ORDENAR PROGREDINDO: A OBRA
DOS INTELECTUAIS DE UMBANDA NO BRASIL
DA PRIMEIRA METADE DO SECULO XX

Artur Cesar fsaia

INTRODUCAO

Em um estudo sobre a terapia meditinica praticada no Rio de Ja-
neiro na virada do século, Donald Warren fazia mencgio a uma persis-
téncia de longa de duracio que se afirmava nos significados secularmente
compartilhados pela populagdo brasileira. Tratava-se da manutencio de
um cotidiano impregnado de sentido magico, da famuliaridade com o
mundo dos espiritos e com toda uma gama de manifestacdes tipicas da
crenga na atuacdo de “‘entidades rarcfeitas”. Ao meio marcado por tal
mmaginario, onde o sobrenatural impunha-se coma recorrente € no qual
espiritos, encantados e orixas povoavam as tramas humanas, o autor re-
feria-se como “espiritualista reflexo™.! E, justamente, inserida na parti-
lha desses significados, em um meio urbano que se afirmava e frente a
um mercado religioso que ganhava em complexidade, que a Umbanda
vai adquirir visibilidade no Brasil da primeira metade do século XX. A
cmergénela da Umbanda revelava uma religido em torno da qual persis-
tiam uma séric de significagdes capazes de remeté-la ao submundo, a
marginalidade ¢ a sobrevivéncia de valores atavicos, denunciadoras do
atraso ¢ da ignordncia. E nesse contexto que surge a obra dos intelectu-
ais da nova religido, inseridos em um esforgo visando ao reconhecimen-
to social e a ruptura com significactes capazcs de enxergar na invoca-
cdo dos espirttos uma mcédmoda famiharidade com a transgressao.

Desde Roger Bastide (1960), muitos trabalhos académicos insisti-
ram na relagio entre o surgimento da Umbanda ¢ as transformacgdcs opc-
radas no iterior das manifestacdes religiosas africanas no meio urbano
brasileiro. Nesses trabalhos, a formagio da nova religifio aparece articu-
lada com a dinamica das transformacdes sociais operadas no Pais na pri-
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meira metade do século, apelando-se para a categoria classe social como
instrumental de analise. A conseqgiténcia desse processo ¢ a tentativa de
legitimagdo do sistema simbélico umbandista, ¢ € aqui que as analises
adquirem peculiaridade. Renato Ortiz (1978), por exemplo, defende a
ruptura com a heranga africana na sociedade brasileira do século XX,
enquanto Maria Isaura Pereira dc Queiroz (1981 ¢ 1988) levanta a hipo-
tese de que a Umbanda, como elaboragdo religiosa, representarna a pro-
jeciio de uma sociedade ideal, sincrética, conciliadora, sem conflitos. No
papel legitimador representado pela Umbanda. csses autores insistem na
funcéo do livro e dos intelectuais, como inerentes a nova religido. Neste
artigo, adotamos uma postura relativizante, tanto no que concerne ao
papel normatizador dessas exegeses e desses intelectuais na Umbanda
como em se tratando da fungdo do livro na nova religifio. Sendo assim,
encaramos o “farzer-se” umbandista como dotado de forga inventiva su-
ficiente para bloquear a mera reprodugfio da obra dos intelectuais. Em
vez de perseguirmos a obra dos intelectuais de Umbanda como matriz
da nova religido, evidenciamos aqui apenas seu esforgo cm dialogar e
afirmar-se frente a significacdes historicamente reconhecidas como ca-
pazes de nomear a realidade. Tomamos como fonte a obra dos intelectu-
ais de Umbanda cncarando-a como evidéncia empirica das lutas de re-
presentagdo, travadas tanto em relagio a outros agentes produtores de
bens simbdlicos quanto intestinas. A 1déia dc progresso aparece nessas
fontes de manecira persistente, revelando-se como importante formagio
discursiva, em torno da qual passam a gravitar os posicionamentos dos
intelectuais umbandistas, dialogando com discursos reforgadores de uma
dimensio pedagdgica ¢ messidnica, tdo cara as elites brasileiras.”

MANDINGA CONTRA O PROGRESSO

Recorrendo as sutilezas de sua socializago ideoldgica ou, aberta-
mente, & violéncia que lhe possibilitava a sua posicio, a elite brasileira
tentou impor sobre as camadas pobres uma representagio da realidade
marcada pela sua desvalorizagdo. Desvalorizacdo que deveria trazer con-
sigo a aceitagdo do papel messidnico da elite, detentora de “legitimos”
saberes e de praticas religiosas opostas a “‘supersti¢io” ¢ ao “atraso”. b
nesse sentido que sc firmou a interiorizagio dos codigos simbolicos im-
postos pela elite brasileira, na qual Hoornaert (1997) salienta o papel do
catolicismo. Essa interiorizagao nutriu-se de interditos contra os pobres,
o0s negros, os mestigos, retroalimentando preconceitos ¢ atualizando ex-
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clus®es. Maria Luiza T. Carneiro, referindo-se as populagdes pobres na
virada do século, mostra o cruzamento de estigmas impostos pelo senso
comum ¢ pelos saberes propalados pelas elites brasileiras, envolvendo,
em uma s6 trama, sujeitos que tinham em comum a pobreza, a exclusio
e a desqualificagio, como o negro, o louco, a prostituta € o “mandinguel-
ro”. Os “mandingueiros” (vale dizer macumbeiros, pais-de-santo, mé-
diuns, etc.) representavam o inverso da alva seguranga némica propala-
da pela religido institucionalizada e pelos saberes oficiats. O antigo jogo
de alteridades proposto pelo imaginario religioso (¢ presentc até mesmo
na analise sociologica), amparado na oposigdo religiio/magia, era ma-
terializado nas figuras do catélico e do mandingueiro, ou seja, do cida-
dio, capaz de fazer eco ao senso comunl, € do estranho ¢ desafiador adep-
to d¢ inusitadas praticas. Aos “mandinguciros”, como aos loucos, aos
anormais e aos devassos, s6 restava mesmo a exclusdo, a privagio de uma
ordem, capaz de abrigar somente aos que a ¢la se submetiam “satisfato-
riamente” ? Os interditos contra “mandinguciros™ permanecerio nas pre-
ocupacdes de diferentes olhares da elite brasileira, que persistia, apro-
fundando, na oposicio entre os significados compartilhados pelo povoe
os discursos propalados como legitimos pelos “donos da verdade™.

Os estigmas da cor, da desqualificagio social, eram reincidentemen-
te invocados pelo discurso eclesiastico, médico ¢ juridico para desacre-
ditar praticas “impropriamente” consideradas como religiosas e julga-
das esdrixulas, préprias de sercs ignorantes e doentes. Ainda na década
de 1940, uma revista catolica publicada em Sdo Paulo e de grande circu-
lacio nos meios religiosos lamentava que, no Brasil, qualquer “regro
bogal que se diga Pai de Santo ou fazedor de fertigos se apresenta como
um ser do outro mundo...” (Branddo, 1946. O grifo € nosso) E em um
pais em que a extensdo das relagdes capitalistas cra algo relativamente
recente, onde a socializa¢iio de uma ética e de uma disciplina do traba-
Tho era fundamental ao esfor¢o de construg¢io de uma ordem burguesa,
nada mais proprio do que a publicagdo acenar com o fantasma da des-
qualificagdo profissional, da improdutividade. Os macumbeiros sao ii-
dos como “vagabundos e incapazes de um trabalho honesto” (Brandao,
1946), atualizando-se o discurso que relacionava o exercicio da mediu-
nidade com a marginalidade. Esse relacionamento ndo era de necnhuma
forma original ou pioneiro. Na virada do século, Jodo do Rio abismava-
se com o espetaculo “degradante” apresentado pela capital federal do
Brasil, onde, ao lado das exceléncias do progresso, vicejava o que o cro-
nista identificava como signo de atraso e precariedade existencial: o “bai-
X0 espiritismo”. A visita do escritor por mais de cingiienta nuclcos do
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“baixo espiritismo”, durante oito dias, deixa-nos uma descrigfo das pra-
ticas medinnicas acontecidas na periferia carioca, na qual miséria, su-
perstiglo, ignorancia, atraso, marginalidade aparecem como o reverso da
miragem de modemidade vivenciada pelo Rio de Janeiro do inicio do
século XX. As praticas medinnicas do “baixo espiritismo” eram relaci-
onadas pelo autor, desde a contravengdo do jogo do bicho até a pratica
criminosa do aborto. Todo um magote de elementos socialinente mpro-
dutivos, postados 4 margem da cidadania e do mundo do trabalho “ho-
nesto”, servia de clientela aos “velhacos™ e “vagabundos”, que ostenta-
vam “ridiculamente” poderes de comunicagio com o além. Prostitutas,
cafetdes, homossexuais, homens e mulheres desequilibrados mentalmen-
te, encontravam-se em cenarios paupérrimos, imundos, descritos pelo
autor como antros repugnantes, capazes de perpetuarem a patologia e a
miseria (Rio, 1976). Esse olhar recorria a fungio magisterial da elite,
capaz de legar principios de higiene, moral elevada, habitos salutares,
em suma: capaz de “educar”, transformando a escéria social em povo
produtivo. A tarefa “desafricanizante”, praposta a acio educativa das
elites, atualizava uma série de interditos circulantes, tanto no senso co-
mum, no agir operativo do homem cotidiano brasileiro, quanto em pro-
dugses intelectuais que acenavam para o saber cientifico. O ja citado tra-
balho de Maria Luiza T. Carneiro (p.146) mostra como o ncgro livre é
visto como um perigo iminente; como na sociedade pos-escravocrata o
negro permanece sendo visto como um ser improdutivo e perigoso, in-
capaz de mtegrar-se ao mundo do trabalho e 4 propria realidade. Esses
interditos preconceituosos faziam coro com importantes teorias mterpre-
tativas, como as formuladas por Raimundo Nina Rodrigues (1935 e 1945)
na virada do séeulo. Ao tentar achar explicagio para o alto grau de cri-
minalidade dos negros da Bahia, o autor a remete para uma “reversio
atavica” que os prendia a um primitivo sistema de crencas, valores e nor-
mas, ¢ impedia a sua plena integracgio 4 sociedade. Os transes nos candom-
blés seriam momentos denunciadores por exceléncia desse “desarranjo
psiquico”, que afastava os negros da realidade social ¢ da plena articula-
¢do a civilizagdo. Por outro lado. autores como Sylvio Romero e Euclides
da Cunha, entre outros, salientavam as idiossincrasias do mestico como
fator inibidor do “‘progresso™ nacional (Queiroz, 1988), Gladstone Cha-
ves de Melo (1947), através da revista catolica Fozes, em pleno final da
década de 1940, explicitava os interditos contra o negro, visto como um
ser infericrizado, infantilizado, propenso a “desregrada lascivia”, ¢ o in-
digena, apresentado como indolentc, incapaz de trabalhar sistematicamente.
Ja o portugués cra apresentado como o civilizador, capaz de introduzir em
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terras brasileiras os principios de “uma cultura requintada”. Em relagio
ao mestico, toda uma série de estereotipos apresentavam-no como um ser
refratario ao “progresso”, procurando fundamenta¢do justamente em au-
tores como Sylvio Romero e Euclides da Cunha.

Simultaneamente, da-se no Brasil a consolidagio de uma represen-
tagdo da nacionalidade, onde, ao contrario, se valoriza a mestigagem, a
herancga afro-indigena, propondo um pais cuya nota distintiva estaria jus-
tamente centrada no carater sincrético. Isso se evidencia com a proposta
antropofigica desenvolvida pelo movimento modernista brasileiro nos anos
20 (Queiroz. 1988). ganhando consisténcia teorica com a publicacdo de
Casa grande e senzala de Gilberto Freire (1973), na década de 1930.*

Justamente, interagindo com discursos, tanto negadores como afir-
madorcs da heranga afro-indigena brasileira, ¢ que se firma, no Brasil, a
Umbanda. Surgida em um momento de profundas transformagoes. numa
sociedade de elites essencialmente conservadoras, a nova religido veio
marcada pelo signo da ambigiiidade. Ao mesmo tempo em que era vista
pelas elites como subvertora, afirmadora de herangas culturais incémo-
das. os intelectuais umbandistas desenvolveram um discurso que longe
esteve de afirmar as apreensdes de uma parte da elite brasilcira.

Renato Ortiz, a partir da revisdo dos estudos de Roger Bastide, enfo-
cou o surgimento da Umbanda como criagdo cultural essencialimente na-
cional, ndo-identificavel com o érhos africano. Para o autor, enquanto que
nos candomblés a Africa aparece como o retorno nostalgico a um passa-
do, a identidade firmada pela Umbanda caminha na diregdo de uma reli-
gifio essencialmente nacional. Igualmente, Ortiz defendeu o esforgo legi-
timador da nova religifio, que procurou aproximar-se das regras simboli-
cas socialmentc dominantes. O autor enfoca esse fenomeno a partir da
nocio weberiana de legitimacdo racional. O esforgo legitimador da Um-
banda diantc dos padrdes dominantes na sociedade € enfocado, também,
por Diana Brown. A autora enfoca-o como produto da agdo das camadas
médias urbanas, que, a partir de 1930, teriam conseguido impor suas pers-
pectivas de classe (vale dizer seus preconceitos, temores € ambigdes), con-
figurando uma religido “heterodoxa”, marcada pelo sincretismo afro-ca-
télico-kardecista. Para Brown (1985), a proliferacio da Umbanda a partir
de 1930 expressa justamente o momento em que elementos de classe me-
dia voltam-se para religides afro-brasileiras “como forma de expressar seus
proprios interesses de classe, suas idéias politicas e seus valores™. Em sen-
tido oposto, alguns trabalhos, como os de Peter Fry (1982), enfocam as
praticas umbandistas como verdadetras metaforas da sociedade brasilei-
ra, marcadas, nessa otica, pela informalidade, pela improvisacdo, por uma
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face essencialmente “malandra”, que se contrapde a ideologia oficial. A
partir da investigacio das relagdes da Umbanda com o sistcrna de poder,
Maria Helena Concone (1987, p.35-37) e Lisias Nogueira Negrio encon-
traram o carater mimético da religifio umbandista. Nem somente conser-
vadora, refletindo os interesses e significados socialmente dominantes, nem
apenas contracultural. A Umbanda, no seu rclacionamento com o poder
1nstituido, apresentaria as duas faces, com elas Jjogando com as conjuntu-
ras, ao sabor das conveniéncias.

Pensamos que a Umbanda pode ser compreendida remetendo-a aos
Jogos inerentes & memoria social, ao atentarmos para as mfinitas possi-
bilidades de ressemantizacdo apresentada pelo esforgo de construcgio de
sentidos a realidade pelos homens e, portanto, sem tentarmos “explica-
la” a partir de um olhar totalizante.

Em uma sociedade na qual circulavam significados explicitamen-
te pejorativos em relagio a negritude, onde a figura do branco, do imi-
grante europeu, aparecia altamente valorizada, associada a padroes de
laboriosidade, de saude e de moral elevada, nfo é de causar espanto a
recorréncia da nova religido aos multiplos referenciais orientadores, tanto
do agir operativo cotidiano quanto do saber “cientifico”, do juridico e
do religioso, todos reforgadores dos significados socialmente comparti-
lhados. De outra forma, a Umbanda nio teria como afirmar-se como va-
lor novo na sociedade brasileira. A partir dai podemos compreender o
estor¢o legitimador estudado por Ortiz ¢ Brown. Pensamos que a Um-
banda, como qualquer agente produtor de significados sociais, ndo po-
deria colocar-se a disposi¢do da sociedade, proferindo apenas o seu con-
tradiscurso. A afirmagao da Umbanda como um valor novo na socleda-
de brasileira da primeira metade do nosso século e sua luta por 1dentif1-
car-s¢ como religi&o ¢ como nacional integram-na ao quadro maior da
circulagdo dos significados sociais. Assim, se por um lado ela apresen-
tar-se guardando uma relagio de oposigio a alguns discursos, sera justa-
mente com eles que estabelecera nexos de inteligibilidade e significa-~
¢80 do mundo. Podemos compreender, entdo, a recorréncia da Umban-
da a produtorcs de bens simbélicos historicamente postados em posigio
de ataque diante dela, como o catolicismo, o kardecismo, o Estado e as
clites, wma vez que as lutas pela representacio da realidade configuram
situagdes ndo sé de oposicio frontal, como de partilha ressemantizada
de significados. Portanto, nido é peculiaridade da Umbanda estabelecer
Jogos capazes de referencia-la na teia de significados que envolve o agir
social. Isso fica patente quando vemos que € justamente como contra-
discurso, como irrealidade, como o inverso da verdade objetivada que
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diversos discursos procuraram enfocar a Umbanda no afd de descreden-
ciar suas praticas ¢ remeté-las aos subterraneos sociais. Entre esses dis-
cursos, essa caracteristica atinge proporgdes mais incisivas no produzi-
do pela Igreja catolica,® no qual a Umbanda ¢ o Espiritismo aparecem
como antipodas, cumprindo a fun¢éo polarizadora, capaz de dramatizar
e simplificar, pelo jogo de alteridades, a realidade.’

A Umbanda surge. portanto, interagindo com multiplas formagoes
discursivas, capazes de emprestar & obra de seus intelectuais um com-~
plexo universo de significagdes e, as praticas umbandistas, um carater
ndo redutivel a formulas ¢ prescrigdes institucionais. Esses intelectuais
irio apresentar, no periodo aqui enfocado, posigoes as vezes conflitan-
tes, denunciadoras da complexa rede que cnvolvia o “fazer-se” da nova
religido. Todas as tentativas de unificagao doutrinana e ntual apresenta-
das pelos intelectuais umbandistas no periodo estudado exprimirdo essa
complexidade, aprofundada pelas disputas pessoais ¢ projetos conflitan-
tes proprios do esforgo institucionalizante da nova religido.

A GIRA NA ORDEM
E O PROGRESSO VINDO DA ARUANDA

A data tida como marco “oficial” do nascimento da Umbanda foi
15 de novembro de 1908, quando, em uma sessio espirita kardecista,
“manifestou-se”’, pela primeira vez, no Estado do Rio de Janeiro, o ca-
boclo das Scte Encruzilhadas. Essa “entidade” traria a mensagem fun-
dadora da Umbanda através da mediunidade de um homem comum, Zé-
lio Fernandino de Moracs, residente na cidade de Neves, no Rio de Ja-
neiro. Zélio, egresso do kardecismo, teria sofrido uma grave enfermida-
de que o tornara paraplégico. O relato de sua cura, da “manifestacio” do
Caboclo das Sete Encruzilhadas, revelando a misséo de Zélio de fundar
uma nova religiao, forma o que Brown (op. cit.. p.10) denomina de “mito
de origem” da Umbanda. Pensamos que a significagdo desse “mito de
origem” merece ser explorada para compreendermos a riqueza simboli-
ca do mesmo. Se, como Brown observa, ndo se pode, com certeza abso-
luta, afirmar-se que Zélio de Moraes tenha “fundado” a Umbanda, a data
da primeira manifesta¢do do Caboclo das Sete Encruzilhadas passou a
ser aceita pela maioria dos umbandistas como ¢ marco nicial da nova
religido, corroborando a idéia de “mito de origem”. Por outro lado, €
bastante sintoméatico que esse marco fundador coincida com uma data
tio significativa para a “biografia” do Estado brasileiro, como a come-
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moracio do advento do regime republicano. A afirmagdo da relacdo en-
tre a historia recente do Brasil ¢ o surgimento da Umbanda € constante
na obra de intelectuais umbandistas da primeira metade do século, que
assumem um carater claramente evolucionista. Nesta viséo, o surgimento
da Umbanda integraria um plano do “astral superior” visando ao apri-
moramento moral ¢ material dos brasileiros. Por exemplo, Diamantino
Trindade (1991, p.54), ao contextualizar o surgimento da Umbanda, acen-
tua que o advento do regime republicano e a libertacdo dos escravos re-
presentariam ctapas necessarias para o aparecimento de uma religido ti-
picamente brasileira. Banindo a escraviddo e a monarquia, o Brasil apro-
ximava-se de um estagio mais proximo das conquistas da racionalidade
humana, ao qual se vinculava a Umbanda. Por outro lado, integraria o
esftor¢o evolutivo da humanidade atestada pela codificagdo do Espiritis-
mo por Kardec no século passado:

Gradativamente, as Enfidades integrantes da Corrente Astral da
Umbanda (governo da Terra, segundo o autor) foram, através de
seus médiuns, lancando as bases do Movimento Umbandista, que
numa primeira fase, visa abarcar o maior nitmero de pessoas, no
menor espago de tempo possivel. O final do século XIX ¢ marcado
no Brasil por um grande balango social devido & libertacdo dos
escravos e a instauragdo da Republica, uma forma mais justa de
governo que iniciava sua peregrinagdo no Brasil. A Corrente As-
tral de Umbanda aproveita esta reviravolia social e, por volia de
1889, langa o vocabuio Umbanda em varios pontos do pais. A essa
altura o mediunismo ja invadira os cultos deturpados e miscige-
nados entre os indigenas e os escravos africanos. (O grifo é nosso}

A ligagdo estabelecida entre surgimento da Umbanda, aboligdo da
escravatura e proclamacgéo da Republica pode ser melhor compreendida
ao acrescentarmos a essa relagfo o surgimento e difusdo do Espiritismo
Kardecista no Brasil. De fato, os intelectuais espiritas faziam questdo de
relacionar a difusfo do Espiritismo no Brasil com as conquistas pds-re-
volucionanas, advindo dai a relacdo entre espirita, republicano ¢ aboli-
cionista.® Por outro lado, aflora, em argumentos como esse, a defesa da
Umbanda como uma religido essencialmente nacional. surgida em con-
sonancia com os planos do “astral”, visando tornar o Brasil mais proxi-
mo da civilizagio ¢ da razdo. Portanto, afirmando a id¢ia de progresso
evolutivo, carissima ao Espiritismo codificado por Kardec. Se o surgi-
mento da Umbanda integrava, para os intelectuals umbandistas, um pro-
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cesso evolutivo no caminho da construgio de uma civilizagio baseada
nos 1deais da racionalidade e do progresso, nada mais necessario do que
a scparagio total da nova religido de tudo o que tangenciasse praticas
tidas como “barbaras” e “atrasadas”. A Umbanda assumia a heranca afro-
indigena, aproximando-se de uma representagio sincrética da naciona-
lidade, propria de uma parcela da intelectualidade brasileira da primeira
metade do século XX. Ao assumir o passado afro-indigena € ao repre-
sentar-se como religido nacional ¢ sincrética, a Umbanda acentuava em
seu discurso as cares do evoluctonismo de matiz kardecista. Sendo as-
sim, a valorizagéo do passado afro-indigena s existia, no discurso des-
ses intelectuais, dentro de uma perspectiva processual. Valorizavam o
indio € o negro como importantes elementos formadores da nacionali-
dade, mas sob a 6tica da evolugdo constante, capaz de “aprimorar’” o que
de “selvagem” ¢ “barbaro” prendia-os a um passado distante da civiliza-
¢ao. Nesse sentido, os intelectuais umbandistas desenvolveram todo um
discurso denunciador de praticas “fetichistas e supersticiosas”™, avessas
a0 “progresso e civilizagdo™.

Em obra surgida no micio dos anos 50, Aluizio Fontenelle (1953,
p.76) profetizava o futuro da Umbanda como religido predominante no
Brasil, mas fazia questfo de afirmar que estava referindo-se:

/... nao a essa Umbanda mistificada ¢ misturada com os diversos
credos fetichistas hoje conhecida ne Brasil inteiro. Sera uma Um-
banda codificada, uma Umbanda pura, na qual se aproveitara de
todas as religides existentes na terra somente aquilo que for subli-
me ¢ perfeito [...] Quanto aos praticantes dos candomblés e aos
que praticam a magia negra, estes serdo devidamente orieniados
¢ instruidos em novas praticas, abandonando por compleio os vi-
tuais barbaros que os identificam. O Espiritismo na Lei de Umban-
da em sua nova fase, surgira com o progresso do mundo; novos ho-
rizontes nos serio apresentados ¢ o mundo marchara de fronte er-
guida na direcdo do aperfeicoamento universal. (O grifo € nosso)

A nova religido era apresentada como totalmente inserida em um,
modo de vida urbano e civilizado. A Umbanda, na ética desses intelec-
tuais, aparecia como uma religiio que incorporava os codigos simbéli-
cos da modernidade. Portanto, langavam seu interdito as praticas “em
completo contraste com a evolugdo moral, material e espiritual” da vida
moderna, que misturavam “‘rituais barbaros provindos do afyicanismo,
com praticas catolicas e concepgdes kardecistas™ (p.99). A Umbanda,
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através de seu esforgo racionalizador, de seu substrato doutrinario, de-
veria banir as praticas do africanismo. Estas, segundo Jodo de Freitas
(1941, p.17), mostravam-se totalmente “impraticaveis entre nds porque
nio se coadunavam com nossos foros de civilizagio”. Apresentando a
discrepincia entre as praticas rituais de matriz africana e a vida urbana,
assim refere-se¢ Emanuel Zespo (1951, p.53-54):

[...] suas praticas de religido primitiva estdo incompativeis com o
mundo atual; e, sua subsisténcia em nosse mero 56 seria possivel
mediante uma modernizacdo e adaptagdo no ritual externo. Ndo
estamos mais em condicdes de sacrificar galos vermelhos a Exu e
largd-fos na primeira encruzilhada de um centro urbano. Tal rito,
no mato, ndo estaria fora de ambiente, mas em plena Avenida Rio
Branco... isto ndo é mais exegiiivel. Os proprios orixds ndo acei-
tam estas violéncias de rito primitivo.

A inser¢io da Umbanda no curso evolutivo da humanidade e, par-
ticularmente, no “progresso” revelado por um Brasil que acentuava ca-
racteristicas industriais ¢ urbanas em alguns centros do sudeste do pais
& enfatizada em tese defendida por Martha Justina no Primeiro Congresso
do Espiritismo de Umbanda, celebrado no Rio de Janeiro em 1941. Esse
Congresso, acontecido ainda em plena vigéncia do Estado Novo, fixou
explicitamente a posicdo dos intelectuais da nova religido em relagdo a
identidade, doutrina e ritual. Na tese de Martha J ustina, a autora susten-
ta que, apesar de trazida do continente africano, a Umbanda possuia um
principio evolutivo capaz de “aprimoréa-la” constantemente, em sintonia
com o “progresso” do Pais. Assim, se os ritos observados pelos africa-
nos possuiam “uma série de coisas exdticas ¢ horripilantes™, a religiao,
em contato com a civilizagio, abandonaria essas praticas “barbaras™, com
o esforco racionalizador da Umbanda no séeculo XX. Entre as praticas
“horripilantes™ detectadas pela autora, incluem-se as observadas pelo
candomblé no Brasil, tais como: “raspar totalmente a cabega... fazer je-
jum, ficar em retiro durante muitos dias, em um camarim, e quando dai
sair dangar sob o som de musicas africanas... sacrificar animais e ofere-
cer bebidas”. A Umbanda trazida pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas,
por outro lado, inserindo-se totalmente no curso evolutivo da humani-
dade e no “progresso” revelado pelo Pais, deveria revelar uma mensa-
gem totalmente compativel com o modo de vida de pessoas educadas,
letradas ¢ urbanas. Assim, referindo-se a evolugfio das praticas religio-
sas africanas na Umbanda brasileira escreve:
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Isto no Brasil ja dista de mais de meio sc¢culo; e como nada estaci-
ona no mundo obedecendo a lei imutavel do Criador, a Lei de
Umbanda também segue seu curso evolutivo, saindo das grotas, das
furnas. das matas, abandonando os ancides alquebrados, fugindo
dos 1gnorantes. quebrando as langas nas mios dos perversos, vem
nessa vertigem louca de progresso, infiltrando-se nas cidades para
receber o banho de luz da civilizagio, e em froca nos oferece a sua
utilidade que ndo ¢ mais do que suas obras de Caridade pratica-
das pelos espivitos que formam as grandes falanges dos africanos,
digo, os que tiveram por bergo material a Africa; eles trabalham
no grande laboratorio de Universo, manipulando os fortes remé-
dios para curar as terriveis enfermidades da humanidade. (Justi-
na, 1942, p.93-94. O grifo ¢ nosso)

A questdo referente as origens africanas da Umbanda, defendida
pela tese de Martha Justina a partir de uma perspectiva evolucionista, ¢
retomada por outros congressistas. Essa evidéncia aponta para a neces-
sidade que os umbandistas do periodo revelavam de, ao mesmo tempo,
apresentar uma religido com caracteristicas sincréticas, de facil identifi-
cacio popular, e distancia-la de conteudos imagéticos que a divorciavam
do convivio com os valores socialmente dominantes no Brasil da primeira
metade do século XX. Interessante € que esta visdo desenvolvida por al-
guns mtelectuais de Umbanda, que defendia ae lado de suas origens afii-
canas a diluicdo de sua africanidade no contexto urbano que viu nascer
anova religido, apresentara pontos de aproximagao com importantes re-
flexdes sociolagicas sobre o tema. Referimo-nes a tese defendida por
Roger Bastide e reinterpretada, posteriormente, por Renato Ortiz.

Os trabalhos apresentados nesse Primeiro Congresso recuarm as ori-
gens da Umbanda a um passado totalmente distante do “barbansmo’ ne-
gro africano. Assim, s¢c a Umbanda cntra no Brasil com os negros, as suas
origens estavam totalmente fora do “estagio evolutivo™ dos povos africa-
nos. Persisiem esses intelectuais na visao processual e evolutiva da Um-
banda, os quais fazem questdo de nfo identifica-la pura e simplesmente
com o passado negro. A tese de Diamantino Coelho Fernandes, por exem-
plo, rcabiiita a lenda da existéncia do continente da Lemuria, o qual teria
sido, em grande parte, dominado pelos antigos povos africanos no passa-
do. Do contato com os hindus € que os negros africanos teriam aprendido
os fundamentos da Umbanda. Segundo Femandes, com o passar do tem-
po, com a destruigdo do poderio africano na Lemuria, os negros, pouco a
pouco, abandonam a riqueza dos ensinamentos iniciaticos, revelada pelo
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contato com os povos orientais, “involuindo™ ¢ “deturpando” seus ensina-
mentos. Ficaram principios gerais, capazes de fazer a Umbanda retomar
seu curso evolutivo em meio & “civilizagio™ brasileira:

Morta, porém, a antiga civilizagdo africana, apos o cataclismo que
destruin a Lemuria, empobrecida e desprestigiada a raga negra, - se-
gundo algumas opinides, devido a sua desmedida prepoténcia no pas-
sado, em que chegou a escravizar uma boa parte da raga branca - 0s
vdrios cultos e pompas religiosas daqueles povos sofreram entao os
efeitos do embrutecimento da raga, vindo, de degrau em degrau, aré
ao nivel em que a Umbanda se nos tornou conhecida.

Desde, porém, que estudiosos da doutrina de Jesus se dedicaram a
pesquisar os fundamentos desta grande filosofia, que é, ao mesmo
tempo, luz, amor e verdadle, e a praticam hoje, sincera e devotada-
mente em sua alta finalidade de congregar, educar e encaminhar as
almas para Deus, o Espiritismo de Umbanda readquiriu o seu pres-
tigio milenar, assim como o acatamenlo e respeito das autoridades
brasileiras... (Femandcs, 1942, p.46-47)

As palavras acima devem ser contextualizadas na conjuntura em
que se realizou o Primeiro Congresso de Espiritismo de Umbanda no
Brasil. A ditadura varguista, ciosa na desmobiliza¢do popular € na ma-
nutencio do monopdlio absoluto da resolugio da “questao social”, via
com muito bons olhos a religido espirita.” A tolerncia da ditadura com
a realizacdo do congresso, a tentativa explicila dos umbandistas em apa-
recerem como espiritas, a sua busca de reconhecimento ante as autori-
dades governamentais, evidenciam a importancia € a tolerancia que o
Estado Novo passava a dar ao Espiritismo no Brasil.

A tentativa dos umbandistas cm demarcar seu distanciamento das
praticas religiosas de matriz africana, aproximando-se do kardecismo.
extrapola as teses do Primeiro Congresso, aparecendo nas obras dos
seus intelectuais. O beneplacito do Estado Novo ao Espiritismo fazia
eco com os valores assumidos pela elite brasileira e pelo senso comum.
Em wm pais em que a pratica mediinica alastrara-se consideravelmen-
te, a elite passava a tolerar bem mais o contato com 03 seres mvisiveis,
desdc que fosse resguardado seu carater experimental e cientifico. O
discurso espirita, justamente, insistia nesse aspecto, com Kardec (s.d.,
p.8) apresentando o Espiritismo como “une scicnce d’observation et
une doctrine philosophique”. Assim, o Espiritismo definia-s¢ como
“une science qui traite de la nature, de I'origine et de la destinée des
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¢sprits, et de leurs rapports avec le monde corporal”. O carater cienti-
fico do Espiritismo seduzia membros da elite brasileira desde o fim do
seculo XIX, em um momento fortemente marcado pela influéncia ci-
entificista. Parte da elite brasileira serviu, porianto, de introdutora das
praticas espiritas no Brasil,'® fornecendo ainda um consideravel peso
legitimante a nova religido em uma sociedade como a brasileira da pri-
meira metade do século XX !

O peso do Espuritismo kardecista na formacdo da identidade dos
primeiros umbandistas & bastante grande no Brasil. O préprio mito de
fundagdo da Umbanda ja traz a inequivoca presenca do kardecismo. se
atentarmos para o fato de ter acontecido a primeira “manifestagio” do
caboclo das Sete Encruzilhadas em uma sessio espirita. Inclusive, o cen-
tro fundado, em 1908, como primeiro nucleo da nova religifio, a Tenda
Nossa Senhora da Piedade, conservou por muito tempo alguns procedi-
mentos tipicamente kardecistas, como a presenca da mesa em torno da
qual aconteciam as manifestagdes meditnicas (Moraes, 1997).% Igual-
mente, a Umbanda conservou a caracteristica terapéutica da reinterpre-
tagéo brasileira do Espiritismo francés do século XIX, persistindo, em
alguns ligares, ainda em meados do século XX, a pratica do receituario
“de mesa”, notadamente na Regifo Sudeste do Pais (Souza, 1997). Por
outro lado, os intelectuais da nova religido, ao tentarcm uma racionali-
zacio de seus principios, passavam a apresentd-la como uma modalida-
de do Espiritismo, acrescida do ritual, inexistente no kardecismo. Q Es-
piritismo francés do século XIX, na ética dos intelectuais de Umbanda,
era reinterpretado em terras brasiletras, dotado de uma caracteristica que
lhe facultava um acesso mais direto 4s massas: o ritual de natureza sin-
cretica. Antdnio Teixeira (1957, p.24), por exemplo, divide o Espiritis-
mo em duas grandes correntes oriundas do século XIX: a anti-reencar-
nacionista (dc matriz norte-americana, com as irmis Fox e André Jack-
son Davis) e a reencarnacionista (de matriz franccsa). Esta ultima cor-
rente, o autor subdivide em Espiritismo kardecista ¢ Umbanda. Florisbela
Franco (1957, p.1), escrevendo sobre a Umbanda em um meio marcada-
mente propicio ao kardecismo, como o interior de Minas Gerais,”® apre-
senta o seu hivro Umbanda como: “Obra mediinica sobre este ramo do
Espiritismo pratico, ditado pelos espiritos dec Pai Jodo, Mie Maria da Ser-
ra ¢ Aleyadinho, no Grupo Espirita Unidos pelo Amor de Jesus, Juiz de
Fora, MG”. A caracteristica evolucionista apresentada pelos intelectuais
de Umbanda do periodo matiza-ge, nessa obra, de uma peculiaridade: a
Umbanda, sendo uma modalidade ritualistica do Espiritismo francés do
seéculo XIX, tenderia a se diluir completamente nos ensinamentos karde-
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cistas, abandonando todo o aparato de culto externo, ao atingirem os bra-
sileiros um estagio evolutivo capaz de prescindir do ritual sincrético:

Deus... procura auxiliar a todos os filhos... para que todos possam
atingly mais rapidamente a perfei¢do espiritual. Umbanda, que foi
criada com essa finalidade, poderad ser modificada segundo o grau
de aperfeicoamento que uns e outros forem atingindo; seu desa-
parecimento, contudo, so se dard quando os homens se tornarem
verdadeiros espiritas, isto é, desprendidos dos interesses materi-
ais, unidos por uma so fé, mansos e humanos, de COFagao puro como
Jesus foi. (p.41. O grifo é nosso)

Posicionamento semelhante tem Aluizio Fontenelle (op. cit., p.99).
Segundo o autor, a Umbanda tenderia a desenvolver uma racionalidade
proxima a cultivada pelo Espiritismo kardecista na medida em que acon-
tecesse a evoluco dos umbandistas ¢ do proprio Pais. A tendéncia, en-
tdo, seria o abandono de praticas rituais em completa desarmonia com o
estagia evolutivo de seus adeptos ¢ com o grau de racionalizacio apre-
sentado pelos ensinamentos da nova religido. Inclusive, chega a propor,
no futuro, a supressio das imagens e “congas” pois:

[-..] is30 acarreta um misticismo incompreensivel de adoragdo a
Jetiches criados pela Igreja Catdlica, em completa desacordo com
as leis de Cristo que foi bem explicito em determinar: “nada se
Jaga a imagem ou semelhanca”. Portanto, esses bonecos que en-
Jeitam os altares das igrejas e inttmeros centros espiritas, nada
mais representam do que uma desobediéncia as leis de Deus. Por
outro lado, certos rituais utilizados nessa falsa Umbanda de hoje,
estdo em completo contraste com nossa evolucdo moral, materi-
al e espiritual. ..

A aproximagdo tentada pelos primeiros umbandistas com o karde-
cismo no Brasil, contou com a enérgica oposicio dos circulos espiritas
do centro do Pais. Esses ndo admitiam a ligacio entre o kardecismo, que
s¢ credenciava a sociedade com uma identidade proxima aos valores
conscntidos pela elite, ¢ a Umbanda, ainda presa a conteudos imagéti-
cos que a confinavam aos subterrineos sociais. A esse respeito, mani-
festou-se o Primeiro Congresso Espirita, reunido em S3o Paulo em 1947,
organizado pela Unido Social Espirita. Entre as conclusdes do referido
congresso estava a de que era preciso unificar o Espiritismo, devido a
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sua “dispersiio generalizada ¢ sistematica”, que levava a praticas total-
mente desvirtuadas do substrato cientifico, filosofico e religioso da co-
dificacdo kardecista. Essa dispersdo era vista como a

Disseminacdo de prdticas excticas, misto de magia e de supersti-
¢dio, com a introdugdo de ritos de outros credos, e cerimonias reli-
giosas de estranho aspecto e significa¢do, tudo o que esta desig-
nado como “baixo espiritismo”’, mas ndo passa de “falso espiri-
tismo”. {Anais, 1947)

O endosso ao evolucionismo kardecista dava-se, para os intelectu-
ats umbandistas, juntamente com o esfor¢o desafricanizante encetado na
primeira metade do século XX. Ao aceitarem a idéia de progresso cara
ao evolucionisme do Espiritismo francés do século XIX, endossavam a
visdo kardecista acerca dos desiguais estagios dos povos. Aceitavam,
igualmente, a tarefa “educadora” dos povos mais “evoluidos™ sobre os
“Irmaos” mergulhados ainda em um estagio inferior. Para Kardec, a his-
téria dos povos estava totalmente inserida na grande let de evolugio que
rege tudo no universo. Desta forma, o karma coletivo burilaria os povos,
tornando-os paulatinamente melhores € mais proximos da razéo e do pro-
gresso. Accitava Kardec a desigualdade dos povos sob um prisma pro-
cessual. Os povos ndo traziam o estigma da inferioridade marcado inde-
levelmente por toda a sua historia. Inseridos na grande lei da evolugéo,
os povos resgatavam karmicamente, como os individuos, seus erros. 0O
rumo de todos os homens s6 era um: ¢ progresso, rumo a Uma conviven-
cia assentada sob principios racionais € acordes as leis que regem a na-
tureza, a vida e o destino humano. Sobre esse assunto referiu-se especi-
ficamente a Revue Spirite, resumindo a doutrina kardecista, em artigo
que tratava sobre a raga negra e sua pretensa inferioridade: se a raga ne-
gra “est vouée par Dicu a une éternelle inferiorité”, a consequiéncia se-
ria pura e simplesmente aceitar a impossibilidade de “civilizar” os ne-
gros, de ajuda-los a trilhar um processo evolutivo inexistente, o que equi-
valeria a aceitar “qu’il faut se borner a faire du négre une sorte d’animal
domestique”.’* O artigo em questao enfoca o lugar dos negros frente ao
Ocidente, concluindo que, se a situagdo vivida pelos mesmos denotava
um “inferior modo de vida™ em relagio aos “civilizados”, 1sso ndo era
decorréncia de uma inferioridade imanente. Apenas era sintoma de seu
devir evolutivo, trazendo os negros, igualmente, a potencialidade ao pro-
gresso ¢ ao aperfeigoamento.

O papel dos povos “civilizados™ em relagio aos negros seria, por-
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tanto, o de levar-lhes as “luzes” do aperfeigoamento moral, auxilia-los a
trilhar o seu plano evolutivo. A populagio branca, “gqui a donn¢ peuvres
de la supériorité de sa intclligence™> era destinado um trabalho educa-
dor por exceléncia, “libertando™ os negros dos “maus habitos™ que, ca-
racterizando seu “inferior” estagio evolutivo, granjeavam-lhes cada vez
mais dividas kdrmicas, dificultando seu progresso.

Gravitando em torno do discurso do Espiritismo francés do século
XIX, os intelectuais de Umbanda irdo posicionar-se com explicitas re-
servas diante de tudo o que sugerissc uma aproximagdo com o passado
negro. Esse posicionamento chega ao ponto de um jornal umbandista do
Rio de Janeiro, na década de 50, afirmar categoricamente que o samba
era indicio visivel de primitivismo, capaz de catalisar estados patologi-
cos, proximos ao “barbarismo” dos povos incultos:

O tantdi do carnaval é um ritmo obsidiante, prejudicial ao psiquis-
mo de todos nos em geral e em especial aos espiritos em transi-
cdo. Todas as vibragdes das baixas esferas sintonizam-se com o
ritmo carnavalesco. [...]

Dat por que os que ainda preferem o gozo material, o enforpeci-
mento da consciéncia pela exaltagdo dos sentidos e a euforia pelo
espasmo da libido exacerbada e satisfeita, sintonizam-se perfeita-
mente com as vibragdes infeviores que se traduzem literalmente na
monotonia dos atabagues barbaros, na melancolia frenérica e his-
térica das zumbaias cadenciadas. E vao desfilando em grupos, em
blocos e em multiddes... qual horda primitiva e sonambulica, dan-
tesca e louca. E o delirio do instinto genésico desvirtuado, a mor-

bidez e o desespero de vicios incontidos e inconfessaveis. (Fonse-
ca, 1954, p.1)

Progresso, evolugio e civilizagdo sdo idéias recorrentes na obra
desses intelectuais. Perpetua-se, portanto, uma formagéo discursiva ex-
tremameniec presente em toda a primeira metade do século XX, reafir-
mada na voz de boa parte da inteligentsia brasileira, da Igreja catolica,
do Estado e de saberes aceitos como aptos para interpretar a realidade.
A aproximac¢io da Umbanda e de seus intelectuais com o discurso do
progresso, cara ao Espiritismo do século XIX, ganha ainda maior visibi-
lidade ao atentarmos para a distingdo que a maioria de seus intelectuais
fara entre Umbanda e Quimbanda. A Quimbanda representaria, na dtica
desses intclectuais, o mundo instintivo, baixo. “esquerdo”,!® dominado
pelas falanges de seres nio cvoluidos, as diversas modalidades de Exus."”
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Esses seres estdo associados, para Oliveira Magno (1952, p.24), com o
“eu inferior”, que necessita curvar-se ao supertor, conformando-se, por-
tanto, a grande lei da evolugdo. Na exegese dos intelectuais umbandis-
tas, esses seres, como qualquer espirito, teriam condigdes de evoluir, de
abandonar as “trevas”, buscando a “luz”. Isso se daria & medida que pas-
sassem a integrar os trabalhos de “caridade™ propostos pela Umbanda,
segundo a ética cristd reinterpretada por Kardec. Renato Ortiz (1979)
interpreta essa “evolugdo” como correspondendo a sua insercio ¢ sub-
missdo as regras simbdlicas nas quais se move a sociedade. A tentativa
explicita dos intelectuais de Umbanda de separa-la das manifestactes
meditinicas tidas como primitivas, acticas, ligadas a marginalidade, opds,
por um lado, a Umbanda, ligada a ética cristd e ao Espiritismo francés,
por outro, uma rcalidade ritual julgada totalmente despida de preocupa-
¢bes axioldgicas, proxima dos interesses materiais e imediatos. Com isso
reproduziam o jogo de alteridades criado por outros discursos em rela-
¢do a Umbanda, acentuando as cores luminosas de uma religido de en-
contro, na qual passavam a existir praticas escuras, acticas, abrigadas em
regides subterrineas e perigosas da realidade. '8 Assim, os intelectuais
de Umbanda tentaram plasmar uma identidade completamente distinta
tanto do Candomblé como da macumba e da Quimbanda. Essa oposi¢éo,
tentada pelos intelectuais de Umbanda da primeira metade do século XX,
nao encontra correspondéncia na realidade vivida pelos centros que, ao
lado de se filiarem a federacdes umbandistas, longe estdo de cumprir a
risca as determinagdes doutrinarias e rituais propostas pelos mntelectu-
ais da nova religifo e assumidas por essas organizagdes.'®

No caso do relacionamento especifico da Umbanda com a Quim-
banda, os estudos de George Lapassade indicam, para a ultima, uma iden-
tidade especial em contraste tanto com a cultura dominante quanto com
a Umbanda. Para o autor, a Quimbanda representaria “le retour du re-
foulé”. Ou seja, a Quimbanda estaria ligada a um cédigo simbolico mui-
tissimo préximo da historia do negro brasileiro e de suas lutas. Assim,
enquanto a Umbanda afastar-se-ia das raizes africanas, na Quimbanda,
dar-se-1a uma aproximacio com as mesmas, endossando uma negritude
proxima dos valores e lutas dos brasileiros pobres € marginalizados. Em
vez de cultuar o negro como um “preto velho”, ou seja, um escravo an-
c1do, familiar e submisso ao senhor branco e a seus valores, como acon-
tece na Umbanda,” a Quimbanda incorporaria um outro esteredtipo, o
negro contestador, capaz de assumir a tuta por seus direitos contra o opres-
sor.” Para Lapassade, que estudou, sobretudo, macumbeiros e quimban-
deiros no cixo Rio-Sdo Paulo, a maior evidéncia desse Fato seria a pre-
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senga, ainda em nossos dias, do mundo islamico na memoria de nume-
rosos adeptos da Quimbanda. A referéncia ac mundo islamico na memaoria
dos macumbeiros e quimbandeiros seria, para o autor, uma evidéncia do
aspecto contracultural da Quimbanda, justamente por atualizar a saga dos
negros islamizados, os malés, sublevados na Bahia no inicio do século
XIX.” Em oposi¢do ao carater contracultural de macumbeiros e quim-
bandeiros, os intelectuais umbandistas, ao assumirem o discurso do Es-
piritismo francés do século XIX, seu apego a idéias como ordem, evolu-
¢a0, progresso, assumiram, igualmente, o elogio a educacio, capaz de
alcar as populagdes “atrasadas™ as “luzes” do conhecimento das leis eter-
nas que regem harmonicamente o cosmos. Como no Espiritismo francés
do século XIX, altamente influenciado pela escola pedagégica de Pesta-
lozzi, nesse processo educativo, o livro desempenharia um papel prepon-
derante, capaz de socializar verdades democraticamente (Kardec, 1978,
p-53-155). Os intelectuais de Umbanda, ao mesmo tempo em que fazi-
am o elogio ao livro e seu papel na nova religido, marcavam claramente
as fronteiras que a separavam do candomblé ¢ demais cultos africanos.
Ao contrario do candomblé, no qual as normas rituais, as oracdes e pre-
celtos sjo oralmente transmitidos, a Umbanda, nos seus primordios, fez
qucstdo dc se apresentar como uma religifio letrada, proxima, portanto,
dos valores consentidos pelas regras dominantes na sociedade. Segundo
Ortiz e Montero (1976, P.407-416), o sagrado umbandista é apreendido
atraves do livro, nesse sentido opmam que “a passagem do Candomblé
para a Umbanda corresponde a passagem historica de uma cultura oral
para uma cultura escrita”. Preferimos dizer que a cxegese dos intelectu-
ais de Umbanda da primeira metade do século XX (no seu afi de ter a
palavra definitiva do que seria a Umbanda) tentou impor a representa-
¢a0 de uma religifio letrada, nacional ¢ perfeitamente harmonizada com
as regras simbolicas orientadoras do agir coletivo, imposigdo nem de
longe reproduzida canonicamente na cotidianidade umbandista.

Apds o Primeiro Congresse do Espiritismo de Umbanda irdo mul-
tiplicar-se os livros de intelectuais da nova religido que tentavam propor
codifica¢des rituais e doutrinarias, aparecendo catecismos, manuais de
conducio dos trabalhos, etc., que, nio raras vezes, conflitavam em suas
interpretacdes. Ao esforco desafricanizanie c erudito da maioria desses
intelectuais ird somar-se uma tentativa inversa: a da valorizacio das rai-
zes explicitamente negras. Essa tendéncia ira consubstanciar-se, princi-
palmente no final dos anos 50, com o lider umbandista Tancredo da Sil-
va Pinto (Boyer, 1985, p 24: Pinto, 1972). Contudo, a nota dominante
na obra dos intelectuais de Umbanda de meados do século XX aponta
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para um efetivo trabalho de desafricanizagdo, de aproximagao com os
valores dominantes na sociedade. Reafirmava-se na obra dos intelectu-
ais de Umbanda uma identidade livresca, cientifica e familiar ao univer-
so burgués, em intima ligagio com o Espiritismo francés do século XIX.
Entre o esforco dos intelectuais de Umbanda e as tramas cotidianas da
nova religido, contudo, o espago era o da resisténcia ou ressignificacao
{Chartier, 1992, p.231 ¢ segs.) do modelo normativo, uma vez que 08
significados sociais ndo sio impostos unilateralmente, mas subordina-
dos a um jogo relacional, em que a realidade vivida (e ancorada naquilo
que Baczco (1984, p.54) denomina de “comunidade de sentido™) impde-
se ¢ anula o desejo meramente arbitrario de nomear a realidade. Sendo
assim, podemos compreender tanto o sucesso desses intelectuais em apro-
ximar a Umbanda dos significados socialmente dominantes como seu
insucesso em impor suas exegeses ¢ codificagdes as bases umbandistas.

NOTAS

1. Warren, Donald. A terapia espirita no Rio de Janetro por volta de 1900, Re-
ligidio e Sociedade. v.11, 0.3, p.56, 1984. Para o autor, essa “espiritualidade
reflexa” seria tipica de uma “cultura rural”. A sobrevivéncia desse éthos
mental em um meto urbano filncionaria como veiculo capaz de incorporar
os “medos e as esperangas inconscienics alimentados pelos brasileiros no
confronto com as incertezas de um meio bastante hostil”. (Idem, p.58). A
expressio “espiritualidade reflexa” € usada aqui com a ressalva de néo en-
dossarmos a problemdtica aproximacio tentada pelo autor entre ruralidade
e sobrevivéncias magico-miticas.

2. Essa postura acha-se explicitada em Isaia, Artur Cesar. Huxley sobe o mor-.
ro e desce ao inferno. fmaginario. n.4, p.32-47, 1998.

3. Para a andlise da relagdo entre ordem social, religido e excluséo social, ver
Berger, Peter. O dossel sagrado. Elementos para uma teoria sociologica da
religido. Sdo Paulo: Paulinas, 1985,

4. A persisténcia desse posicionamento aparece, ressignificada, no olhar-de-
nincia de Sérgio Buarque de Holanda, surgido na mesma década que o li-
vro de Freyre. Para Buarque de Holanda, a cordialidade mestiga encobriria,
na verdade, uma forma de convivéncia social essencialmente estruturada no
arbitrio pessoal de quem pede mandar. Holanda, Sérgio Buarque de. Raizes
do Brasil. Rio de Janeiro: José Olympio, 1979.

5. Ver a esse respeito o excmplo citado por Chartier sobre a chamada “religido
popular” em face da reforma tridentina. Chartier, Roger. Textos, impressio,
leituras. In: Hunt, Lynn. (org.). 4 nova historia cultural. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1992, p.234.
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10.

11.

12.

13.

14.

15,
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WVer a esse respeito: Isaia, Artur Cesar. Op. cit., 1998.

Sobre a presenga da polarizagio e da alteridade na instituicdo € perpetuacio
do imaginario, ver: Boia, Lucian. Pour une histoive de imaginaive. Paris:
Les Belles Letres, 1998, p.29 e segs.

A esse respeito ver Machado, Ubiratan. Os infelectuais e o Espiritismo. Ni-
terdi: Lachatres, 1997.

Ver a esse respeito o relatdrio elaborado pelo Servigo de Inquéritos Politi-
€0s ¢ Sociais que, sob o comando de Filinto Muller, promunciou-se totalmente
favorédvel as atividades do Espintismo, julgado mofensivo ao Estado. Segun-
do o documento, o Espiritismo nio demonstrava qualquer perigo ao regime,
ao contrario do catolicismo. Este poderia transformar-se em inimigo do Es-
tado, ao julgar-se alijjado na condugio da “questdo social” e no controle so-
bre a classe trabalhadora. As forcas religiosas no Brasil do ponto de vista
de suas influéncias politicas e econdmicas. Arquivo Fillinto Muller. Ref./
Relatdrio CHP-SIPS I, CPDOC/Fundacio Getalio Vargas-RJ.

Ver a respeito da importancia da elite na introdugio do Espiritismo no Bra-
sil: Machado, Paulo Ubiratan. Op. cit.

A reinterpretacdo brasileira das teses kardecistas, acentuando o carater tera-
péutico do Espiritismo, em detrimento da estrita experimentagio proposta
pelo codificador, foi estudada por Warren. O autor salienta que a interpreta-
¢io que Bezerra de Menezes, o médico que sc notabilizard como o “pai do
Espiritismo” no Brasil, deu as teses kardecistas relativizava o peso inexora-
vel do karma, substiteindo-o por uma explicita tentativa de minorar os ma-
les corpdreos e espirituais pela pratica da invocagio dos espiritos. Warren,
Donald. Op. cit. Partindo-se da constatacdo de que os pioneiros dirigentes
da nova religido pertenciam a uma elite {pelo menos nos grandes centros ¢
na Federacio Espirita Brasileira)., com isso via-se aprofundada a ¢tica pa-
ternalista, com que a elite brasileira vivenciava o lema kardecista “hors la
charité, point de salut™.

Ver, igualmente, a esse respeito, a foto da “mesa branca™ da Tenda Nossa
Senhora da Picdadc, publicada cm Trindade, Diamantino Fernandes. Op.
cit., p.71.

O interior do estado de Minas Gerais apresenta uma grande concentragio
de médiuns kardccistas ¢ centros ¢spiritas no Brasil, salientando-se a pre-
senca de Francisco Candido Xavier em Uberaba ’

Perfectibilité de la race negre. Revue Spirite. Journal d’Etudes Psychologi-
ques. Paris, n.4, abr. 1862, p.97. _

La barbarie dans la civilization. Revue Spirite. Paris, jan. 1863, p.25.

E mister que se esclarega que o Espiritismo francés do seculo XIX endossava
as teses de Gall, o pal da frenologia, dando-lhes, porém, uma obvia conotagio
espiritual. Segundo Gall, sendo o cérebro o centro de onde partiam as mani-
festactes das faculdades intelectuais e morais, havia a necessidade de desen-
volver-se as regides cerebrais de onde se originavam as operagics mentais mais
elaboradas. Os povos “atrasados” possuiam, momentaneamente, pouco desen-
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volvidas, as regides do cérebro que viabilizavam tais faculdades, Com o cur-
so do “processo evolutivo™ passariam a desenvolvé-las, aproximando-se da
conformacio cerebral encontrada entre os “povos evoluidos”.

Ver a esse respeito: La phrénologie et la phisiognomie. Revue Spirite. Paris,
n.7. jull. 1860, p.198; Les Crétins. Idem, out. 1861.

16. A influéncia do pensamento religioso na dicotomia entre o mundo dos valores
consentidos ¢ marginais a sociedade foi estudado por Hertz. Hertz, Robert. La
prééminence de la main droite. Etude sur 1a polarité religieuse. In: Sociologie
Religieuse et Folkiore. Paris: Presses Universitaires de France, 1970.

17. Originariamente, nos cultos africanos, o Exu desempenhava a funcio de men-
sageiro entre os orixas. A identificacio do Exu com o deménio catolico, por-
tanto, foge completamente de sua identidade original. Por outre lado, essa
“demonizagio” do Exu esta bastante ligada as transformagoes operadas en-
tre os cultos africanos no contexto urbano do sudeste brasileiro, particular-
mente, da macumba. Jerdbnymo Vanzellotti, na sua tentativa de criar um cor-
po doutrindrio para a Umbanda, critica essa identificagio, salientando a im-
propriedade das manifestagBes meditnicas atribuidas a Exu. Para o autor,
Exu, sendo o mensageiro dos orixas africanos nio seria um espirito (assim
COmO nao o s40 0s orixas). Portanto, haveria uma complcta oposicdo entre
0s espiritos com caracteristicas de sofredores que muitas vezes “baixam” nos
terreiros e o mensageiro dos orixas africanos. (Vanzellotti, Jerdnymo Hu-
berto. Umbanda corpo de doutrina e cédigo de ética. S.1.: Secretaria de
Comunicacao Social da Confraria N.S. do Carmo, 1983.)

18. Sobre a imporiancia da instituigao das diferencas na construcio das identi-
dades dos grupos ver: Maflesoli, Michel. O tempo das tribos: o declinio do
individualismo na sociedade de massa. Rio de Janeiro: Forense Universiti-
ria, 1987.

19. Ver a esse respeito a entrevista feita com a esposa de um dos intelectuais de
Umbanda mais ativos no Brasil nas décadas de 1950 e 1960, Jerdnvmo Van-
zellotti, e atual presidenta do Conselho Nacional da Unibanda e dos Cultos
Afro-Brasileiros, Mariabélia Vanzellotti. Respondendo sobre a accltaciio das
normas rituais e doutrinarias emanadas das federacdes e intelectuais de
Umbanda, fala:

[...] os dirigentes se acham como eles fossem um rei, e eles ndo aceiian
a doutrina. Ele implanta o que ele quer naquele centro e acabou. Ele ndo
escula avoz de oulra pessoa que sabe mais. Entdo algumas pessoas dizi-
am que meu marido queria ser o Papa da Umbanda. Néo era isso. Ao
contrario. Ele queria que eles aprendessem e se Jizesse a distingdo entre
os segmentos da Umbanda, do Omolocd, da Nacdo e do Candomblé. Mas
infélizmente ele ndo conseguiu. A ndo ser em alguns centros, que conti-
nuam a fazer o ritual sé da Umbanda, sem mistura. ( Vanzelotti, Maria-
bélia. Entrevista. Rio de Janeiro, 4 de maio de 1997). (A/A)

20. A inser¢fio em una representaciio essencialmente sincrética da cultura naci-
onal aparece claramente na obra dos intelectuais de Umbanda do periodo.
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21.

22,

Nesse sentido sfo bastante representativas as palavras de Jacy Rego Barros,
em um cursoe por ele realizado no Departamento de Cultura da Tenda Espi-
rita Jorge do Rio de Janeiro. Referindo-se a figura da “mée preta”, o autor
faz todo um elogio a um Brasil essencialmente sincrético, onde reina a mai-
or harmenia racial, completamente 4 Gilberto Freyre:

Tao grande se fazia por vezes a ligagio afetiva da méie preta com seus filhos
brancoes, que, em tal condigdo, ela se esquecia da posigdo servil da propria
entidade para dispensar carinhos iguais aos garotos brancos e pretos [...] tendo
0 seu catolicismo africanizado, mée preta passa a seus filhinhos pretos e bran-
cos todas as suas crendices. dizendo dos esplendores das ramas de gamelei-
ra, quando conta as historias do compadye rico ¢ do compadre pobre, tementcs
a Jesus um e outro. (Barros, Jacy Rego. Senzala e macumba. Rio de Janei-
ro: Jornal do Commercio, 1939, p.107)

O mesmo acontece com o indigena. Este, na Umbanda, aparece como um
ser forte, leal, altivo, dotado de um codigo de ética muito proximo do mun-
do judaico-cristdo. Sua representagio estd bastante proxima dos herdis in-
digenas roménticos brasileiros, notadamente dos personagens de José de
Alencar, Sua vinculagdo ac mundo branco € evidente a partir mesmo da for-
ma como sdo tratados: “caboclos”. Isto ¢, apesar de serem apresentados como
indios, ndo estdo completamente inseridos em suas raizes, lutando por uma
identidade diferente, sdo mestigos de branco com indigena. A Quimbanda,
contrariamente, apresentaria um outro indigena, desafiador das normas so-
cialmente dominantes. Por outro lado, essa inversiao de imagens acontece
nas infinitas entidades surgidas nas adaptagdes regionais do culto, tais como
boiadeiros, marinheiros, soldados. A figura da Pomba-Gira, igualmente, in-
corporando a transgressdo feminina, sofre iniimeras adaptagdes regionais
aparccendo como bailarina, prostituta, cigana, etc. (N.A)

“Cette origine du symbole commengait & m’apparaitre lorsque j’essavais de
comprendre la sympathie de certains chefs de Centres, dans les favelas, pour
la religion des Musulmans. L’Islam noir a disparu au Brésil; mas cetie dis-
parition dans les faits ne signifie pas qu’il est complétement oublié. Dans la
tradition orale de la macumba, on se souvient, on en parle 3 mots couverts,
et dans un language codé qui n’existe quc parmi les noirs des favelas,”
(Lapassade, Georges. La macumba, une contre-culture en noir et rouge.
L'homme et la societé. Paris, n.22, 1971, p.161).
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