VDA, que
segundo Carvalho (1991) é possivelmente o universo religioso mais original
conhecido.

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

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



Este tipo de construcéo discursiva é comum aos Novos Movimentos Religiosos.
Segundo Albuguerque (2004):

[...] estas tradicoes tém uma caracteristica comum: sdo portadoras de
‘histérias cosmicas’. Isto é, daquelas narrativas que contam as origens
da humanidade e respondem as indagacoes perenes sobre o papel e
destino da humanidade e seu lugar na natureza. Falam sobre as origens
do homem, da cultura e do cosmo e definem as responsabilidades do
homem para com o universo. Dao sentido a nossa existéncia enquanto
seres humanos (ALBUQUERQUE, 2004, p. 147)

E importante ainda frisar que a dindmica instaurada no VDA é essencialmente
ligada a préatica de terapias de cura espiritual. Estas sao influenciadas pelo
xamanismo, que pode ser definido como “[..] um conjunto de métodos extéaticos
e terapéuticos cujo objetivo é obter o contato com o universo paralelo, mas
invisivel, dos espiritos e 0 apoio destes (ltimos na gestdo de assuntos humanos”
(ELIADE & COULIANO, 1999, p. 267).

A presenca do sincretismo religioso nesta denominacdo é, possivelmente,
um dos aspectos que mais chama a atencdo dos pesquisadores, porém
nao pretendemos frisar este aspecto em nosso trabalho, tendo em vista que
almejamos, justamente, realizar uma anélise original acerca deste movimento,
que nao tenha sido elaborada pelos demais pesquisadores. De modo que o
core de nosso trabalho sera a busca pela compreensao do trajeto do imaginéario
tracado pelo movimento, de como os simbolos se organizam em regimes de
imagem, que se articulam de modo a construir o universo simbélico do grupo.

2. Os regimes da imagem em Durand

Durand nos afirma que nossa civilizacao se colocou ante a um contra-senso,
pois por um lado somos historicamente a civilizacao que mais buscou reprimir
os regimes da imagem, por outro no periodo moderno nunca a imagem esteve
tao presente (2004), “a Imagem mediatica estd presente desde o berco até o
tumulo” (DURAND, 2004, p. 33).

Na ciéncia encontrariamos também hermenéuticas redutoras, que através de
suas propostas e concepgdes do préprio homem teriam contribuido para a
opressao da imagem e do imaginério no ocidente, como a psicanalise de Freud
e o estruturalismo de Levi-Strauss, mas por outro lado também encontrariamos
hermenéuticas instauradoras como o criticismo de Cassirer, a arquetipologia
de Jung e a fenomenologia poética de Bachelard (DURAND, 2000).

Sua teoria se propde a ser um resgate do préprio imaginario seguindo o rastro
das hermenéuticas instauradoras, de modo que se possa repensar o valor da
imagem e do imagindrio enquanto instancia produtora e produtiva do proprio
real, e mais que isso, repensar o proprio homem a partir de sua capacidade de
imaginacao e simbolizagao.

Para a teoria de Durand os simbolos sao construidos como forma de superagao
dos semblantes do tempo e da morte, claro que “Para falar da dimensao
simbdlica, é necessario ter em mente que o simbolo se caracteriza por sua
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ambigliidade e pelo sem fim de seus significados” (PITTA, 2005, p. 23),
portanto, devemos sempre encarar o simbolo enquanto polissémico, até
porque para Durand o simbolo é a expressao mais plastica do imaginério, ja
gue para o autor os simbolos se organizam em schémes, que representam um
tendéncia geral dos gestos, como a verticalidade que corresponde aos schemes
da subida e da divisao, e a degluticao que corresponde aos da descida e do
aconchego. Por sua vez o arquétipo corresponde a representacao do schéme,
como o da verticalidade pode ser representado pelo arquétipo do chefe. O
simbolo corresponde a um signo concreto, uma representacao que “evoca”,
“faz aparecer” determinado arquétipo. J& o mito corresponde a um sistema
dinamico de simbolos. (DURAND, 2002; PITTA, 2005).

Ante aos semblantes do tempo encontramos os simbolos teriomoérficos, que sao
relativos a animalidade, sintetizados através do fevilhamento, da animacao e da
mordicancia; os simbolos nictomorficos, relativos a noite, representados pela
situacdo de trevas e pela agua escura; e os simbolos catamorficos, relativos a
queda. Todos estes simbolos tentaram ser superados pela imaginagdo humana
através tanto do regime diurno da imagem, quanto do regime noturno. Mais
que antagdnicos estes regimes sao complementares com relagdo a construgéo
humana da realidade.

Para Durand o regime diurno da imagem, que corresponde a estrutura herdica
do imaginario, representa uma vitéria sobre o destino e sobre morte através da
luta aberta, sintetizado através de trés constelacdes de imagens: Os simbolos
de ascensao, relativos a elevacao; os simbolos espetaculares, relativos a
visao; e os simbolos de divisao, ou diairéticos. Deste modo o regime diurno
se caracteriza por um regime de acdo, ao mesmo tempo é um regime gque nos
remete aos schémes de elevagao e divisao através dos mais diversos simbolos,
gue como ja ressaltamos sao sempre polissémicos.

Ja no regime noturno encontramos outra preocupagao, centrada na busca pela
fusao e pela harmonia, que se dara através de duas estruturas do imaginario:
a mistica e a sintética. Na estrutura mistica encontramos os simbolos de
inversao, bem como os simbolos de intimidade, desse modo a queda herdica se
transforma numa suave descido, bem como o préprio timulo outrora simbolo
de morte e de derrota se metamorfoseia em um simbolo de repouso, o0 abismo
torna-se taca. J& na estrutura sintética encontramos os simbolos ciclicos de
modo que esta estrutura ird “[...] harmonizar os contrérios, mantendo entre
eles uma dialética que salvaguarde as distingdes e oposicdes, e propor um
caminhar histérico e progressista” (PITTA, 2005, p. 36).

Percebemos, por tanto que a construgédo simbolica visa através das diversas
saidas superar o semblante do tempo e da morte, seja através da vitéria
herdica, através da conciliagdo ou da perspectiva ciclica, o que importa aqui
¢ que todas estas saidas apontam para uma infinidade de possibilidades que
possibilitam ao homem ir para além do real, superando o que é encontrado
através do processo de simbolizacéo.



Figura 1 - Médium Apara no -
Vale do Amanhecer em Brasilia/
(Fonte: Batista, 2003).

3. O imaginario do Vale do Amanhecer:
um olhar sobre suas visualizadas

A construcao do universo mistico-religioso
do VDA atrela estruturas imaginarias
a propria construcdo das identidades
coletivas, os sujeitos atrelam seus processos
de pertencimento e localizacao no espaco
social do grupo a partir de construgoes
simbdlicas que se materializam através das
imagens, cujo caso mais emblematico se
da através das indumentarias ritualisticas.
Segundo Cavalcante (2000) elas se
caracterizam por serem extremamente
coloridas e irradiantes “adornadas com
materiais de brilho, tais como strass, falsas
gemas e materiais preciosos, estao repletas
de simbolos” (Ibdem, 2000).

Encontramos na doutrina quatro tipos de indumentarias, a primeira é utilizada
durante o Desenvolvimento e a Iniciacdo Dharmo-Oxinto. Durante esta fase
0 médium do sexo feminino usa uma tlnica branca em forma de vestido com
uma fita nas cores amarela e lilas cruzando-lhe o peito. O médium do sexo
masculino utiliza uma camisa branca com a mesma fita e uma calga preta ou
marrom. Para os adeptos, a calga marrom é uma referéncia a Sdo Francisco de
Assis que teria sido uma das encarnacdes do “Pai Seta Branca”.

Apbs a Iniciagdo Dharmo-Oxinto, além destes adornos os adeptos passam
a utilizar também um colete branco. Nestes encontram-se os simbolos
do doutrinador, uma cruz envolta num manto branco, ou do médium de
incorporagao, um triangulo vermelho com um evangelho aberto ao meio.
Passa também a utilizar um crachd com seu nome e no caso dos médiuns
doutrinadores, figurard também o nome de suas entidades protetoras. Ja
no caso dos médiuns de incorporacao, figuraram as entidades que estes
supostamente incorporaria.

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

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

A indumentaria de falange a facultativa aos adeptos podendo mesmo ser
utilizada no inicio de sua “carreira medilnica”, mas ha recomendagoes
de que s6 seja utilizada depois que o adepto conhece bem a histéria e as
caracteristicas de cada falange. No site oficial do Vale do Amanhecer (www.
valedoamanhecer.com.br) disponibiliza a histéria de cada uma das falanges de
modo relativamente detalhado, sempre narrada como uma “epopéia espiritual”,
na qual fragmentos histéricos tomam ares misticos e ndo necessariamente
l6gicos em termos temporais.

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

E interessante frisar que as vestimentas reforcam uma marcacao espacial e
temporal extraordindria, referentes ao contato com o “outro mundo”, como
coloca DaMatta (1997). O tempo extraordinario € marcado por uma inversao
de valores, de lugares, que no caso do tempo que marca o contao com o “outro
mundo” sao demonstrados pelos canticos, vestimentas etc. Ha, portanto, toda
uma mudanca de comportamento, sendo a mudanga de vestimentas mais
um marcador desta extraorinariedade do momento. Neste momento sua
representacao do self, nos dizeres de Goffman (2005), passa a ser outra, o
adepto torna-se um médium, um seguidor de Tia Neiva, alguém que segundo
eles estd ali para realizar um “trabalho de caridade”, que beneficiaria nao
apenas aquele que o recebe diretamente como toda a humanidade.

O templo também segue uma construcéo estilistica propria, sendo o colorido
uma marca sempre presente assim como os elementos sincréticos, que se
hibridizam nao apenas com elementos religiosos diversos como também
culturais, em especial da cultura mundial, apontando para o processo de
desterritorializacao destes elementos, como aponta Ortiz (2006), sendo os
mesmo também reterritorializados através dos processos de ressignificacao e
reconstrucdo da realidade simbdlica.

Segundo Eliade (2000) a construcdo de templos religiosos normalmente
apenas “reproduz” um templo existente em outro plano, de modo que o templo
terreno € uma mera reproducdo imperfeita do que existe no outro mundo,
para os adeptos do Vale teria sido o espirito de uma entidade denominada
“Tiadzinho” que teria guiado a construcao estilistica do templo. Ainda para
Eliade (2002):

E certo que os espacos sagrados por exceléncia — altares, santuarios
— sé@o ‘construidos’ segundo as prescricdes de céanones tradicionais.
Mas esta ‘construcéo’ baseia-se, em Ultima analise, numa revelacaom
primordial que desvendou em in illio tempore o arquétipo do espaco



sagrado copiado e repetido depois indefinidamente na construcao de
todos os novos altares, de todos os novos templos ou santuérios (ELIADE,

2002, p. 299)

Figura 2 - Imagem do templo de Brasilia.

Figura 4 - Imagem portao de entrada do templo de Olinda - PE.

Por isso que encontramos uma repeticdo
em termos de organizacao espacial e
de construcao estilisticas dos templos
de Brasilia e de Olinda, por exemplo,
na medida em que devem obedecer
nao a preceitos “profanos”, mas sim
“sagrados”.

E mais que isso quando analisamos
estas imagens a luz da teoria de Durand
podemos observar a repeticao de alguns
elementos presentes no mesmo regime
de imagens. Notoriamente o VDA
utiliza-se tanto do regime diurno quanto
noturno da imagem, nédo a toa tanto o
Sol quanto a Lua se fazem presentes
em indumentérias, brasdes e nas mais
diversas construcoes estilisticas presente
entre os adeptos, o que demonstra
uma busca por conciliacao entre os
dois regimes, o VDA, neste sentido,
seria um movimento mistico-esotérico
que se situa ao mesmo tempo nos dois
regimes, ainda que em alguns momentos
possamos identificar a predominancia de
um regime sobre o outro.

4. Elementos para um regime diurno da
imagem

Como j&a apontamos no VDA ha uma busca
pela conciliacao entre os dois regimes
de imagem, o que nao significa que nao
haja o predominio de um ou outro em
determinada construgéo, ou determinado
momento ritual, nos propomos a analisar
neste momento os elementos do regime
diurno que se apresenta no VDA.

Nas imagens dos templos tanto de
Brasilia quanto de Olinda observamos
a referéncia ao Sol, que em verdade se
assemelha a imagem do Sol nascente
japonés, o que demonstra o processo de
transnacionalizagao cultural ja apontado
por Ortiz (2006) que neste momento
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se apresenta na construcdo imagética do VDA.
Para Durand (2002) os simbolos espetaculares se
demonstram principalmente através da imagem solar,
que pode ser observada em imagens como apresentado
na Figura 5.

Tal imagem traz em si a antinomia com relagéo as
trevas apontadas por Durand enquanto uma das
imagens da morte. Segundo o autor: “Tal como o
esquema da ascensao se opOe ponto por ponto, nos
seus desenvolvimentos simbodlicos, ao da queda,
também aos simbolos tenebrosos se opéem os da luz
e especialmente o simbolo solar.” (DURAND, 2002,
p. 146).

Temos, ai, que no VDA o regime diurno apresentar-
se-a4 através dos simbolos espetaculares, mas néo
através destes, os simbolos de ascensao, seja através
da propria imagem do chefe, daquele que estd mais
elevado, que neste caso poderiamos centralizar na
imagem do Pai Seta Branca, que por vezes podemos
ter a impressao de ser confundido com o préprio Jesus
Cristo no Movimento (MELLO, 1999), que para além
de se apresentar como chefe também em sua imagem
encontramos o simbolismo ascensional do angelismo
através da flecha que ele segura em suas maos, como
podemos observar na Figura 6.

Em verdade, a imagem do Pai Seta Branca pode ser
pensada como o simbolo que sintetiza o regime diurno
da imagem no VDA. Porém nos é valido ressaltar aqui
a propria plasticidade do simbolo (DURAND, 2000),
ou seja, ainda que esta entidade espiritual se simbolize
sintetizando o regime diurno é sempre dinamico,
podendo modificar sua simbologia com o tempo.

Ainda acerca de tal simbolo destacamos que o Pai Seta
Branca nao possui apenas os simbolos de ascensao e
espetaculares em sua construcao, como também os
simbolos da divisdo, uma vez que a flecha que o mesmo
carrega em suas maos pode ser entendido também
como a arma do herdi, é um simbolo de pureza, que
permite ao mesmo a transcendéncia que “(...) esta
sempre, portanto, armada, e ja encontramos esta
arma transcendente por exceléncia que é a flecha, e
ja tinhamos reconhecido que o cetro de justica traz
a fulgurancia dos raios e o executivo do gladio ou do
machado.” (DURAND, 2002, p. 159).

Figura 6 - Imagem do Pai Seta Branca
(Fonte: Pintura Vilela).



Na estrutura herdica do imagindrio séo os simbolos que vencem a morte através
da luta, da divisao, da separagao, que predominam no regime de imagens, de
modo que encontramos nestes de forma mais clara a referéncia a divisao, é
guando o sagrado e o profano distam, porém distam para que o sagrado possa
ser acessado ao pelo profano, ou seja, ascende-se ao sagrado. Neste momento
o0s ritos, as preparacoes, as vestimentas e o tempo tudo converge para que
a realidade se apresente dicotomicamente, porém convergindo por fim, no
tempo que é extraordinario (DAMATTA, 1997). Ainda segundo Eliade:

Diziamos que o mundo religioso vive num mundo ‘aberto’ e que, por outro
lado, sua existéncia ¢ ‘aberta’ para o Mundo. Isto é o mesmo que dizer
que o homem religioso é acessivel a uma série infinita de experiéncias
que poderiam ser chamadas de ‘cosmicas’. Tais experiéncias sdo sempre
religiosas, pois 0 Mundo é sagrado. (ELIADE, 2008, p. 139)

Ou seja os simbolos do regime diurno possibilitam a divisao entre o sagrado e o
profano, que é o substrato do universo religioso. Sao por exceléncia o meio pelo
qual o homem se percebe humano, mas ao menos tempo se percebe como ser
capaz de acessar o sagrado, busca as alturas, o ceu, o Sol, a luz, levado pelas
asas, como no onirico mito de Icaro, ou pelas flechas, como no sagitario. No
VDA os simbolos se constelam, arranjam-se harmonicamente, constituindo,
assim, as identidades dos sujeitos envolvidos no movimento, o que nos
interessa aqui é destacar que para a constituicao das identidades religiosas ha
uma complexa elaboracdo que visa harmonizar os regimes de imagem, e sO
assim possibilitar a elaboragéo de discurso e praticas simbolicamente eficazes
para os adeptos.

5. Elementos para um regime noturno da imagem

O regime noturno é ao mesmo tempo oposto e complementar em relagdo ao
regime diurno, ao passo este se preocupa em dividir e reinar aquele empenha-
se em fundir e harmonizar. O regime noturno realizaré tal tarefa de duas formas
distintas “(...) que correspondem a duas estruturas do imaginario: a mistica
e a sintética. Neste regime, a queda herdica é transformada em descida e o
abismo em taga. Nao se trata mais de ascensdo em busca do poder, mas de
descida interior em busca do conhecimento.” (PITTA, 2005, p. 29).

A estrutura mistica do regime noturno buscara cumprir sua missao através dos
simbolos de inversao e de intimidade. Nos simbolos de intimidade encontramos
a utilizagao do eufemismo, como na figura do Jaguar que de fera feroz passa
a ser uma das faces da entidade Pai Seta Branca, um dos seres sagrados do
pantedo do VDA, presente nas indumentarias, brasdes e diversos simbolos
presentes nos templos do movimento.

A proposta do regime noturno é inverter os simbolos, para que com isso possa-
se conciliar os elementos da imaginacao. Para além dos simbolos de inversao a
estrutura mistica do regime noturno também possui os simbolos de intimidade,
como o da moradia, que pode ser compreendido como o proprio templo, que se
torna a moradia do sagrado, ndo a toa parte dos rituais do VDA ocorre dentro
do templo, outros ao ar livre. Poderiamos, baseado nesta colocacéo, afirmar
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gue os rituais ocorridos no templo formam a parte ritualistica
do regime noturno, ao passo que aqueles que ocorrem ao ar livre
configuram a parte ritualistica do regime diurno.

Ainda nesta estrutura encontramos os simbolos referentes
aos alimentos e substancias, sendo o sal considerado o “ouro
alimentar”, este presente em alguns rituais do VDA como no
do “Passe”, no qual o freqlentador, que recebera tais servigos
espirituais, ingere sal ao entrar e ao sair do ritual, que além do
sal também se faz presente o 6leo e a dgua. Segundo Eliade
(2002): “As aguas simbolizam a soma niversal das virtualidades;
elas sao fons e origo, e reservatorio de todas as possibilidades de
existéncia; elas precedem toda forma e sustentam toda criacao”
(Ibidem, p.151).

Para além da estrutura mistica do regime noturno, encontramos
também a estrutura sintética, através da qual otempo se torna
positivo através do progresso ciclico, o homem em contato com
o sagrado busca recriar o tempo, repetir o momento primervo do
universo, através de rituais e sacrificios, através das diversas acoes
ritualisticas.

A estrutura sintética, neste sentido, apresenta-se simbolicamente mais através
das préticas rituais e das narrativas miticas que visualmente, ainda que ambos
sibolismos possam se expressar através de imagens. O rituais presentes no
VDA sao narrados pelos adeptos enquanto aqueles que sao realizados através
dos tempos pelas mais diversas culturas, de modo que a execu¢do dos mesmo
perfaz uma reatualizacao do tempo primervo. Consoante a Eliade (2000):

Para o homem tradicional, a imitagcdo de um modelo arquetipico é
uma reatualizacdo do momento mitico em que o arquétipo foi realizado
pela primeira vez. Assim, também essas cerimonias, que nao sdo nem
periédicos nem coletivos, suspendem a passagem de tempo profano, a
duracao, e projetam aquele que os celebra num tempo mitico, in illio
tempore. (ELIADE, 2000, p. 91)

Além do mais, apesar de que nao ha no VDA preocupagoes apocalipticas
(MELLO, 1999), ha na narrativa mitica do movimento a idéia de que a
humanidade possui origens num planeta chamado “Capela”, do qual também
proveio o Pai Seta Branca, e ao qual toda a humanidade retornard. Nesta
narrativa encontramos, portanto, a idéia ciclica de tempo, de retorno ao
principio, portanto, neste momento a estrutura sintética do regime noturno
mostra a reconciliagdo com o tempo, que no fim das contas seria a maior
imagem da morte que se coloca ante ao homem. O tempo ciclico é, desse
modo, a reconciliacao com os medos fundamentais do homem, neste caso
organizado através do mito que “(...) é feito da pregnancia simbdlica dos
simbolos que pde em narrativa: arquétipos ou simbolos profundos, ou entao,
sintemas anedoticos” (DURAND, 1996, p. 85)

Percebemos, desse modo, que é através da estrtura noturno da imagem que
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Figura 7 - Imagem do VDA de Brasilia.



no VDA as imagens buscam a harmonia, por isso o hino a noite, que aponta
Durand (20002) se faz tao presente, ele eufemiza os simbolos nictomorficos.
Na construgao do universo do VDA a estrela de David é ressignificada — pois
como aponta Gerriero (2006) os novos movimentos religiosos sincretizam,
ressignificam e reinventam os simbolos presentes nas religides tradicionais
— e trazida para este mundo de cores e simbolos, atrela-se ao Sol e a Lua,
e poderiamos mesmo afirmar, que apesar de ser um simbolos presente
historicamente de forma mais ligado ao regime noturno, no VDA é um simbolo
de sinteze, que busca conciliar os dois regimes, demonstrar que as construcoes
simbolicas almejam o mesmo fim, de algar o ser humano a voos mais amplos,
de romper com sua prépria humanidade levando-o ao universo do sagrado.

6. Consideracoes finais

O que buscamos no decorrer deste trabalho nao foi exaurir o tema, muito
pelo contrario, almejamos unicamente tragar um breve intinerario em torno
do regime de imagens que compdem 0 universo magico religioso do VDA.
Compreendemos que a articulacao entre os diversos simbolos, que neste caso
pode provir de contextos culturais distintos, € que pemite a figuracdo dos
regimes de imagem articulados do VDA.

Aindaque tratemos de simbolos transnacionalizados (ORTIZ, 2006) entendemos
que estes se articulam om outros presentes na realidade cultural local, de
modo que no VDA encontramos uma nova realidade, que j& denominamos
em outro trabalho de New Age Popular, que se caracteriza justamente por
esta articulacé@o entre a Nova Era e a realidade cultural e religiosa brasileira
(OLIVEIRA, 2009).

Porém estes simbolos ndo sao articulados de forma aleatéria, muito pelo
contrario, é por isso que o simbolo solar, representado pelo sol nascente japonés,
é ligado a imagem do lider indigena Pai Seta Branca, possuidor de uma flecha
em maos outro simbolo do regime diurno. O imaginario dos adeptos forma-se,
portanto, através da articulagdo e da dinamizacao das imagens que compdem
seu universo de representacoes. Isto implicar em dizer, que os simbolos sao
sempre aqueles que signifcam a existéncia dos adeptos, que tornam seus
universos dotados de uma unidade simbdlica, o qu ena modernidade é ainda
mais explicito, uma vez que, o homem busca, por vezes, resgatar este aspecto
perdido com o mundo moderno, que leva por vezes a crise de sentido subjetiva
e institucional.

Propusemo-nos a pensar o imaginario que sempre deve ser pensado enquanto
face da criatividade humana, que se arranja e articula de modo a formular um
universo simbdlico significativo para os sujeitos. O simbolo ndo apenas ilustra
o pensamento como déd ao homem o status de homem, sé podemos pensador
0 ser humano enquanto tal se o situarmos enquanto homo simbolicus, e no
VDA esta capacidade criativa e simbolizante se mostra mais clara que nunca,
explodindo numa infinidade de cores, simbolos, significados e sentidos, que
se entrelacam as vidas do sujeitos de modo que os mesmos passam a se
reconhecer como tais a partir destes regimes de imagens.
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