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RESUMO

Esse trabalho buscard a analisar as narrativas dos representantes da Linha
Branca de Umbanda e Demanda da primeira metade do século XX, de modo a
investigar as relagdes entre tais discursos e o contexto social e racial brasileiro.
Aprofundaremos a discussao sobre o conceito de ideario de branqueamento,
analisando em que medida este influenciou a concepcao destes representantes
sobre os espiritos dos pretos-velhos e caboclos. Para tanto analisaremos o mito
de origem da anunciacado do Caboclo Sete Encruzilhadas em 1908, os escritos do
jornalista e dirigente Leal de Souza nas décadas de 1920 e 1930 e por fim o
Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda realizado em 1941.

Palavras-chave: umbanda; branqueamento; racismo.



ABSTRACT

This work will seek to analyze the narratives of the representatives of the "White
Line of Umbanda and Demanda" from the first half of the 20th century, in order to
investigate the relationships between such discourses and the Brazilian social and
racial context. We will deepen the discussion on the concept of whitening ideas,
analyzing to what extent it influenced the conception of these representatives
about the spirits of pretos-velhos and caboclos. In order to do so, we will analyze
the myth of origin of the annunciation of Caboclo Sete Encruzilhadas in 1908, the
writings of the journalist and leader Leal de Souza in the 1920s and 1930s and
finally the First Brazilian Congress of Umbanda Spiritism held in 1941.

Keywords: umbanda; whitening; racism.
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1. INTRODUCAO

“Preto-Velho de Alma Branca”: O Ponto de Partida

O ponto de partida desta pesquisa se deu pelo estranhamento de ter ouvido
médiuns em diferentes terreiros de Umbanda se referirem as entidades dos
pretos-velhos como preto velho de alma branca. Apesar desta caracterizacao
sobre a figura dos pretos-velhos ndo ser um consenso e nem algum tipo de
principio doutrinario dentro destes terreiros - um deles localizado na cidade de
Marilia no interior de S&o Paulo e o outro em Sao Bernardo do Campo - me
chamou atencéo a naturalidade com a qual estes diferentes médiuns utilizaram
este termo. Em ambos os terreiros a intencdo dos médiuns pareceu ser a mesma:
legitimar e comprovar o carater “bom”, “puro” e de “luz’! das entidades através de
suas almas brancas.

Enquanto cientista social, negro e umbandista posso afirmar que foi a
inquietacao e o estranhamento de ter ouvido este termo - em diferentes terreiros
e contextos — que geraram 0s questionamentos iniciais da seguinte pesquisa de
mestrado intitulada “O lugar dos pretos e caboclos na linha branca de Umbanda:
uma analise das relagbes entre religido e idearios de branqueamento no Brasil’.

Para compreender a historicidade e os significados mais profundos do
termo preto-velho de alma branca fui levado a um duplo movimento analitico: por
um lado uma reflexdo sobre a histéria de formacédo e desenvolvimento da religido,
com foco especifico em um de seus seguimentos, chamado na primeira metade
do século XX de Linha Branca de Umbanda — corrente que teve Zélio Fernandino
de Moraes e intelectuais-umbandistas como Leal de Souza entre 0s seus
principais expoentes; por outro uma reflexdo sobre os idearios de branqueamento
gue estdo nas entranhas do racismo no Brasil e que constituiram o contexto social

dentro do qual a religido se desenvolveu.

EERNT3

1 Os termos “bom”, “puro” e “de luz” sdo categorias ouvidas nos terreiros.
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Para a realizacdo desta empreitada busquei dividir analiticamente as
narrativas dos representantes da Linha Branca de Umbanda em trés periodos: de
1908 a meados de 1920, no qual analiso principalmente a histéria do mito de
fundagcédo da religido pela manifestagdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas
através do médium Zélio de Moraes - amplamente divulgada e tornada
hegemdnica no meio umbandista principalmente a partir de 1970; de 1920 a
meados de 1930, periodo no qual o foco se tornam os livros e artigos de jornal
publicados por Leal de Souza? - que foi um dos principais dirigentes e
representantes da Linha Branca de Umbanda — tendo inclusive publicado dois
livros pioneiros da literatura umbandista e dirigido a Tenda Nossa Senhora da
Conceicdo?®; e de meados de 1930 a 1941, no qual analiso principalmente o livro
das teses e as discussdes que ocorreram no contexto do Primeiro Congresso
Brasileiro do Espiritismo de Umbanda em 1941 — organizado principalmente pelos
representantes da Linha Branca de Umbanda.

Sendo assim no Capitulo 2 “Zélio de Moraes e o Caboclo das Sete
Encruzilhadas: analisando diferentes pontos de vista” iniciaremos o didlogo com
a narrativa de Zélio como o pioneiro da religido a partir da manifestacdo do
Caboclo das Sete Encruzilhadas em 15 de novembro de 1908. Para tanto
revisitaremos esta historia buscando analisar seus elementos chaves: o brado do
caboclo pela igualdade, humildade e contra preconceitos. Em seguida
buscaremos problematizar os limites desta ideia de igualdade através da andlise
dos discursos dos integrantes da Linha Branca de Umbanda particularmente
guando se referem os pretos e caboclos. Neste capitulo também analisaremos
diferentes perspectivas de autores académicos sobre a questdo do mito de origem
da Umbanda.

No capitulo 3 nosso foco sera compreender particularmente em que medida

os idearios de brangueamento enraizados na sociedade brasileira influenciaram

2 O livro No Mundo dos Espiritos de 1925 é considerado o primeiro livro a trazer relatos sobre a Tenda Nossa
Senhora da Piedade de Zélio de Moraes - apesar de ndo ser um livro especificamente sobre a Umbanda, mas
sim um dossié extenso sobre diversas manifestacdes e vertentes do espiritismo que existiam no Rio de Janeiro
na década de 20; ja o livro O Espiritismo, a Magia e as Sete Linhas da Umbanda de 1933 é considerado o
primeiro livro escrito especificamente sobre a religido de Umbanda, num contexto em que o autor ja havia se
convertido a corrente de Zélio e se tornando um dos seus principais dirigentes e representantes.
Particularmente nesta obra o autor realiza uma série de debates com os kardecistas em defesa dos “pretos” e
“caboclos” da Linha Branca de Umbanda, de modo que suas argumentagdes sdo pontos importantes para a
analise que realizo em minha pesquisa.

3 Tenda que foi fundada diretamente pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas.
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as concepcdes dos representantes e intelectuais da Linha Branca de Umbanda
na primeira metade do século XX. Para tanto, realizaremos um breve historico
desse conceito -branqueamento - uma vez que o seu entendimento depende
fundamentalmente da compreensdo dos diferentes contextos econdmicos e
sociais em que foi utilizado. Para tanto também buscaremos refletir sobre a
histéria de categorias como negro, branco e raca, realizando o0 mesmo exercicio
analitico de buscar compreendé-las em suas relacfes com os diferentes contextos
em que também foram utilizadas.

Por fim, analisaremos a construcdo histérica da ideia de preto de alma
branca, que nos parece ser um ponto crucial para compreendermos a
complexidade das relacdes entre os discursos dos intelectuais da Linha Branca
de Umbanda e os idearios de branqueamento presentes no contexto social
brasileiro.

No Capitulo 4 buscaremos analisar os discursos dos representantes da
Linha Branca de Umbanda nas décadas de 1920 e 1930, nos focando
particularmente na complexidade da argumentacao utilizada para a defesa dos
espiritos dos pretos“ e caboclos perante a sociedade carioca das primeiras
décadas do século XX. Para tanto resgataremos a biografia e os escritos do
principal divulgador e defensor publico da Linha Branca de Umbanda nesse
periodo: o jornalista e dirigente espiritual da Tenda Nossa Senhora da Conceicéo,
Antbnio Eliezer Leal de Souza. Por fim buscaremos analisar o contexto social e
racial brasileiro no qual tais discursos estavam inseridos, refletindo de que
maneira as narrativas da Linha Branca de Umbanda se relacionavam com o0s
idearios raciais do periodo. Dessa maneira buscaremos desenvolver a hipétese
de que a partir da formula superior vestido de inferior, Leal de Souza continuou a
reproduzir uma nocao de inferioridade atribuida & populacdo preta e indigena em
relagdo aos brancos europeus, de modo a ndo romper totalmente com a
concepcao kardecista que foi combatida pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas de
1908 atraves da narrativa do mito de origem da religido.

No capitulo 5 buscaremos analisar as ideias defendidas pelos
representantes da Linha Branca de Umbanda no Primeiro Congresso Brasileiro

do Espiritismo de Umbanda ocorrido em 1941 no Rio de Janeiro. Nosso intuito

% Na Linha Branca de Umbanda o termo “pretos” se refere as entidades dos pretos-velhos.
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serd analisar em que medida as concepcgfes expressas neste evento foram
influenciadas pelo contexto social e racial desse periodo historico. Também
buscaremos refletir a influéncia do conceito kardecista de evolugdo sobre as
producdes expressas no Congresso, bem como analisaremos as estratégias de
institucionalizacdo adotadas pelos intelectuais umbandistas na busca pela

legitimacao da religido perante a sociedade.

2. ZELIO DE MORAES E O CABOCLO DAS SETE ENCRUZILHADAS:
ANALISANDO DIFERENTES PONTOS DE VISTA

Parece correto afirmar que no meio umbandista, ainda que nao seja
consenso, existe uma certa hegemonia da histéria de Zélio de Moraes e da
anunciacao realizada pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas em 15 de novembro
de 1908 como o marco fundador da Umbanda no Brasil. Vejamos alguns
exemplos.

O Ill Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda (1973) instituiu o
dia 15 de novembro como Dia Nacional da Umbanda — como uma referéncia a
data da primeira manifestacéo do Caboclo das Sete Encruzilhadas. Desde entéo
o dia 15 de novembro passou a fazer parte do calendario umbandista chegando
até mesmo a ser comemorado em parte dos terreiros. Podemos também citar o
Primeiro Congresso Brasileiro de Umbanda do Século XXI, um grande evento o
realizado em S&o Paulo entre os dias 14 e 16 de novembro de 2008, no qual se
tinha por objetivo comemorar o aniversario de 100 anos de existéncia da
Umbanda. Ou seja: cem anos contados a partir da manifestacéo do caboclo em
1908.

Ainda no ano de 2008 foi aprovado na Comissao de Constituicao e Justica
e de Cidadania (CCJ) da Camara dos Deputados, o Projeto de Lei 5687/05 que
visava instituir o Dia Nacional da Umbanda, a ser comemorado anualmente em

15 de novembro.> Por fim, no ano de 2012 vimos a entdo presidenta do pais, Dilma

5 Disponivel em: <https://www.camara.leg.br/noticias/115041-dia-nacional-da-umbanda-e-aprovado-pela-
camara/> Acesso em: 22 de ago. de 2022 .



https://www.camara.leg.br/noticias/115041-dia-nacional-da-umbanda-e-aprovado-pela-camara/
https://www.camara.leg.br/noticias/115041-dia-nacional-da-umbanda-e-aprovado-pela-camara/
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Rousseff, sancionar a Lei N° 12.644 na qual: “Art. 1° Fica instituido o Dia Nacional
da Umbanda, que sera comemorado, anualmente, em 15 de novembro.”®

Um fato que presenciei no meio académico, num GT (grupo de trabalho)
sobre o tema de religides afro-indigenas na XllI Reunido De Antropologia Do
Mercosul (RAM), ocorrida em 2019 na cidade de Porto Alegre, também,
particularmente, me demonstrou a forca desta narrativa. Duas estudantes da
Universidade Federal do Para que apresentavam - assim como eu - um trabalho
sobre a tematica da Umbanda, desenvolviam suas andlises a partir da afirmacao
de que a religido teria sido fundada por Zélio de Moraes e pelo Caboclo das Sete
Encruzilhadas em 1908. Ou seja, podemos perceber o alcance e a naturalizacéo
de tal narrativa mesmo em contextos geograficamente e culturalmente distintos
do sudeste brasileiro (eixo Rio-Sao Paulo) no qual esta foi gerada.

Durante muitos anos em minha propria experiéncia umbandista também
naturalizei esta narrativa como o marco fundante da Umbanda. Nas falas, nas
apostilas formuladas pelos terreiros, nos livros de escritores umbandistas que
chegavam até mim, havia sempre um ponto em comum: o Caboclo das Sete
Encruzilhadas incorporado no jovem Zélio Fernandino de Moraes fundou a
Umbanda em 1908. Inclusive esta narrativa sempre me causou um grande
impacto pelos fundamentos que carrega em si: um brado pela igualdade, pela
humildade, contra preconceitos, pela manifestacao do espirito para a realizacéo
da caridade sintetizada na ideia de fazer o bem sem olhar a quem.

No entanto, ao iniciar a busca por compreender o termo preto velho de alma
branca ouvido por mim em diferentes terreiros de Umbanda, fui levado a
aprofundar-me na histéria de um seguimento chamado Linha Branca de Umbanda
e Demanda, no qual redescobri Zélio de Moraes como um de seus representantes.
Enquanto cientista social que sempre se interessou pelas questdes raciais no
Brasil, bem como pela luta antirracista, os termos “preto velho de alma branca” e
“Linha Branca de Umbanda” de inicio ja me despertaram um sinal de alerta
(considerando o historico racial da sociedade brasileira, um alerta de racismo) e
uma curiosidade investigativa. Dessa maneira, ao debrucar-me, por um lado sobre
a histéria e os discursos dos principais representantes da Linha Branca de

Umbanda, e por outro sobre o contexto social e racial do pais no qual estes

& Disponivel em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2011-2014/2012/lei/l12644.htm> Acesso em:
22 de ago. de 2022.
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estavam inseridos, também passei a reconstruir meu olhar sobre a narrativa de
Zélio e do Caboclo das Sete Encruzilhadas de uma maneira que acredito ser mais
contextualizada e menos idealizada.

Sobre esta questdo, vamos iniciar nossa reflexdo apontando para
diferentes pontos de vista encontrados no debate académico e no meio
umbandista sobre este tema. De acordo com a antropologa Diana Brown, a
histéria de Zélio de Moraes — relato de sua doenca, posterior cura e revelacdo de
sua missao especial — se caracteriza como um conjunto de elementos que geram
um “mito de origem da Umbanda”. Segundo a autora nao é possivel afirmar com
certeza de que Zélio tenha sido de fato o fundador da Umbanda e nem que a
religido tenha tido um unico fundador, ainda que faca a ressalva de que a Tenda
Nossa Senhora da Piedade — e aquelas fundadas pelos companheiros de Zélio —
tenham sido as primeiras que encontrou no Brasil a se identificarem de maneira
consciente como praticantes de Umbanda durante sua pesquisa (BROWN, 1985).
Para ela muitos integrantes deste grupo de fundadores eram, como Zélio,
kardecistas insatisfeitos que provinham de uma classe média carioca:
trabalhavam no comércio, na burocracia governamental, eram oficiais militares,
profissionais liberais, jornalistas, professores, advogados etc. Em sua maioria
homens brancos. Estes kardecistas teriam entrado em contato com as macumbas

dos suburbios do Rio de Janeiro e de Niterdi, de modo que:

passaram a preferir os espiritos e divindades africanas e indigenas
presentes na “macumba”, considerando-os mais competentes do que o0s
altamente evoluidos espiritos kardecistas na cura e no tratamento de uma
gama muito ampla de doencgas e outros problemas. (BROWN 1985 p. 11)

Em contrapartida, a apropriacao de elementos das macumbas realizado por
este grupo de kardecistas insatisfeitos também passou pela negacéao de alguns
aspectos que a autora atribui a estes rituais, como por exemplo, o sacrificio de
animais, a presenca de espiritos considerados diabdlicos (exus), 0 ambiente que
por vezes incluia a bebedeira e a exploracdo econémica dos clientes.

Ja em Ortiz (1999), a compreensdo do surgimento da Umbanda no Brasil
esta diretamente ligada as transformacgfes sociais ocorridas no pais entre o final
do século XIX e inicio do século XX. Nesse periodo tivemos a abolicdo da

escravatura, a Proclamacédo da Republica, o auge de um projeto imigracionista e
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uma sociedade que caminhava no sentido da urbanizagao e industrializagéo. Para
0 autor a religido seria fruto e expressao justamente dessas transformacdes. Ou
seja, o autor opta por adotar uma perspectiva multicéntrica e difusa para a
compreensdo das origens da Umbanda’.

Jé para o antropologo Emerson Giumbelli houve um processo de invencéo
da figura de Zélio de Moraes como “o pioneiro” da Umbanda, que ocorre
particularmente no inicio da década de 1970. Em suas palavras “o lugar de
fundador ou pioneiro principal da Umbanda atribuido a Zélio de Moraes parece,
portanto, uma construgéo tardia” (GIUMBELLI, 2002). Para comprovar sua
argumentacao o autor faz um levantamento bibliografico de autores académicos
gue citam de alguma forma a umbanda na primeira metade do séc. XX - Arthur
Ramos (1940), Nicolau Rodrigues (1936), Jacy Rego Barros (1939), Goncalves
Fernandes (1941), Roger Bastide (1960) - demonstrando que estes ndo se
referiram a Zélio e ao Caboclo das Sete Encruzilhadas como os proeminentes

fundadores da religido.

Segundo Giumbelli, Zélio teria de esperar as obras de Diana Brown (1985)
e de Renato Ortiz (1978) para passar a ser reconhecido de maneira mais
significativa na literatura académica. Em relacdo a Ortiz, apesar de ter optado por
uma perspectiva multicéntrica e difusa sobre as origens da Umbanda, este
também considerou a relevancia de Zélio em sua andlise, tanto por reproduzir a
versao de que a Tenda Nossa Senhora da Piedade teria sido a base para a criagédo
de sete novas tendas®, quanto por considerar que seu centro teria se convertido
do kardecismo para a umbanda durante a década de 1930. O fato de que tanto
Brown quanto Ortiz terem atribuido em suas analises certa relevancia ao
pioneirismo de Zélio de Moraes, se explicaria pelo fato de ambos terem se
baseado numa fonte em comum para obter informac¢des sobre a Umbanda na
elaboracdo de suas pesquisas: a interlocucdo do historiador umbandista

Cavalcanti Bandeira.

"Em sua obra Ortiz também “chama a aten¢fio para iniciativas paralelas no Rio Grande do Sul (1920) e
aponta para presenca de outra personagem importante no contexto carioca” (GIUMBELLI, 2002, p. 187).

8 Tanto Cavalcanti Bandeira quanto Alves de Oliveira concordam sobre os nomes das sete tendas, divergindo
apenas na ordem de sua criacdo: Tenda Espirita Nossa Senhora da Conceic¢do, Tenda Espirita Nossa Senhora
da Guia, Tenda Espirita Santa Barbara, Tenda Espirita Sdo Pedro, Tenda Espirita Oxala, Tenda Espirita S&o
Jorge e Tenda Espirita Sdo Jerdnimo.
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Ainda apontando para a hipétese de construcédo tardia, Giumbelli também
se aprofunda nas referéncias feitas a Zélio de Moraes na propria literatura
umbandista, particularmente analisando os documentos produzidos pela Uniédo
Espiritista de Umbanda do Brasil (UEUB)® e seu principal instrumento de
divulgagédo chamado Jornal de Umbanda. Apesar de encontrar algumas poucas
referéncias a Zeélio de Moraes e a Tenda Nossa Senhora da Piedade nesta

documentacéo histérica, a conclusédo do autor é de que:

Seu reconhecimento como uma figura seminal da constituicdo da
umbanda encerra uma dupla ironia: a maioria das referéncias é
contemporéanea ou posterior a morte de Zélio, que ocorreu em 1975, aos
84 anos de idade; e aponta para um interesse pela “fundagédo” e pela
“origem” de uma “religiao” exatamente quando a disperséo doutrinaria e
ritual e a divisdo institucional parecem se impor de modo inexoravel
(GIUMBELLI, 2002, p. 189)

E ainda:

O fato é que Zélio de Moraes s6 parece ganhar destaque em relacédo a
histéria da umbanda, sejas nas versdes académicas, seja nas versdes
nativas, a partir do final da década de 1960. (GIUMBELLI, 2002, p.195)

Vejamos alguns exemplos das mencdes feitas a Zélio de Moraes que foram
encontradas na farta documentacéo analisada pelo autor. Algumas delas apontam
para a antiguidade deste na umbanda: termos como “vové dos médiuns de
Umbanda”, “um dos mais antigos, sendo o mais antigo dos trabalhadores em
terreiros”, “decano dos Babalads da Unido” sdo atribuidas ao médium. Em 1954,
por exemplo, € noticiado no Jornal de Umbanda uma festa na qual a Tenda Nossa
Senhora da Piedade recebeu o diploma de “tenda filiada numero um”. Neste
mesmo ano, Zélio passa a ocupar a posicao de inspetor da federacgéo, cargo que
teria a fungéo de supervisionar as entidades ligadas a UEUB em outros Estados.
No entanto, Giumbelli € categérico em afirmar que tais mengdes “jamais vao a
ponto de al¢a-lo a posi¢ao de fundador da religiao” (GIUMBELLI, 2002, p. 194).

9 A Federagéo Espirita de Umbanda foi fundada em 1939 e organizou o Primeiro Congresso de Espiritismo
do Brasil em 1941. Na década de 1940 a FEU se desarticulou e foi reestruturada em 1947 numa nova
federacdo: A Unido Espiritualista Umbanda de Jesus. Esta federacdo, por sua vez, assume a designacao de
Unido Espiritista de Umbanda, passando a veicular o Jornal de Umbanda. Em 1954 tem seu nome mudado
para Unido Espiritista de Umbanda do Brasil (UEUB). GIUMBELLI (2002, p.191)
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Nos proprios escritos de Cavalcanti Bandeira em relacdo as origens da
Umbanda podemos observar alguns fatos que corroboram para a hipotese de
Giumbelli. Em 1961, Bandeira foi designado como integrante da Comisséo
Nacional de Codificacédo do Culto da Umbanda, que estava vinculada ao Segundo
Congresso de Umbanda que foi realizado neste mesmo ano. Nesse periodo o
autor publica um livro no qual reflete sobre o momento em que a umbanda de fato
aparece no Rio de Janeiro: apds procurar pistas na obra de Jodo do Rio e nédo
encontrar respostas, o autor menciona a “fundagédo da FEU em 1939 e uma tenda
surgida em 19477, de modo que se lamenta ao concluir que: “Nao conseguimos
apurar com seguranga os terreiros que iniciaram no Brasil a pratica da Umbanda”
(Bandeira, 1961, p. 109 apud Giumbelli, 202, p. 194).

Por outro lado, em sua publicacdo de 1970 vemos o autor atribuir uma
“‘marcante influéncia da Tenda Espirita N. Senhora da Piedade” que fora “fundada
em 16 de novembro de 1908” por Zélio de Moraes, dirigente que também teria
recebido a incumbéncia do Caboclo das Sete Encruzilhadas de fundar mais “sete
centros” na cidade do Rio de Janeiro entre 1930 e 1937 (Bandeira 1973 p. 81-82).
Ou seja, aqui ja encontramos uma referéncia mais solida a Zélio de Moraes, ainda
gue este ndo seja apontado como o fundador da Umbanda. Vale citarmos ainda,
o texto de Alves Oliveira (1977) preparado para o Conselho Deliberativo Nacional
de Umbanda (CONDU) que foi um 6rgéo confederativo criado na década de 1970:
a partir de contribuicbes como a de Alves Oliveira, 0 CONDU decide consagrar o
dia 15 de novembro como data nacional da umbanda, numa referéncia a data em
gue teria ocorrido a primeira manifestacao do Caboclo das Sete Encruzilhadas em
1908.

Para Giumbelli o reconhecimento da figura de Zélio como pioneiro da
Umbanda apontaria para “um projeto federativo especifico” que procurava
generalizar uma narrativa que tenderia “a permanecer restrita a certo seguimento
do universo umbandista” (GIUMBELLI, 2002, p. 195). Por fim, de acordo com o
autor, a problematica sobre a origem da umbanda nado pode ser reduzida a busca

de um fundador:

Em parte, porque nos faltam dados histéricos suficientes; em parte
porque ndo faz muito sentido em procurar por prioridades e fundadores
em um processo que em boa medida ocorreu, por assim dizer,
rizomaticamente, sem direcdo Unica e sem controle centralizado, uma
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bricolage, para usar a expresséo de Ortiz (1986) (GIUMBELLI, 2002,
p.208)

Para Rohde (2011), a questao da origem “é o campo de batalha onde se
define o comego de um fenbmeno”, ou seja, o momento em que ele passa a existir
e tornar-se socialmente visivel. O autor considera que a narrativa de Zélio seria
apenas uma das partes constitutivas do todo complexo umbandista — parte que
se referia a um grupo especifico, a umbanda branca. No entanto o autor
problematiza quando esta parte € generalizada, perdendo sua caracteristica de
ser a narrativa de um seguimento especifico, passando a ser tratada como a

narrativa do todo complexo umbandista:

ao ser considerado como fundador, acaba por condicionar, limitar as
interpretacdes que séo feitas sobre a religido por adeptos e estudiosos
e 0 modo de vivenciar o universo das praticas e crengas umbandistas
(ROHDE, 2011, p.36).

Mesmo partido pressuposto de que o processo de constituicdo da
Umbanda seria relativamente longo — acompanharia toda a histéria do Brasil — ele
considera que € a partir do fim do século XIX e inicio do século XX que emerge
gradualmente um grupo religioso relativamente coeso autodenominado
umbandista, de modo que € nesse contexto que se torna possivel destacar o papel
fundamental dos discursos identitarios. Ou seja, neste periodo delimitou-se o que
€ e 0 que ndo é Umbanda, estabeleceu-se fronteiras fixas entre o nés e os outros.
Nos termos do autor, apesar de ter um longo processo de constituicdo — que inclui,
por exemplo, a histéria dos calundus do séc. XVIIl —a umbanda € bastante recente
enquanto uma religido representada institucionalmente, reconhecida social e

politicamente.

Ja Engler conclui que “a evidéncia histérica das raizes da Umbanda é
simplesmente incerta” e considera nao ter muita utilidade a tentativa de encontrar
“uma fonte Unica e clara que revelaria a esséncia da religido™° (ENGLER, 2020,
p. 16, traducdo nossa). Dessa maneira seu interesse esta primeiramente em

mapear as diversas perspectivas tedricas que ja foram defendidas sobre a origem

10 No original: “the historical evidence of Umbanda's roots is simply uncertain™ [...] “a single, clear source
that would reveal the essence of the religion”.
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da Umbanda: visdes que enxergam sua origem nas raizes africanas; uma visao
gue defende a origem da Umbanda na ruptura com o kardecismo através da
histéria de Zélio de Moraes; visdes que atribuem a origem da religido a um
esoterismo de sentido mais amplo (africano, kardecista, indigena “guarani”,
védico, egipcio, lemuriano, extraterrestre e assim por diante); visdes que vao
atribuir as origens da religido as transformacdes ocorridas no contexto social e

econdmico do pais na primeira metade do século XX e etc.

Ao realizar este mapeamento o autor tira as seguintes conclusdes: primeiro
gue a Umbanda € uma tradicao plural, fragmentada e hibridizante desde os seus
primordios; segundo e mais importante - pois consiste no cerne de sua
argumentagdo — que o0 kardecismo seria mais proeminente no contexto
umbandista do que as tradi¢cdes africanas. De acordo com ele:

Uma revisdo da doutrina e das préaticas mostra que as ideias e préticas
kardecistas sdo encontradas em toda a gama das muitas variantes da
Umbanda, e que os elementos africanos sdo mais limitados, embora

presentes na maioria dos grupos.!! (ENGLER, 2020, p.26, tradugdo
nossa)

Nesse sentido defende a perspectiva de que os elementos kardecistas
seriam universais na Umbanda, ao passo que os elementos africanos néo.
Embora faca a ressalva de que em se tratando de Umbanda nunca seja prudente
generalizar, o autor argumenta, por exemplo, que ndo existe nenhum elemento
ritual africano que possa ser encontrado em todas as casas de Umbanda
enquanto o passe!? seria um elemento universal ou quase universal nas praticas
ritualisticas umbandistas (ENGLER, 2020, p. 23). Aqui cabe ressaltar o que Engler
compreende como kardecismo: “uma tradi¢cao esotérica ocidental e um fator chave
no surgimento de uma ampla variedade de espiritismos latino-americanos,
incluindo a Umbanda” (ENGLER, 2020, p. 24). De acordo com ele:

[...] se ficarmos de olho em todo o espectro das Umbandas, os elementos
kardecistas parecem ser mais centrais. Como o Kardecismo é uma
tradicdo esotérica ocidental, isso sugere que a Umbanda é mais

esotérica que a africana. A Umbanda é melhor classificada como um
Espiritismo brasileiro hibridizante, se definirmos os Espiritismos como

1 No original: “A review of doctrine and practices shows that Kardecist ideas and practices are found across
the range of Umbanda's many variants, and that African elements are more limited, although present in most
groups.”

12 0 passe consiste na transmisséo de fluidos energéticos canalizados por um médium -normalmente através
da imposicdo das méos - para outra pessoa que procure assisténcia espiritual.
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tendo elementos esotéricos ocidentais, por exemplo, Kardecista,
Espirita, Nova Era, etc. (ENGLER, 2020, p.2, traducdo nossa).

Por fim, vale lembrar que o autor também defende a narrativa da
manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas através de Zélio de Moraes
como um mito de origem, inclusive considerando que as evidéncias histéricas para

a comprovacao desse mito seriam escassas (ENGLER, 2020, p. 12).

Jéa Oliveira (2008, p.91) também considera a anunciagcédo do Caboclo como
um “misto de lenda e de realidade” - e apesar de reconhecer a sua importancia
enquanto um marco e divisor de 4guas para 0 movimento umbandista — concorda
com Brown na afirmacéo de que ndo se pode ter certeza de que Zélio de Morais
tenha fundado a Umbanda. Segundo ele, alguns dados histéricos referentes
aquele evento nao puderam ser confirmados, havendo inclusive varias
divergéncias entre as informacdes contidas em diferentes versées do mito da

“anunciacao”.

Por exemplo, a narrativa faz referéncia a participacdo de Zélio na mesa
kardecista atendendo ao convite do presidente da Federacédo Espirita de Niteroi,
José de Souza. Entretanto, de acordo com Oliveira (2008), consultando o Livro de
Atas n°. 1 desta instituicdo, constata-se que o cargo era ocupado por Eugénio
Olimpio de Souza, ndo constando o nome de nenhum José de Souza entre 0s
membros da diretoria e nem na relacdo dos associados. Tampouco consta no
referido livro de atas a realizacdo de uma reunido naquela data. Segundo
informacdes prestadas pela Diretora de Divulgacdo da Federacdo Espirita de
Niterdéi (atual Instituto Espirita Bezerra de Menezes), em 1908 a Federac¢do ainda
nao dispunha de sede prépria, ocupando uma sala no centro de Niterdi. De acordo
com Oliveira: “[...] somos levados a pensar que, se realmente o fato ocorreu, pode
nao ter ocorrido na Federagcédo, mas talvez em algum centro espirita filiado a esta,
cujo nome se perdeu ao longo da repeticao desta tradicdo oral.” (OLIVEIRA, 2008,
p.94).

Sobre esta questdo da localidade, o historiador umbandista Trindade
(2014) reproduz em seu livro um artigo intitulado de O local da primeira
manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas. Nele € relatada uma pesquisa
sobre os registros historicos deste episddio realizada pelo médium Marcio

Petersen, na qual este levanta a hipétese de que o nome do centro visitado por
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Zélio de Moraes em 15 de novembro de 1908 seria Grupo Espirita Santo
Agostinho. Tal hipétese € aventada pelo fato da Federacao Espirita do Estado do
Rio de Janeiro em 1908 ndo possuir sede propria, de modo que na mesma sala
em que ocorriam as reunides da federacédo também ocorriam as reunides do grupo
citado acima. Apesar dessa perspectiva considerar inclusive que existiriam sinais
misteriosos da influéncia de Santo Agostinho com a fundacdo da Umbanda — que
serviriam para reforcar a hipotese de Zélio ter participado de uma sesséo do grupo
espirita citado acima - o fato € que ainda néo existem documentos histéricos que

comprovem definitivamente essa hipotese.

Oliveira (2008) ainda discorda de Brown sobre a afirmacdo de que a
fundacdo da Umbanda teria acontecido “em meados da década de 1920, por
iniciativa de um grupo de kardecistas”, pois cita um artigo publicado por Leal de
Souza em 1933, no qual o jornalista afirma que o Caboclo das Sete Encruzilhadas
ja trabalhava ha 23 anos na casa de Zélio nos arredores de Niterdi. Ou seja, pelo
menos, desde 1910. Assim, o autor diz acreditar que Brown tenha sido levada a
se enganar, pois a década de 1920 coincide com a instalacdo da Tenda Nossa
Senhora da Piedade em outro endereco - ainda em Sdo Gongalo (OLIVEIRA,
2008, p.109). De acordo com Oliveira:

Mesmo que seja somente um “mito de origem”, como propde Diana
Brown, a manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas ndo pode ser
relativizada, uma vez que para os umbandistas a data tem o mesmo
valor simbdlico do Natal para os catélicos, do Rosh Hashanara para os
judeus e da Hégira para os mugulmanos. (OLIVEIRA, 2008, p. 98).

Nesse sentido o autor diz ndo concordar com a analise de Giumbelli sobre
a importancia de Zélio de Moraes para o movimento umbandista. Como vimos
anteriormente, em sintese, a argumentacao de Giumbelli € de que o mito fundador
centrado na figura de Zélio teria sido uma construcdo tardia que se iniciou
contemporaneamente a morte do médium (1975) e que teria sido criado como
resposta a um periodo de dispersao doutrinaria e de diviséo institucional. Oliveira
aponta ndo ver, a principio, consisténcia na afirmacgéo de que a busca pela origem
da umbanda - na figura de Zélio - seria um grande elemento aglutinador para o
movimento umbandista. Para o autor historicamente a unido dos movimentos

umbandistas sempre foi circunstancial “haja vista o excessivo numero de
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FederacgOes, Confederactes, Unides e Conselhos existentes” (OLIVEIRA, 2008,
p.98).

Como vimos anteriormente, Giumbelli também argumenta que nas obras
umbandistas e nas publicacées do Jornal de Umbanda'® encontram-se apenas
discretas citacdes sobre Zélio de Moraes e que mesmo aquelas que reconhecem
a antiguidade dos vinculos do médium com a Umbanda, jamais chegam ao ponto
de considera-lo como o fundador da religiéo.

Sobre este argumento, Oliveira nos lembra que existe pelo menos uma
edicdo do Jornal de Umbanda de outubro de 1952, em que foi publicado um relato
de Leal de Souza afirmando que foi o Caboclo das Sete Encruzilhadas quem
organizou a Linha Branca de Umbanda e ainda que teria iniciado a sua misséo
em 15 de novembro de 1908. Constatamos que Leal de Souza ja havia publicado
um artigo em 1932 intitulado O Caboclo das Sete Encruzilhadas com este mesmo
conteldo que observamos na publicacdo do Jornal de Umbanda. Apesar de
evidenciar a existéncia de pelo menos um registro no Jornal de Umbanda, na
década de 1950, que aponta Zélio de Moraes como o fundador da Linha Branca
de Umbanda, Oliveira diz concordar com Giumbelli que este registro “é pouco,
quase nada” (OLIVEIRA, 2008, p. 100).

No entanto, o autor ira propor uma interpretacdo diferente da realizada por
Giumbelli, para compreender a auséncia de Zélio de Moraes nas obras de seus
contemporaneos e nos materiais publicados no meio umbandista. Para explicar
esta auséncia, Oliveira (2008) recorrera a teoria de Bourdieu sobre o
funcionamento do campo religioso para compreender o ostracismo vivido por Zélio
de Moraes. O autor compara a Federacdo Espirita de Umbanda (FEU) com a
hierarquia eclesiastica e Zélio de Moraes com a figura do profeta, partindo do
principio de que as publicacdes umbandistas estudadas por Giumbelli foram
produzidas num periodo em que a Umbanda ja desfrutava de alguma legitimidade

institucional.

A primeira parte de sua explicacdo envolve a nocdo de que Zélio de

Moraes — enquanto o médium que incorporava a entidade fundadora da Umbanda

13 Veiculo oficial da Unido Espiritista Umbanda do Brasil (UEUB) que se formou a partir da Federagdo
Umbandista do Brasil (FEU).
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— se fosse amplamente reconhecido nesta posicdo (equivalente a figura do
profeta) poderia competir no campo religioso com o monopolio doutrinario
difundido pela prépria umbanda institucionalizada, pondo em risco a legitimidade

da nova religido.

A segunda parte da explicacdo, envolve uma constatacdo sobre uma
caracteristica particular de Zélio: segundo depoimentos de pessoas que
conviveram com ele, este possuia uma personalidade timida e modesta. Neste

ponto Oliveira (2008) cita um comentério do jornalista Ronaldo Linares:

“era uma pessoa que nao gostava dos holofotes da ostentagéo publica”,
comenta o jornalista Ronaldo Linares, autor de uma curta biografia do
médium [...] N&o era da personalidade de Zé&lio arvorar-se em lider da
Umbanda, ou “n&o era este o desejo do plano espiritual”’, ponderou Lygia
Cunha, neta do médium em conversa informal com o autor desta
dissertacédo (OLIVEIRA, 2008, p.115).

Apéds a exposicdo destes diferentes pontos de vista académicos sobre o
tema, penso ser importante expressar a maneira Como propomos nos relacionar
com esta questdo no presente trabalho.

Compartilhamos a visao de diferentes autores académicos - que em suas
diversas perspectivas e interpretagdes - compreendem a narrativa do Caboclo das
Sete Encruzilhadas como um “mito” de origem ou de fundacao da religido - Rohde
(2011), Giumbelli (2002), Oliveira (2008), Engler (2020)** etc. Assim como Oliveira
2008, também consideramos que a anunciacdo do Caboclo seja marcada por um
misto de lenda e realidade.

Dito isto, ressaltamos que em nosso trabalho n&o teremos a intencao de
adentrar na questdo da origem ou das origens da Umbanda e nem de buscar
validar ou contestar a narrativa fundadora de Zélio de Moraes. Nosso objetivo
principal sera dialogar com o mito de origem do Caboclo das Sete Encruzilhadas,
bem como dialogar com as narrativas dos representantes da Linha Branca de
Umbanda da primeira metade do século XX. Nesse didlogo nosso foco sera
analisar as relagdes entre as narrativas do mito de origem e o contexto racial

brasileiro no qual este esta inserido.

14 Ressaltamos outros autores que também enxergam na narrativa do Caboclo das Sete Encruzilhadas um
“mito de origem ou de fundagio”, como por exemplo, Isaia (s.d. [a] e s.d. [b]), Ligiério e Dandara (1998) e
Janior (2004).
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Também queremos ressaltar que nosso trabalho estard delimitado as
narrativas dos representantes-intelectuais da Linha Branca de Umbanda na
primeira metade do século XX. Logo nossas conclusdes e apontamentos nao
serdo sobre a Umbanda de modo geral e muito menos teréo a pretensao de
abarcar a totalidade do diverso universo umbandista: aqui nos propomos a tratar
de uma parte constitutiva especifica deste universo dentro de uma delimitacéo
temporal. E apesar desta parte - a Linha Branca de Umbanda - sem duvidas ter
tido um papel importante durante o processo de institucionalizacao da religido nas
primeiras décadas do século XX, ndo queremos incorrer no erro de tratar a historia
deste seguimento como se fosse a histéria do todo complexo umbandista.

Ao considerarmos a narrativa de Zélio como um mito de origem
buscaremos tanto contextualiza-la histérica e racialmente quanto apontar para o
papel que esta pode assumir no contexto da pratica umbandista. Por fim,
ressaltamos que realizar esta reflexdo nao significa minimizar a importancia da
narrativa de Zélio de Moraes e do Caboclo das Sete Encruzilhadas no meio
umbandista. Pelo contrario mantenho um profundo respeito por ela e
particularmente enquanto umbandista considero que esta carrega em si
fundamentos importantes da religido. Tao pouco significa desmerecer a historia
dos representantes da Linha Branca de Umbanda, que sem duvidas, tiveram um
papel importante no processo de institucionalizacdo e legitimacdo da religido
perante a sociedade. Dito isto, passemos a analise do mito de origem

protagonizado por Zélio de Moraes e pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas.

2.1 Um brado pela igualdade entre todos os irmé&os: encarnados e
desencarnados!

Inicio este topico com as palavras de Zélio de Moares na entrevista
concedida a Lilia Ribeiro — na época jornalista e dirigente da TULEF — que foi
publicada na revista Gira de Umbanda em 1972 com o titulo de “A Umbanda existe
ha 64 anos!”. Trataremos de redigir a narrativa de Zélio com a maior riqueza de
detalhes possivel — utilizando um conjunto de citagdes que nos permita ouvi-la na
voz e perspectiva dos préprios integrantes da Linha Branca — pois sera
exatamente em suas nuances e entrelinhas que encontraremos um rico material

para nossa analise.
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Nesta entrevista Zélio relata que se encontrava paralitico e desenganado
pelos médicos, até que em 14/11/1908 surpreendeu sua familia ao sentar-se na
cama e dizer que no dia seguinte estaria curado. De fato, no dia 15/11/1908
amanheceu saudavel, de modo que seus pais diante dessa cura inexplicavel —
mesmo sendo catodlicos — decidiram leva-lo & Federacdo Espirita de Niteroi. Ao
chegar no local, Zélio foi convidado pelo presidente da Federagcédo Espirita - sr.
José de Souza - a sentar-se na mesa junto aos demais médiuns. Em seguida teria
causado um pequeno tumulto: sem saber o porqué de suas proprias palavras,
guiado por uma “forga estranha”, disse que naquela mesa faltava uma flor. Por
fim, ignorando a adverténcia dos dirigentes do trabalho de que ndo poderia
levantar, este foi até o jardim buscar uma flor que colocou no centro da mesa.

Apbs o episddio da flor, seguiu-se o seguinte didlogo:

Serenado o ambiente e iniciados os trabalhos, verifiquei que os espiritos
que se apresentavam, aos videntes, como indios e pretos, eram
convidados a se afastar. Foi entédo que impelido por uma forga estranha,
levantei-me outra vez e perguntei por que ndo podiam se manifestar
esses espiritos que, embora de aspecto humilde, eram trabalhadores
(Revista Gira de Umbanda n° 1, apud TRINDADE, p.209).

Nesse momento ficava claro que as palavras involuntarias e a “forga
estranha” que guiava o jovem de 17 anos eram a manifestacdo de um espirito que
havia incorporado em Zélio. Em seguida se estabeleceu o seguinte debate entre
0 espirito que o jovem incorporava e os kardecistas, de modo que um dos médiuns

gue era vidente questionou:

“O irm&o é um padre jesuita. Por que fala dessa maneira e qual o seu
nome?

- Respondi, sem querer:

- Amanha estarei em casa deste aparelho, simbolizando a humildade e
a igualdade que devem existir entre todos os irméos, encarnados e
desencarnados. E se querem um nome, que seja este: sou o Caboclo
das Sete Encruzilhadas”. (Revista Gira de Umbanda n° 1, apud
TRINDADE, p.209, grifo nosso).

Observando a fala do Caboclo das Sete Encruzilhadas destacamos um
primeiro ponto que aprofundaremos mais adiante em nossa reflexdo: sua ruptura

com os kardecistas mediante a critica destes ndo aceitarem a incorporacéo de
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espiritos de “pretos™® e “caboclos”. Os autores Ronaldo Linares!® e Diamantino
Trindade - grandes responsaveis pela ampla divulgacdo e hegemonizacdo da
narrativa de Zélio através da publicacdo de diversas obras - ao reconstituirem o
dialogo fundante atribuem ainda outras falas ao Caboclo da Sete Encruzilhadas
gue realcam mais a ruptura e a delimitacdo com o espiritismo kardecista. Em
Histéria da Umbanda no Brasil, Diamantino Trindade, por exemplo, relata a

seguinte fala do Caboclo:

“Por que repelem a presenca dos citados espiritos, se nem sequer se
dignaram a escutar suas mensagens. Seria por causa de suas origens e
de sua cor? (grifo nosso) [...] amanha estarei na casa deste aparelho
para dar inicio a um culto em que esses pretos e esses indios poderao
dar a sua mensagem, e assim, cumprir a missao que o Plano Espiritual
Ihes confiou”. (TRINDADE, 2014, p. 121).

Em Orixas na Umbanda e no Candomblé, Ronaldo Linares e Diamantino
Trindade trazem essa outra fala, na qual o Caboclo afirmaria que Deus em sua
infinita bondade teria estabelecido na morte um grande nivelador universal. Sendo
ricos ou pobres, poderosos ou humildes, de acordo com a entidade, na morte
todos se tornariam iguais. Na citacdo abaixo vemos ainda outros aspectos da fala
do caboclo neste dia emblematico:

“[...] vocés homens preconceituosos, ndo contentes em estabelecer
diferencas entre os vivos, procuram levar essas mesmas diferencas até
mesmo além da barreira da morte. Por que ndo podem nos visitar esses
humildes trabalhadores do espago, se apesar de ndo haverem sido
pessoas importantes na Terra, também trazem importantes mensagens
do além? Por que o ndo aos Caboclos e Pretos-Velhos? Acaso nao
foram eles também filhos do mesmo Deus?" (LINARES; TRINDADE,
2018, p. 31, grifo nosso).

Assim, apés o dirigente kardecista ter respondido que nao aceitaria a
manifestagédo de espiritos “claramente atrasados pelo grau de cultura que tiveram
quando encarnados” (TRINDADE, 2014, p. 121) é que o Caboclo das Sete

Encruzilhadas anuncia que em seu novo culto todos seriam ouvidos,

15 As entidades dos pretos-velhos eram chamadas simplesmente de pretos pelos integrantes da Linha Branca
neste periodo.

16 Ressaltamos o fato de que ao reconstituir a histéria de Zélio em diversas obras, Pai Ronaldo recorre a
autoridade de ter entrevistado e ouvido essa narrativa diretamente do proprio médium.
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independentemente da cor, ou do que houvessem sido nas encarnacdes

anteriores:

Amanhd, na casa onde o meu aparelho mora, havera uma mesa posta
a toda e qualquer entidade que queira se manifestar,
independentemente daquilo que foi em vida; todos serdo ouvidos, e nés
aprenderemos com aqueles espiritos que souberem mais e ensinaremos
aqueles que souberem menos, e a nenhum viraremos as costas nem
diremos néo, pois esta é a vontade do pai (LINARES; TRINDADE, 2018,
pag. 32).

Contada a narrativa, comecarei a analise destacando alguns pontos que
considero chaves. Primeiramente podemos identificar que a justificativa fundante
para a criacdo da Umbanda se revela, a partir das palavras do Caboclo, num apelo
pela “igualdade” e em sua indignacao contra os “homens preconceituosos” (que
além de criar diferencas entre os vivos querem cria-las também entre os mortos).
Vemos essa indignacdo se apresentar diante da recusa dos kardecistas em
receber e mesmo ouvir espiritos de “pretos” e “caboclos” em sua sessao, ou seja,
a indignacgao por estes espiritos serem a priori barrados e taxados de “inferiores”
pela sua cor e origem independentemente da mensagem que pudessem trazer.

O apelo pela igualdade se evidencia no anuncio do novo culto, no qual
todos seriam ouvidos independentemente do que foram em vida e no qual a
‘humildade e a igualdade” deveriam existir “entre todos os irmaos, encarnados e
desencarnados” (LINARES; TRINDADE, 2014, p. 32). Em poucas palavras
podemos afirmar que os elementos chave desta narrativa sédo: o combate do
Caboclo a recusa “preconceituosa” dos kardecistas em relagdo aos espiritos de
“pretos” e “caboclos”, bem como uma forte defesa pela igualdade.

Aqui gostaria de chamar a atencado para dois aspectos: um primeiro sobre
a forca que os fundamentos contidos nesta narrativa podem assumir no meio
umbandista. O segundo que a ideia de igualdade defendida pelo Caboclo néo
pode observada em sua integralidade quando analisamos os discursos dos
préprios representantes da Linha Branca de Umbanda.

Quando era ainda crianga passei a frequentar um terreiro de umbanda em
Séo Bernardo do Campo — SP, Casa do Pai Thomas de Arruda pelo intermédio
de minha familia materna. Guardo boas lembrancas das nossas visitas ao terreiro

que eram feitas normalmente na companhia de primos da mesma idade que eu:
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conversava com as entidades; ganhava bolos e doces; na hora da defumacgéo
achava graca ao imitar os adultos e jogar a fumaca sobre os ombros, no peito e
nas costas; também gostava dos pontos cantados.

Paralelamente as minhas experiencias no terreiro, por volta dos dez anos
de idade também comecei a cursar a primeira comunhao na Igreja Catolica. Nesse
periodo lembro-me de uma situacdo que me gerou bastante desconforto: no
segundo ano de curso, antes de realizar a primeira comunhao, nés tinhamos de
nos confessar com o padre. Eu definitivamente ndo sabia o que falaria no
momento da confissdo e a medida que a data marcada ia se aproximando comecei
a sentir uma certa ansiedade. Pouco antes desse evento, decidi conversar com
minha professora do catecismo e expor o0 motivo de minha angustia. Durante a
conversa, contei para ela que também frequentava um terreiro de Umbanda com
familiares e perguntei se este fato seria um motivo para eu me confessar. Diante
de sua resposta afirmativa, tive um sentimento ambiguo: por um lado nao via
motivo nenhum para ter de confessar - como um pecado — o fato de ir de vez
guando ao terreiro; por outro, senti um certo alivio por ter enfim encontrado algo
gue poderia falar. Na respectiva data, com meus onze anos, la estava eu diante
do padre.

Considero que neste dia tive um dos primeiros insights de reflexao critica
da minha vida. Ao falar para o padre que eu frequentava a Umbanda, sua resposta
foi de que isto ndo era bom: “pra que ir em pequenas vendinhas quando estamos
diante de um grande mercado onde encontramos tudo que precisamos?”. Lembro-
me que discordei profundamente de sua fala - de modo que mesmo sem verbalizar
e nem debater - senti 0 preconceito em suas palavras e tive a certeza de que ele
estava completamente errado. Do pouco que eu conhecia a Umbanda sabia que
naquele terreiro acontecia algo bom, no qual familiares meus estavam sendo
ajudados e no qual pessoas de minha confianca frequentavam.

Em contrapartida, lembro-me de que neste terreiro sempre ouvia a frase de
gue na Umbanda o objetivo era “fazer o bem sem olhar a quem”. As pessoas eram
ali recebidas e atendidas sem jamais serem questionadas ou censuradas por
terem alguma outra religido ou mesmo nao terem religido. Todos eram atendidos
e tratados igualmente: fossem pobres, ricos, brancos ou negros. Considero que
neste terreiro estavam muito vivas as premissas do Caboclo, que eu passei a

compreender desde antes de conhecé-las teoricamente: “todos serdo ouvidos,
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nds aprenderemos com aqueles que souberem mais e ensinaremos aqueles que
souberem menos, e a ninguém viraremos as costas nem diremos nao, pois esta
€ a vontade do pai”. Posso dizer que neste terreiro, no qual parte de minha familia
materna passou a trabalhar, sentia que havia verdadeiramente uma entrega ao
outro, um desejo sincero de ajudar o préximo. Enfim, havia muito amor envolvido
em se fazer umbanda.

Para exemplificar, cito aqui um relato registrado no livro A Umbanda de
Todos NGs: Na casa do Pai Thomas de Arruda escrito por minha tia materna, no
qual foram reunidas histérias de experiéncias individuais e coletivas vividas no
terreiro. No capitulo, O Mendigo, temos o seguinte relato. Em certo dia durante o
trabalho no terreiro, surgiu um mendigo carregando duas sacolas na porta do
centro. Minha tia foi a0 seu encontro e ouviu o0 seguinte pedido: perguntou se
poderia ser atendido e afirmou que gostaria de ser o uUltimo a passar, alegando
gue ndo estava bem-vestido. Ela relata que sentiu uma grande comocéao pela
situacao e que insistiu que por ela e pela casa ndo haveria problema algum dele
entrar da maneira como estava vestido, mas que se sentisse constrangido ela
também poderia pegar um avental para ele. Ao se afastar por alguns instantes
para pegar o avental e quando retornou, o rapaz havia sumido. Perguntou a
respeito dele para algumas pessoas que disseram nao o ter visto, no entanto, uma
moca disse que ele havia ido embora.

Tempos depois, numa outra noite de trabalho, relatou que uma entidade
Ihe perguntou se ela se lembrava do mendigo que havia aparecido na porta da
casa tempos atras. Perguntou também se ela se lembrava que ficou a procura

dele apos retornar com o avental nas maos.

Ele pegou a minha mao direita, apertou-a forte de encontro ao seu
coracéo [...] nossos olhos conversaram, muito mais do que palavras que
se ouviam. Ele falou do amor. Falou também do preconceito, que
infelizmente muitas pessoas carregam dentro de si. Preconceito que
julga as pessoas pela aparéncia e que discrimina [...] finalizou com um
misto de solicitagdo e declaracdo de que todos que ali entravam eram
recebidos com o mesmo amor que ele fora recebido. (SOUSA, 2011,
p.25)

Dessa maneira a entidade havia Ihe revelado que ela propria era o mendigo
daquela noite, pois além de incorporar também possuia a capacidade de se

materializar em situacdes especificas. Desse modo uma grande ligcao foi ensinada
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e reforcada naquela situacao: a necessidade de tratar as pessoas com igualdade,
com humildade, enfim, com amor. Considero que certos fundamentos presentes
na narrativa do Caboclo das Sete Encruzilhadas - como por exemplo, a igualdade,
a humildade e a negacao dos preconceitos — cumprem um papel muito importante
no contexto religioso e ganham um significado norteador para a prética
umbandista. Nesse sentido, a funcéo pratica que cumpre esta narrativa no meio
umbandista transcende a necessidade da comprovacéo historica e os debates
sobre a validade ou ndo de Zélio de Moraes como o pioneiro da umbanda.

Por outro lado, nossa hipétese € de que ao analisarmos os discursos dos
representantes da Linha Branca de Umbanda na primeira metade do século XX,
particularmente no que diz respeito aos espiritos dos pretos-velhos e caboclos,
vemos que este desejo de igualdade nao se realiza plenamente. Ao mesmo tempo
em que existe uma fala contra o preconceito, também existe uma grande
guantidade de preconceitos que sdo naturalizados e reproduzidos. Inclusive em
muitos casos percebemos ndo haver uma ruptura de fato com as concepcoes de
“‘inferioridade” e “superioridade” presentes no kardecismo, mas sim uma
construcdo ideoldgica que de maneira mais complexa acaba mantendo as

mesmas hierarquias.

2.1.2 A histéria do Caboclo das Sete Encruzilhadas

Em seu livro O Espiritismo, a Magia e as Sete Linhas de Umbanda o escritor
e jornalista Leal de Souza - um dos principais dirigentes e representantes da Linha
Branca de Umbanda perante a sociedade da época — relata que na fatidica sesséo
de 15/11/1908 o Caboclo das Sete encruzilhadas se apresentou aos médiuns
videntes primeiramente como um “homem de meia-idade, de pele brénzea,
vestindo uma tunica branca atravessada por uma faixa onde brilhava, em letras
de luz, a palavra Caritas” (SOUZA, 2019, p. 119). Apés essa primeira aparicao a
entidade passou a se mostrar durante muito tempo aos olhos dos médiuns
videntes como um caboclo com “tanga de plumas e mais atributos dos pajés
silvicolas”. O autor relata que tempos depois a entidade voltou a se mostrar em
algumas ocasides “na alvura de sua tunica primitiva”, para afinal deixar de se

apresentar com forma corporea — apenas em raras situagcbes — passando a ser
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sentido como uma vibracao azul clara pelos médiuns que percebiam sua presenca
mesmo sem vé-lo. (SOUZA, p. 119).

Na gravacdo da mensagem proferida pelo préprio Caboclo em novembro
de 1971 na ocasido do 63° aniversario da Tenda Nossa Senhora da Piedade —
gravada por Lilia Ribeiro da TULEF e transcrita em Historia da Umbanda por
Cumino (2010) — vemos inicialmente Zélio afirmar que o Caboclo das Sete
Encruzilhadas foi o frei jesuita Gabriel Malagrida em uma de suas encarnacgdes

passadas:

“Trazia uma ordem, fora jesuita até aquele momento, chamava-se
Gabriel Malagrida; daquele instante ele ia criar a Lei de Umbanda, onde
preto e o caboclo pudessem se manifestar. Porque ele ndo estava de
acordo com a Federacdo Kardecista, que ndo recebia pretos nem
caboclos. Pois se o Brasil- o que existia no Brasil eram caboclos, eram
nativos — se no Brasil, quem veio explorar o Brasil, trouxe pra trabalhar,
para engrandecer este pais, eram os pretos da costa da Africa, como é
que uma Federagdo Espirita ndo recebia caboclo nem preto?”
(Mensagem de 63° aniverséario da Tenda Nossa Senhora da Piedade
apud CUMINO, 2010, p. 322, grifo nosso).

No decorrer da mensagem a propria entidade, incorporada em Zélio, fala
em primeira pessoa sobre algumas caracteristicas de sua encarnagado passada:
“Nao vim por acaso, ndao. Eu trouxe uma ordem, uma missao, porque venho ha
muito tempo dizendo aquilo que ia acontecer, desde o terremoto de Lisboa de
1755 até este momento, e tudo aquilo que eu dizia que ia acontecer acontecia”
(idem).

Na reconstituicdo do didlogo do dia 15/11/1908 realizada por Ronaldo
Linares e Diamantino Fernandes, vemos o Caboclo afirmar que havia sido um
caboclo brasileiro em sua Ultima passagem na terra - “Deus concedeu-me o
privilégio de nascer como um caboclo brasileiro” (LINARES; TRINDADE, 2018, p.
31). No livro Historia da Umbanda no Brasil, o Caboclo também afirma ter sido um
‘padre jesuita” e com uma ressalva: diferentemente de outras narrativas que
observamos, neste relato a entidade teria revelado a Zélio sua encarnacao
enquanto Gabriel Malagrida somente em 16 de novembro de 1919, ou seja, onze
anos apos sua primeira incorporacdo (TRINDADE, 2014, p. 122).

No que diz respeito as encarnacgdes passadas do Caboclo encontramos

muito mais informacdes sobre sua vida passada europeia do que sobre a sua
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encarnacado enquanto indigena brasileiro. Diamantino Trindade (2014) elabora
uma sintese da histéria de Gabriel Malagrida que descreveremos a seguir. Aqui
cabe ressaltar que optaremos reproduzir a historia de Malagrida pela olhar de um
historiador umbandista justamente por termos a intencdo de dialogar com as
narrativa com o mito de origem da Umbanda.

No entanto indicamos o trabalho de Tavares (1995) !’ para uma
compreensao mais profunda sobre a participacdo da Companhia de Jesus no
processo de colonizagdo da América Portuguesa, bem como sobre os motivos
gue gradativamente resultaram na ruptura entre a coroa lusitana com esta
instituicdo, culminando no triunfo do absolutismo ilustrado do periodo pombalino.
Nesta obra a autora realiza uma analise da biografia de Gabriel Malagrida que nos
permite ter uma visdo mais complexa e contextualizada desta figura historica.

De acordo com Trindade (2014), Malagrida nasceu em 1689 na Italia e
desde cedo demonstrava tendéncias misticas, de modo que entrou para
Companhia de Jesus e em 1721 foi para Lisboa. Apés algum tempo em Portugal
conseguiu se transferir para o Maranh&o no Brasil, local onde realizou muitas
pregacdes julgando-se “predestinado a cumprir uma missao superior no planeta”,
ou seja, “uma missdo de conquistar almas para o céu”. Inclusive o padre
apresentaria “evidentes sintomas mediunicos ouvindo vozes misteriosas” e
chegando mesmo “a pensar que operava milagres” (TRINDADE, 2014, p.104).

Em 1727 teria comegado a “ardua tarefa de catequizar indios”, conseguindo
nessa ocasiao “amansar a feroz tribo dos Barbassos”, de modo a ter realizado no
Maranhdao uma “missdo que teve grande desenvolvimento, sustentando uma
tarefa apostolica” (idem). Neste ponto fago uma pequena pausa, para uma
observacdo. Parece-nos que a histéria de Gabriel Malagrida e do Caboclo
possuem uma certa idealizacao de suas figuras, o que pode significar que alguns
elementos importantes de serem problematizados sejam passados de maneira
desapercebida.

Por exemplo, a seguir em nossa analise, aprofundaremos um pouco mais
sobre o periodo colonial brasileiro, bem como sobre o papel dos jesuitas neste
contexto especifico. No entanto nos chama a atencdo a naturalidade e um certo

grau de idealizacdo com os quais Trindade (2014) parece utilizar certos termos ao

17 Entre a Cruz e a Espada: Jesuitas e a América Portuguesa - Célia Cristina da Silva Tavares (1995)
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tratar da historia de Malagrida: “tarefa apostdlica” de “catequizar indios” e de
“amansar uma tribo feroz”. O que poderia significar este termo no contexto do
empreendimento colonial brasileiro? Outro exemplo € sobre as revelacdes que 0
Caboclo das Sete Encruzilhadas teria feito no dia de sua primeira manifestagao.
Seguindo seu dom de prever o futuro, o qual ja era apontado em Gabriel

Malagrida, temos o seguinte progndstico:

Este mundo de iniquidades, mais uma vez sera varrido pela dor, pela
ambicdo do homem e pelo desrespeito as leis divinas. As mulheres
perderdo a honra e a vergonha, a vilmoeda comprara carateres e o proprio
homem se tornara efeminado. (TRINDADE, 2014, p. 122).

Considerando que este prognéstico foi feito no ano de 1908, a sua
continuidade trata sobre a previsédo da Primeira e da Segunda Guerra Mundial. O
gue nos chama a atencao é a naturalizacéo e a falta de problematizagcdo com a
gual certos trechos séo trazidos a tona em pleno séc. XXI: ao dizer que o mundo
sera varrido pela dor, pela ambicdo e pelo desrespeito as leis divinas, por
exemplo, podemos observar que a ideia de “desrespeito as leis divinas” é
associada ao homem se tornar efeminado — o que nés poderiamos ler como uma
menc¢ao ao preconceito, que hoje poderiamos caracterizar como LGBTfobia.

Também vemos tais “desrespeitos” serem associados ao fato de as
mulheres perderem a honra e a vergonha. Numa sociedade patriarcal marcada
pelo machismo em que as mulheres nem direito ao voto!8 tinham nesse periodo,
0 que seria perder a honra num contexto em que até mesmo o divércio era
legalmente dificultado!®? Enfim estes sdo apenas alguns guestionamentos que
observo em determinados autores do meio umbandistas: recuperam textos do
inicio do séc. XX e muitas vezes os naturalizam e idealizam — sem levar em
consideracdo o contexto da época e sobretudo sem problematizar o que
representam tais ideias em nosso contexto atual.

Enfim, retomemos a historia da encarnacéo jesuita do Caboclo das Sete
Encruzilhadas. A partir de 1730, Malagrida continuou sua pregacéo pela Bahia e

o Rio de Janeiro “alcangando grande ascendéncia sobre os indios”, dizendo que

18 O direito ao voto das mulheres vai ser conquistado em 1932 apenas para as mulheres letradas.

19 A Lei do Divorcio, aprovada em 1977, concedeu a possibilidade de um novo casamento, mas somente
por uma vez. O 'desquite’ passou a ser chamado de 'separacdo’ e permanecia, até hoje, como um estagio
intermediario até a obtencdo do divércio. Foi com a Constituicdo de 1988 que passou a ser permitido
divorciar e recasar quantas vezes fosse desejado.


http://www.jusbrasil.com.br/legislacao/155571402/constitui%C3%A7%C3%A3o-federal-constitui%C3%A7%C3%A3o-da-republica-federativa-do-brasil-1988
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“conversava com Deus e tinha visdes da Virgem Maria”, descrevendo os milagres
gue operava (TRINDADE, 2014, p. 105). Em 1749 teria voltado para Lisboa onde
foi “recebido com fama de santo por muitos fiéis” (idem).

Neste periodo acompanhou os momentos finais da vida do rei Dom Jo&o
V, a pedido dele préprio, que se encontrava muito doente. Apds uma nova e breve
passagem pelo Brasil (entre 1751-54) foi chamado de volta a Portugal pela Rainha
Dona Mariana da Austria e se deparou como o governo de Sebastido José - o
Marqués de Pombal - com quem teve grandes divergéncias, as quais o levariam
para fogueira da inquisicdo em 1761. E importante ressaltar que num contexto
mais amplo o Marqués de Pombal combateu o poder dos jesuitas, chegando a
expulsa-los do Brasil em 17509.

Uma dessas divergéncias teria se dado em torno do terremoto que abalou
Lisboa em 1 de novembro de 1755. Corria o boato entre a populacdo de que a
catastrofe havia sido um castigo dos céus, de modo que Pombal mandou publicar
um folheto escrito por um padre no qual rebatia essa ideia e descrevia as causas
naturais da catastrofe. No entanto, Malagrida publicou um livreto no qual afirmava
que o terremoto havia sido de fato um “castigo divino” - se contrapondo a Pombal.
A partir da faria do Marqués nesta situacéo - que “mandou queimar o opusculo”
de Malagrida — e de outros atritos ocorridos posteriormente entre os dois, o padre
foi acusado e preso em 1758 como o responsavel por um atentado ocorrido contra
a vida do proprio Marqués de Pombal (idem). Para além do conflito especifico
entre Pombal e Malagrida apontado por Trindade, sabemos que num contexto
histérico mais amplo o periodo de 1758 ficou conhecido como Terror Pombalino:
o0 atentado a vida do rei José serviu de pretexto para este tirar poderes da nobreza
e expulsar os jesuitas que tinham relacbes com os conspiradores, de modo que
os envolvidos na conspiracdo (bem como suas familias e seus servos) foram
torturados e mortos pelo governo de Pombal.

Apo6s Malagrida ser preso foram encontrados entre seus livros e escritos
‘passagens que pareciam pouco ortodoxas” que foram entregues a Inquisigéo:
logo Malagrida seria acusado de “feiticaria e de manter um pacto com o diabo que
Ihe havia revelado o futuro” (idem). O autor afirma que a comprovagéao de tais
fatos podem ser encontrados na Biblioteca de Amsterda, na qual existe uma copia
traduzida da edicdo de Lisboa desse famoso processo. Abaixo trazemos um

trecho do préprio processo da inquisicdo contra Malagrida:



37

“O réu confessou que o demdnio, sob a forma da Virgem Maria, Ihe tinha
ordenado a escrever a vida do anticristo, que haviam de existir, a bem
dizer, trés anticristos sucessivos, e que o Ultimo nasceria em Mildao, da
sacrilega unido entre um frade e uma freira” (idem).

Por ora 0 que destacamos desta narrativa trazida por Trindade (2014) € de
gue Gabriel Malagrida foi um importante padre jesuita, que possuia acesso direto
ao rei de Portugal e uma posicéao de destaque na época em que viveu. Este sera
um fato importante para nossa analise, quando formos investigar os discursos de
defesa dos pretos e caboclos realizados pelos representantes da Linha Branca
em debate com os kardecistas.

Agora vamos nos debrucar sobre a histéria do Caboclo no plano espiritual.
Em seu artigo “O Caboclo das Sete Encruzilhadas” publicado no jornal Diario de
Noticias em 1932, Leal de Souza traz um significativo relato desse espirito no
plano espiritual, através do qual explica a origem de seu nome e conta seu

emblematico encontro com Jesus Cristo:

“Estava esse espirito no espaco, no ponto de intersec¢do de sete
caminhos, chorando sem saber o rumo que tomasse, quando lhe
apareceu, na sua inefavel docgura, Jesus, e mostrando-lhe em uma
regido da terra, as tragédias da dor e os dramas da paixdo humana,
indicou-lhe o caminho a seguir, como missionario do consolo e da
redencdo. E em lembranga desse incomparavel minuto de sua
eternidade, e para se colocar ao nivel dos trabalhadores mais humildes,
0 mensageiro de Cristo tirou seu nome do nimero dos caminhos que o
desorientavam, e ficou sendo o Caboclo das Sete Encruzilhadas”.
(SOUZA, 2019, p. 117).

Leal afirma que foi por conta desse “incomparavel minuto de sua
eternidade” — o encontro com Jesus — que esse espirito adotou seu home em
referéncia ao niumero de caminhos que o desorientava tornando-se o Caboclo das
Sete Encruzilhadas, um “mensageiro de Cristo” (SOUZA, 2019, p. 118). Sendo
seu livro O espiritismo, a magia e as sete linhas de Umbanda composto por um
conjunto de artigos de jornal publicados entre 1932e 1933 no Rio de Janeiro,
recorreremos a outros trechos de seus escritos para demonstrar uma série de
relatos que comprovam a erudicao e intelectualidade do Caboclo.

Num deles, por exemplo, vemos o autor relatar que o caboclo possuia “um

profundissimo conhecimento da Biblia e das obras dos doutores da Igreja” o que
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de fato autorizaria a suposicdo de que ele teria sido sacerdote em outra
encarnacao (idem). No entanto também afirma que “a medicina ndo lhe € mais
estranha do que a teologia”, citando o exemplo de que em determinada ocasiao o
Caboclo explicou minuciosamente “o processo de renovacdo das células
cerebrais” e “descreveu os instrumentos que servem para observa-las” para
justificar uma falta por esquecimento de um de seus auxiliares humanos (idem).
Abaixo vemos o autor relatar que em determinada ocasiao o Caboclo demonstrou
profundos conhecimentos de economia mundial enquanto realizava um

atendimento:

“De outra feita, respondendo a consulta de um espirita que é capitalista
em Sao Paulo e representa interesses europeus, produziu um estudo
admiravel da situagéo financeira criada para a Franga, pela quebra do
padréo ouro na Inglaterra” (SOUZA, 2019, p. 118).

Outro exemplo de erudicdo que podemos destacar estd na propria
afirmacao de Zélio de Moraes — em entrevista a J. Alves de Oliveira em 1974 — de
gue na primeira sessao realizada pelo Caboclo no dia 16/11/1908 este teria
respondido as perguntas dos sacerdotes que estavam ali presentes em “latim e
em alemao” (TRINDADE, 2014, p. 125).

Aqui remarcamos que tais dados destacados por nés de sua encarnagao
enquanto um destacado jesuita, de seu encontro com Jesus e de seus exemplos
de elevada erudicdo nos servirdo de base para a hipétese sobre as narrativas da
Linha Branca que elaboraremos adiante.

Por fim, vale destacar que Zélio — nesta mesma entrevista — afirma e
descreve as normas do novo culto trazidas pelo Caboclo em 16/11/1908: o
uniforme dos participantes deveria ser a roupa branca; as sessdes ocorreriam das
20h as 22hs; néo seriam aceitas nenhuma forma de pagamentos ou retribuicdes
financeiras pelos atendimentos e trabalhos realizados; os canticos ndo seriam
acompanhados de atabaques nem de palmas ritmadas; ndo seriam permitidos
sacrificios de animais; os médiuns trabalhariam descalcos (idem). Além disso, a
sede do culto foi batizada de Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade (TENSP)
pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas.

Seguindo o relato de Zélio, apés estabelecer as normas do novo culto, o

Caboclo passou a parte pratica da sessao na qual curou uma pessoa paralitica e
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uma pessoa cega através do trabalho espiritual, recebendo o auxilio de outra
entidade que também incorporou em Zélio naquela ocasido: o preto-velho Pai
Antonio. Sobre esta segunda entidade aprofundaremos a reflexdo no proximo
topico.

De acordo com Zélio, o Caboclo também teria dito que: “A pratica da
caridade, no sentido do amor fraterno, seria a caracteristica principal desse culto,
gue teria por base o Evangelho de Jesus e como Mestre Supremo o Cristo”
(Entrevista de Zélio a J. Alves de Oliveira 1974 apud TRINDADE, 2014, p.124).
Aqui, podemos destacar outro ponto chave da narrativa do Caboclo: a pratica da
caridade como principal caracteristica do novo culto, que teria como base o
Evangelho de Jesus e o Cristo como mestre supremo, elemento que também é

derivado dos ensinos de Kardec.

3. IDEARIOS DE BRANQUEAMENTO E OS CONTEXTOS SOCIAIS
BRASILEIROS

3.1 Diferentes utilizacbes da categoria negro no contexto colonial
brasileiro

Como ponto de partida analisaremos dois aspectos apontados por
Hofbauer (2007, p. 68) em seus estudos sobre a histéria do branqueamento no
Brasil e no Mundo: em primeiro lugar que as categorias negro e branco eram
utilizadas inicialmente como um discurso ideoldgico independente da ideia de
raca; em segundo, que a ideia de transformar negro em branco esteve presente
desde o inicio da sociedade colonial brasileira, podendo, mesmo antes, ja ser

observada na Europa medieval.

Em primeiro lugar, € importante destacar que as ideias de “negro” e
“branco” sdo anteriores ao discurso racial. As duas cores nao diziam
respeito “simplesmente” a um mundo natural passivel de ser observado
de forma objetiva, mas eram associadas a ideais morais religiosos.
Desde os primordios das linguas indo-européias, o branco representava
0 bem, o bonito, a inocéncia, o puro, o divino, enquanto o negro era
associado ao moralmente condenavel, ao mal, as trevas, ao diabdlico, a
culpa. Na Idade Média, o grande paradigma de incluséo e exclusdo era
a filiacéo religiosa, e ndo ainda a cor de pele. (HOFBAUER, 2007, p. 70).
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Destacamos o fato de o autor apontar que antes de serem associadas e
naturalizadas ao discurso racial, as categorias branco e negro possuiam um
contetudo moral-religioso no contexto da Idade Média, ou, em outras palavras, que
nesse periodo o grande paradigma de inclusédo e exclusao era a filiacao religiosa
e nao ainda a cor de pele. Nesse sentido, € interessante notar dois aspectos: por
um lado registros da Idade Média em que o termo negro foi utilizado pelos cristdos
para desqualificar e designar os mais diferentes “grupos pagaos”, como por
exemplo, hingaros e suecos; por outro que era considerada uma atitude valorosa
para o bom cristdo - bem como uma orientacéo central do catolicismo romano -
transformar o mal em bem, o pagédo em crente?° (idem). Esse ultimo aspecto nos
fornece elementos para pensar os primordios da ideia de brangueamento no
contexto medieval, uma vez que a transformagéo do mal/pagdo em bem/crente
poderia ser entendida, em outras palavras, como a transformag¢ao do negro em
branco.

Um ponto de inflexdo para a compreenséao da historia das questfes raciais,
bem como das transformacdes de percepcao sobre a categoria negro ao longo da
historia, foi a importante operacao ideoldgica realizada por letrados da Igreja que
através de séculos buscaram ligar a categoria negro a condicao de escravo. Essa
operacdo passou pela reinterpretacdo de um trecho do Velho Testamento
(Genesis cap. IX) que resumidamente conta o seguinte: Noé bebeu vinho,
embriagou-se e ficou nu dentro de sua tenda. Seu filho Cam (Ham), pai de Canaa,
se deparou com a sua nudez e ao invés de ajuda-lo foi contar o que viu aos seus
outros dois irmdos (Sem e Jafé). Quando Noé acordou do efeito do vinho e

descobriu 0 que seu filho cacula havia feito, disse:

“Maldito seja Canaa! Escravo dos escravos sera para seus irmaos [...]
Bendito seja o senhor, o Deus de Sem! E seja Canaé seu escravo [...]
Amplie Deus o territorio de Jafé; habite ele nas tendas de Sem, e seja
Canaa seu escravo” (Velho Testamento, Genesis cap. IX versiculos 25,
26 e 27%1).

Alguns autores?? afirmam que as primeiras reinterpretacdes deste trecho

do Velho Testamento podem ser encontradas no mundo judaico entre os séculos

20 Em outras palavras, podemos pensar na transformacéo de negros em brancos.

2 Disponivel em: <biblia.com.br>. Acesso em: 24 set. 2022.

22 Segundo Jordan, foi em escritos exegéticos rabinicos (provavelmente do século V ou V1) que, pela primeira
vez, estabeleceu-se uma relacdo clara e direta entre maldicdo de Ham/Canaa e a cor de pele escura (JORDAN,
1968:18 apud HOFBAUER, 2003, p.71).
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V e VI, bem como em escritos arabes-muculmanos que visavam justificar a
escravizacao de povos ao sul do Saara no continente africano.

Caminhando em direcdo a analise da realidade brasileira, vale ressaltar que
no contexto das grandes navegacfes e do comércio transatlantico de escravos,
este discurso ideologico passa a ser amplamente adotado pelos cristdos ibéricos
ganhando uma nova relevancia politica. E importante destacar que, a principio,
esta construcédo ideoldgica que tendia a igualar o ser escravo a cor negra®® ndo
era utilizada exclusivamente para caracterizar as populagbes do continente
africano. Tomemos como exemplo as posi¢cdes dos jesuitas em relagcao aos povos
indigenas nos primordios do empreendimento colonial brasileiro.

No inicio da colonizacdo, a coroa portuguesa na figura de D. Joédo llI
escolheu os jesuitas para ocuparem as funcdes religiosas mais importantes na
nova coldnia. No espirito da contrarreforma a Companhia de Jesus foi fundada
em 1534 por Ignacio de Loyola e tinha como um de seus principais objetivos reagir
a expansao da reforma luterana. Os primeiros jesuitas chegaram a Terra de Santa
Cruz sob a lideranca de Manoel da Nobrega, junto com o primeiro governador-
geral Tomé de Sousa em 1549. Observamos que enquanto o trafico de escravos
provindos da Africa ndo estava consolidado no Brasil, o uso de indigenas como
mao de obra escrava ainda ndo era combatido pela Igreja e muitas vezes a origem
das supostas imoralidades indigenas era atribuida ao pecado de Ham. De acordo
com Hofbauer:

As ja tradicionais associagbes entre Ham, escraviddo e cor negra,
sedimentadas nos imaginarios do mundo judaico, mugulmano e cristédo
ao longo dos séculos, teriam também seu reflexo no discurso oficial dos
jesuitas no Brasil. (Hofbauer, 2006, p. 156)

Para além de termos como gentios e indios, num primeiro momento muitos
jesuitas também utilizavam o termo negros para se referirem aos povos indigenas.
Lembremos que nesta fase inicial da expansao europeia, a categoria negro trazia
em si fundamentalmente uma conotacdo moral-religiosa e estava ligada a
condicdo de escravo. Por exemplo, na obra Cartas dos Primeiros Jesuitas no
Brasil escrita pelo historiador e jesuita Serafim Leite (1954), encontramos em

diversas cartas escritas pelo jesuita Manoel da Nobrega a utilizacdo do termo

2 Vale ressaltar que nesta operacdo ideoldgica de relacionar a escraviddo a cor negra, também tem grande
importancia a relagdo que se estabeleceu entre escraviddo e as ideias de imoralidade e culpa.
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negro para se referir aos indigenas (datadas de 10/04/1549, 15/04/1549,
06/01/1550, 15/09/1551). Posteriormente podemos encontrar documentos que
faziam a distingdo entre os escravos indigenas como “negros da terra” e os
africanos como “negros da Guiné"?* (Forbes 1993 apud Hofbauer, 2006). Sob o
governo de Mem de S4&, tanto Nobrega quanto o padre José de Anchieta
chegaram a utilizar o conceito de guerras justas contra grupos indigenas, tendo
como objetivo a escravizacdo dos vencidos. Vale ressaltar que num primeiro
momento a ideia de guerra justa também foi reinterpretada e adaptada a realidade
do trafico de escravos da Africa, sendo uma importante base ideoldgica para a

justificagdo do chamado “resgate” de africanos (Hofbauer, 2003, p.154).

No entanto, com a consolidacao do trafico de escravos africanos e a politica
da coroa real de combater a utilizacao de indigenas como méo de obra escrava
na colénia, observamos mudancas na percepcdo dos jesuitas em relacdo a
atribuir a categoria negro aos povos originarios. Podemos apontar alguns fatores
para explicar o porqué a coroa portuguesa optou pela méo de obra escrava
africana ao invés da indigena. Uma primeira desvantagem para escravizar 0s
nativos?® seria o fato de que diante de uma fuga bem sucedida, estes teriam uma
possibilidade real de voltar para sua comunidade de origem, bem como
possuiriam um maior conhecimento sobre o territério. Mas para além desta
guestdo, também haviam fortes motivos econémicos para esta escolha: se a
escravidao no Brasil fosse baseada na mao de obra indigena a coroa portuguesa
teria de pagar pelas matérias-primas com ouro e prata, resultando por um lado
numa fuga de capitais da metropole e por outro num demasiado fortalecimento
dos senhores locais que se tornariam mais autbnomos em relacdo as
possibilidades de trocas e a rede de dependéncia criada pelo trafico triangular. Ou
seja, era do interesse da coroa portuguesa impor o escravo africano como moeda
desse comércio internacional, bem como combater a utilizagdo de escravos

indigenas na colonia.

24 Analisando as pesquisas de Forbes (1993), Hofbauer ressalta que “durante as primeiras décadas apos sua
“descoberta”, o Brasil chegava a exportar escravos indigenas, em pequena escala, para o mercado de escravos
internacional. Existiu uma autorizacdo da Coroa (até 1549) que permitia, e a0 mesmo tempo, delimitava o
namero de escravos exportados por ano: cerca de 216. (HOFBAUER, 2006, p. 157)

%5 O historiador e cronista portugués Péro de Magalhdes Gandavo (1540-1580) defendeu em 1573 que os
escravos africanos seriam mais seguros pois estes ndo saberiam para onde fugir e nem teriam para onde.
(Hofbauer, 2006, p.143).
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E fato que existia um forte entrelacamento entre os interesses da coroa e
da Igreja que se expressava na instituicdo do padroado real. O rei de Portugal -
enquanto protetor das missdes e instituicbes catolicas na Africa, na Asia e no
Brasil — tinha o poder sobre a transferéncia e a promoc¢éo dos membros do clero,
de modo que nenhum dos ministros religiosos podiam exercer suas funcées sem
a autorizacao do rei. Também é fato que a Igreja se beneficiou materialmente do
empreendimento do comércio de escravos africanos, de modo que também os

possuia em suas fazendas, oficinas, sacristias e cozinhas?®.

Constatamos que no periodo entre 1570 e 1688 a coroa portuguesa emitiu
11 decretos que visavam a extincdo da escravidao indigena (Hofbauer, 2003, p.
144), de forma que a posigao de “protetores dos indios” assumida pelos jesuitas
ao longo do tempo precisa ser compreendida a partir deste contexto politico e
econdmico do empreendimento colonial. Para aprofundarmos sobre o uso
ideologico da categoria negro neste periodo, vejamos alguns aspectos de um
alvara real datado de 1755 que proclama a liberdade dos indigenas do Grao-Para
e do Maranhéo.

A clausula 10 recrimina a “pratica escandalosa e injustificavel” do uso da
denominagao “negro” para “indios”. Presume que tal fato se devia a
tentativas de induzir a ideia de que o destino dos indigenas fosse servir
como escravos. (Hofbauer, 2003, p. 157).

Neste documento ainda vemos a proibicdo de qualquer pessoa a se referir
aos nativos como negros, bem como dos proprios indigenas se autodenominarem
desta forma. Sabemos também que, em vérias partes da Asia, as populacbes
locais continuavam a ser chamadas de negros até o século XVIII. Inclusive
encontramos um decreto semelhante editado em Goa (1774) - colénia portuguesa
na india — o qual também proibia 0 uso do termo negro como forma de

denominacéo dos nativos (Forbes, 1993 apud Hofbauer 2003, p.158).

Com esses exemplos buscamos demonstrar tanto a existéncia de uma
operacdo ideoldgica que através de séculos buscou ligar a categoria negro a
condicdo de escravo, quanto que nem sempre esta categoria esteve associada

apenas as populacdes africanas. Por um lado, compreendemos que a sua

% De acordo com Almeida (1978, p. 255) “A Companhia de Jesus dispds dos seus proprios barcos para tal
comércio com o Brasil” e segundo Chiavenato (1987, p.104) a Igreja “ganhava 5% de comissdes sobre a
venda de negros escravos” (idem)
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atribuicdo de forma mais restrita aos povos africanos pode ser considerada como
um desdobramento da operacdo ideoldgica citada acima, que visou atender
interesses econdmicos e politicos especificos do empreendimento colonial. Por
outro, também percebemos que durante boa parte do periodo colonial brasileiro a
cor negra néo era vista como um dado puramente bioldgico, mas sim que a sua
percepcao também envolvia um conjunto de outros fatores, como por exemplo, a
condicao de escravo e o grau de absorcao do ideario religioso dominante. Por fim,
podemos dizer que nesta operacdo ideoldgica vemos dois movimentos
concomitantes: por um lado a fusdo entre cor negra, escravidao e imoralidade; por

outro a fusé@o entre cor branca, liberdade e ideal religioso.

3.1.2 O ideério de branqgueamento no contexto colonial e imperial
brasileiro: as origens do preto de alma branca.

No contexto colonial, encontramos nos discursos de inimeros jesuitas a
concepcgao crista universalista na qual todos os seres humanos seriam filhos de
um Unico casal — Addo e Eva - que por sua vez seriam brancos. Assim, conclui-
se gue a origem da humanidade seria branca. O padre Antonio Vieira (1608-1697),
por exemplo, afirma que durante dois mil anos todos os homens tinham a mesma
cor (branca) e que a aparicdo da cor negra se devia a uma lenta adaptacédo dos
descendentes de Ham que foram morar na Africa (Hofbauer, 2003, p.166). Aqui
observamos que diversos jesuitas atribuem a origem das diferencas humanas -
como a cor da pele preta - as falhas morais e a partir do séc. XVII cada vez mais

a fatores geograficos e climaticos.

A andlise das ideias defendidas na obra Sermfes do Padre Antdnio Vieira
da Companhia de Jesus, Pregador de Sua Majestade nos parece uma 6tima forma
de compreendermos a visao de branqueamento no contexto colonial. Vieira partia
de uma concepcao aristotélica sobre a escraviddao que foi adaptada ao ideario
cristdo por muitos jesuitas da época: a ideia de complementaridade de interesses.
Essa é uma das chaves de seu discurso teoldgico para fundamentar a escravidao

como um projeto de resgate de almas.

A complementariedade de interesses se daria da seguinte forma: o escravo

forneceria ao senhor a sua forca fisica, seus servigcos e sua obediéncia na forma
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da aceitacdo de sua condicdo; jA o senhor atuaria como um protetor daqueles
sobre o0s quais exercia 0 seu poder senhorial, tendo como tarefa alimenta-los e
principalmente educa-los como bons cristdos. Vale notar que nessa relacéo
também cabia ao senhor o direito de punir os escravos quando necessario, mas
dentro dos “principios cristdos” da justeza e da moderagdo. Dessa maneira, 0
padre concebia a escraviddo como uma grande oportunidade — uma chance, uma
prova ou um remédio — para 0s escravos se livrarem da condicdo negra e
encontrarem o caminho que conduz ao reino de Deus. Através dessa perspectiva
buscava convencer os escravos em suas pregagfes que estes estariam numa
melhor condicdo no Brasil — mesmo vivendo sob a escraviddo — do que se
estivessem na Africa numa vida sem deus que era relacionada as ideias de inferno

e escuridao.

Em seu discurso teoldgico, Vieira compara a situacdo dos escravos no
Brasil tanto ao cativeiro que os filhos de Israel viveram no Egito quanto ao martirio
de Jesus Cristo. Aqui encontramos um outro ponto chave de sua argumentagao:
a ideia da alforria eterna ou da busca pela libertacdo do espirito em contraposicao
a libertacdo do corpo. Na visdo do religioso mais importante que o resgate do
corpo do cativeiro — para o qual bastaria 0 ouro e a prata — seria a verdadeira
salvagdo (da alma) que se consolidaria no ato do Cristo retirar das maos do
demonio a escritura do cativeiro (Vieira, 1940, p. 65 apud Hofbauer, 2003, p. 168).

Vejamos o seguinte trecho de uma de suas pregacfes aos escravos:
De maneira, irmaos pretos, que o cativeiro que padeceis, por mais duro
e aspero que seja ou vos pareca, hdo € cativeiro total ou de tudo que
Sois, sendo meio cativeiro. Sois cativos naquela metade exterior e mais
vil de v6s mesmos, que é o corpo; porém na outra metade interior e
nobilissima, que é a alma, principalmente no que a ela pertence, nao

sois cativos, mas livres. (Vieira, 1940, p. 55 apud Hofbauer, 2003, p.
167).

Para salvarem as suas almas os escravos deveriam compreender que a
dureza de seus destinos se assemelharia as dores da Paixao de Cristo, ou seja,
no engenho os escravos seriam imitadores do Cristo crucificado. Assim, o jesuita
prescreve a receita para a salvacdo: os negros deveriam imitar a paciéncia de
Cristo nas provas enfrentadas, sendo bons escravos, servindo com boa vontade

e sendo obedientes ndo apenas aos bons senhores, mas também aos senhores
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maus e injustos?’ (idem). Dessa maneira, a exemplo do Cristo, poderiam vencer
as provas impostas pela escravidao e salvar as suas almas - ou por que nao dizer
— torna-las brancas. Para Vieira, o0 primeiro passo no caminho do branqueamento

se daria no batismo:

E entre cristao e cristdo ndo ha diferenca de nobreza nem diferenca de
cbr. Nao ha diferenca de nobreza, porque todos séo brancos. Essa é a
virtude da agua do baptismo. Um etiope se se lava nas aguas do Zaire,
fica limpo, mas néo fica branco: porém na agua do baptismo sim, uma
coisa e outra [...] (Vieira, 1940, p. 349 apud Hofbauer, 2003, p. 166).

Observamos que a ideia de transformar negro em branco no periodo
colonial brasileiro em grande medida era influenciada pelas concepcoes
jesuiticas, de modo que havia uma certa mistura entre julgamentos morais-
religiosos e interpretacées geogréfico-climaticas. Ao meu ver, podemos concluir
gue neste contexto a nocdo de branqueamento possuia uma forte conotacéo
moral-religioso-cultural na qual se sustentava a possibilidade dos negros se
tornarem brancos de alma através da conversdo ao cristianismo e da aceitacao
subserviente a condicdo escrava. Alias, tal aceitacdo era considerada um fator
importante para alimentar a promessa da possibilidade da alforria. Logo, a
integracdo do negro tanto na comunidade cristd quanto na sociedade colonial
brasileira dependeria da assimilagdo dos elementos acima mencionados. Me
parece razoavel considerar nesses discursos teoldgicos do periodo colonial uma
possivel origem - dentro do contexto brasileiro — para a ideia do negro de alma

branca.

Este termo nos parece ser uma faceta importante do ideario do
branqueamento que se enraizou na sociedade brasileira ao longo do tempo,
ganhando outros contornos e conteudos em diferentes contextos sociais, como
veremos a seguir. Minha hipdtese é de que entre o negro e o branco, caminhando
no sentido do branqueamento, estaria 0 negro de alma branca que nesse periodo
se caracterizava como 0 negro que branqueava a sua alma através da assimilacao
dos principios morais-religiosos do cristianismo. A promessa ideoldgica seria a
seguinte: se esse negro de alma branca conseguisse conquistar a liberdade

através da alforria — deixando assim a condi¢do de escravo — caminharia mais um

27 Aqui Viera faz referéncia e traduz a Primeira Epistola de Pedro, que ordena aos servos serem obedientes
ndo apenas aos bons e afaveis, mas tambhém aos impertinentes (Hofbauer, 2003, p. 168).
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passo na direcdo do branqueamento, de modo que, dependendo das
circunstancias e de sua colocacdo dentro do jogo de poder das relacdes

patrimoniais, este poderia até mesmo chegar a ser considerado como branco.

Aqui facamos uma breve pausa para refinarmos um pouco mais nossa
concepcdo de branqueamento. Percebemos se faz necessario realizarmos
algumas distin¢gdes importantes relacionadas aos diferentes significados que ja
foram atribuidos a esse conceito. Petrénio Domingues propde a seguinte divisao
analitica: por um lado analisar o branqueamento enquanto uma mencao ao
clareamento concreto e empirico da cor de pele da populacdo; por outro lado
analisar o branqueamento enquanto um discurso ideoldgico que o autor subdivide
em trés aspectos principais - branqueamento de ordem moral e/ou social,

branqueamento estético, branqueamento biolégico.

Dessa maneira nos parece razoavel pensar que a integragdo do negro no
periodo colonial passou pela necessidade da assimilacdo de modelos culturais e
religiosos brancos como uma condi¢cédo primordial para se almejar algum tipo de
ascensao social por dentro da ordem estabelecida. Utilizando a divisdo analitica
do autor, podemos concluir que o branqueamento no periodo colonial era
ideologicamente direcionado no sentido do branqueamento moral-religioso. Como
vimos acima, nesse periodo caminhar na direcdo do branco passava tanto pela
assimilacao de elementos morais-religiosos cristdos quanto pela conquista da

condicdo de liberdade.

Por outro lado, a predominancia da ideia de branqueamento num sentido
moral-religioso ndo excluiu o fato deste ideario ter tido também uma dimenséo
estética e biologica (a premissa de que o negro melhoraria biologicamente sua cor
de pele casando-se com alguém mais claro). Bem como também nédo exclui o
discurso da possibilidade do branqueamento empirico da cor da pele?®. As
recorrentes explicagbes geogréficas-climaticas sobre a origem dos negros e a
ideia de que todos o0s seres humanos possuiriam uma mesma origem branca
(Adao e Eva) presentes nos discursos teologicos do periodo colonial, também
abriam espaco para a possibilidade da reversédo do enegrecimento da cor da pele.

2 |embrando que neste periodo a cor da pele ainda néo era vista como um simples dado objetivo da
realidade, mas sim que sua determinacdo dependia das relagdes patrimoniais citadas acima.
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Nos termos de muitos jesuitas da época, o enegrecimento da cor de pele teria se
dado ap0s os descentes de Ham passarem a habitar as zonas torridas da Africa
(Etiopia), de modo que os originalmente brancos se tornaram negros ao longo das
geracdes (tanto no aspecto moral quanto em relacdo a cor da pele). Logo, o
argumento de que o intenso sol teria enegrecido a pele e tornado crespo o cabelo
dos africanos, também permitia pensar a reversao deste quadro se os africanos
caminhassem no sentido inverso: se estes grupos fossem expostos a condicdes
climaticas mais brandas por um longo periodo de tempo, principalmente suas

futuras geracoes, poderiam alcangcar novamente a cor de pele branca.

Por exemplo, encontramos um curioso relato nas atas dos processos de
Inquisicdo de Lisboa (1556), em que um clérigo afirma que o batismo de uma
mulher negra teria clareado a sua cor de pele. Em seu depoimento o religioso se
diz espantado com o fato de que apds o batismo, o corpo da mulher ter ficado
branco tendo restado apenas algumas pintas pretas em seu rosto (Hofbauer 2007
p.73). Vale destacar que no pensamento de muitos jesuitas, o Brasil era visto
como um lugar de condigBes geogréficas-climaticas muito favoravel para a
ocorréncia desta operacdo de branqueamento. Era comum vermos a exaltacao
das condicdes geograficas climaticas da colbnia — que com seus ventos frescos —
seria mais salubre do que as zonas térridas da Africa que eram vistas de forma
negativa (muitos buscavam explicar as diferencas entre a cor de pele mais clara
dos indigenas em relacdo aos africanos justamente por estas condicfes

geograficas climaticas mais favoraveis).

No entanto, apesar de acima termos realizado uma relativa separacao
analitica entre o branqueamento moral-religioso e o branqueamento da cor da
pele, é importante ressaltar que no periodo colonial brasileiro estas duas

dimensdes eram vistas de maneira muito integradas.

Por fim podemos afirmar que esse discurso de base religiosa funcionou
como um forte instrumento ideolégico de dominag&do: ao mesmo tempo em que
legitimava a escraviddo também servia para dividir os dominados a medida que
se tornava um ideario hegeménico na sociedade brasileira. De acordo com

Hofbauer:

Assim, parece-me licito afirmar que a ideologia do branqueamento tem
sustentado ao longo dos séculos rela¢des patrimoniais e escravistas. Ela
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carrega em si um grande potencial: o de abafar e inibir reac6es coletivas
por parte dos desprivilegiados. Induz os ndo-brancos a aproximar-se do
padrdo hegemonico e negociar individualmente certos privilégios (p. ex.,
a emissao da carta de alforria). (Hofbauer, 2007, p. 158).

Aqui podemos compreender o quanto este idedrio se tornou um importante
instrumento para a manutencdo da ordem social patrimonial nos periodos da
colénia e do império. Considerando a naturalizacdo do branqueamento na
realidade brasileira como um grande operador e mediador das relagdes sociais,
buscaremos refletir em que medida este também foi absorvido por aqueles que
foram atingidos e vitimados por ele. Apresentar-se como 0 mais préximo possivel
do ideal de branco passou a ser uma condi¢cdo necessaria para qualquer pessoa
nao-branca que tivesse por objetivo conquistar alguma forma de ascenséo social

pelas vias da ordem estabelecida - ainda que estas fossem reduzidas e relativas.

3.1.3 Branqueamento e Abolicionismo

Podemos afirmar que a abolicdo no Brasil - Ultimo pais das Américas a
abolir a escravidao - se deu como um processo longo que se arrastou por quase
um século. Na primeira metade do século XIX, jA observamos algumas vozes
isoladas que criticavam a escraviddao como sendo contraria a religido crista, a
razao e a modernizacdo do pais. Por exemplo, vemos José Bonifacio de Andrada
e Silva em 1823 defender um projeto de emancipacdo gradual na qual a
industrializacdo é vista como antagbnica a escraviddo (ANDRADA E SILVA,
1964:55;69). E interessante notar o fato de que praticamente todos os projetos
politicos que defendiam a aboli¢cdo, vincularem o fim da escraviddo a ideia de

importacdo de mao-de-obra branca europeia. De acordo com Hofbauer:

Baseados numa concepgao ja “mais naturalizada” de “negro” e “branco”,
os “espiritos progressistas” da época estavam convencidos de que a
“mao- de-obra branca” seria mais produtiva que a “m&o-de-obra negra”.
“Branco” ja nao simbolizava mais exclusivamente valores morais
religiosos nem so6 o status de liberdade: agora a cor branca seria também
projetada na idéia do progresso. (Hofbauer, 2003, p.80)

De modo geral, podemos afirmar que no inicio do século XIX, o fator raca
se estabelece no debate politico, sendo usado tanto nos discursos daqueles que

eram a favor da manutencéo da ordem social e econémica quanto nos discursos
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daqueles que combatiam o sistema escravista. Em 1821, por exemplo, vemos 0
meédico e fildsofo Francisco Soares Franco apontar para o brangueamento ao
identificar o que considerava ser um grande problema para o futuro da nacéo
brasileira: a falta de homogeneidade da populacdo. Partindo da concepcéo de que
0s escravos da América seriam uma raca de homens distintas — o que se
evidenciava principalmente pela cor da pele — o médico ja no inicio do século XIX
defendia a necessidade do Estado incentivar a imigracdo de colonos europeus.
Mais ainda, defendia que deveriam haver leis que estimulassem os casamentos
entre mesticos e brancos e que, ao mesmo tempo, inibissem 0s casamentos entre
mesticos e negros ou outros mesticos.

Dessa maneira o autor afirmava que uma grande transformacéo racial
poderia ser realizada no pais dentro de trés geracgdes: reduzir consideravelmente
a raga negra, o que seria fundamental, ao seu ver, para a construgcdo de uma

nacao livre e forte nos tropicos. De acordo com Franco:

“Os misticos conservdao s6 metade, ou menos, do cunho
Africano; sua cor he menos preta, os cabellos menos
crespos e lanudos, os beicos e nariz menos grossos e
chatos, etc. Se elles se unem depois a casta branca, os
segundos misticos tem ja menos da coér baca, etc. Se inda a
terceira geracéo se faz com branca, o cunho Africano perde-
se totalmente, e a c6r he a mesma que a dos brancos; as
vezes inda mais clara; sé nos cabellos he que se divisa
huma leve disposi¢do para se encresparem.” (FRANCO,
1821:18 apud Hofbauer 2003 p.81).

Com esse exemplo, podemos perceber que o projeto de branqueamento
da populagéo brasileira que se tornard politica de Estado e defesa corrente de
intelectuais no fim do séc. XIX e inicio do século XX, ja era debatido e aventado
desde o contexto da independéncia do pais. Ou seja, muito tempo entes de
intelectuais como Jodo Baptista Lacerda defenderem a possibilidade de
branquear a populacéo brasileira em algumas geracgdes, estas ideias ja estavam
presentes no contexto social brasileiro pelo menos desde o inicio do século XIX.

Podemos dizer que as primeiras leis que visaram a proibicdo da importacao
de escravos africanos para o pais foram assinadas pelo governo como uma

resposta a pressoes externas — principalmente da Inglaterra capitalista. Muitas
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delas nao obtiveram muito sucesso, pois enfrentavam a resisténcia dos interesses
escravistas dos senhores locais. Em 1850 a promulgacéao da lei n. 581 - conhecida
como Lei Eusébio de Queirds - estabeleceu medidas para a represséao do trafico
de escravos africanos no Império, de modo que 0s senhores de escravos foram
obrigados a se deparar com a questdo de como iriam futuramente organizar a
producdo sem a méo de obra escrava.

Neste periodo vemos surgir algumas iniciativas de abolicionistas que
pretendiam viabilizar a importacdo da méo de obra europeia branca para o pais.
Por exemplo: no ano de 1866 foi fundada a Sociedade Internacional de Imigracao
pelo jurista e politico Aureliano Candido de Tavares Bastos e no ano de 1880 foi
fundada a Sociedade Brasileira Contra a Escraviddao pelo famoso politico
abolicionista Joaquim Nabuco.

Em seu texto programatico O Abolicionismo (1883), Joaquim Nabuco
também defende a incompatibilidade entre a industrializagcdo/modernizacdo do
pais e a manutencao da escraviddo. Tendo sua reflexdo marcada pelo darwinismo
social e por ideais liberais, para o autor o verdadeiro progresso poderia ser
alcancado somente por meio da imigracdo de mao de obra europeia que traria ao
nosso pais “‘uma corrente de sangue caucasico, vivaz, enérgico e sadio, que
possamos absorver sem perigo [...] (NABUCO, 1988:252 apud Hofbauer 2003
p.83). Para Nabuco, a salva¢éo do pais dependeria da transfuséo do sangue puro
e oxygenado de uma raca livre que ajudaria a branquear a populacgéo brasileira.

E interessante notar que o autor também foi um dos intelectuais pioneiros
no contexto brasileiro a defender ideias que mais tarde seriam atribuidas a
democracia racial. Muito antes de Gilberto Freyre e Arthur Ramos, Nabuco
defende a existéncia no Brasil de uma convivéncia relativamente harmoniosa

entre brancos e negros. Nas palavras do autor:

"A escraviddo, por felicidade nossa, ndo azedou nunca a alma do
escravo contra o senhor, falando collectivamente, nem creou entre as
duas racas o odio reciproco que existe naturalmente entre oppressores
e opprimidos" (idem).
Com estes exemplos buscamos demonstrar primeiramente que as
posi¢cdes abolicionistas no Brasil expressaram elementos de um ideario de

branqueamento predominantemente marcado pelo projeto de branquear a cor de
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pele da populacdo brasileira através da imigragdo europeia. Neste contexto, a
categoria branco aparece associada as ideias de progresso e de modernizacao.
Paralelamente, a partir da segunda metade do século XIX, vemos surgir uma
grande quantidade de abordagens sobre a questédo das diferengas humanas nas
quais a categoria raca passaria a ter um contetdo totalmente independente dos
contextos geogréficos e climaticos. E dessa maneira que as classificacdes raciais
passariam a se basear tanto numa concepc¢ao estritamente bioldgica quanto em

estagios da evolucdo humana.

3.1.4 O Ideério de Branqueamento na Perspectiva das Teorias
Deterministas do século XIX.

Mudancas sociais importantes ocorridas a partir do séc. XVIIl passariam a
influenciar a percepcdo sobre o conceito de branqueamento no pais,
particularmente quando vemos a categoria raca entrar em cena nas analises de
diversos intelectuais sobre as diferencas humanas. Quando cientistas europeus
no séc. XVIIl comecaram a desenvolver as primeiras classificacbes raciais -
buscando se afastar dos dogmas religiosos — a principio as diferencas humanas
continuavam a ser vistas, de modo geral, como uma influéncia do clima/geografia
e ainda ndo como um dado puramente biol6gico. Nesse sentido € comum
percebermos que muitas tipificacdes raciais no final do século XVIII apontam para
a possibilidade da mudanca da cor da pele através da migracdo para uma regiao

mais fria ou mais quente.

Um exemplo é o fato de o cientista George Leclerc Buffon ter proposto levar
um grupo de africanos do Senegal para a Dinamarca com a intencao de estudar
em quantas geracOes a cor de pele do respectivo grupo demoraria para se
transformar em branca (Buffon 1839 p.326, 335 apud Hofbauer 2007 p.155). Na
visdo de Buffon todas as variacdes de um suposto modelo originario humano
(branco) eram vistas como fruto de um processo de degeneragéo, que por sua

vez seria causado influéncias externas como o clima.

Nesse periodo muitos pensadores acreditavam também que a

transformacao de negro em branco (ou vice-versa) poderia ser realizada de forma



53

mais rapida se houvesse casamentos controlados entre representantes da “raca
branca” e representantes da “raca negra”. Podemos observar que em meados do
século XVIII e no inicio do século XIX, foram publicados muitos modelos e
esquemas de cruzamento que seriam adequados para a transformagéo do negro
em branco - Por exemplo, temos a “férmula matematica apresentada na obra de
Cornélius de Pauw (1774).

Segundo a antropdloga Giralda Seyferth, o naturalista francés George
Cuvier (1769-1832) teria sido pioneiro ao utilizar o conceito de tipo biol6égico como
base para classificacbes — considerando géneros, espécies, racas, Como
unidades estaveis — de modo que sua tipologia das racas humanas se basearia
numa hierarquia em que 0s negros estariam na base e os brancos no topo,
comecgando a apontar para o fato de que as diferencas mentais e culturais
humanas seriam produzidas pelas diferencas fisicas. As doutrinas raciais
posteriores, com o aparato da ciéncia antropoldgica, transformaram esses dois
pressupostos em dogma, de modo que o termo "diferenca" passou a significar
necessariamente "desigualdade” (Seyferth, 1995, p.174)

Ou seja, nao demoraria muito tempo até que a causa das chamadas
diferencas raciais fossem procuradas nao mais em fatores naturais externos ao
corpo humano, mas cada vez mais dentro dos préprios corpos. Diferentes
métodos antropométricos, desenvolvidos para medir e avaliar caracteristicas
fisicas do corpo humano, seriam agora utilizados para determinar niveis de
inteligéncia e de moralidade de toda uma raga. Ao se atribuir a razao das
diferencas humanas a esséncias hereditarias, supostamente caracteristicas de
todo um grupo, os cientistas transformariam o conceito de “raga” numa categoria

biologicamente definivel.

No fim do século XIX ganha forga entre a intelectualidade brasileira debates
sobre o “problema racial do pais”?® a partir de uma perspectiva “cientifica”. O foco
de tais debates giram em torno da possibilidade de branquear a populacéo
nacional, transformando assim as ditas “racas inferiores” em “ragas superiores”,

como unica maneira de garantir o progresso e desenvolvimento da nacao. Assim,

2 Do ponto de vista da elite nacional branca entende-se por “problema racial” o imenso contingente de
pessoas negras, indigenas e a chamada mesticagem descontrolada que havia no Brasil.
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vemos esse idedrio de branqueamento — agora baseado em argumentos
biologicos- também servir como justificativa ideoldgica para o projeto de imigracéao
da méo de obra europeia no contexto da abolicdo da escravidao.

Muitos pesquisadores®® compreendem que o ideario de branqueamento
teria surgido neste periodo como uma teoria nacional baseada na reinterpretacao
das “teorias raciais classicas” ou “ciéncias das ragas” que estavam em alta na
Europa desde meados do século XIX. No entanto vimos que os idearios de
branqueamento j& marcavam fortemente as relacdes sociais brasileiras desde o
periodo da colbnia e do império.

Parece-nos que a particularidade do ideario de branqueamento que ganha
forca entre a intelectualidade brasileira de fins do século XIX e inicio do XX, esta
no fato dele ser revestido pela roupagem da autoridade “cientifica” e de ter sido
incorporado como um projeto de Estado ap6s a abolicdo da escraviddo. Logo, a
desigualdade racial passa a ser criada e tratada como uma determinacéo
biologica que seria inclusive passivel de ser “comprovada cientificamente” através
de uma série de procedimentos.

Vejamos alguns dos intelectuais europeus - das chamadas teorias raciais
classicas ou “ciéncias das ragcas” - que serviram como inspiracdo para a
intelectualidade brasileira elaborar suas concepcdes: as teorias deterministas de
Gobineau, as ideias do darwinismo social, antropossociologia de Lapouge, a
craniologia de P. Broca e a antropologia criminal de Lombrosso e Ferri. Em geral
teorias que visavam atestar “cientificamente” e “biologicamente” a existéncia de
racas superiores e inferiores na humanidade para desta forma justificar entre
outras coisas a colonizacao, a desigualdade social e até mesmo a escravidao.

No entanto, haviam algumas contradicbes importantes que a
intelectualidade brasileira teve de contornar em relagdo a esta base teorica,
principalmente no que diz respeito a questdo da mesticagem. Isso porque para as
teorias classicas europeias a miscigenagao entre ragas “superiores” e “inferiores”
era, em geral, condenada como fator de degeneracdo humana. Nesses termos,
como fazer para resolver o “problema racial” de um pais marcado por uma intensa

mesticagem?

30 Seyferth(1985), Schwarcz(2011).
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Entre variantes mais otimistas e outras mais pessimistas, intelectuais como
Silvio Romero, Jodo Baptista Lacerda e Oliveira Vianna se apropriaram de
brechas destas teorias raciais europeias para defender a possibilidade da
transformacao das “ragas inferiores” em “superiores” através do branqueamento
da populacao que se daria tanto por uma miscigenacgéao seletiva (escolha sexual
de parceiros brancos) quanto pela imigracao europeia.

Analisemos o que seriam algumas dessas brechas das teorias classicas
europeias: Gobineau, por exemplo, chegou a escrever sobre os efeitos benfazejos
da mistura sem excessos e sobre a complementariedade das racas, mesmo que
o cerne de sua obra fosse a afirmacéo de que a decadéncia das civilizacGes fosse
produzida pela degenerescéncia dos mesticos. Se referindo a tais brechas na obra

de Gobineau, Seyferth escreve:

“Por exemplo quando diz que a mistura (de ragas) engendra novas
qualidades e que sem ela a civiliza¢do seria menos fecunda; os brancos,
para ele, sdo superiores, porém essa superioridade é acompanhada de
certas vantagens que as misturas produzem. A Grécia por exemplo teria
recebido a dosagem exata de sangue negro para se tornar a expressao
maxima das civilizagdes antigas” (SEYFERTH, 1985, p. 92)

Assim de acordo com a autora, a maneira como J. B. Lacerda qualifica os
mesticos, por exemplo, lembra essa concepcado de “mesticagem favoravel” e
“desfavoravel” de Gobineau, que apesar de ter um forte pessimismo em relacao a
mesticagem, via que alguns hibridismos poderiam favorecer certas caracteristicas
civiizadoras (como as artes e literatura), enquanto outros poderiam ser
decadentes.

J& para o Darwinismo Social de Hebert Spencer o progresso requeria
competicdo entre individuos, classes, nacdes e racas, de modo que através de
uma suposta “selecao natural” — que para a humanidade consistiria na “luta pela
vida” — sucumbiriam as racas inferiores e brancos inferiores. Assim tendo como
conceito chave a “sobrevivéncia dos mais aptos”, justificava-se a dominagéo das
elites brancas europeias sobre as chamadas racas inferiores. Mas mesmo
baseando-se na conviccdo da superioridade branca, paradoxalmente o0s
darwinistas sociais também acreditavam que através da operacdo da “selegao
natural” poderiam ser criadas ragas puras apesar da diversidade (SEYFERTH,
1985).
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E dessa maneira que através de trechos e citagdes pontuais da obra
desses tedricos raciais classicos - mesmo estas nao expressando os elementos
centrais de suas teorias — que os intelectuais brasileiros defenderam ideias
ambiguas sobre a mesticagem: em geral a entendiam - ao mesmo tempo - como
um mal a ser eliminado e como a solugdo para o “problema racial brasileiro”
através da depuracao das caracteristicas negras e indigenas dos mesticos que se

branqueariam cada vez mais de geracdo em geracao.

3.1.5 A Teoria do Branqueamento de Jodo Baptista Lacerda e o
Congresso Universal das Racas em Londres em 1911

Consideramos ser valido para nossa analise nos aprofundarmos nas ideias
defendidas por Jodo Baptista Lacerda sobre o branqueamento por alguns motivos:
em primeiro lugar pela proximidade temporal entre a narrativa da primeira
incorporacao do Caboclo das Sete Encruzilhadas (1908) e a divulgacéo das ideias
do autor particularmente no Congresso das Racas em Londres (1911); segundo
por que até a década de 1930 todo o desenvolvimento da Linha Branca de
Umbanda esteve inserido num contexto social e politico no qual estas ideias de
branqueamento circulavam com o status de “ciéncia” entre a intelectualidade
brasileira, servindo como base ideolégica para o planejamento do projeto de
nacao por parte dos governantes da recém-criada republica; terceiro porque sem
davidas Lacerda foi um dos principais expoentes e defensores do projeto de
branqueamento no pais e também estava inserido no mesmo contexto geogréfico
em que se desenvolveu a Linha Branca de Umbanda, o Rio de Janeiro.

Com essa justificativa, porém, ndo pretendo afirmar apressada e
mecanicamente que tenha ocorrido uma conexdo direta entre o projeto de
branqueamento defendido pelo autor e as ideias defendidas pelos representantes
da Linha Branca de Umbanda. Por outro lado, nosso objetivo por hora é
aprofundar a caracterizacao do contexto social, politico e racial brasileiro no qual
este seguimento surgiu e se desenvolveu.

Jodo Baptista Lacerda era médico formado pela Faculdade do Rio de
Janeiro, autor de pesquisas na area de fisiologia e microbiologia, ja havia sido

ministro da Agricultura, além de ter sido nomeado presidente da Academia
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Nacional de Medicina (SCHWARCZ 2011). O renomado intelectual brasileiro foi
financiado pelo governo do presidente marechal Hermes da Fonseca para
representar o pais no Congresso Universal das Racas ocorrido em Londres entre
os dias 26 e 29 de julho de 1911.

O autor foi um dos principais entusiastas que propagaram o ideario do
branqueamento na chave do racismo biolégico no Brasil e sem davidas um dos
intelectuais que tinham a perspectiva mais otimista quanto ao sucesso de tal
projeto: branquear toda a populacao brasileira em trés geracdes - 100 anos —
através da aposta por um lado na politica de imigracdo europeia e por outro na
tendéncia de se buscar sempre parceiros mais brancos (“selecdo sexual’).
Analisemos as principais ideias contidas em dois textos que resultaram de sua
participagdo no Congresso das Racgas: Sobre os Mesticos do Brasil (1911) e a
Replica a Critica de Sobre os Mesticos no Brasil (1912). No primeiro texto - que é
a propria comunicacdo apresentada pelo autor no Congresso — vemos sua

concepcao sobre 0s negros:

“[...] julgamos precisamente muito importantes para explicar como os
vicios do negro foram inoculados na raca branca e na mestica. Vicios de
linguagem, vicios de sangue, concepg¢fes errbneas sobre a vida e a
morte, supersticbes grosseiras, fetichismo, incompreensdo de todo
sentimento elevado de honra e de dignidade humana, baixo
sensualismo: tal é a triste heranga que recebemos da raca negra. Ela
envenenou a fonte das geragbBes atuais; ela irritou o corpo social,
aviltando o carater dos mesticos e abaixando o nivel dos brancos.
(SCHWARCZ, 2011 p. 236).

Fica evidente a utilizacdo de uma série de estereotipos pejorativos
relacionados a populagdo negra, que foram defendidos e propagados como
conhecimento cientifico por um intelectual que possuia um titulo de autoridade no
assunto: “detinha o conhecimento da entdo ciéncia das racas por exceléncia, a
Antropologia, concebida como disciplina da Histéria Natural” (SEYFERTH, 1985,
p.90). E importante compreender que a Antropologia ou Antropologia Fisica
empenhava-se na tarefa de descobrir as caracteristicas que seriam permanentes
nas diferentes racas humanas, com o objetivo de distingui-las enquanto “tipos
biolégicos” (SEYFERTH, 1995, p.175). Na busca por identificar tipologias raciais
— vistas como dados bioldgicos - a disciplina se apropriaria de diversas técnicas
de medi¢édo do corpo humano e discutiria sobre quais seriam as caracteristicas
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fenotipicas relevantes para as classificagfes raciais. Aqui vale lembrar que ja no
ano de 1877, Lacerda havia ministrado o primeiro curso de Antropologia do Museu
Nacional, instituicdo na qual chegou ao cargo de diretor (SEYFERTH, 1985).

Ja os mesticos ndo sao vistos pelo autor como uma “raca verdadeira”. Estes
ndo possuiriam caracteristicas fisicas fixas, sendo classificados em geral por
algumas qualidades da “raga branca superior” e alguns “vicios do sangue negro”.
Sendo assim sua concepc¢ao de mestico € marcada por ambivaléncias, bem como
também carregada de esteredtipos racistas: inteligentes; altas qualidades
intelectuais; langorosos; pouco musculosos; pouco resistentes a doencas
(especialmente tuberculose); corajosos; audaciosos; propensdo para oratéria
(“grandes faladores”); instintos voluptuosos (sensualidade); imaginagao viva;
moralmente, sdo desleais e pouco probos [...] pouca aptiddo para atividades
produtivas (industriais, comerciais e agricolas); dissipam seus bens; pouco
praticos; versateis; porém sem perseveranca; capacidade para literatura, artes e
politica; [...] gosto pela ostentacdo; ao contrario dos negros sdo péssimos
agricultores etc. (SEYFERTH, 1995, p.90).

Partindo de tais concepcdes é que Lacerda faz uma impactante previsao
em seu texto: o Brasil se tornaria um pais majoritariamente branco “em 20127,
com apenas 3% de mesticos e sem nenhuma pessoa negra nem indigena — ragas
gue tenderiam a desaparecer — caso seu projeto de branqueamento fosse seguido
como politica de Estado. Neste trecho vemos claramente, nas palavras do autor,

a previsao da extincdo de negros, mesticos e indigenas:

“Nés ja dissemos que o completo desabrochar das ragas superiores,
formados por elementos imigrados de paises europeus, deveria, no
espaco de um século, dar um aspecto bem diferente do atual a
populacdo total no Brasil; quando isso se realizar, os mesticos e 0s
negros terdo desaparecido, deixando lugar ao branco; os indigenas
terdo submergido como aqueles da Australia, consecutivamente a
invaséo dos anglo-saxdes” (LACERDA. apud SCHWARCZ, p. 240)

Como dissemos acima, a participagéo de Lacerda no Congresso das Racas
de Londres foi financiada pelo governo brasileiro e este ja havia ocupado o cargo
de ministro da agricultura do pais poucos anos antes. Logo podemos considerar
que o projeto de branqueamento defendido pelo autor n&o se limitava apenas ao

campo do debate intelectual, mas sim revelava um projeto de pais que a jovem



59

republica brasileira almejava concretizar. E significativo notar que o mesmo
governo que enviou Lacerda como seu representante legitimo no Congresso das
Racas, também investia fortemente na politica imigracionista de substituicdo da
mao de obra negra pela branca europeia. Para exemplificar o papel do Estado em
promover a imigracao europeia, vejamos os seguintes dados: entre 1880 a 1914
chegaram cerca de 2,5 milhdes de europeus ao Brasil sendo que quase um milhdo
deles (987.000) tinham suas viagens de navio financiadas pelo Estado brasileiro
(HOFBAUER 2007 p.152).

Num pais em que a recente abolicdo da escraviddo foi realizada sem
nenhuma politica efetiva para integracdo da populacdo negra a sociedade — na
condicao de cidadaos livres - e no qual se investia pesado na imigracao europeia,
podemos perceber que o projeto de Jodo Baptista Lacerda servia tanto como base
ideolégica para politicas de Estado, quanto como uma proposta otimista de
solucdo para a grande preocupacgao da elite nacional para com o “problema negro”
- enxergado como impedimento para o progresso e desenvolvimento futuro da
nacao.

A comunicacdo de Lacerda no Congresso das Ragas nos revela um outro
fato interessante sobre como opera a logica do racismo no Brasil. Mesmo com
todos os estereodtipos racistas propagados em seu texto e com o projeto de
extinguir negros e indigenas em prol do progresso da nacao, o autor acredita que
0s preconceitos de raca sempre tiveram pouca for¢ca no Brasil e que apés a
Proclamacdo da Republica estes tenderiam a diminuir ainda mais. “Os
preconceitos de raca e de cor, que nunca foram muito enraizados no Brasil, como
sempre vimos entre as populacdes da Ameérica do Norte, perderam ainda mais
forca desde a Proclamacdo da Republica.” (LACERDA apud SCHWARCZ, p.
238).

Aqui podemos perceber uma caracteristica importante do racismo
brasileiro: as ideologias raciais afirmam que o racismo n&o existe ao mesmo
tempo em que o propagam e naturalizam. Para aprofundarmos nossa
compreensao sobre esta afirmacéo - a auséncia dos preconceitos de raca e cor
em nosso pais — vale a pena analisarmos a reflexdo do autor sobre a questéao

racial nos EUA.
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Apbs assistir a comunicacdo do professor Du Bois®! no Congresso das
Racas em Londres - representante dos EUA - Lacerda teria ficado perplexo com
os relatos das atrocidades cometidas contra o povo negro naquele pais, inclusive
tendo afirmado que o exterminio dos negros nos EUA seria uma saida totalmente
“‘impossivel”’, além de ser uma solugao para o problema negro que “bradaria contra
a consciéncia humana” (SCHWARCZ, 2011, p. 230). E nesse contexto que o autor
reafirma - como contraponto a politica adotada pelos EUA - a eficiéncia de sua
teoria e projeto de branqueamento enquanto uma saida “pacifica e humana” para
0 problema negro brasileiro (SEYFERTH, 1985, p.85).

Inclusive coloca-se no papel de aconselhar os EUA em como solucionar
seu “problema racial”: a solugao seria dispersar os negros pelo territério da Uniao
e deixa-los ali se assimilarem as populacdes rurais. Assim iriam desaparecer pela
assimilacdo — no sentido do branqueamento - a0 mesmo tempo em que ainda
contribuiriam para o desenvolvimento agricola daquele pais. Tudo isso com a
benevoléncia de destacar que para guiar tal projeto de assimilacao, deveria haver
“‘leis de protegao e garantias votadas pelo Congresso” para a populagao negra
(SEYFERTH, 1985, p. 85). Aqui observamos um verdadeiro debate sobre qual
estratégia utilizar para exterminar as populagdes negras ou as ditas “ragas
inferiores”: a mais “humana e pacifica” através do branqueamento de Lacerda ou
a “segregacionista, racista e violenta” dos EUA.

E interessante notar que este recurso de comparacao entre a questo racial
brasileira e a estadunidense, utilizado para amenizar ou até mesmo afirmar a
auséncia dos preconceitos de raca e cor em nosso pais, também serd um dos
pontos centrais do paradigma da democracia racial como que veremos a seguir.
Lembremos que Lacerda também reproduz um discurso que corrobora para a
ideia de suavizacao das relagGes escravistas no Brasil, fato que explicaria nao
apenas as ‘relagdes harmoniosas” do passado quanto a suposta auséncia de
preconceito de cor no presente. Embora faga uma rapida referéncia a crueldade
da escravidao em sua comunicacao, o autor da muito mais énfase na “bondade e

preocupacdo dos senhores brancos” principalmente quanto aos seus filhos

3L William Edward Burghardt "W. E. B." Du Bois foi um sociélogo, historiador, autor, editor e um importante
ativista do movimento negro norte-americano entre fins do século XIX e primeira metade do século XX.
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mesticos bastardos ou ainda na “bondade da maioria dos brasileiros proprietarios

de escravos”

Deve-se, além disso, fazer justica aos sentimentos gerais da maioria dos
brasileiros proprietarios de escravos; eles deram prova de um espirito
verdadeiramente cristdo ao adocar o tanto quanto possivel a sorte dos
filhos dos escravos nascidos em suas terras. Quantas vezes nds vimos
senhores que nao tinham nenhum problema de incluir a mesa da familia
seus pequenos escravos mulatos. Eles cuidavam da sua alimentacéo,
das suas roupas e os tratavam durante a doenga com dogura e bondade
(LACERDA. apud SCHWARCZ, 2011 p. 236, grifo nosso).

“‘Dogura”, “bondade”, “espirito cristdo”, “adocar a sorte” sdo os termos
utilizados pelo autor para retratar as relacdes escravistas no Brasil. A visdo sobre
relacdes escravistas mais suavizadas estaria na base de uma suposta harmonia
racial e mesmo na “auséncia de preconceito de raca e de cor” no pais. No trecho
acima vimos o autor sair em defesa dos proprietarios de escravos, ressaltando a
sua “bondade cristd” nas relagbes escravistas. Inclusive esta suposta bondade
dos senhores estaria comprovada tanto pela mesticagem quanto pela frequéncia
da concessao de alforrias aos mulatos e mulatas. De acordo com Seyferth, a
forma de Lacerda interpretar a escravidao negra no Brasil se aproxima bastante
da historiografia oficial, ou seja: por um lado vemos predominar a ideia de
escravos negros que eram bem tratados por seus senhores; por outro vemos a
ideia da mesticagem - o cruzamento da racas - como um fator de abrandamento

das relacdes raciais (Seyferth 1985, p. 89)

Aqui gueremos ressaltar um outro fato importante sobre as questfes
raciais no Brasil: entre o ideario de branqueamento na chave do determinismo
biolégico e a democracia racial ndo existiu uma descontinuidade ou uma ruptura
completa de paradigmas, mas houve, sim, diversas continuidades entre ambas as

perspectivas — como aprofundaremos adiante.

Neste ponto podemos nos perguntar: Qual seria a influéncia destas ideias
debatidas entre circulos intelectuais em relagdo ao conjunto mais amplo da
populacdo brasileira? Haveria alguma influéncia dessas ideais nos grupos da
classe média branca carioca — origem social de boa parte dos integrantes da Linha
Branca de Umbanda? Para nos ajudar nestas questdes tomemos Seyferth,

guando diz que:
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[...] os brasileiros que falaram em nome da “ciéncia das racas” tinham
outra coisa em comum: suas concepcdes estavam muito préximas das
concepcdes populares acerca da raca e mesticagem e todos usaram e
abusaram dos esteredétipos mais comuns para dar respaldo “cientifico” a
tese do branqueamento. (SEYFERTH, 1995).

Dessa maneira a autora afirma que ao escrever Sur les Métis au Brésil em
1911, Lacerda ndo acompanhou os métodos e técnicas preconizadas pela Société
d” Anthropologie de Paris e seu fundador Broca, critérios que foram a regra para
maioria de seus trabalhos. Em suas publicacdes relacionadas ao Congresso das
Racas, o rigor metodologico - que normalmente servia de base para conclusdes
racistas sobre a desigualdade biologica entre as racas - foi diretamente substituido
apenas pelo uso dos estereotipos raciais mais corriqueiros entre 0 senso comum
da populagao brasileira, como por exemplo “os vicios do sangue negro”, que foram
vestidos com a roupagem da autoridade cientifica.

Assim podemos supor um primeiro ponto de contato mais geral entre a
producdo dos intelectuais do branqueamento e as concepcfes que circulavam
pelo senso comum do conjunto da populacéo carioca sobre pessoas negras no
contexto da abolicdo: ambas afirmavam estere6tipos racistas amplamente
difundidos na sociedade. Aqui meu interesse esta em destacar que muitas das
ideias contidas neste ideario de branqueamento - como o0s esteredtipos raciais -
marcavam profundamente o contexto social em que a Linha Branca se
desenvolveu.

No entanto gostaria de chamar a atencdo para um artigo publicado pelo
jornalista Leal de Souza em 1908, que nos permite identificar de maneira mais
concreta a influéncia deste ideario de brangueamento em seu pensamento.
Apesar de nos dedicarmos tratarmos da obra desse importante representante da
Linha Branca de Umbanda de forma mais integral no préximo capitulo, considero

ser interessante adiantarmos a analise deste artigo especifico.

3.1.6 O Ideario de Brangueamento na chave da Democracia Racial:
Uma analise da obra de Gilberto Freyre.

Podemos afirmar que a publicacdo do classico de Gilberto Freyre, Casa
Grande e Senzala (1933), foi um divisor de dguas para a consolidacéo do ideéario
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da democracia racial no Brasil. Apesar dos principios fundamentais deste ideario
estarem desenvolvidos em Casa Grande e Senzala, € importante dizer que o
termo democracia racial, propriamente dito, ndo foi utilizado pelo autor nesta obra.
De acordo com Campos (2004), o médico e antropélogo Arthur Ramos utilizou o
conceito de democracia racial antes de Freyre, justamente para delimitar e exaltar
as relacbes raciais brasileiras em comparacdo com o racismo alemao e a
segregacao discriminatéria que ocorria nos EUA. Ramos também se consagraria

como uma figura importante na consolidagdo da democracia racial em nosso pais.

Aqui vale ressaltar uma das principais caracteristicas deste ideario: a
afirmacdo do Brasil como um paraiso racial, ou seja, um pais no qual as racas
viveriam harmoniosamente - ao contrario do que se via nos EUA e na ascenséo
do nazifascismo europeu. De acordo com Freyre, a origem dessa suposta
harmonia se encontraria num passado de relacfes escravistas relativamente
suavizadas e com graus de afetividade entre senhores e escravos. O autor atribuia
aos portugueses - pelo seu “carater ibérico” - uma habilidade de assimilar outros
povos e culturas, considerando os colonizadores como um povo ja miscigenado
em sua propria constituicdo. Inclusive esta habilidade estaria diretamente
relacionada ao catolicismo portugués que, segundo ele, teria permitido uma
profunda confraternizacdo de valores e sentimentos na sociedade brasileira,
sendo a fé catdlica apontada como o “cimento da nossa unidade” nacional.

Analisando esta questao Hofbauer (2007) aponta que:

O carater “cristocéntrico” dos portugueses, segundo Freyre, seria
responsavel pela auséncia do “sentimento ou da consciéncia da
superioridade da raga”. Diferentemente das colonizagées inglesas, nas
coldnias portuguesas o “batismo” tendia a superar as diferencas raciais
(Freyre 1992, p.193,196). Para Freyre, os pilares da Igreja catolica e da
familia patriarcal do engenho fizeram com que as relagdes entre as trés
racas e/ou culturas do Brasil apresentassem uma convivéncia
harmoniosa. (HOFBAUER, 2007, p. 169).

Nesse novo contexto a mesticagem ganhard um contetudo diferente
daquele gue vimos anteriormente nos idearios raciais baseados no determinismo
biolégico. Ao invés de ser vista predominantemente como um fator de
degeneracdo das racas superiores, agora sera considerada como a prova

concreta da existéncia da democracia racial. Logo percebemos o papel central
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gue esta categoria ganha na andlise de Freyre: comprovaria a fusdo harmoniosa
entre negros, brancos e indios em termos fisicos e culturais; seria a ponte capaz
de superar os desajustes entre estas diferentes racas; e principalmente teria sido
a responsavel pela criacdo da cultura e nacéo brasileira - nesse sentido vemos a
preocupacao do autor em apontar o que seriam as contribuicdes positivas dessas
trés racas fundadoras de nosso pais. Como vimos anteriormente estas ideias nao
sdo exatamente uma criacao original de Gilberto Freyre, pois ja aparecem tanto
no contexto social brasileiro quanto no plano internacional desde o século XIX (ver
NABUCO 1998 p.22; HOFBAUER 2007 p.158-159; AZEVEDO 2003, p. 161,
AZEVEDO 2005 p. 309-310).

Até o conde Arthur de Gobineau — importante figura das teorias
deterministas do século XIX como vimos no toépico anterior — reproduziu tal visao
estereotipada em uma misséao diplomética realizada no Brasil entre 1869 e 1870:
Nnosso pais seria o que melhor teria lidado com a questdo escrava no mundo, uma
vez que aqui “os escravos teriam sido geralmente tratados com dogura, sendo
obrigados a trabalhar apenas poucas horas por dia e podendo ainda contar com
pequenos pedacos de terra para cultivar’ (Gobineu, 1874, p.372 apud Hofbauer,
2007).

Neste ponto vale analisarmos mais a fundo em que medida a democracia
racial rompe com o ideario de branqueamento baseado no determinismo biol6gico
do séc. XIX e em que medida podemos observar continuidades. Em seu Prefacio
a primeira edicdo de Casa Grande e Senzala, Freyre afirma que sua passagem
pela Universidade de Columbia nos EUA - na qual estudou antropologia sob a
orientacdo de Franz Boas — foi decisiva para a perspectiva tedrica de sua obra.
Ali teria aprendido “a considerar fundamental a diferenca entre raca e cultura”
(Freyre, 2006, p.32), de modo a afirmar que este critério de diferenciacdo
fundamental marcaria toda a sua reflexao.

Segundo ele, Boas foi um “mestre” que o ajudou a compreender “o0 negro e
o mulato no seu justo valor”, ou seja, “separados dos tracos de raca os efeitos do
ambiente ou da experiéncia cultural” (idem). Aqui podemos observar que existe
uma ruptura de paradigma em relacdo as concepcfes predominantemente
deterministas biolégicas do século XIX que analisamos no topico anterior. A

preocupagao agora nado € mais identificar “cientificamente” as caracteristicas
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fenotipicas que comprovariam a existéncia da raga -como categoria bioldgica - e
principalmente a inferioridade racial de determinados grupos. Nessa nova
perspectiva a cultura passa ser considerada como um importante elemento de
andlise.

No entanto, Hofbauer (2007) nos chama atencéo para o fato de que Freyre
continuava utilizando em suas obras categorias de analise bastante
hierarquizadas para tratar das diferengcas humanas, como por exemplo: “ragcas
chamadas superiores”, “racas chamadas inferiores”, “culturas adiantadas”, “povos
atrasados” (Freyre 1951, Il, p.975 apud Hofbauer, 2007). Inclusive utiliza termos
como “arianizar a raga”, “aristocratizar o sangue” e “povos atrasados” defendendo
esses processos e comentando com orgulho que somente no Brasil o mestico

podia passar por tal “metamorfose” (Hofbauer 2007):

Percebe-se, portanto, em varios momentos de sua andlise, que o
sociélogo pernambucano nao rompe totalmente com o ideario do
branqueamento. Mesmo que tenha buscado diferenciar entre fatores
biolégicos e fatores culturais, o branqueamento aparece, por vezes,
como algo mais do que “somente” um imaginario local (um “mero dado
simbdlico-cultural”) (HOFBAUER, 2007, p.169).

A “metamorfose” citada por Freyre em sua obra Sobrados e Mucambos
(1936) ¢é exemplificada pela “mestica clara” que “vestindo-se bem” e
“‘comportando-se como gente fina” tornar-se-ia “branca para todos os efeitos”, com
a vantagem de ainda poder contar com uma “aura de mulher mais quente que as
outras”. (Freyre 1951, p.1076; apud Hofbauer 2007)". Percebemos ainda esse

sentido de branqueamento neste outro trecho:

“talvez em nenhum outro pais do mundo seja possivel ascensdo social
mais rapida de uma classe a outra: do mucambo ao sobrado. De uma
raca a outra: de negro ‘a branco’ ou a ‘moreno’ ou ‘caboclo’. (Freyre
1951, p.1076 apud Hofbauer 2007 p.169)”

Assim, podemos afirmar que a democracia racial defendida por Freyre
mantera, numa espécie de subtexto de sua linha de argumentacdo, um ideério de
branqueamento sobre novas bases mais complexas e sutis. Baseando-se nessas
duas referéncias implicitas no seu texto — branqueamento e democracia racial —

Freyre afirma em Casa Grande e Senzala a existéncia de uma cultura brasileira
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propria, criando assim também as bases para um projeto de integracao
nacionalista para o pais.

Nesse sentido € importante considerar a analise de Guimaraes (2002), na
qual afirma que entre 1930 e 1964 vigorou uma espécie de “Pacto Populista”
(nacional desenvolvimentista) em torno do ideério da democracia racial no pais —
num primeiro momento ganhando inclusive o apoio da esquerda do pais. Para o
autor, este pacto se daria por duas vias: por meio de politicas reguladoras do
mercado que propiciavam certa participagdo ativa das massas urbanas na vida
econOmica, politica e social do pais; pela propagacédo no plano simbdélico da ideia
de uma nacdo mestica, sincrética, que pela primeira vez contemplava 0s negros
ainda que limitadamente.

Ainda ressaltamos que 0s elementos presentes no ideario da democracia
racial marcaram profundamente os discursos dos intelectuais da Linha Branca de
Umbanda, principalmente no contexto da luta pela institucionalizacéo da religido
entre as décadas de 1930 e 1940, fato que iremos aprofundar quando tratarmos
particularmente da andlise do Primeiro Congresso do Espiritismo de Umbanda em
1941 no capitulo 5 desta dissertacdo. Como veremos a seguir, a estratégia
adotada pelos intelectuais umbandistas foi aproximar a Umbanda de uma
representacao de nacionalidade mestica que por um lado era muito difundida pelo
ideario da democracia racial e por outro muito apreciada pelos ideélogos do
Estado varguista.

Por fim, é necessario realizarmos uma reflexao teérica sobre alguns dos
conceitos que utilizaremos em nossa analise no préximo tépico ao tratarmos da
ideia do preto de alma branca no contexto racial brasileiro. Em sua reflex&o sobre
a questéo das relagbes raciais no Brasil, Hofbauer busca caracterizar dois polos
de argumentacéo e de abordagem teoérica sobre o tema. No primeiro polo vemos
uma grande influéncia das perspectivas da Escola Sociol6gica Paulista, que tem
Florestan Fernandes (1971) como seu grande expoente, bem como temos a
relevante contribuicdo dos estudos raciais realizados pelo socidlogo Antdnio

Sergio Guimaraes (2002).

Podemos observar que esta tradicdo predominantemente sociologica
buscou em suas analises essencializar categorias como negros e brancos com o

objetivo de ressaltar tanto a desigualdade racial entre estes dois grupos, quanto a
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existéncia da discriminacao racial em diversos ambitos da vida social brasileira.
Dessa maneira foi através de uma grande quantidade de pesquisas estatisticas e
dados empiricos sobre a questdo racial brasileira, que esta tradicdo buscou
escancarar a profundidade da discriminag&o racial no pais. E esta foi a base
material que Ihe permitiu colocar em cheque a ideia democracia racial como um
mito, bem como aponta-lo como uma construcao ideologica que cumpriria o papel

de mascarar a realidade nacional.

Se por um lado a essencializacdo das categorias de negros e brancos
permitiu a fundamentacdo tedrica para a comprovacdo da existéncia de uma
profunda discriminacao racial no Brasil - bem como para a desconstrucdo das
enraizadas ideias de harmonia entre as ragas e paraiso racial - por outro podemos
perceber que a reflexdo baseada na concepg¢éo de grupos raciais com fronteiras
mais fixas ndo é tao eficaz no sentido de apreendermos e compreendermos certas
complexidades da realidade social — como por exemplo, aquelas que

historicamente envolvem a questdo da identidade.

No outro polo temos uma série de estudos que partem de preocupacdes e
concepcdes classicas da Antropologia Social e Cultural. Nesta tradicao
académica, ha uma tendéncia de abordar as “relagdes raciais” a partir de um
suposto “estilo de vida brasileiro” que seria mais especifico. Autores como Roberto
Da Matta (2007), Peter Fry (2005) ou ainda Lilia Schwarcz (1998) costumam dizer
gue, mesmo que o mito da democracia racial ndo corresponda a realidade, este
mito — por si s6 — constitui um ideal, um valor social para a maioria da populagéo
brasileira. (HOFBAUER, 2003).

E nesse sentido que Schwarcz (1998) afirma ndo bastar apenas
“‘desmascarar” a “democracia racial” como uma “falsa ideologia”, como teria feito
Florestan Fernandes e seus seguidores. E preciso “levar a sério” os mitos para
entender porque as pessoas evitam explicitar o conflito, preferindo - em vez de
criar “identidades fechadas” - “negociar” suas identidades segundo cada contexto
especifico. Em oposicéo radical a tais interpretacdes, autores como Guimaréaes
(2002) baseiam sua reflexdo numa diferenciagcdo essencial entre dois grupos:
‘brancos” e “negros”. E, a partir deste pressuposto metodologico, Guimaraes
entende a grande quantidade de termos de cor, que sdo usados no cotidiano

” W ” o«

(“moreno claro”, “moreno escuro”, “marrom bombom?”, etc.) como expressdes que



68

atuam enquanto “representacado metaférica” do velho conceito classico de “raga”
(HOFBAEUR, 2003)

Podemos dizer que as analises de natureza mais “cultural-antropolégicas”
tém contribuido muito para aprofundar e sofisticar a reflexdo sobre a dinamica e
sobre as ambiguidades que marcam a questdo complexa das identidades no
Brasil. Por outro lado, de acordo com Hofbauer, na medida em que tendem a
interpretar a construcao das diferencas e das rela¢des raciais a partir de um etos
brasileiro (quase como uma espécie de “esséncia do ser brasileiro”) que se situa
além do processo histérico, tais andlises também correm o perigo de se
transformarem num discurso justificatorio dos “mitos sociais” (HOFBAUER, 2003).

Dessa maneira ao tratarmos da ideia do preto de alma branca como uma
expresséo do racismo no Brasil, optaremos em operar com alguns conceitos de
fronteiras mais fixas — assim como Guimaraes (2002) — tendo por objetivo também
buscar demonstrar a discriminacao racial em processos sociais nos quais esta se
encontra extremamente naturalizada. Ao realizarmos conscientemente esta
escolha tedrica que nos permitirAd desvendar aspectos importantes da realidade
social brasileira e da histéria do branqueamento através da analise da ideia de

preto de alma branca.

3.1.7 Refletindo sobre a Utilizacdo da Categoria Preto de Alma Branca
em Diferentes Contextos da Sociedade Brasileira.

Quem cede a vez ndo quer vitoria
Somos heran¢a da memoaria
Temos a cor da noite
Filhos de todo agoite
Fato real de nossa historia

Se preto de alma branca pra vocé
E o exemplo da dignidade
N&o nos ajuda, sé nos faz sofrer
Nem resgata nossa identidade

Jorge Aragdo. Identidade. Cidade: Rio de Janeiro
Gravadora: RGE ano: 1992. Suporte (4minl6s)

Como vimos anteriormente, no periodo colonial os jesuitas ja propagavam

uma nog¢do de branqueamento que possuia uma forte conotacdo moral-religiosa
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na qual se sustentava a possibilidade de os negros terem suas almas
branqueadas através da converséao ao cristianismo e da aceitacao subserviente a
escravidao. Ainda que ndo encontramos a expressao negro de alma branca sendo
utilizada textualmente neste periodo - pelo menos nos textos de jesuitas
analisados por nos - acredito ser possivel identificarmos neste contexto colonial
um primeiro indicio desta ideia que encontramos no meio umbandista e para além
dele

Conforme vimos no topico anterior era comum diversos jesuitas atribuirem
as aguas do batismo o poder do branqueamento. Por exemplo, Vieira afirmava
gue diferentemente das aguas do Zaire que poderiam apenas limpar o corpo
fisico, as aguas do batismo possuiriam a “virtude” e o poder de “branquear” um
etiope. O jesuita referiu-se aqui a um trecho do Salmo de Davi (51:9) para explicar
o poder transformador do batismo: “a agua benta, aplicada com a tradicional erva
hissope, purificaria as pessoas, torna-las-ia mais brancas que a neve”
(HOFBAUER, 2006, p.166). Vemos que esta ideia estava presente ndo apenas
nas pregacdes dos jesuitas no Brasil: o padre francés Jacques Bouton descreveu
em 1640 que o projeto de missdo no Caribe seria “branquear os mouros pelo
batismo” (HOFMANN, 2000 p.37; apud HOFBAUER, 2006, p.166); ja o reitor do
colégio jesuita de Cartagena (atual Coldmbia) explica que sua obra teria como
objetivo “transformar, sendo a tez do corpo” - que ele reconhece ser uma tarefa
dificil - “o rosto da alma numa singular brancura de graga” (SANDOVAL, 1627,
p.9; apud HOFBAUER 2006 p.167).

Apesar de também haver referéncias ao poder do batismo em clarear a cor
da pele conforme vimos no tépico anterior, podemos considerar que o sentido
principal da ideia do branqueamento nos discursos religiosos desta época estava
relacionado com o ideal da pureza - "brancura” - da alma. E neste ponto que
gueremos apontar os indicios que nos parecem ser o terreno sélido para a origem
da ideia do negro de alma branca; ou seja, 0 negro que teria a brancura de sua
alma reconhecida quanto mais assimilasse os modelos culturais e os padrdes
religiosos brancos - inclusive em sua vida cotidiana, para além do momento do
batismo — fato que também estava relacionado com a aceitacdo de ser
subserviente a sua condi¢cdo de escraviddo. No entanto podemos compreender

gue tal aceitacdo também poderia fazer parte de uma estratégia para ascender
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socialmente dentro das possibilidades previstas pela ordem estabelecida - como
por exemplo no caso de se almejar a carta de alforria.

Ao citarmos a possibilidade de ascensdo do negro através da alforria é
importante desmitificarmos e compreendermos alguns limites desta contraditoria
condicdo de liberdade, bem como apontar para os usos ideoldgicos que 0s
senhores de escravos faziam desta promessa. Podemos dizer que no contexto da
dominacdo escravista, uma das estratégias utilizadas pelos senhores para
pacificar a vida cotidiana nos engenhos foi permitir que os cativos alimentassem
a esperanca na alforria como uma possivel melhora de vida através da superacao
do status de escravo (HOFBAUER 2006 p. 147).

E sabido que a chance de um escravo conquistar a liberdade dependia
fundamentalmente da vontade do senhor em conceder a carta de alforria, de modo
gue mesmo o pagamento em dinheiro ndo era a Unica condi¢cdo necessaria para
a obtencao desta concessédo. Neste sentido, Hofbauer aponta para o fato de Nina
Rodrigues citar casos de senhores que haviam ser recusado libertar escravos que
tinham participado da revolta dos malés, mesmo com estes oferecendo o valor
estipulado pela sua carta de alforria. Ou seja, de modo geral a obtencéo da carta
de alforria passava pelo fato do escravo conseguir estabelecer uma relacédo de

confianga com o seu senhor por meio de seus servi¢cos e de provas de fidelidade.

Vale ressaltar que mesmo apds a conquista da alforria, a liberdade ainda
era muito relativa, uma vez que muitas vezes nestas cartas constavam clausulas
restritivas que se nao fossem cumpridas poderiam resultar até mesmo na
reescravizacdo do recém-liberto. Por exemplo: era comum constar nestes
documentos que 0 ex-escravo deveria prestar servicos gratuitos para o seu ex-
senhor por uma grande quantidade de anos, ou ainda, que a desobediéncia ou o
tratamento desrespeitoso em relacdo ao ex-senhor poderiam resultar na

reescravizacao do recém-liberto.

Tais “clausulas restritivas” visavam nao apenas “domar”
eventuais sentimentos rebeldes ou revanchistas, mas,
sobretudo, prendiam o recém liberto as vontades de seu ex-
senhor (HOFBAUER 2006 p.149)

Se por um lado percebemos que a alforria ndo significava uma libertagcéo

completa em relacdo ao ex-senhor, por outro devemos considerar que 0 proprio
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contexto de uma sociedade escravista ja significava em si uma ameaca para o
recém-liberto, uma vez que sem a protecdo de uma autoridade local que
reconhecesse sua condicao de liberdade — como por exemplo o ex-senhor — este
corria um sério risco de ser reescravizado. Dessa forma podemos concluir que a
carta de alforria ndo provocava um rompimento com as estruturas de dominio da
sociedade escravista, tampouco garantia a existéncia de um cidadao livre ou de

uma vida de plena liberdade. Ou seja:

O liberto ndo constituia a antitese do escravo, mas apenas
um — possivel — passo em direcdo a diminuicdo da
exploracdo direta, uma precondicdo para ocupar uma
posicdo menos desprivilegiada no jogo de manipulagéo dos
lacos de pertencimento (HOFBAUER, 2006, p.150).

Apesar dos limites e contradicdes apontadas acima, podemos considerar
gue visando uma posicao social de menos exploracdo e opressdo — para si e para
seus descentes - uma parcela da populacdo escrava almejava conquistar a
alforria. Neste sentido podemos supor que a assimilagdo dos modelos culturais
brancos, dos padrdes religiosos cristdos e o cultivo de uma boa relagdo com o
senhor de através de seus servicos, foram condi¢cdes importantes para 0s negros
gue adotaram esta estratégia de buscar ascender socialmente por dentro da

ordem estabelecida.

Dessa maneira gostaria de chamar atencéo para o fato da ideia de negro
de alma branca também aparecer ligada a questdo da integracdo/ascenséo do
negro na sociedade e nesse sentido parecer conter dentro de si um pressuposto
gue envolve a necessidade da negacéo de si mesmo (enquanto corpo e fenotipo)
e de sua origem étnico-cultural-religiosa. Minha hipétese é de que entre o negro e
0 branco - na perspectiva do branqueamento - estaria 0 negro de alma branca,
gue nesse periodo se caracterizava como aquele que branqueava sua alma tanto
através da assimilacdo dos principios morais-religiosos-culturais da elite branca
guanto da aceitacdo da condicao de escravizado. Assim a conquista da alforria
era considerada como mais um passo na direcdo do branco, de modo que o
reconhecimento desta condicdo branqueada dependia diretamente das
circunstancias e da colocacéo do liberto dentro do jogo de poder das relacdes

patrimoniais.
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Dito isto, consideramos que 0 mecanismo interno presente na categoria
negro de alma branca pode ser observado em outros contextos sociais, ainda que
com diferentes significados sendo atribuidos aos termos branqueamento, branco
e negro.

Por exemplo, vejamos a analise realizada por Petrénio Domingues em seu
artigo Negros de almas brancas? A ideologia do branqueamento no interior da
comunidade negra em Sao Paulo 1915-1930, no qual aponta para o
branqueamento como uma das modalidades do racismo no Brasil. De acordo com

0 autor:

esta ideologia [do branqueamento] - apesar de seu carater
racista — foi legitimada ou assimilada, cotidianamente, por
setores da populacdo negra. Com efeito, a assimilacao
desta ideologia converteu-se num mecanismo de insergéao
psicossocial dos negros em um mundo dominado pelos
brancos. (Domingues, 2002, p. 01)

Dessa maneira a hipotese do autor € de que setores da comunidade negra
também teriam assimilado elementos desta ideologia criada pelas classes sociais
dominantes brancas: tanto pela avaliacdo de que o processo de branqueamento
seria natural e inevitavel, quanto como uma estratégia de ascensao e distin¢ao
social de uma fracdo da populacdo negra. Metodologicamente sua analise é
dividida em dois aspectos: por um lado temos a interiorizagdo no meio negro do
branqueamento visto como um fendmeno empirico de clareamento da cor da pele
e a diminuicdo quantitativa da populacdo negra em Séo Paulo no periodo pos-
abolicdo; por outro a interiorizacdo no meio negro dos aspectos ideolégicos do
branqueamento que o autor subdivide em branqueamento de ordem moral e/ou
social, branqueamento estético, branqueamento biolégico. Ao tratar o
branqueamento como um discurso ideoldgico, 0 autor recupera um importante
conceito para nossa compreensdao do significado que pode ser atribuido a
categoria negro de alma branca neste periodo - o conceito de puritanismo preto.
(BASTIDE, 1973)

Apontando para a compreensao da base material deste conceito,
Domingues faz uma diferenciacao importante entre dois grupos existentes no seio

da populacao negra: a chamada elite negra e a massa negra plebeia. Sobre a elite
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negra, afirma que seriam negros dos “estratos intermediarios na estrutura de
classes”, que exerciam profissbes como jornalista ou eram profissionais liberais
ou especializados, funcionarios publicos, em geral, pessoas letradas
(DOMINGUES, 2002 p. 28).

Segundo ele, o termo elite negra ndo € empregado para designar uma
minoria detentora dos meios de producdo material. Ainda assim a utilizacdo do
termo se justificaria por trés fatores: primeiro, pelos negros desta camada social
haverem se organizado de diversas formas e terem se constituido como dirigentes
politicos do povo negro de modo geral, tendo sido reconhecidos desta forma
inclusive pelos brancos (por exemplo no caso da Frente Negra Brasileira);
segundo, por serem alfabetizados e possuirem um grau de instrucao - educacional
e cultural - maior do que o conjunto da populacdo negra; terceiro, por que
ideologicamente reproduziam muitos valores da classe social dominante. Inclusive
foi este grupo que daria origem a chamada Imprensa Negra. Ja a “massa negra
plebeia” seria formada por “desempregados, malandros, trabalhadores bragais,
domésticas (os), biscateiros, indigentes, prostitutas”, ou seja, em geral pela
parcela da populacdo negra que era socialmente lida como desqualificada
(Domingues, 2001, p. 163).

Feita esta caracterizagéo sobre a populacdo negra, podemos adentrar de
maneira mais profunda a discussdo sobre a complexidade das posi¢cdes
expressas pela imprensa negra desse periodo, bem como sobre o papel que esta
cumpriu no sentido de propagar a necessidade de um comportamento puritano
para a populagao negra. Segundo Domingues, o puritanismo defendido pela elite
negra paulista expressava sobretudo um mecanismo de distin¢gdo social que pode

ser considerado tipico de grupos em ascensao social. De acordo com o autor:

Ao assimilarem os valores sociais e/ou morais da ideologia
do branqueamento, alguns negros avaliavam-se pelas
representacbes negativas construidas pelos brancos. Era
necessario ser um ‘negro da esséncia da brancura’. Por iSso
desenvolveram um terrivel preconceito em relacéo as raizes
da negritude. Alids, a recusa da heranca cultural africana e
o isolamento do convivio social com os negros da ‘plebe’
eram duas marcas distintivas dos negros ‘branqueados
socialmente”™ (Domingues, 2002, p. 12 grifo nosso).
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Neste ponto cabe ressaltar que para apreendermos a complexidade
presente no conceito de puritanismo preto se faz necessario tanto
compreendermos o contexto de discriminacdo racial enfrentada pela populacéo
negra nesse periodo, quanto olharmos para as ambiguidades existentes nas
estratégias adotadas pela imprensa negra no combate ao preconceito de cor. Aqui
cabe ressaltar que o conceito de puritanismo preto foi utilizado por Roger Bastide
em sua analise sobre a Imprensa Negra no Estado de Sao Paulo com objetivo de
evidenciar um tipo de comportamento especifico que o autor identificava nestes
grupos e associacdes da populacéo negra. A partir dos primeiros jornais negros
encontrados pelo autor — o Menelik (1915) na capital paulista e O Bandeirante
(1910) em Campinas — este divide analiticamente a histéria da imprensa negra em

trés periodos distintos.

Para a nossa analise particularmente dialogaremos com os jornais do
segundo periodo que vai de 1930 a 1937: O Progresso (1931), Promisséo (1932),
Cultura, social e esportiva (1934), O Clarim (1935) e principalmente com a A Voz
da Raca (1936) — que o 6rgdo oficial da Frente Negra Brasileira. Inclusive Bastide
assinala que este segundo periodo da imprensa negra foi marcado pela
“passagem da reivindicagao jornalistica a reivindicacao politica” (BASTIDE 1973
p. 132). Nédo foi por acaso que este também foi o periodo de formacéao,
desenvolvimento e apogeu de uma das mais importantes organiza¢cdes negras da
primeira metade do século XX: A Frente Negra Brasileira (FNB), sobre a qual

falaremos mais a frente.

Dito isto vamos a caracterizacdo do contexto da discriminacéo racial em
Sao Paulo na primeira metade do século XX através das publicacdes dos proprios
jornais da imprensa negra. A maior parte dos exemplos citados abaixo foram séo
retirados de publicacdes realizadas pelo jornal A Voz da Raca. Podemos afirmar
gue através da imprensa negra, a existéncia do preconceito de cor € denunciada
em diversas areas da sociedade: no campo profissional, na questdo da educacéao,

na questao cultural, no tratamento da policia em relacdo a populagéo negra etc.

Por exemplo, temos a denuncia de diversas vagas de emprego que eram
publicadas na imprensa branca com expressdes do tipo "ndo se aceita empregada
de cor", bem como a denuncia de que muitos industriais e comerciantes

recusavam-se a contratar os servicos de “operarios negros ou vendedoras
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escuras” (BASTIDE 1973 p. 134-135). Ainda sobre o campo profissional vemos
denuncias sobre o caso de empregadas domésticas que foram despedidas sem
pagamento e ndo encontraram apoio junto a policia, bem como de trabalhadores
negros que foram dispensados de seus empregos sem nenhuma razao aparente
(BASTIDE, 1973, p. 134).

No campo da educacdo encontramos a denuncia, por exemplo, do “filho
inteligente” de um “patricio negro” que ia mal amparado pela escola porque a sua
professora “declarara em plena classe que negro com ela ndo aprende” (idem).
Encontramos também denuncias de que “nas cidadezinhas do interior” durante os
passeios nos jardins publicos os brancos poderiam dar voltas nas calcadas,
‘enquanto os pretos devem ficar em outra parte mais baixa ou mais obscura”
(idem).

As publicacdes a seguir séo de grande importancia para a nossa analise: 0
Clube Jardim América e o Clube da Penha foram denunciados por ndo admitirem
“negros nem negro branco” (idem). Ou seja, aqui nos parece claramente que a
ideia da existéncia de um negro branco — que nesse contexto estava diretamente

ligada ao puritanismo preto - tinha uma repercusséao real na sociedade paulista.

Vejamos ainda alguns exemplos que citam o tratamento da policia em
relacdo a populacédo negra. Uma das publicacdes denuncia o caso de agentes da
policia secreta que “prenderam sem raz&o quatro negros que vinham de enterrar
um dos seus velhos camaradas no cemitério do Araca”, tendo como conclusao a
afirmativa em tom de denuncia: “os pobres pretos estdo sempre na prisdo” (idem).
Em outra publicacdo vemos a importancia da imprensa negra também no sentido
de se contrapor publicamente as narrativas veiculados pelos grandes jornais da
imprensa branca. Por exemplo, citamos a uma denuncia contra o jornal O
Cruzeiro, que por sua vez, ndo teria contado com justica a histéria de um homem

negro que foi preso por ter ferido um homem sirio numa discussao.

A denuncia da imprensa negra esta tanto no fato do contexto do conflito
nao ter sido expresso na publicacdo do jornal (branco), quanto na injustica sofrida
pelo homem negro em questdo. Um homem identificado por Sorocaba né&o
recebeu o pagamento apos ter feito um carreto para o sirio Moisés e ainda por

cima foi chamado de ladrdo pelo segundo. Em sua prépria defesa, Sorocaba feriu
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o sirio e foi & policia relatar o caso. No entanto ao longo do inquérito policial que
se abriu, relata-se que todas as testemunhas "carregaram contra o pobre preto
que foi condenado a dois anos de prisdo” enquanto, por outro lado, a comunidade

siria teria sido “elevada até as nuvens no processo" (idem).

E diante deste contexto de discriminacdo racial que precisamos
compreender o conceito de puritanismo preto, bem como as ambiguidades
presentes nas estratégias de combate ao preconceito de cor por parte da
imprensa negra. E fato que para além de servirem como instrumento de dendncia
e de protesto, os jornais também tinham o objetivo de superestimar os valores
negros: destacando a historia de grandes personalidades negras, estrelas do
cinema, grandes atletas, musicos etc. Os jornais — bem como as associacoes e
organizacfes que os impulsionavam — também visavam agrupar, construir um
senso de solidariedade e educar a populacdo negra na luta pela ascensao social.
Por fim, sdo dentro destas estratégias de combate a discriminacéo racial — que
compde um anseio mais amplo de ascensdo social do negro — que vamos
identificar certas ambiguidades que serviram de base para a defesa de um

comportamento puritano.

Na imprensa negra, bem como em organizagdes como a Frente Negra
Brasileira, era comum o entendimento de que a imagem estereotipada do negro
como preguicoso, ladrao, bébado e debochado - construida pelos brancos — seria
um dos principais fatores causadores do preconceito de cor. Inclusive estes
esteredtipos seriam 0s responsaveis, por exemplo, pela recorrente recusa da
aceitacdo de empregados negros em muitos postos de trabalho por patrdes
brancos que tinham preferéncia pela méo de obra dos imigrantes europeus. Nesse
sentido a estratégia para destruir estes estereétipos que eram atribuidos a
populacdo negra seria a criagdo de uma outra imagem do negro, que por sua vez,
deveria ser reconhecido e valorizado pela sua moralidade: “em toda a parte em
gue o branco possa encontrar pessoas de cor, € preciso que este Ultimo seja um
modelo de virtude” (BASTIDE 1973, p. 151). De acordo, com Domingues:

[0 negro] devia defender sem tréguas a moral e os bons
costumes da classe dominante, ser religiosamente catdlico,
honrado, regrado e cumpridor dos seus deveres.
Condenava-se a boémia, a prostituicdo, as religides de
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matriz africana, a pratica da capoeira, 0 samba, enfim, o
negro devia possuir um comportamento puritano
(DOMINGUES, 2001, p.12, grifo nosso)

Dessa maneira 0s jornais da imprensa negra — tendo A Voz da Raga como
seu principal expoente — foram categoricos em condenar uma série de condutas
e praticas que nao estariam de acordo com a boa moral e com os bons costumes,
bem como apontavam para a conduta exemplar que 0s negros deveriam seguir.
Nestes artigos vemos muitas vezes um tom de culpabiliza¢cdo do préprio negro

pela condi¢cdo que ocupava socialmente:

O gue mais tem prejudicado a raca negra no Brasil, na sua
marcha para o progresso ndo é o que pensamos, em parte,
o descaso dos responsaveis pelos destinos da pétria, néo.
Os Unicos culpados sé@o os proprios negros que ainda nao
sabem ser disciplinados, para o seu proprio bem. Sem
disciplina, o homem é como um navio sem bussola: no mar
ao sabor da tormenta” (A Voz da Raca n° 12, 1933, apud
HOFBAUER, 2006, p.354).

Assim condenava-se determinados bailes negros - como locais de perdi¢céo
- que seriam os responsaveis pela “opiniao desfavoravel” que o branco tinha sobre
a “mocga de cor” (BASTIDE, 1973, p. 151). Também se condenava a preguica, a
vagabundagem e mendicancia, para se valorizar o amor ao trabalho como um
valor fundamental a ser defendido. Por exemplo, para os lideres da Frente Negra
Brasileira, o trabalho era visto como uma atividade que dignificava o ser humano,
de modo que a dedicacdo ao trabalho seria tanto o meio pelo qual o negro
ascenderia socialmente quanto uma estratégia para o enfrentamento do
preconceito de cor. Essa posicdo é expressa por Francisco Lucrécio — que foi
secretario geral da FNB — no seguinte trecho “somente pelo trabalho puro e
convicto é que podemos triunfar e todos nossos objetivos” (A Voz da Raca n° 65,
1937 apud HOFBAUER, 2006, p. 210). Enfim, afirmava-se ser fundamental que
as pessoas negras realizassem uma reforma em seus costumes e em seus
gestos. Em diversas publicagées encontramos uma forte politica comportamental,
com verdadeiros guias de comportamento que 0s negros deveriam seguir: colocar
um lenco na boca antes de espirrar, n&o sair com meias furadas ou roupas sujas,
nao admitir que as mogas negras usassem vestidos curtos e nem que as pernas
estivessem sem meias etc. (BASTIDE, 1973, p. 154).



78

De acordo com Domingues, também podemos encontrar elementos da
ideologia do branqueamento - em seus aspectos estéticos - nas publicacfes da
imprensa negra, principalmente nas propagandas de produtos de beleza. Por
exemplo, no jornal O Clarim da Alvorada de 13/05/1930, temos a propagada de
um produto chamado de cabelisador: “que alisa o cabelo mais crespo sem dor -
com o conjunto de duas pastas magicas consegue-se alisar todo e qualquer
cabello, por muito crespo que seja” (DOMINGUES 2001 p. 14). Neste mesmo
jornal temos a propaganda de um creme liquido que prometia realizar o “milagre”
de clarear cutis através de sua férmula alema, ou ainda, o anuncio de um “famoso
pente de ago” que prometia alisar os cabelos crespos “sem dor e sem perigo”
(DOMINGUES, 2001, p. 14).

“[...] o recurso do ‘branqueamento estético’ transmitia a
subjetividade do negro a sensacédo de estar cada vez mais
parecido com o modelo sancionado como superior. Portanto,
foi uma tentativa de superacgéo da inferioridade que sua cor
e seus caracteres fisicos representavam”. (DOMINGUES,
2001, p. 15).

O argumento do autor é de que o modelo branco de beleza considerado
padrao pautava o comportamento e a atitude de “muitos negros assimilados”, de
modo que estes anuncios demonstrariam o desejo de muitos negros em “eliminar
seus tracos negroides, a fim de se aproximar, no plano das aparéncias, ao branco
(nariz afilado, cabelos lisos, labios finos, cutis clara)” (DOMINGUES, 2001, p. 13).
Assim defende a hipotese de que uma fracdo da populacdo negra assimilou a
ideologia do branqueamento em seus aspectos moral, estético e bioldgico. E esta

assimilacao estaria relacionada com a ideia de puritanismo negro.

Neste ponto é importante ressaltar o carater ambiguo deste puritanismo:
ao mesmo tempo em que visava combater o preconceito de cor, também acabava
por reproduzi-lo tanto quando buscava incorporar o modelo cultural/moral
dominante branco como padrdo a ser seguido, quanto quando buscava
culpabilizar os negros e condenar aquilo que podemos chamar de cultura afro-
brasileira. Consideramos que a citagao a seguir sintetiza bem esta complexidade
presente nas publicagdes da imprensa negra no que se refere tanto ao combate

ao preconceito de cor, quanto as estratégias de ascensao social:
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[...] h4 pois uma ambivaléncia nessas ideologias, uma
flutuacdo entre o racismo puro, o orgulho da cor, e um
sentimento de inferioridade, que leva a imitacdo do branco,
a adocdo dos seus pontos de vista, e a tentativa de
apresentar a imagem de um negro branco (BASTIDE;
FERNANDES, 1959:167 apud DOMINGUES, 2001, p. 29)

Para finalizar nossa andlise vamos tecer alguns comentarios sobre a Frente
Negra Brasileira visando aprofundar na complexidade que envolve a questéo do
puritanismo negro. Podemos dizer que com fundacéo da Frente Negra Brasileira
(FNB) em 1931, o movimento negro deu um salto qualitativo no sentido de
consolidar e amplificar suas reivindicacdes politicas. Possuindo filiais em diversos
estados brasileiros, as estimavas de um de seus dirigentes — Francisco Lucrécio
- € de que a organizacao superou os 20 mil associados (DOMINGUES, 2007, p.
106). A FNB desenvolveu um grande nivel de organizativo: mantinha uma escola,
grupo musical e teatral, time de futebol, departamento juridico, além de oferecer
servico médico e odontoldgico, cursos de formacao politica, de artes e oficios,
assim como publicar um jornal - A Voz da Raca (DOMINGUES, 2007, p. 106.

Domingues nos chama a atencéo para o fato de que no subtitulo do jornal
A Voz da Racga haver a inscrigao “Deus, Patria, Raca e Familia”, que segundo o
autor, diferenciava-se do principal lema integralista (movimento de extrema direita
brasileiro) apenas no termo “Raca”. (DOMINGUES 2007 p. 107). Sobre estas
influencias de ideologias conservadoras e de extrema direita sobre a Frente Negra
Brasileira, vale tecermos alguns comentarios sobre um dos principais dirigentes e

idealizadores dessa organizagéao: Arlindo Veiga.

Para a historiadora Teresa Malatian, as ideias de Veiga sofreram uma
influéncia de elementos do nazifascismo que refletiram na estruturacdo da FNB.

Vejamos destes reflexos:

Arregimentar criancas e jovens, criar e manter um chefe carismatico,
gerir os movimentos por meio de Grandes conselhos, criar e utilizar no
ambito das associacdes um cddigo de conduta repressivo para manter
alinhados os seus membros foram estratégias desenvolvidas por Arlindo
certamente sugeridas pelo movimento fascista na Italia” (MALATIAN,
2015, p. 83 grifo nosso).
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Complementando esta analise, podemos assinalar que a FNB também
mantinha uma milicia “estruturada nos moldes dos boinas verdes do fascismo
italiano” (DOMINGUES 2007 p. 107). Neste mesmo sentido observamos uma
publicacdo do jornal A Voz da Raca, na qual Veiga faz uma referéncia direta a
Hitler: este estaria realizando “uma porgdo de coisas profundas” na Alemanha
nazista, como por exemplo, “a defesa da raga alema” (A Voz da Raga, |, 29 apud
BASTIDE 1973 p. 133). A argumentacao expressa no jornal é de que o Brasil
deveria seguir o exemplo da Alemanha nazista e defender a raca brasileira — o
gue significava o oposto de defender a arianizacéo do Brasil. Vemos que a defesa
da raca brasileira € considerada como a defesa da raca formada pela mistura dos

trés sangues. Vejamos outro trecho da publicacéo:

Que nos importa que Hitler ndo queira, na sua terra, 0 sangue negro?
Isso mostra unicamente que a Alemanha Nova se orgulha da sua raga.
Nés também, nés brasileiros, temos raca. Nado queremos saber de
arianos. Queremos o brasileiro negro e mestico que nunca traiu nem
traira a Nacgdo (A Voz da Raga, |, 29 apud BASTIDE, 1973, p. 133).

Aqui apontamos para o fato de fazer parte da estratégia identitaria dos
frentenegrinos exaltar tanto o pertencimento a raca negra quanto a nacao
brasileira. Inclusive a politica comportamental dos negros que citamos acima,
fazia parte de uma estratégia que visava integrar os negros na nacao brasileira.
Num discurso realizado por Veiga em 1933, vemos o autor combater a ideia de
arianizacao da raca brasileira, bem como apontar que a defesa da raca brasileira

passaria necessariamente pela defesa da populacao negra:

Se o Brasil ndo tem um tipo racial, tem todavia uma raca. Essa precisa
ser defendida, valorizada, educada, melhorada por si mesma e nao por
transfusBes de outros sangues, apenas teoricamente melhores. Dessa
Raca Brasileira, € a Gente Negra Brasileira uma distincdo e ndo uma
separacéol...] E pois, a obra frentenegrina uma afirmacéo célida e
violenta, se assim quizerem, de brasilidade e de raca " (A Voz da Raga,
n°49, 1935 apud HOFBAUER, 2006, p. 367 grifo nosso).

Neste ponto ressaltamos a avaliacdo de Malatian de que em sua
interpretacdo do fascismo, Veiga “reteve dele o que lhe pareceu adequado ao
Brasil sem distanciar-se da Igreja”, de modo que a sua proposta e atuacao politica
“nunca chegou a admitir o totalitarismo que caracterizou o nazi fascismo com a
mobilizagcao pelo partido unico” (MALATIAN 2015 p.82) Ou seja, a autora avalia

gue Arlindo Veiga néo incorporou a ideologia nazifascistas em sua totalidade, mas
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sim que seu pensamento foi influenciado por alguns elementos que foram

adaptados a realidade brasileira.

Vejamos ainda algumas outras ideologias conservadoras que influenciaram
o0 pensamento do dirigente da Frente Negra. Paralelamente a sua atuacdo na
FNB, Veiga também foi o idealizador de organizacbes como o Centro Cultural
Monarquista (1928) e da Agdo Imperial Patrianovista Brasileira — AIPB (1932). O
programa politico destas organizacdes defendia, entre outras coisas, a
recatolizacdo da sociedade brasileira e a restauracdo da monarquia. Inclusive
Veiga foi um dos idealizadores do principal instrumento de divulgacdo destas
organizacdes, a revista Patria-Nova, que foi fundada em 13 de setembro de 1929
com a publicacdo do programa do Centro Cultural Monarquista. E curioso notar
que “esta data foi escolhida porque era o aniversario daquele que consideravam
herdeiro presuntivo do trono brasileiro, D. Pedro Henrique de Orleans e Braganca,
bisneto de D. Pedro II”. (MALATIAN, 2015, p. 79 grifo nosso). Segundo Malatian,
0 nome Pétria-Nova teve inspira¢do no Integralismo Lusitano que em 1913 iniciou
um movimento que defendeu um programa politico ultraconservador de defesa do
catolicismo, do nacionalismo e do antiliberalismo. Em sintese o movimento
integralista portugués defendia a instauracdo de uma “monarquia organica,
tradicionalista e antiparlamentar inspirada em instituicdes medievais” (idem). O
termo Novo da expressao Patria-Nova teve origem na defesa de um Portugal Novo
realizada por Anténio Sardinha que foi o principal teérico deste movimento. Vale
ressaltar que Centro Monarquista Brasileiro tomou o movimento portugués como

modelo e inspiracao.

Apontamos ainda uma ultima influencia importante sobre o pensamento de
Veiga. Em 1923 o jovem autor publica uma obra literaria chamada Os filhos da
Cabana ou no fundo dos sertbes, na qual defende que a nacionalidade brasileira
seria formada pela mistura das trés racas fundantes — indigena, negra e
portuguesa — fazendo referéncia aquilo que tempos depois seria consagrado
como o ideério da democracia racial. Sua concepc¢ao de indio é muito influenciada
pelo indianismo de José de Alencar, de modo estes sdo descritos como sendo
dotados de qualidades positivas como a valentia e boa indole (Malatian, 2015,
p.32). J& o negro foi representado pela participacdo do personagem Protogenes:
gue apesar de ter tido uma participacdo timida na obra, denunciava a crueldade
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dos fazendeiros contra os escravos, de modo que o autor também busca construir

uma visao positiva dos negros enquanto raca:

Por todos os respeitos generosa, por todos os lados nobre, era a raca
escrava. Na dor amava, e de amor se sacrificava espontaneamente [...]
quando libertos, teriam ficado presos ao antigo senhor pelos lacos de
amor esta foi sua mensagem romantica, provavelmente autobiogréfica,
sobre a situacao criada pela Lei Aurea” (Malatian, 2015, p.32).

Nesta representacdo podemos fazer uma relacdo direta com as correntes
interpretacdes da historia do Brasil, que vimos anteriormente, as quais buscavam
suavizar as relacdes escravistas no periodo da colbénia e do império. Bem como
nos chama atencao as caracteristicas do negro escravizado que tem o seu valor
reconhecido pela subserviéncia ao seu senhor, o qual amava e pelo qual se
sacrificava espontaneamente. Aqui € interessante notar uma certa convergéncia
entre esta caracterizacdo com o ideal de negro pregado pelos jesuitas: o bom
escravo que deveria aceitar sua condigdo e buscar salvar (porque nédo dizer
branquear) sua alma através da assimilacdo do catolicismo. J& o portugués -
retratado pelo personagem do Dr. Ricardo — € aquele elemento das trés racas que

“trouxera a religido, a civilizacdo e o Estado monarquico”.

Consideramos que esta analise sobre os elementos conservadores que
influenciaram a Frente Negra Brasileira, bem como o pensamento de Arlindo
Veiga, formam um quadro de fundo interessante para melhor compreendermos o
conceito de puritanismo preto. Este conceito que significa a assimilacdo dos
valores e modelos culturais dominantes brancos por parte da populagdo negra
como uma estratégia de ascenséo e de combate ao preconceito de cor, também
foi permeado por estes conjuntos de ideologias conservadoras que influenciaram
a Frente Negra Brasileira. Por exemplo, Malatian enxerga na FNB a utilizacéo de
um codigo de conduta repressivo para manter seus membros alinhados que
aponta ter relagdo com influéncias de ideais fascistas sobre Arlindo Veiga
(MALATIAN, 2015, p. 83, grifo nosso). Podemos pensar que este cédigo de
conduta esta relacionado com a politica comportamental ligada a estratégia do
puritanismo preto. Bem como a influéncia de um conservadorismo catoélico
também esta diretamente ligado a concepcao deste comportamento puritano que
deveria, por exemplo, condenar os batuqgues, o samba e tudo aquilo que fizesse

referéncia a matriz cultural-religiosa africana ou afro-brasileira.
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Talvez possamos apontar que as ambiguidades presentes nesta estratégia
puritana de ascensao e de combate ao preconceito, compartilham das mesmas
bases ideoldgicas que produzem e mantem o proprio preconceito. Por fim, apesar
da FNB ter sido uma organizacdo de orientacdo conservadora é importante
salientar que esta abrigou e esteve em disputa por diversas posicoes politicas e
visbes de mundo durante seu periodo de existéncia. Por exemplo, Francisco
Lucrécio afirma em seu depoimento que a ideologia da Frente Negra ndo era nem
integralista e nem comunista, apontando para o fato de que a FNB ao longo de
sua nao se filiou a nenhum desses partidos, apesar de ter sido assediada por
ambos. (BARBOSA, 1998, p. 44). O dirigente da FNB afirma que inclusive
buscaram fazer uma “politica de boa vizinhanga” tanto com Plinio Salgado quanto
com Luis Carlos Prestes por terem, tanto integrantes e intelectuais comunistas
gue frequentavam a FNB (como Oswald de Andrade), quanto integrantes que

pertenciam ao partido integralista.

A Frente, na verdade, ndo podia ser socialista, também n&o era
capitalista, nem podia defender o capitalismo, a ideologia era a da
negritude, acima de tudo ser patriota. N6s achavamos que tinhamos que
defender, como brasileiros, aquilo que nossos antepassados sofreram
para nos deixar. (BARBOSA, 1998, p. 45).

Para concluirmos este aprofundamento sobre a FNB, vale ressaltar alguns
de seus feitos historicos. A entidade chegou a ser recebida em audiéncia pelo
Presidente da Republica da época, Getulio Vargas, tendo algumas de suas
reivindicacbes atendidas, como por exemplo, o fim da proibicdo do ingresso de
negros na Guarda Civil em S&o Paulo. Foi assim que em 1932 ocorreu a entrada
de 200 homens negros treinados pela Frente Negra Brasileira na Guarda Civil.
Este episodio indica o poder de barganha que o movimento negro organizado
dispunha no cenario politico institucionalizado brasileiro (DOMINGUES, 2007, p.
107).

Também ja vimos que o jornal A Voz da Raga se tornou um forte
instrumento de denuncias de casos de preconceito de cor na sociedade paulista,
bem como que frente contava com um aparato juridico para defender seus filiados
dos recorrentes casos de violéncia policial e injusticas judiciais contra a populacao
negra. “[...] Muitas familias ndo aceitavam, inclusive, empregadas domésticas

negras; comecaram a aceitar quando se criou a Frente negra Brasileira. Chegou-
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se ao ponto de exigir que essas negras tivessem as carteirinhas da Frente”
(BARBOSA, 1998, p. 38).

Neste depoimento de Lucrécio podemos ver o alcance do trabalho
realizado pela Frente Negra, que conseguiu ter um certo alcance em plasmar a
ideia de um negro branqueado ou puritano: que nado se identificaria com o0s
esteredtipos negativos que a sociedade racista vinculava aos negros em geral e
no qual a sociedade branca poderia confiar no sentido de atribuir cargos

profissionais.

Por fim, através do conceito de puritanismo preto desenvolvido por Bastide
em seu estudo sobre a imprensa paulista no contexto da primeira metade do
século XX, consideramos ser possivel considerar identificar os principios da
categoria de negro de alma branca. E interessante notar como os significados da
categoria muda de acordo com a mudanga dos contextos. Aqui o0 ato de branquear
envolve a assimilacdo de padr6es morais, estéticos e de comportamento que nao
estdo mais centralizados na questdo da religiosidade catdlica - embora também
passem por ela. Como vimos, o puritanismo preto envolve uma complexidade que
abriga a0 mesmo tempo — no mesmo ato - o combate e a reprodugcédo do
preconceito racial. Por exemplo, nos textos de A Voz da Raca identificamos a
prevaléncia de um conceito evolucionista de cultura (no singular) que aparece
como sinénimo de civilizagdo, de modo que, em geral, o termo “cultura negra” ndo
faz parte do vocabulario da FNB. E nesse sentido que, ao analisarmos um o
estatuto da Frente Negra Brasileira encontramos a presenca de categorias como
“elevacado moral e intelectual”, “elevagéao artistica e técnica”, ou seja, elevagao no
sentido de considerar a civilizagao ocidental branca como modelo a ser alcangado.
Aqui vemos mais um aspecto desta série de ambiguidades que permeiam as
estratégias de combate ao preconceito de cor e de ascenséo social do negro
adotadas pela imprensa negra paulista na primeira metade do século XX.

No prefacio da obra Tornar-se Negro de Neusa Santos Souza, 0

psicanalista Jurandir Freire Costa afirma que:

Ser negro é ser violentado de forma constante, continua e cruel, sem
pausa ou repouso, por uma dupla injuncéo: a de encarnar o corpo e 0s
ideais do ego do sujeito branco e a de recusar, negar e anular a presenca
do corpo negro. (Costa apud Souza, 2021, p. 25).
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De acordo com Costa, a submissdo do negro ao codigo de comportamento
tido socialmente como branco concretiza a figura racista criada pela mistificadora
democracia racial brasileira, a do negro de alma branca (Costa, apud Souza 2021,
p. 38). Nesta obra de Neusa Santos Souza, a psicanalista realiza uma analise dos
impactos do racismo na esfera emocional da populacdo negra, tendo como foco
pessoas negras em condicdo de ascensdo social que tiveram de assimilar
modelos culturais e religiosos brancos para realizar tal empreendimento, bem
como em alguma medida negar aspectos de suas préprias identidades. Segundo

a autora:

O negro que se empenha na conquista da ascensao social paga o preco
do massacre mais ou menos dramético de sua identidade. Afastado de
seus valores originais, representados fundamentalmente por sua
heranga religiosa, o negro tomou o branco como modelo de identificacéo,
como Unica possibilidade de “tornar-se gente” (SOUZA, 2021, p. 46)

Retomemos aqui a afirmativa de Domingues que trouxemos no inicio deste
topico de que a assimilacdo da ideologia do branqueamento — bem como da
categoria do negro de alma branca — converteu-se num mecanismo de insercao
psicossocial dos negros em um mundo dominado pelos brancos. Por fim, se por
um lado podemos apontar para o fato das perspectivas adotadas por Souza e por
Domingues acabarem por, de certa forma, essencializar as categorias de negro,
branco e cultura - o que pode ndo ser a melhor conceituagéo para a compreensao
de certos fendmenos da realidade social - por outro, podemos afirmar que esta
categorizacao serve bem para identificar elementos discriminatérios bem como
para elucidar o funcionamento ideoldgico do branqueamento expresso ha

categoria de negro de alma branca.

Tenhamos em mente a ideia central do funcionamento desta categoria: por
um lado a assimilacdo de elementos culturais-morais-religiosos atribuidos a elite
branca e por outro a necessidade de negar a si mesmo (em aspectos identitarios)
principalmente naquilo que faz referéncias as origens étnica-cultural-religiosa de
matriz africana ou afro-brasileira. Com esta analise também pudemos perceber
gue muitas vezes no contexto social brasileiro este mecanismo — presente na

categoria negro de alma branca- também se apresentou como uma condi¢ao
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importante para aqueles que adotaram a estratégia de lutar pela ascenséo social

por dentro da sociedade estabelecida.

Dessa maneira a compreensao da categoria negro de alma branca nos
parece ser uma chave importante para analisarmos os discursos dos intelectuais
da Linha Branca de Umbanda e Demanda, particularmente a visédo do jornalista e
dirigente espiritual Leal de Souza, sobre os espiritos dos pretos e caboclos. Assim
no proximo topico buscaremos explorar as relacdes entre a utilizagdo da categoria
negro de alma branca nos diferentes contextos sociais brasileiros — que
realizamos aqui - e a utilizacdo da categoria preto-velho de alma branca dentro do

contexto umbandista.

4. QUEM FOI ANTONIO ELIEZER LEAL DE SOUZA?

Antbnio Eliezer Leal de Souza nasceu em Livramento no Rio Grande do
Sul em 1880, tendo na juventude sido alferes e participado da Guerra de Canudos.
Por ter sido critico ao governo de Borges Medeiros®? sofreu algumas prisées por
conta de seus posicionamentos politicos e decidiu desligar-se do quartel. Em
Porto Alegre passou a dedicar-se ao jornalismo ocupando o cargo de redator do
jornal A Federacéao, seguindo na profissdo ap6s mudar-se para o Rio de Janeiro
— cidade na qual foi cursar a faculdade de Direito33. No Rio, Leal de Souza ganhou
destaque como jornalista apOGs ocupar cargos de secretario e reporter em
importantes jornais cariocas, como por exemplo, A Noite, Diario de Noticias, A
Nota, além da revista Careta. (TRINDADE, 2021, p. 18)

Nesse periodo também publicou livros®* de poesia e se destacou como
poeta parnasiano, tendo sido integrante ativo do mesmo circulo literario de Olavo
Bilac, Martins Fontes, Coelho Neto, Luis Murat, Goulart de Andrade, Alcides Maya,

Anibal Teofilo, Gregorio da Fonseca dentre outros. Em resumo: foi poeta,

32 Borges Medeiros foi presidente do Rio Grande do Sul.

33 Consta que Leal de Souza néo concluiu a faculdade de Direito.

3 Algumas das obras Publicadas pelo autor: O Album de Alzira(Porto Alegre, 1899); Editou o Almanague
Regional em Santa Maria-RS (1915-1917); Bosque Sagrado (Rio de Janeiro, 1917); A Mulher na Poesia
Brasileira (Rio de Janeiro, 1918); A Romaria da Saudade (Rio de Janeiro, 1919); Cangdes Revolucionarias
(Rio de Janeiro, 1923); No Mundo dos Espiritos (Rio de Janeiro, 1925); O Espiritismo, a Magia e as Sete
Linhas de Umbanda (1933); A Rosa Encarnada (romance espirita) (Rio de Janeiro, 1934); Getllio Vargas
(Rio de Janeiro, 1940); Transposicdo dos Umbrais - opusculo editado pela Federagdo Espirita Brasileira
sobre a conferencia proferida na federaco em 1924 (Rio de Janeiro, 1941) - (TRINDADE, 2010, p. 18).
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ensaista, critico literario, conferencista, jornalista, tabelido, dirigente da Tenda
Espirita Nossa Senhora da Conceicéo, além de ser reconhecido como o primeiro

escritor da literatura umbandista.

4.1 Primeiros contatos de Leal de Souza com o Espiritismo

N&o cheguei as praias da fé como um naufrago envolto na espuma da
tempestade, agarrado a um destroco de nau, sob os tufées da desgraca.
Levaram-me a Deus o estudo sereno, em horas tranquilas, o raciocinio
[...] na normalidade regular da vida, a demonstra¢éo anormal dos fatos.
Por essas mesmas escalas meditativas, em l6gica progressao, cheguei,
no Espiritismo, as puras conviccdes que me irmanam aos VOSSOS
principios” (TRINDADE, 2021, p. 29)

No opusculo Transposicao dos Umbrais®®, que se trata de uma conferéncia
realizada por Leal de Souza na Federacdo Espirita Brasileira (FEB), temos um
excelente relato sobre os primeiros contatos deste com o espiritismo. Nele, o autor
descreve suas primeiras experiencias com tais “fatos anormais” ocorridos na
“‘normalidade regular da vida” que se deram através de sua relagdo de amizade
com o deputado federal e escritor Alcides Maya3®¢. Em 1911, Maya pediu ao amigo
para mudar-se para mesma casa de penséo em que residia por conta de algumas
crises que vinha sofrendo. J& na primeira noite na nova residéncia, Leal afirma
terem ocorrido uma série de fendbmenos “anormais”, como por exemplo, batidas
nas portas sem ter ninguém além dele no recinto, sons de “nitidos passos” em seu
guarto, moveis movendo-se e inclinando-se sem que ninguém os tocasse. Além

deste, ainda outros fenbmenos se manifestavam:

Deitei-me, e logo, inexplicavelmente, levantando-se comigo, a cama
ergueu-se do solo. Saltei ao chéo, e esse leito, que era de ferro, desceu
docemente, assentando os seus pés nas tabuas, sem barulho. Nao perdi
a calma. Deitei-me pela segunda vez, e, pela segunda vez, suspendeu-
se a cama, pairando (TRINDADE, 2021, p. 29)

Apods esse episddio o autor vai até o quarto de Maya para relatar os fatos

ocorridos e pedir sua companhia até a manha seguinte na qual iria procurar um

3% Esta Conferéncia foi publicada pela revista Reformador -revista de divulgacdo da doutrina Espirita da
Federacdo Espirita Brasileira - em 1924, tendo sido reeditada pelo mesmo periédico em 1970 (TRINDADE,
2021, p. 28).

% Alcides Castilho Maya (1878-1944) foi um jornalista, politico (deputado federal), contista, romancista e
ensaista brasileiro, membro da Academia Brasileira de Letras e escrevia artigos na Revista Caretas junto
com Leal de Souza.
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médico - “sem receio algum dos Espiritos e sem pensar neles” — pois julgava estar
em estado grave de desequilibrio nervoso. Nesse momento Maya revela que tais
fendbmenos eram constantes nos quatros quartos daquele andar da pensao e que
justamente o havia convidado para morar com ele para ver se também constataria
tais fen6menos sem ter sido avisado previamente. Em seu texto autor ainda relata
ter presenciado fenbmenos como: ver surgir sobre a sua cama uma luz branca —
“luar leitoso” — que primeiro tomou a forma de uma coluna e em seguida foi se
modelando numa figura humana (TRINDADE, 2021, p. 35).

Certa tarde, encontraram-se para tomar chimarrdo a moda gaucha num dos
guartos da penséao Leal, Maya e mais dois amigos, sendo um deles um pastor
protestante. O relato é de que de repente o pesado sofa em que Maya se sentava
comecou a levitar e pairou no ar na altura do peito dos demais presentes - “sem
que maos visiveis o levantassem”. Apés Maya saltar do sofa, este permaneceu
ainda algum tempo suspenso no ar e depois pousou no solo lentamente sem
causar ruidos (TRINDADE, 2021, p. 36). O autor relata que devido a ocorréncia
cotidiana de tais fendbmenos, que em geral comecavam no inicio das tardes e
prosseguiam até as madrugadas, passou cada vez mais a buscar por explicacdes
tendo assim entrado em contato com as obras de Allan Kardec - tornando-se um
estudioso dedicado do espiritismo. “E assim principiaram, irmaos meus, sem que

eu as procurasse, as minhas observagdes no mundo dos Espiritos” (idem).

Citemos ainda um ultimo relato que além de nos permitir compreender o
caminho de chegada de Leal de Souza até o espiritismo, também nos revela sua
localizagdo em meio aos poetas parnasianos cariocas. O episédio foi o
assassinato do poeta Anibal Tedfilo em 1915 no Rio de Janeiro. Nas palavras do

autor:

Por esse tempo, eu e Goulart de Andrade, Martins Fontes, Heitor Lima,
Alexandre Lamberti Guimaraes e, ndo raro, Gregoério da Fonseca e Luiz
Murat, costumévamos jantar diariamente em companhia de Olavo Bilac
[...] Esthvamos numa quadra radiosa de ventura pessoal e evidencia
literaria. (TRINDADE, 2021, p. 36)

Segundo seu relato, tais encontros nos quais “o talento e o sonho
matizavam de alegria e brilho” (TRINDADE, 2021, p. 37), de repente passaram a
ganhar um ar funebre, pesado e melancolico. Poucos dias antes do assassinato

de Anibal - durante um dos frequentes jantares do grupo de poetas - Olavo Bilac
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“cruzando os talheres” com a “face ensombrada” declarou sentir-se indisposto,
mas pediu aos colegas que continuassem o jantar sem se preocuparem e sem lhe
fazerem perguntas. Ao fim do jantar chamou alguns dos presentes e disse que
havia tido uma visdo de Anibal caido ensanguentado em certo canto da sala.
Segundo Leal: “E, aflito, enquanto Anibal, na sala préxima conversava com uma
senhora, Bilac afirmava: - Vejo-o, de novo, nhaquele canto, caido e
ensanguentado” (TRINDADE, 2021, p. 37).

Dias antes o autor afirma que Anibal o havia procurado para relatar um
sonho que Ihe havia inquietado, o qual Leal de Souza descreve em sua
conferéncia na FEB: Anibal estava caminhando na muralha do Cais da Gloria
numa noite escura, quando comecou a ouvir o som de remos baterem nas aguas
e viu se revelar um bote negro de onde saltaram marinheiros vestidos de luto.
Estes marinheiros o chamaram para entrar no bote, ao passo que navegaram pela
Guanabara em meio a escuriddo e o siléncio até um navio igualmente negro. Ao
andar pelo navio funerario, Anibal percebeu que os “camarotes e beliches eram
tumulos com epitafios”, de modo que numa delas reconheceu o0 nome de seu
falecido pai. Abrindo-a, apareceu-lhe a figura do pai que lhe disse a seguinte
mensagem: “Meu filho, esta préxima, muito préxima, a tua ultima hora. Fiz quanto
me foi possivel para salvar-te, mas nada consegui. Vai e prepara-te para morrer.”
(TRINDADE, 2021, p. 38).

Apos esta fala, a lapide de seu pai foi fechada e os marinheiros conduziram
Anibal de volta a terra firme pelo mesmo bote negro, momento em que este
despertou de seu sonho. De fato, no dia 19 de junho de 1915 no saldo nobre do
Jornal do Comércio durante o langamento de uma agremiacao criada por iniciativa
de Olavo Bilac — Sociedade dos Homens de Letras — Anibal Teofilo foi
assassinado, apoés um desentendimento, com um tiro pelo entdo deputado federal
Gilberto Amado.

Todos estes fatos relatados no opusculo Transposicdo dos Umbrais, foram
marcantes na trajetoria de Leal de Souza para que este se tornasse ndo apenas
um dedicado estudioso das obras de Kardec, mas também um espirita respeitado
no Rio de Janeiro. N&o a toa, estamos falando de uma conferéncia realizada na
Federacdo Espirita Brasileira que foi publicada no principal instrumento de

divulgacao desta instituicdo - a revista Reformador. Vale ressaltar ainda que neste
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texto, o autor advoga pelos principios do espiritismo tecendo diversas criticas a

Igreja Catdlica:

O Espiritismo examina e discute; analisa e raciocina; propaga-se
estudando e ensinando. A Igreja Romana, inspirada pelo
profissionalismo sacerdotal, dogmatiza e anatematiza; adensa trevas e
confunde em sombras as evidencias reais (TRINDADE, 2021, p. 30).

O autor diz ter ingressado no catolicismo em 1919 por uma ‘“iluséo
patridtica” e que durante cinco anos foi um “héspede constrangido” desta religido.
Neste ponto tece uma série de criticas a teologia catélica, buscando demonstrar
como o espiritismo daria explicacdes mais consistentes e ndo dogmaticas sobre
os fenbmenos espirituais, pois de acordo com ele no espiritismo: “a teoria nao
produz o fato, e a transcendéncia imponderavel da mais complexa teoria jamais
destruira o fato mais simples. O Espiritismo é o fato criando a teoria” (idem).

Um dos objetos de sua critica € a condenacgdo dos padres a respeito das
manifestacbes das almas dos mortos. Sobre este ponto vai buscar diversos
exemplos popularmente conhecidos na doutrina catélica de “anjos reveladores ou
salvadores”, de espiritos aparecidos em “visiveis corpos materiais”, de aparicoes
de santos, utilizando-os como argumentos para defender a legitimidade e maior
profundidade das explicacdes da doutrina espirita sobre tais casos. Considera um
erro a diferenciacdo estabelecida pela Igreja entre os puros espiritos3’ — “criados
perfeitos” - e a as almas dos defuntos, defendendo que ambas teriam a mesma
origem, tendo os primeiros alcancado esta condicdo de pureza através de seu
trabalho e evolucdo. Por fim, a partir desses registros, vemos Leal de Souza
despontar como um eloquente defensor da doutrina espirita no inicio do século

XX no Rio de Janeiro.

4.1.2 No Mundo dos Espiritos: O inquérito do jornal A Noite.

A partir de 7 de janeiro 1924 o jornal A Noite passou a publicar em forma
de artigos um logo inquérito sobre o espiritismo no Rio de Janeiro que foi realizado

e organizado pelo entéo reporter Leal de Souza. Apos realizar visitas a diversos

37 «Os puros Espiritos criados perfeitos, segundo a teologia, sdo os de mais alta hierarquia, os Serafins, 0s
Querubins e os Tronos; os da segunda categoria, as Dominagdes, as Virtudes e as Poténcia; e os da terceira e
altima classe, os Principados, os Arcanjos, € 0s Anjos de Guarda, incumbidos, estes, de acompanharem as
pessoas, garantindo-as e encaminhando-as a santificagdo” (TRINDADE, 2021, p. 31)
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centros e grupos espiritas — de diferentes classes sociais e diferentes perspectivas
— 0 autor publicou uma série de artigos no jornal A Noite descrevendo suas
observacfes e experiéncias. Vemos uma grande preocupacao do jornal e do
autor, do inicio ao fim do inquérito, em afirmar que a metodologia adotada no
trabalho seriam “as normas da serena imparcialidade” (SOUZA, 2012, p.514), de
modo que os artigos de fato se resumem as descricbes das experiéncias e
observacdes realizadas pelo jornalista em seu extenso trabalho de campo pelos
centros espiritas cariocas, bem como é perceptivel nos textos um esfor¢co para
gue suas posicdes e opinides pessoais ndo tivessem centralidade em seus
relatos.

Vale observar que nos artigos de fechamento do inquérito - apds cerca de
uma centena de artigos publicados no jornal — o autor reafirma seu compromisso
com a promessa de apenas ter fornecido elementos para que os leitores de A
Noite pudessem formar seus préprios “juizos” e “conclusdes”, sem que suas
préprias posicoes pessoais tivessem predominancia em seus escritos. E, nesse
sentido, é interessante notar que os artigos de encerramento foram a transcri¢cao
de entrevistas com “representantes autorizados das grandes correntes de
pensamento” (SOUZA, 2012, p.515) que emitiram suas opinides sobre o
espiritismo. Realizaremos uma breve andlise destes diferentes pontos de vista
publicados por Leal de Souza, enxergando aqui uma rica possibilidade de
reconstituirmos e compreendermos com mais profundidade o contexto no qual o
Nnosso autor escreve, bem como as posicées de seus interlocutores. Para tanto,
seguiremos a ordem cronoldgica das publicacdes do autor no ano de 1924: os
pontos de vista de um positivista, de um espirita, de um cientista e da Igreja
Catolica.

No artigo O espiritismo julgado por um positivista vemos transcrita a
opinido do general reformado do exército e grande defensor das ideias
positivistas, Bagueira Leal. Este, por sua vez, afirmava que através da “teoria da
razao e da loucura” e de estudos sobre as “fungdes cerebrais” poderia provar que
a crenca em espiritos ou almas do outro mundo seria um excesso de subjetivismo
que representaria “no minimo uma predisposi¢ao para a loucura” (SOUZA, 2012,
p.518), considerando o espiritismo como uma doutrina “muito perigosa”, embora

nao defendesse a repressao policial sobre suas praticas.
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Ja no artigo O espiritismo explicado por um espirita, temos a entrevista com
Leopoldo Cirne, um autor de obras espiritas que ja havia ocupado o cargo de
presidente da Federacdo Espirita Brasileira (FEB). Em sua fala, Cirne afirma que
0 espiritismo seria a0 mesmo tempo ciéncia, filosofia e religido: a observacao dos
fendmenos e a observacao de suas leis tornaria o espiritismo uma ciéncia, tendo
Kardec transformado o estudo dos fenbmenos espirituais em uma ciéncia positiva;
também seria uma filosofia pelas suas cogitacbes metafisicas que teriam como
chave a existéncia de Deus e sua imanéncia em toda a criagcdo universal; e por
fim seria uma religido a medida que fixava regras de conduta e um cddigo de
penas da vida futura para seus adeptos seguirem (SOUZA, 2012, p.522), que teria
como objetivo reconduzir os seres humanos ao estudo e a pratica dos
ensinamentos de Jesus tais como eram cultivados nas primitivas comunidades
cristas (SOUZA, 2012, p.523). Por fim, criticava as manifestagdes “supersticiosas”
e “frequentemente interesseiras” as quais nomeava de “baixo espiritismo”, que
com suas praticas “grosseiras” comprometiam a “boa reputacao do espiritismo”.
No entanto se posicionava contrariamente a repressao policial sobre estes
centros, defendendo que os espiritas esclarecidos nao deveriam ter uma posi¢cao
de condenacao, mas sim de doutrinagao “esclarecedora, fraterna, persuasiva”
para auxiliar na elevacao destes respectivos grupos. (SOUZA, 2012, p.528).

No artigo O espiritismo examinado por um cientista a entrevista expressou
as opinides do dr. A. Austregésilo, que era professor de neurologia da Faculdade
de Medicina do Rio de Janeiro e autor de livros dessa area do conhecimento. Este
afirmava rejeitar completamente o espiritismo defendendo que a manifestacao
espirita seria uma “manifestagao de sugestibilidade” na qual ocorreria a separagao
do consciente e do subconsciente (SOUZA, 2012, p.530). Com o médium
ocorreria uma espécie de “auto hipnose” e a manifestagdo dos espiritos seria
explicada pelas “personalidades existentes no subconsciente” do médium. Por fim
defende que o espiritismo deva sofrer repressao do Estado por ser uma “pratica
nociva” classificando-a com uma nova psiconeurose que estaria “avassalando o
mundo, e com espantoso progresso, o Rio de Janeiro” (SOUZA, 2012, p.533).

Por fim, o inquérito foi finalizado com um artigo intitulado O espiritismo
perante a Igreja Catdlica, que trazia a entrevista de Leal de Souza com o
monsenhor Fernando Rangel que era ex-vigario geral do Rio de Janeiro e uma

figura respeitada dentro do contexto catodlico carioca. As posi¢cdes do ex-vigario
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sdo taxativas ao dizer que nao iria expressar apenas uma opinido pessoal, mas
sim a posigao da Igreja que “com toda a sua autoridade ensina a todos” (SOUZA,
2012, p.534). Assim, afirma que “de modo nenhum seria licito a alguém assistir a
uma sessao de espiritismo” (idem). Nestes termos faz uma referéncia a “pacto

com o demdnio” para elucidar a questéo:

“Como lembrassem o caso de o individuo franca, aberta e positivamente
renunciar a todo e qualquer pacto com o deménio, como se fora um
simples espectador, de fatos ou fenbmenos, a resposta, no caso, foi que,

mesmo assim, nessas circunstancias, nio era licito” (SOUZA, 2012,
p.534)

Ressaltando que a igreja terminantemente proibia que seus fiéis
participassem das sessfes espiritas, 0 ex-vigario apresentava a preocupacao de
gue diante dos fenGmenos presenciados no espiritismo, as pessoas
abandonassem a crenca catélica para se aterem “aos erros funestos que defluem
da pratica do espiritismo” (SOUZA, 2012, p.535). Segundo o religioso, combater
0 espiritismo se ndo trataria necessariamente de negar a existéncia de todos os
fatos relatados nas sessdes espiritas, de modo que alguns fenbmenos ainda que
condenéveis de fato poderiam ocorrer. Por exemplo: se referiu as curas realizadas
através das sessOes espiritas, reconhecendo que estas poderiam de fato ocorrer.
No entanto explica que “os maus espiritos” identificados como “demdnios” na
tradicdo catolica, poderiam através de suas inteligéncias malignas, se utilizar
dessas curas para em seguida corromper e desviar a pessoa do caminho da

Igreja:

“Pode suceder, pois, por arte diabdlica, tal mezinha sirva realmente de
remédio, mas o de que ndo se pode duvidar, o que é certo, é que, dando
de barato, consiga o doente por tal meio o alivio ou a cura radical de
sua moléstia, sendo na ordem fisiolégica, mas certamente na ordem
moral, propria do homem, ele nada lucra, porque s6 tem de perder,
porquanto age, opera e caminha em um plano inteiramente condenado
pela Igreja, que tem, para isso, toda a autoridade”. (SOUZA, 2012, p.536)

Apds concluir o inquérito de A Noite apresentando ao publico estes
diferentes pontos de vista sobre o espiritismo, o0 autor se deu ao direito de também
expressar suas proprias posi¢cdes acerca do espiritismo num artigo intitulado As
conclusdes do jornalista. Neste texto analisa cada uma das posi¢oes publicadas

anteriormente (do positivista ao ex-vigario) tecendo um comentario sobre cada
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uma delas. Em seguida enumera treze principais conclusdes sobre o espiritismo
gue este desenvolveu a luz de suas observacdes durante a realizacdo do longo
inquérito.

Dessa maneira rebate detalhadamente os diversos argumentos utilizados
pelo positivista general Bagueira, pelo cientista dr. Austregésilo e pelo ex-vigario
monsenhor Fernando Rangel. J4 a fala do espirita Leopoldo Cirne é reivindicada
em sua totalidade — “ndo teriamos duvidas em adota-las, subscrevendo-as ou
seguindo-as” (SOUZA, 2012, p.540). E feita apenas uma singela ressalva sobre
sua fala, no sentido de que assim como os rituais e cerimoniais espiritas variavam
de centro para centro, também variavam o0s pontos de vistas sobre a interpretacao
dos principios doutrinarios espiritas nestes diferentes contextos.

Sobre as treze conclusdes de Leal de Souza, observamos que as principais
foram: a existéncia de “forgas, inteligentes, impalpaveis, e para nés, invisiveis”
que teriam a capacidade de se manifestar “através de determinadas pessoas,
independentemente da vontade desses intermediarios” (SOUZA, 2012, p.547);
gue nas sessdes de materializacao estas forcas tornavam-se visiveis no escuro,
muitas vezes assumindo a forma humana em “corpos rarefeitos e transparentes
de aparéncia espectral’” (idem); que os espiritas em geral ndo provocavam 0sS
fendbmenos, mas sim esperavam estes se manifestarem; que a mediunidade nao
€ uma doenca, apesar de poder existir em doentes; que as descri¢cdes de espiritos
feitas por diferentes médiuns videntes, por vezes coincidem com retratos das
pessoas mortas; que nas sessdes espiritas as mistificacbes realizadas pelos
mediuns muitas vezes ocorrem pela “vaidade, paixao doutrinaria e por exploragao”
(idem), mas que em geral e em maior nUmero as manifesta¢des espirituais séo
sérias e verdadeiras. Por fim, transcrevemos sua décima terceira conclusdo: “Ha
fendbmenos que, na atualidade, s6 sao explicaveis pela hipotese da existéncia do
espirito” (idem).

E foi assim que o longo inquérito sobre o espiritismo no Rio de Janeiro
organizado por Leal de Souza deu origem a obra No Mundo dos Espiritos (1925),
gue reuniu o conjunto de seus artigos publicados no jornal A Noite num livro de

mais de quinhentas paginas.
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4.1.3 A Revista Careta e 0 Artigo Henriette

Passemos a andlise de um artigo intitulado Henriette que foi publicado no
primeiro nimero da revista Careta em 6 de junho de 1908. De acordo com
TRINDADE (2009), esta revista foi um periodico humoristico ilustrado que circulou
entre 1908 e 1961 com grande aceitacdo entre setores da intelectualidade
brasileira. O foco das publicacdes era a satirizacdo dos costumes da sociedade,
bem como das noticias cotidianas veiculadas sobre o contexto politico nacional e
internacional. Leal de Souza escreveu para revista entre 1908 e 1921, tendo por
diversas vezes assinado seus textos com os pseudénimos Frei Antdnio e Vol-
Taire. Particularmente o artigo Henriette é assinado por Frei Antonio.

Nesta cronica humoristica e ficticia de Leal de Souza, temos a histéria de
Paulo Gomes: um negro retinto que havia ficado rico apo6s ter recebido uma
grande heranca de um fazendeiro que se passava por seu pai e que por falta de
herdeiros legitimos havia deixado para ele um vasto legado de fazendas em Sao
Paulo. Paulo Gomes logo tratou de aumentar a produtividade de suas terras,
desenvolvendo e melhorando as fazendas que havia recebido. Dessa maneira,
tornou-se “arquimilionario” e passou a “gozar a invejada felicidade de ser rico”
(TRINDADE, 2009 p. 54). No entanto havia um grande desgosto que se abatia
sobre esse personagem: “Paulo Gomes era um homem feliz, mas como ndo ha
ventura completa, tinha como todos os mortais, um grande desgosto — ser negro
e legitimo: retinto e de ventas esborrachadas.” TRINDADE (2009, p. 54).

Vemos que a histéria de Paulo Gomes € pautada por uma grande busca
pela felicidade que se traduz fundamentalmente na tentativa de superar o seu
“desgosto de ser negro”. Primeiramente o personagem cobigou ser instruido: para
tanto adquiriu bibliotecas, contratou professores e passou a gozar a felicidade da
superior ilustracdo. Como consequéncia da intelectualidade conquistada, passou
a cobicar viajar para conhecer os paises distantes citados pelos autores de seus
livros favoritos. Logo, deixou suas fazendas com um administrador de confianga
e se pOs a viajar o mundo num transatlantico passando a “gozar a felicidade
boemia das viagens”. Um fato a se destacar € que em sua viagem o personagem
teria cortado todos os mares e pisado em todas as terras, exceto: “as africanas,

pois ndo queria conhecer a tostada terra donde lhe viera, com 0s seus
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antepassados, a cor pretissima. Instalou-se em Paris, onde seu dinheiro fazia
esquecer as inconveniéncias da sua cor” (TRINDADE, 2009, p. 55).

Na Franca, Paulo Gomes conhece uma mulher chamada Henriette e &
tomado por uma grande paixdo, que num primeiro momento lhe custou muito
sofrimento pois receava nao ser correspondido. No entanto, contrariando suas
expectativas, Henriette declarou-se também profundamente apaixonada pelo
personagem, fato que transformou sua tristeza numa delirante alegria: “Henriette,
a francesinha adorada, mostrando os claros dentes a rir, declarou-se
espontaneamente, doidinha pela sua horrivel carantolha.” (TRINDADE, 2009, p.
55).

Caminhando para o desfecho da historia, Paulo Gomes e Henriette se
casaram, vieram residir no Brasil e formaram um casal muito unido que se amava
mutuamente. Mas apesar de toda sua riqueza material, toda sua erudicdo, do fato
de ter viajado o mundo inteiro e de ser muito amado pela sua esposa, N0SsO
personagem ainda sentia “ferir-lhe a alma a invencivel tristeza de ser negro”
(TRINDADE, 2009, p. 55). No entanto, encheu-se de esperanca quando se
deparou com 0 seguinte anuncio numa revista norte-americana: “Um remédio
maravilhoso que transformava a cor nigérrima, cor dos pretos, na cor alvissima
dos brancos.” (TRINDADE, 2009, p. 55).

Valendo-se de seu grande poderio econdmico, encomendou o remédio e
esperou por trés meses com grande expectativa pela sua entrega. Finalmente em
posse do “maravilhoso remédio” - sem dizer nada a sua companheira - o bebeu
numa determinada noite antes de dormir. Contudo, pela manha teve inicio sua
maior infelicidade, uma vez que Henriette acordou aos gritos, ndo o reconhecendo
e desaprovando sua transformacao: “Desventura, a cor branca dava-lhe um
destaque hediondo a chateza brutal das ventas, a grossura africana dos beicos,
aos duros crespos da carapinha.” (TRINDADE, 2009, p. 56).

O fechamento da histdria se da com um intenso diadlogo entre Henriette e
Paulo Gomes, na qual a primeira pede a separacdo do casal e revela que era
apaixonada justamente pela sua cor preta, de modo que havia perdido todo o

encantamento pelo marido branqueado:
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- Separemo-nos. Vai-te. Es horrivel, pareces um macaco pintado de
branco [...] Deixa-me! Perdeste o que eu amava (Henriette)

- Pois tu amavas... (Paulo Gomes)

- Sim, amava a tua cor. Amava o preto e detesto o branco. Vou procurar

outro preto. (Henriette) (idem).

Alguns pontos desta histéria nos chamam a atencdo e merecem ser
destacados. O primeiro, sdo 0s termos pejorativos atribuidos as pessoas pretas
tanto pelo narrador da historia (Frei Antbnio - Leal de Souza) quanto pelos préprios
personagens da cronica (Henriette e Paulo Gomes): ventas esborrachadas,
grosseiramente rastaquera (fuleira), horrivel carantolha, destaque hediondo a
chateza brutal das ventas, a grossura africana dos beigos, macaco pintado de
branco. O segundo ponto é a sistematica negacéo de Paulo Gomes em relacéo a
sua cor da pele e a origem de seus antepassados (viajou por todas as terras e
mares, exceto pelo continente africano). O terceiro € a busca incessante do
personagem pelo branqueamento da cor da pele como uma solucdo para a
“‘invencivel tristeza de ser negro”.

Para analisarmos este artigo recorreremos a alguns conceitos mobilizados
pelo professor Adilson Moreira em sua obra Racismo Recreativo. De acordo com
ele, o humor pode ser definido como “o resultado de uma acdo ou de uma
mensagem que induz uma pessoa ao riso em funcéo da natureza jocosa, estranha
ou inesperada de certo evento”, de modo que “o efeito cdmico produz uma
resposta positiva no individuo, o que l|he traz uma sensacdo de prazer”
(MOREIRA, 2020, p. 68-69).

O autor também nos chama atencéo para o fato de que comumente o
humor decorre da comparacdo entre grupos sociais, ou seja, um meio que as
pessoas utilizam para afirmar um sentimento de superioridade em relacédo a
membros de outros grupos. Portanto, “mais do que produzir sentimento de prazer,
o humor atende também outras necessidades emocionais, notoriamente a

necessidade de distingdo em relacdo a outras pessoas” (idem p. 70).

Para aprofundarmos nossa analise sobre o artigo Henriette resgataremos
0 debate que Moreira (2020) realiza sobre as teorias do humor. Neste sentido nos
atentaremos especificamente sobre as caracteristicas de duas destas teorias

analisadas por ele: a teoria da superioridade e a teoria da incongruidade. A
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primeira parte do principio de que “a comédia seria entdo uma representacéo de
sujeitos que consideramos inferiores”, de modo que o riso seria sempre causado
ao serem retratadas “situagdes ridiculas nas quais certas classes de pessoas

estdo envolvidas” (idem p. 70). Nesta perspectiva de humor:

O prazer decorre do fato de que a piada hostil permite a afirmar a nocao
de que o individuo tem valor maior do que um membro de outro grupo,
pessoa que é julgada a partir de esteredtipos negativos ou a partir dos
infortunios pelos quais ela passa” (MOREIRA, 2020, p. 71)

Ja a teoria da incongruidade parte do pressuposto de que o humor seria “o
produto da percepcao de que um ato ou um fato se desvia de uma norma ou uma
expectativa que temos sobre como situagdes ou agdes deveriam ser governadas’
(idem p. 75). Nesta perspectiva o humor € provocado, por exemplo, a partir “da
subversdo das expectativas de como as pessoas deveriam se comportar em
certos lugares, da forma como deveriam se vestir em certas circunstancias ou das
pessoas com as quais elas deveriam interagir’ (idem p. 76). De acordo com o

autor:

Vemos entdo que a teoria da incongruidade tem um carater comparativo
porque parte da premissa de que o ato que produziu o humor ndo se
adequa a maneira como nés pensamos que o mundo deveria ser
organizado, o que inclui os lugares que os diferentes grupos podem
ocupar na sociedade (MOREIRA, 2020, p. 76)

Dito isto, vejamos os recursos utilizados por Leal de Souza em seu texto
com a intencao de produzir o riso. Um primeiro elemento gerador de humor estaria
no fracasso do personagem em se transformar numa pessoa branca por inteira,
ou seja, no fato do branqueamento de Paulo Gomes ter sido mal sucedido e
incompleto uma vez que o “remédio maravilhoso” apenas branqueou a sua cor de
sua pele sem incluir seus tragos fenotipicos. Logo o humor é produzido pela
ridicularizacdo do fracasso do personagem que nao consegue se tornar
totalmente branco e ainda é rejeitado pela sua companheira (“Es horrivel, pareces
um macaco pintado de branco”). Um segundo elemento gerador de humor estaria
na utilizacdo de estereotipos pejorativos atribuidos as pessoas pretas - na figura

de Paulo Gomes — 0s quais ja citamos acima.
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Em nossa concepgéo estes dois pontos geradores de humor estdo em
consonancia com as ideias que marcam a teoria da superioridade. Ou seja: em
Ultima instancia o que gera o humor € a inferioridade do preto — que é
ridicularizado em sua luta por se tornar branco — e a superioridade inquestionavel
e natural do branco.

Um terceiro elemento gerador do humor seria o fato da francesa Henriette
ser apaixonada por pessoas pretas — contrariando as expectativas do senso
comum da época — tendo rompido sua relacdo com Paulo Gomes apoés este ter
se branqueado. Consideramos que este terceiro elemento gerador de humor esta
em consonancia com as ideias que marcam a teoria da incongruidade. Ou seja:
sendo uma mulher loira, fina e europeia Henriette subverte as expectativas gerais

ao ser apaixonada por homens pretos:

Ela tdo loira, ele tdo preto! Ela tdo alegre, ele tdo sucumbido! Ela
francesa, ele brasileiro! Finalmente, ela tdo finamente elegante, ele tdo
grosseiramente rastaquera (fuleira) (TRINDADE, 2009, p. 55, grifo

NossO0).

De acordo com Moreira 0 humor racista seria marcado pela reproducao de
estigmas e esteredtipos negativos sobre grupos minoritarios. Logo cumpriria um
papel estratégico de perpetuar estereétipos responsaveis pela marginalizacéo
moral e material de minorias raciais ao mesmo que em protegeria a imagem social
de pessoas brancas - que sempre poderiam alegar que estdo apenas brincando.

Segundo ele:

Os esteredtipos raciais negativos presentes em piadas e brincadeiras
racistas sdo os mesmos que motivam atos discriminat6rios em outros
contextos. Uma andlise do contetido das piadas racistas demonstra que
ele perpetua os mesmos elementos que estavam presentes em politicas
publicas de carater eugénico destinadas a promover a eliminagédo da
heranca africana por meio da transformacéo racial da populacéo
brasileira. (MOREIRA, 2020, p. 30, grifo nosso)

A partir disso tiramos as seguintes conclusdes: primeiro que através de sua
satira percebemos que Leal de Souza, ndo apenas tinha ciéncia, como estava
dialogando diretamente com as discussfes acerca do brangueamento que

marcavam fortemente o contexto social e intelectual brasileiro - e particularmente
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o do Rio de Janeiro - no inicio do século XX. Segundo que podemos estabelecer
um ponto de contato entre 0s estere0tipos negativos atribuidos a populacao negra
na obra de intelectuais que defendiam o projeto de branqueamento do pais - como
vimos em Lacerda — e 0s estere6tipos presentes no artigo de Leal de Souza:
ambos reafirmam a condicéo de inferioridade do negro em relagéo ao branco. No
caso do artigo de Leal de Souza é destacada principalmente uma inferioridade
fenotipica — estética — que aparece tanto como uma condicdo bioldgica
insuperavel, quanto como motivo de riso.

No entanto existem algumas diferencas importantes entre a perspectiva
expressa no artigo de Leal de Souza e as concepcles de intelectuais do
branqueamento como Jodo Batista Lacerda. Primeiro que o artigo ndo expressa
uma ideia de raca totalmente calcada no determinismo biolégico: vemos, por
exemplo, que através de sua riqueza o personagem Pedro Gomes consegue
alcancar a erudicdo e a ilustracdo dos brancos. Ja para Lacerda a incapacidade
intelectual da raca negra - que seria apta apenas para o trabalho bracal- era vista
como uma determinacgao biolégica intransponivel. Também ndo vemos no artigo
0 personagem ser atrelado ao conjunto de degeneracdes morais que Lacerda
atribuia aos vicios do sangue negro, que por sua vez seriam biologicamente
determinados.

No artigo de Leal de Souza nos parece haver mais uma perspectiva de
branqueamento que ainda né&o racializou totalmente no corpo a inferioridade e o
atraso dos negros como uma determinacao estritamente biolégica - a exemplo do
gue vimos na perspectiva de branqueamento no periodo colonial e que também
vimos no ideéario da democracia racial. Nesse sentido nos parece uma perspectiva
gue comporta 0 mecanismo presente na ideia do negro de alma branca - enquanto
uma etapa do processo de branqueamento - na qual existe a possibilidade do
negro branquear-se através da assimilacdo dos modelos culturais, morais,
religiosos da elite branca dominante como uma possibilidade de integracdo e
ascensao social.

Assim vimos que o personagem Paulo Gomes consegue se tornar rico,
erudito, viajado, conquistar uma companheira europeia branca e gozar das
felicidades da instrucédo. Inclusive reforcando um dos mecanismos caracteristicos
da ideia do negro de alma branca, o personagem busca incessantemente negar

sua origem étnica como vimos no exemplo da sua recusa em viajar pelo continente
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africano “pois ndo queria conhecer a tostada terra, donde lhe viera com seus
antepassados, a cor pretissima” (idem).

Também podemos pensar que o artigo de Leal de Souza talvez estivesse
satirizando o otimismo de alguns projetos de branqueamento existentes naquele
periodo através do relato da “invencivel tristeza de ser negro” carregada por Paulo
Gomes, que apesar de todo esforco realizado no sentido do branqueamento
esbarrou na impossibilidade de romper totalmente a barreira biolégica do fendtipo
negro. Ou ainda que estivesse satirizando uma parcela da populacdo negra que
tinha como estratégia conquistar a ascensao social através da incorporacdo de
um comportamento puritano baseado nos valores da elite branca ao mesmo em
gue negava quaisquer elementos que estivessem relacionados ao que
poderiamos identificar como cultura negra ou afro-brasileira.

Por fim, consideramos que através da andlise deste artigo seja possivel
comprovar que Leal de Souza tinha conhecimento, dialogava e em certa medida
foi influenciado pelas discussdes sobre branqueamento que marcaram o inicio do
século XX. Também consideramos que seja legitimo afirmar que neste artigo o
autor reproduz um humor racista recheado de esteredétipos pejorativos que € tipico
do contexto social e racial brasileiro no qual esta inserido (1908).

Aqui cabe uma reflexdo importante: afirmar que Leal de Souza reproduz
humor racista neste artigo néo significa de forma alguma descontextualizar e
julgar seus escritos de 1908 pelos conceitos do século XXI de forma mecéanica —
0 que seria um grande erro. Aqui queremos chamar a atencdo para autores
umbandistas que consciente ou inconscientemente resgatam textos do inicio do
século XX e os reproduzem nos dias de hoje sem nenhum tipo de problematizacao
e contextualizacdo. Em geral, tomam tais autores e seus escritos de forma
idealizada e acabam por contribuir para a naturalizagéo de preconceitos — como
0S que vimos no artigo de Leal de Souza.

Ter em mente esta constatacdo sera importante quando formos analisar os
discursos proferidos pelo autor — que na década de 1920 se tornara um dirigente
da Linha Branca de Umbanda- sobre os pretos-velnos e o0s caboclos

particularmente em seus debates com o seguimento kardecista.
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4.1.4 Primeiro Contato de Leal de Souza com Zélio de Mores e a Tenda
Nossa Senhora da Piedade.

O primeiro contato entre Leal de Souza e Zélio de Moraes ocorreu em 1924,
guando o jornalista visitou a Tenda Nossa Senhora da Piedade durante a
realizacdo de seu inquérito sobre o espiritismo. Este encontro esta relatado no
artigo O Centro Espirita Nossa Senhora da Piedade?®, do qual destacamos um
fato marcante: durante a sessdo o0 espirito caboclo das sete encruzilhadas,
incorporado em Zélio de Moraes, dirigiu-se ao jornalista dizendo que junto a ele
havia o espirito de uma senhora que dizia ser a sua mée. Leal de Souza relata o
espanto por ter sido a terceira vez, em diferentes sessfes espiritas que visitava,
gue médiuns em transe relatavam haver o espirito de uma senhora ao seu lado
gue dizia ser sua mée. Ao responder que havia de ser um engano, pois sua mae
estava viva e gozando de saude, o caboclo bradou em direcédo ao espirito: “- Quem
€, entdo? Tem de Falar! Ha que incorporar e dizer quem é!” (TRINDADE, 2010, p.
25).

A partir dai, Zélio Moraes incorporou esse espirito que revelou ser um
perseguidor de Leal de Souza - junto a outros dois que também incorporaram em
outras duas médiuns. Estes disseram que tinham por objetivo prejudicar o servico
e a vida do jornalista, por este ter cometido uma injustica contra o centro da rua
Laura de Aradjo numa de suas reportagens publicadas no jornal A Noite. A
injustica seria o fato de o jornalista ter escrito que naquele centro o trabalho
espirita seria remunerado, de modo que a repercussao de seu artigo teria afastado
muitas pessoas daquele local. Vejamos o seguinte dialogo que se seguiu entre o

jornalista, o espirito perseguidor e o doutor Meirelles - diretor daquela sesséao:

- Ninguém é obrigado a dar, Da quem quer. (espirito perseguidor)
- Foi o que noticiamos. (Leal de Souza)

- Mas ndo deviam ter noticiado! (espirito perseguidor)

38 Na 22 edicdo publicada pela Editora do Conhecimento da obra No Mundo dos Espiritos podemos encontrar
o0 artigo na pagina 492 (entre os artigos “A Federacdo Espirita do Estado do Rio de Janeiro” e “As notaveis
experiéncias do dr. Vidal”). No entanto talvez por um erro na publicacdo, este artigo ndo se encontra
especificado no sumario do livro o que pode causar certa dificuldade para localiza-lo nesta edicdo. Também
podemos encontrar o artigo de Leal de Souza transcrito integralmente na obra A Construcao Histérica da
Literatura Umbandista de Diamantino Trindade (p.24).
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- Por que? O jornalista ndo cometeu nenhuma injustica. Disse uma
verdade. (Dr. Meirelles)

- Mas essa verdade prejudicou o centro, fazendo com que muita gente o
abandonasse.” (espirito perseguidor) (TRINDADE, 2010, p. 26).

Por fim, apds as palavras de doutrinacdo proferidas pelo diretor da sesséo
e a intervencdo dos espiritos protetores de pretos e caboclos, os espiritos
perseguidores foram encaminhados e o jornalista foi assim libertado daquela
obsessao espiritual. Apds esse episddio, foi anunciado o fim daquela sesséo e a
assisténcia comecou a se dispersar. No entanto, o preto-velho Pai Antonio que
havia incorporado em Zélio de Moraes, anunciou aos médiuns que apdés a
assisténcia se retirar, ainda seria realizado um trabalho especial para uma pessoa
gue estava ali presente — um homem considerado louco e que havia fugido do
hospicio.

Apos ter sido autorizada a permanéncia do jornalista para assistir a esse
trabalho especifico, este relatou os seguintes fatos: primeiro uma senhorita
realizou uma defumacao no ambiente envolvendo os presentes em uma fumaca
aromatica; depois foi cantado um ponto para Sao Jorge “quem esta de guarda é
Sao Jorge, Sao Jorge é quem esta de guarda” (TRINDADE, 2010, p. 27).; em
seguida Zélio, assumindo a direcao do trabalho, fez trés oracdes fervorosas para
Deus, Nossa Senhora da Piedade e para o caboclo das sete encruzilhadas,
entoando um novo ponto “Santo Antdnio é ouro fino, arria bandeira, vamos
comegar”. A partir dai, Leal de Souza, presenciou uma nova desobsesséao de dois
espiritos que agiam sobre o doente. E interessante percebermos o termo
macumba citado pelo jornalista quando se refere a um dos pontos cantados na
sesséao: “O Senhor Zélio pediu aos protetores que levassem aqueles irméos para
o raio de luz e o cantico entoado pelo coro reproduzia uma can¢ao da macumba”
(TRINDADE, 2010, p. 29).

Em seguida, o jornalista relatou a melhora instantanea do rapaz
considerado louco, que passou a afirmar “serenamente” que estava bem. Para o
encerramento do trabalho foi entoado o ponto “Santo Antbnio é ouro fino,
suspende a bandeira, vamos encerrar” (TRINDADE, 2010, p. 30).

Em outro artigo de seu inquérito, Da cruzada Espirita ao Abrigo Thereza de
Jesus, também encontramos uma forte passagem na qual € citada a Tenda Nossa

Senhora da Piedade. Neste texto o jornalista relata sua visita ao centro Cruzada
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Espirita e também ao projeto social mantido por esta instituicdo - o Abrigo Thereza
de Jesus — que atendia cerca de cem criancas no Rio de Janeiro. E foi numa
palestra realizada neste abrigo, que o jornalista assistiu ao orador espirita sr.
Brigagdo citar um episdédio envolvendo a Tenda Espirita Nossa Senhora da
Piedade. Segundo o orador, que versava sobre temas como fetichismo, magia e
feitico:

Ha espiritos maus que procuram satisfazer a sua perversidade, sendo,
porém, combatidos por espiritos bons, mas atrasados, que nessa luta,
apelam para o recurso de que se utilizam os adversarios, opondo-lhes
as mesmas armas (SOUZA, 2012, p.74).

Para exemplificar citou um caso ocorrido em Niteréi com a filha de um
abastado comerciante. A jovem havia adoecido de uma doencga misteriosa que
cada vez mais se agravava, ao ponto dos médicos a terem julgado sem salvacao.
Em meio a esta situacdo desesperadora, o pai da moca foi aconselhado por um
amigo a solicitar socorros ao Centro Espirita Nossa Senhora da Piedade®?, no qual
se manifestavam espiritos de caboclos (SOUZA, 2012, p.74). No entanto, durante
o retorno do referido centro ao qual foi pedir ajuda para a enferma, o comerciante
recebeu a noticia de que a sua filha havia acabado de falecer as cinco horas da
tarde. Naguele mesmo dia, as oito horas da noite, abriu-se os trabalhos na Tenda
Espirita Nossa Senhora da Piedade com uma oracédo pela saude da moca, visto
gue ainda nao haviam sido avisados de seu recente falecimento. Neste instante,
de acordo com o orador espirita sr. Brigagdo, houve a manifestacdo do guia
protetor do centro?®, que trouxe as seguintes palavras: “Um grave perigo ameaca
a pessoa por quem orais. Continuai as vossas preces com fervor e sem
interrupcéo, até que eu volte, pois vou sair para socorré-la” (SOUZA, 2012, p.74).

Segundo o relato, apds duas horas de continua e fervorosa oracao
realizada pelos médiuns daquele centro, o guia espiritual voltou a se manifestar
afirmando que a moga estava salva. De acordo com o orador, “espiritos maus
convocados por motivos de ordem pessoal” haviam envolvido a moga em fluidos
venenosos que a estavam matando, porém ainda nido havia se quebrado “o fio

que liga o espirito ao corpo” (idem). Assim as nove horas da noite, a jovem que

39 O orador sr. Brigagao se refere a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade (TENSP), como Centro Espirita
Nossa Senhora da Piedade.
40 Caboclo das Sete Encruzilhadas.
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até entdo estava na mesa funeraria com todos os sinais de morte, passou a dar
demonstracdes de vida em sua face, chegando a reabrir os olhos e momentos
depois “erguia-se boa, completamente curada” (SOUZA, 2012, p.75). De acordo
com o Sr. Brigagdo: “Os espiritos dos caboclos, em combate travado no Espaco,
tinham vencido os espiritos maus” (SOUZA, 2012, p.75).

Por fim, queremos ressaltar dois pontos importantes sobre este topico. Em
primeiro lugar que os episddios acima relatados em riqueza de detalhes sobre o
contato inicial de Leal de Souza com a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade
foram determinantes para a aproximacdo do entdo jornalista a Linha Branca de
Umbanda e Demanda. Seguimento do qual se tornara primeiramente um adepto
e em seguida um importante dirigente espiritual — apos ter recebido de Zélio de
Moraes a direcdo da Tenda Nossa Senhora da Concei¢do. Além disso, também
se tornara um dos principais porta-vozes da Linha Branca de Umbanda, entrando
em inimeros debates publicos para defender a legitimidade de seu seguimento
tanto perante ao meio espirita carioca quanto a sociedade de modo geral.

O segundo ponto a ser ressaltado tem relacdo com a perspectiva
apresentada pelo orador kardecista sr. Brigagdo em relagcéo aos caboclos em sua
palestra. Apesar de sua fala relatar e atestar a veracidade de um exemplo no qual
um caboclo haveria realizado o ressuscitamento de uma jovem, através de
batalhas vencidas no espaco, este se refere aos caboclos como “espiritos bons,
mas atrasados”. Estes até possuiriam algum valor no combate a magia negra e
aos espiritos maus por utilizarem do “mesmo recurso de que se utilizam o0s
adversarios, opondo-lhes as mesmas armas” (SOUZA, 2012, p.74), mas em
Ultima instancia ndo deixariam de ser espiritos atrasados. Sobre esta perspectiva
— bons, mas atrasados - aprofundaremos a nossa reflexdo ao tratarmos das
posicdes da Federagdo Espirita Brasileira sobre os pretos e caboclos, bem como
dos argumentos de Leal de Souza para defender a legitimidade desses espiritos

Nno meio espirita carioca.

4.1.5 Leal de Souza: uma importante voz publica em defesa da Linha
Branca de Umbanda e Demanda.

Apés aderir a Linha Branca de Umbanda e se tornar o dirigente da Tenda

Espirita Nossa Senhora da Conceicao, Leal de Souza realiza um novo inquérito
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jornalistico dessa vez publicado pelo jornal Diario de Noticias entre 1932 e 1933
no qual tratara especificamente do “Espiritismo de Linha na férmula da Linha
Branca de Umbanda” (SOUZA, 2019, p.20). Esse conjunto de artigos dara origem
ao livro O Espiritismo, a magia e as Sete Linhas de Umbanda publicado em 1933,
gue é reconhecido como o primeiro livro da literatura umbandista. Dessa maneira,
podemos dizer que o livro No Mundo dos Espiritos de 1925 é o primeiro a trazer
registros da Tenda Nossa Senhora da Piedade, de Zélio de Moraes e do caboclo
das sete encruzilhadas, ao passo que na publicacdo de 1933 temos o primeiro
livro que trata diretamente da religido, inaugurando assim a literatura umbandista.
Sem duavidas, as publicacdes dos artigos de Leal de Souza no jornal o tornaram
um importante porta-voz e defensor publico da Linha Branca de Umbanda perante
0 meio espirita e a sociedade carioca do periodo.

Neste momento resgataremos alguns dos dialogos e debates publicos que
o0 jornalista estabeleceu com representantes do espiritismo kardecista através de
seus artigos de jornal, visando compreender a complexidade de seus argumentos
particularmente na defesa dos espiritos dos pretos e caboclos.

Comecemos com uma importante caracteristica de sua luta em prol da
defesa da Linha Branca de Umbanda: para além de seus artigos de jornal e livros,
0 autor também buscava disputar a legitimidade de seu seguimento atuando por
dentro da Federacdo Espirita Brasileira (FEB) — uma instituicdo kardecista.
Lembremos que mesmo antes de entrar para Linha Branca, o jornalista ja havia
promovido uma conferéncia nesta instituicdo e mesmo publicado em seu principal
instrumento de divulgacao, a revista Reformador.

Buscaremos compreender a linha argumentativa de Leal de Souza sobre
0s espiritos dos pretos e caboclos considerando esse contexto no qual o
respeitado jornalista e escritor do meio espirita carioca - estudioso de Allan Kardec
e das diferentes manifestagcbes do espiriismo no Rio de Janeiro - passou a
enfrentar diversos ataques e a realizar intensos debates, neste mesmo meio, apos
aderir a Linha Branca de Umbanda.

Vejamos um exemplo que retrata tanto a presenca de Leal de Souza no
interior das instancias da Federacdo Espirita quanto revela sua estratégia de
disputar a legitimidade da Linha Branca de Umbanda no interior desta instituic&o.
Apoés o comandante Jodo Torres — falando em nome da Liga Espirita do Brasil -

ter declarado num jornal da época que a Tenda Espirita Nossa Senhora da
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Conceicéo, dirigida por Leal de Souza, ndo pertenceria ao “Espiritismo Cristdo
Kardecista”, foi estabelecido um debate publico.

Em sua resposta, entre outras questdes, Leal de Souza aponta ser ele
mesmo um dos fundadores da Liga Espirita e que néo reconhece o direito do sr.
Jodo Torres falar em nome desta instituicdo. Tendo participado como
representante do “espiritismo de linha” do Congresso Espirita que criou esta Liga,
0 autor afirma, inclusive, que naquela ocasido ele mesmo foi eleito como relator
do parecer que criou este 6rgdo. E mais: aponta que foi designado por este
mesmo Congresso para ser o diretor da Revista Espirita do Brasil, fato que néo
se concretizou, uma vez que o sr. Jodo Torres teria achado “por bem violar, em
beneficio de sua vaidade, o decreto da assembleia espirita” (SOUZA, 2019,
p.165). Enfim, sem a intencao de adentrar os pormenores desse debate, para n6s
0 importante sdo os elementos que podemos observar a partir dele sobre a
caracterizacao da localizacao de Lealde Souza no debate com os kardecistas.

Aqui cabe ressaltar que toda a linha argumentativa desenvolvida pelo autor
parte do seguinte pressuposto: a “Linha Branca de Umbanda e Demanda esta
perfeitamente enquadrada na doutrina de Allan Kardec”, bem como “nos livros do
codificador nada se encontra suscetivel de condena-la” (SOUZA, 2019, p.169).
Vemos em muitos de seus artigos uma grande luta para localizar a Linha Branca
de Umbanda como um seguimento legitimo do espiritismo, inclusive utilizando por
diversas vezes citacdes do préprio Allan Kardec para defender esta posicdo —
COMo veremos a seguir.

No artigo “A Federacao Espirita Brasileira e a Linha Branca de Umbanda”
de 1932, o autor tece uma série de elogios a Federacdo que afirma ser a
“instituicdo mais importante e, sem duvida, a de mais autoridade do Espiritismo
do Brasil” (SOUZA, 2019, p.177). Em seguida, ainda rebate as acusacoes de que
esta instituicdo seria retardataria e intransigente em suas posic¢ées, afirmando que
por um lado “a lentiddo de seu passo garante a seguranga de sua marcha” e por
outro que “nunca a sua intransigéncia desceu da esfera ideal dos principios para
as diatribes contra os individuos ou os ataques a associagdes”. (SOUZA, 2019,
p.177). Observemos que 0 autor ndo apenas reivindica a autoridade desta
instituicdo, como também se coloca publicamente em sua defesa.

Sobre a estratégia de reivindicar a Federacdo Espirita Brasileira, vejamos

ainda esse outro exemplo. Em determinada ocasido a policia havia pedido a
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Federagdo um parecer sobre alguns “centros ditos espiritas” que seriam “menos
apreciaveis”. Esta, “longe de fulmina-los com uma bordoada”, a instituicao afirmou
gue ndo poderia julga-los por ndo os conhecer e que também néo atribuia a si
esta fungdo, recusando “o cetro papal que a autoridade |he oferecia” (SOUZA,
2019, p.177). Sao estas atitudes “sempre discretamente ponderadas”, “adversas
ao escandalo” e contrarias aos ataques a individuos e associa¢des que o autor
reivindica e elogia em seu texto. De acordo com ele, era justamente esta postura
que fazia a Federacdo manter uma atitude de neutralidade simpética diante da
Linha Branca de Umbanda, ainda que n&o aceitasse incluir as tendas deste
seguimento em seus quadros federativos. Inclusive termina o artigo reivindicando

um estudo publicado pela federacéo sobre as entidades dos caboclos:

“Em vez de anatematizar os caboclos com os exorcismos de furias
escandalosas, os homens da federacéo preferiram estudar a sério essas
manifestacdes e, segundo admirdvel estudo publicado no Reformador,
concluiram que esses caboclos que baixam em nossas tendas sao
espiritos de europeus — alguns antigos conquistadores de nossas terras,
outros seduzidos pela fama delas — que, atraidos para o0 nosso ciclo
psiquico, reencarnaram nas nossas selva” (SOUZA, 2019, p. 177).

Neste ponto uma questdo nos chama a atencéo e merece uma reflexao
mais detida. Qual era concepg¢ao sobre os pretos e caboclos apresentada pela
Federacdo Espirita Brasileira e que foi reivindicada como um admiravel estudo

pelo autor?

4.1.6 O parecer da Federacdo Espirita Brasileira de 1926 sobre os
espiritos de caboclos e pretos

Em reunido realizada pelo seu conselho federativo no Rio de Janeiro em
1926, a Federacao Espirita Brasileira aprovou um parecer sobre a manifestacao
de pretos e caboclos. Analisemos agora alguns trechos deste documento que foi
publicado na integra por Leal de Souza em um de seus artigos de jornal, sendo
reivindicado como uma maneira “insuspeita” de esclarecimento sobre o tema para
aguelas pessoas que ndo pertenciam a Linha Branca de Umbanda — justamente
por partir de uma instituicdo kardecista.

O parecer se inicia com a afirmacao de que a linguagem de comunicagéo

dos espiritos seria a “projecdo de pensamentos” e de que espiritualmente falando
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nao deveria haver “‘uma linguagem de africano ou de bugre” (SOUZA, 2019,
p.196). Ao mesmo tempo ressaltam que ndo se deve estranhar que um espirito
fale num idioma especifico - pois de acordo com os préprios ensinos doutrinarios
de Kardec - os espiritos se manifestariam comumente de acordo com as
caracteristicas terrenas de sua ultima encarnacdo. Nesta linha de pensamento
afirma que nao existiiam “espiritos de pretos, nem caboclos, japoneses ou
eslavos”, mas sim espiritos que se apresentariam destas maneiras para cumprir
determinados objetivos (idem). Assim ndo seria condenavel a priori a “linguagem
nem a credencial” com que se apresentam os espiritos, mas sim a
“improcedéncia”, a “banalidade” e a “nocividade” de suas manifestacées. De

acordo com o parecer:

“Sem ofensas aos principios doutrinarios, pode admitir-se que o0s
espiritos adaptem as suas manifestacbes de modo a melhor
impressionarem 0s seus interlocutores. Assim como um homem
ilustrado, entre rasticos, tem de baixar o nivel da sua expressédo e
mesmo das suas ideias, para melhor ser compreendido e atendido,
assim pode e deve fazer um espirito, logicamente. O essencial é que o
faca visando fins elevados, porque neste caso, ha que tolerar os meios
pelos fins” (SOUZA 2019 p. 196)

Este trecho do parecer expressa um ponto muito revelador: a defesa de
gue através dos principios doutrinarios de Kardec da reencarnacdo e da
possibilidade de um espirito adaptar sua manifestacéo, ser possivel afirmar que
um “homem ilustrado”, encontrando-se entre “rusticos”, poderia baixar o seu nivel.
Em outras palavras: um espirito “superior” poderia se apresentar como “inferior”
para cumprir determinada tarefa, de modo que esse fato seria legitimo se fosse
para um “fim elevado” — neste caso teria de seu “tolerar os meios pelos fins”
(idem). Neste ponto encontramos uma grande chave para compreendermos nao
apenas a visdo expressa pela Federacdo Espirita neste parecer, mas também
para compreendermos elementos centrais das narrativas dos proprios integrantes
da Linha Branca de Umbanda, conforme veremos a seguir.

Por fim, vejamos a conclusdo do parecer: por um lado a Federacao
reconhece os “bons frutos” gerados pelas manifestagcdes dessas entidades em
determinados grupos e “nao infirma as manifestagdes de caboclos e pretos”, ou
seja, nao tira a autoridade destas manifestacdes (idem). Por outro, afirma que

estas praticas “ndo séo doutrina espirita”, apesar de considera-la manifestacées
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de espiritismo. Nesta conclusdo Leal de Souza enxerga uma contradicéo, sobre a

gual tece um comentario critico em seu artigo:

“Humilde filho de Umbanda, aceito esse parecer, acrescentando-lhe,
porém, esta elucidacdo: se a doutrina espirita admite, explica e legitima
essas manifestacdes, € porque as enquadra em seus principios, e,
consequentemente, ndo se pode condena-las nem inquina-las em seu
nome”. (SOUZA, 2019, p.197).

A contradicdo que Leal enxerga esta no fato da Federacéao néao reconhecer
a manifestacao de pretos e caboclos como parte da “doutrina espirita” ao mesmo
tempo em que reconhece os “bons frutos” de seu trabalho espiritual dentro do
“critério evangeélico”. Aqui vale ressaltar: sobre a explicacdo dada por esta
instituicdo de que os caboclos seriam possivelmente espiritos de europeus que
encarnaram nas selvas brasileiras, bem como sua constatacéo de que através da
doutrina kardecista seria possivel conceber que “ilustrados” pudessem baixar seu
nivel entre os “rusticos”, ndo existe critica, mas sim reivindicagao e convergéncia.

Por fim facamos uma reflexdo: estabelecendo uma relacdo entre o debate
realizado pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas com os kardecistas em 1908 e as
posicdes expressas pela Federacdo Espirita do Brasil neste parecer de 1926,
poderiamos afirmar que houve um avanco no reconhecimento dos pretos e
caboclos?

Este trecho € muito revelador ao trazer mais elementos para a investigacao:

“Em regra, ao falar de manifestacdes tais, a primeira ideia que ocorre é
a de fetiches e batuques. Ora, isso ndo entra no quadro doutrinério,
porque é necromancia, supersticdo, bruxaria (em sentido genérico),
baixo Espiritismo, porque feito com espiritos, mas ndo doutrina espirita.
Porém a verdade é que sabemos de grupos*! onde se manifestam pretos
e caboclos que — sem embargo da forma pitoresca ou bizarra, suscitam
a fé, produzem curas espirituais e fisicas, concorrem, finalmente, para o
levantamento do nivel moral coletivo, que € o0 escopo primacial da
doutrina” (SOUZA, 2019, p. 196).

Observemos que o parecer de 1926 reconhece a existéncia de grupos nos
quais a manifestacdo de pretos e caboclos geraria “bons frutos” como curas
espirituais, elevacdo do nivel moral coletivo e aumento da fé nas pessoas. Além

disso o texto é concluido com a afirmagao de que a Federagcdo nao “infirma a

41 Apesar de o Parecer de 1926 nio citar literalmente o termo Linha Branca de Umbanda, entendemos que
esta se referindo a este seguimento quando aponta para a existéncia de “grupos” que contribuem para a
elevacdo do nivel moral e que geram bons frutos através da manifestagdo de pretos e caboclos.
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manifestagcdo de pretos e caboclos”, ou seja, ndo tira a sua autoridade e
eficacia. Estes fatos nos parecem comprovar um relativo avanco no
reconhecimento de pretos e caboclos por parte da Federacdo Espirita — que no
contexto do dialogo inicial do caboclo das setes encruzilhadas relatado por Zélio
de Moraes, ndo se dava ao trabalho de estudar tais manifestacdes, explica-las e

muito menos considerar que elas poderiam gerar “bons frutos”.

Aqui vemos que este parecer abria uma brecha importante aos defensores
da Linha Branca de Umbanda ao reconhecer uma importante distingdo: por um
lado a manifestacao de pretos e caboclos nos “fetiches e batuques” considerados
como “supersticado, bruxaria, baixo espiritismo, anti-doutrinarias” etc.; por outro a
manifestacéo destes espiritos em grupos nos quais poderiam produzir bons frutos
(elevacéo do nivel moral, curas espirituais, aumento da fé). Para o segundo caso,
inclusive, atribuia-se uma explicagdo tedrica a partir da doutrina de Kardec como
vimos acima, ou seja, um espirito superior (branco, ilustre e europeu) poderia ser
vestir de forma “pitoresca ou bizarra” (pretos e caboclos) para fazer o bem entre
0s rusticos (pessoas pretas, de classes sociais mais baixas, com pouco grau de
instrucao etc.).

Para os defensores da Linha Branca no contexto da década de 1920 no Rio
de Janeiro o fato do parecer distinguir qualitativamente a manifestacdo de pretos
e caboclos nos chamados fetiches e batuques de suas manifestagdes na Linha
Branca de Umbanda € significativa, pois uma das principais formas de
desqualificacdo que este seguimento sofria naquele contexto eram justamente as
taxacOes pejorativas de baixo espiritismo, macumba e magia negra — que inclusive
resultavam em perseguicao policial e repressao do Estado.

Aqui podemos refletir: mas qual o peso desse parecer em relagcéo a opiniao
do conjunto dos kardecistas da época? Por um lado, Leal de Souza aponta que
este foi elaborado em reunido do conselho da Federacéo Espirita do Brasil como
posicdo oficial da instituicdo, sendo assinado por 65 sociedades espiritas
federadas - entre centros e federacfes regionais - de diversos estados do pais,
como por exemplo: duas de Alagoas, uma da Bahia, dezessete do Distrito Federal,
oito do Espirito Santo, duas do Maranhdo, seis em Minas Gerais, uma no Par4,
duas em Pernambuco, catorze de S&o Paulo, uma federacao do Rio Grande do

Norte e uma do Rio Grande do Sul, entre outras. No entanto, sabemos que neste
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periodo ainda era predominante entre o conjunto dos espiritas kardecistas a
percepcao da Umbanda como baixo espiritismo e de seus guias como espiritos
atrasados e inferiores.

Logo, podemos dizer que a brecha aberta pelo parecer ndo estava
exatamente no fato deste representar uma posicdo hegemonica e orgéanica do
conjunto dos kardecistas, mas sim no fato de que munia os intelectuais
umbandistas de argumentos baseados na propria autoridade da Federacéo
Espirita Brasileira para defender a legitimidade de pretos e caboclos enquanto
guias espirituais que também seriam evoluidos e que poderiam fazer o bem.

Inclusive nos parece justo levantar a hipétese de que este relativo avanco
no reconhecimento dos pretos e caboclos por parte da Federacao Espirita — ainda
que contraditorio e limitado - seja diretamente fruto das batalhas e elaboracfes
destes proprios intelectuais da Linha Branca de Umbanda, como o préprio Leal de
Souza, nas instancias internas desta instituicdo. O fato do autor publicar na integra
0 parecer de 1926 num de seus artigos de jornal e reivindica-lo como “fonte
insuspeita” para compreensao dos pretos e caboclos nos parece um forte indicio
disso. Outro indicio é a existéncia de muitos pontos de congruéncia entre as
posicfes apresentadas neste parecer e as posi¢cdes expressas pelo préprio autor
em seus escritos - com a mesma linha argumentativa — fato que procuraremos
analisar e demonstrar a seguir.

Por fim, concluiremos este tépico construindo uma sintese analitica de
como se da o encadeamento dos argumentos da Federacdo Espirita - tanto
através do parecer de 1926 quanto no artigo sobre os caboclos da revista
Reformador - buscando trazer a tona os contetdos implicitos que permeiam suas
entrelinhas.

Em primeiro lugar, vemos Leal de Souza reivindicar um “admiravel estudo”
da revista kardecista Reformador que tira como conclusédo que os caboclos que
baixam nas tendas de umbanda teriam sido espiritos de europeus em outras
encarnacoes. Em segundo, ja no parecer de 1926, vemos a afirmacéo de que a
doutrina de Kardec admite que um espirito pode adaptar sua manifestacéo para
melhor impressionar seus interlocutores. Ou seja: em sintese percebemos a
existéncia de uma linha argumentativa que abre uma concessédo de
reconhecimento para as entidades da Linha Branca de Umbanda, a medida que

as concebe como espiritos de europeus e brancos que se vestem ou adaptam
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como pretos e caboclos (“inferiores”, “pitorescos”, “bizarros”) para realizar

determinados objetivos elevados.

4.1.7 A Linha Argumentativa de Leal de Souza

Podemos observar nos escritos de Leal de Souza a adoc¢ao da mesma linha
argumentativa sobre os pretos e caboclos que vimos anteriormente na publicacao
da revista Reformador e no Parecer da Federacéao Espirita de 1926. Nao a toa, o
autor publica na integra o parecer de 1926 e republica trechos da revista
Reformador em seus artigos de jornal, apontando-os como fontes insuspeitas e
estudos admiraveis para a compreensao sobre os pretos e caboclos.

Vejamos, por exemplo, a linha argumentativa do autor no artigo O
Kardecismo e a Linha Branca de Umbanda de 1932.

Partindo do pressuposto - acima ja mencionado- de que a Linha Branca de
Umbanda estaria perfeitamente enquadrada na doutrina kardecista, vemos Leal
de Souza utilizar diversas citacbes das obras de Kardec para fundamentar o
argumento de que ndo existiria nada nesta doutrina suscetivel de condenar seu
seguimento.

No inicio do texto afirma que os protetores da Linha Branca que se
apresentavam com o nome de caboclos e pretos “frequentemente, ndo foram
caboclos e nem pretos” (SOUZA, 2019, p.170). Segundo ele, a explicacdo desse

fato se daria através da doutrina de Kardec:

Allan Kardec, & pégina 215 do Livro dos Espiritos, ensina: “Fazeis
questdo de nomes: eles (os protetores) tomam um, que vos inspire
confianca”. Mas como poderemos, sem o perigo de sermos mistificados,
confiar em entidades que se apresentam com 0S nomes Supostos?
(SOUZA, 2019, p. 170).

Se os protetores de uma sessao espirita poderiam tomar um nome que
inspirasse confianca aos participantes, pode-se entdo compreender que existiriam
espiritos que nao eram exatamente quem se identificavam ser. Mas entdo, como
confiar em entidades que se apresentam com nomes Supostos e como evitar o
perigo de ser enganado pelos espiritos?

De acordo com o autor, a resposta para essa pergunta seria encontrada “a
pagina 449 do Livro dos Espiritos”, na qual Allan Kardec esclarece que um espirito
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deveria ser julgado pela natureza de seus ensinos, pelo conjunto de sua fala, pela
linguagem que usa, pelo encadeamento l6gico de suas ideias, pela auséncia de
ignorancia, orgulho e malevoléncia em suas ideias, bem como pelo fato de haver
ou ndo em suas palavras “o cunho de sabedoria que a verdadeira superioridade
manifesta” (idem). Partindo desta citacdo de Kardec, o autor argumenta para

comprovar a legitimidade dos espiritos da Linha Branca:

“Ora, esses espiritos de caboclos ou pretos, e os que como tais se
apresentam, pelas tradices de nossa raca e pelas afinidades de nosso
povo, s&o humildes, bons e pregam, invariavelmente, sem solucdo de
continuidade, a doutrina resumida nos Dez Mandamentos e ampliada
por Jesus” (idem).

Aqui vemos um primeiro ponto de sua argumentacéo a favor dos pretos e
caboclos da Linha Branca de Umbanda: estes serem humildes, bons e pregarem
invariavelmente a doutrina resumida nos Dez Mandamentos e nos ensinos de
Jesus. Na visdo do autor, este seria o fundamento para reivindicar que os pretos
e caboclos ndo fossem julgados pela forma como se apresentavam, mas sim pela
‘natureza de seus ensinos” — como afirmava Kardec. Assim aponta que o
equivoco de muitos kardecistas seria justamente julgar estas entidades apenas
através do nivel superficial da aparéncia, ao passo que 0 que importaria seria a
esséncia de sua mensagem. Dessa maneira, busca ressaltar um importante ponto
de convergéncia entre seu seguimento e Allan Kardec: o objetivo da Linha Branca
seria a pratica da caridade, seguindo a maxima proclamada repetidamente por
Kardec em Evangelho Segundo o Espiritismo de que “fora da caridade nao ha

salvacao”.

Logo, percebemos que existiam outros elementos que também
compunham as nocdes de superioridade-inferioridade da Linha Branca de
Umbanda: as ideias de grau de bondade, de humildade, de pureza, de pratica da
moral cristd*?, as curas e milagres realizados por esses espiritos durante os
trabalhos. O proprio Leal de Souza - num artigo em que explica sua concepc¢ao

de baixo espiritismo — aponta que a “cultura moral” ndo anda necessariamente

42 Vale relembrar que o prdprio Caboclo das Sete Encruzilhadas era considerado um missionario de Jesus
Cristo, sendo diretamente por ele orientado a vir para o Brasil fundar a Umbanda - como pudemaos observar
no relato de Leal de Souza sobre o encontro de Jesus com o Caboclo no plano espiritual.
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junta com a “cultura intelectual”, afirmando que foi justamente em suas visitas a
centros espiritas humildes *> que encontrou os ambientes mais elevados de
pureza.

Um segundo ponto de sua argumentac¢ao a favor dos pretos e caboclos
seria justamente ressaltar as encarnacdes brancas e europeias que estes
espiritos haviam tido em vidas passadas, bem como apontar para o fato de que
muitas vezes estes espiritos ndo haviam sido nem pretos e nem caboclos apesar

da forma como se apresentavam.

"Nas falanges da Linha Branca de Umbanda e Demanda, ja se
identificaram indios de quase todas as tribos brasileiras, sendo que
numerosos destes foram europeus em encarnagdes anteriores; preto da
Africa e da Bahia, portugueses, espanhois, muitos ilhéus malaios,
muitissimos hindus" (SOUZA, 2019, p. 83).

E interessante notar um desdobramento deste segundo ponto: 0s espiritos
protetores da Linha Branca poderiam se apresentar propositalmente com uma
roupagem que seria lida socialmente como inferior (no que diz respeito a sua
aparéncia racial biolégica e ao seu grau de intelectualidade) para educarem
consulentes orgulhosos a serem mais humildes. Vejamos a questdo da

linguagem:

No trato com as pessoas, excetuados 0s grandes guias, usam a nossa
lingua comum, deturpando-a a maneira dos pretos ou dos caboclos.
Esses trabalhadores do espaco desejam que os julguem atrasados, a
fim de que os individuos que se reputam superiores e sao obrigados a
recorrer a humildade de espiritos inferiores percebam e compreendam a
sua propria inferioridade (SOUZA, 2019, p.90).

Essa ideia aparece em outro artigo, no qual o autor afirma que justamente

por estarem vivendo numa época “amargurada de arrogante orgulho intelectual e

43 Em seu artigo intitulado de Baixo Espiritismo vemos Leal de Souza afirmar que seria preciso levar em
consideracdo que “a cultura moral e a intelectual nem sempre andam juntas”, argumentando ainda que havia
sido justamente nestas reunides que “sdo reputadas de baixo Espiritismo pela humildade de seus
componentes, bem como pela ingenuidade de seus processos” que encontrou o um “ambiente moral” de
“pureza transliicida". Por fim o autor define que: "o baixo espiritismo néo € o dos humildes, ¢ o dos perversos,
que o praticam por dinheiro, vendendo maleficios" (SOUZA, 2019, p. 66). Essa citacdo nos ajuda a
compreender as elaborac@es de Leal de Souza com um grau maior de complexidade.
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insolente vaidade mundanaria” seria muito educativo e providencial que estes
individuos orgulhosos - diante dos episédios dificeis de suas vidas- tivessem de
implorar para receberem “a misericérdia de Deus por intermédio dos espiritos
mais atrasados ou que como tais se apresentam” (SOUZA, 2019, p. 86). Na
afirmacéo de que na Linha Branca existiriam 0s espiritos que se vestem como
atrasados e 0s que propriamente sdo atrasados nos chama atencdo a
naturalizacéo da concepcéao de inferioridade e de atraso que por vezes € atribuida
as populacdes pretas e indigenas.

Claro que também podemos complexificar esta questdo considerando o
contexto da repressao policial, da perseguicdo dos jornais e da Igreja Catdlica
como fatores que se somam a questao racial para a explicacao dessas narrativas.
Podemos levar em conta que tais discursos também eram utilizados como
estratégia de sobrevivéncia e como maneira de n&o atrair a atencéo da policia —
com a tendéncia de se aproximar o maximo possivel do espiritismo kardecista e
se diferenciar o maximo possivel das macumbas e dos elementos da religiosidade

afro-brasileira.

4.1.8 Superior Vestido de Inferior, Preto Vestido de Branco.

No artigo O Caboclo das Sete Encruzilhadas de 1932, vemos que em

algumas ocasides o saber desta entidade se revelava acidentalmente:

“A linguagem do Caboclo das Sete Encruzilhadas variava de acordo com
a mentalidade de seus auditérios. Ora cha, ora simples, sem um atavio,
ora fulgurante nos arrojos da alta eloquéncia, nunca desce tanto que se
abastarde, nem se eleva demais que se torne inacessivel” (SOUZA 2019
p. 118)

Um primeiro exemplo desta erudigdo seria “seu profundissimo
conhecimento da Biblia e das obras dos doutores da Igreja”, fato que segundo
Leal de Souza, autorizaria a suposicao de que ele teria sido sacerdote em outra
encarnacao (SOUZA p. 118). Também afirma que “a medicina nao Ihe seria mais
estranha do que a teologia”, citando o exemplo de que em determinada ocasido a
entidade explicou minuciosamente o processo de renovacao das células cerebrais
e descreveu os instrumentos que servem para observa-las com o objetivo de

explicar uma falta por esquecimento de um de seus auxiliares humanos. (SOUZA
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p. 118). Abaixo vemos o autor relatar um episédio no qual o Caboclo demonstrou
profundos conhecimentos sobre a economia mundial enquanto realizava um

atendimento:

“De outra feita, respondendo a consulta de um espirita que é capitalista
em S&o Paulo e representa interesses europeus, produziu um estudo
admiravel da situagédo financeira criada para a Franca, pela quebra do
padréo ouro na Inglaterra”. (LEAL 2019 p. 118).

Outro exemplo de erudicdo que podemos destacar, esta na propria
afirmacéo de Zélio de Moraes** de que na primeira sesséo realizada pelo Caboclo
no dia 16/11/1908 este teria respondido as perguntas dos sacerdotes que estavam
ali presentes em “latim e em alemao” (TRINDADE 2014 p. 125).

Nesse mesmo sentido, relembremos também a historia do preto-velho Pai
Antdnio, que assim como o Caboclo das Sete Encruzilhadas foi uma entidade que

trabalhou com Zélio de Moraes desde a primeira sesséao realizada em 1908.

“Pai Antdnio foi um escravo em uma de suas encarna¢des. Em uma
delas foi um médico respeitado da regido serrana do Rio de Janeiro.
Inumeras curas foram praticadas por essa entidade”. (TRINDADE 2014
p.141).

No artigo Os Protetores da Linha Branca de Umbanda de 1932, Leal de
Souza relata que durante uma pequena reunido de cinco pessoas, Pai Antonio
fumava seu cachimbo enquanto observava um caboclo realizar uma descarga
energética de fluidos negativos de uma senhora. Em certo momento o preto-velho
alertou o caboclo, dizendo para este ter cuidado, pois o coracdo da senhora nao
estava batendo de acordo com pulso. Imediatamente um médico que estava
presente na sessao pediu para verificar o pulso da senhora e constatou o acerto
do prognéstico de Pai Antdnio, que logo o surpreendeu novamente “emitindo um
termo técnico da medicina” e explicando-lhe que o fenbmeno ndo provinha de
causas fisiologicas — como este acreditava — mas sim da acéo fluidica da descarga
energética (SOUZA 2019 p. 106). Afirmou ainda que assim que a descarga
terminasse a circulagéo da senhora voltaria ao normal, fato que foi constatado ao
término do trabalho. Apo6s o ocorrido, 0 médico quis conversar com a entidade

sobre a ciéncia da medicina e em menos de meia-hora de conversa afirmava que

4 Presente na entrevista concedida a J. Alves de Oliveira em 1974.
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‘0 negro abordara assuntos que ele ainda nao tivera oportunidade de versar”
(SOUZA 2019 p. 106).

Vejamos o interessante dialogo que seguiu apos esse ocorrido:

- Pai Antbnio ndo pode ser o espirito de um preto da Africa, e ndo se
compreende que baixe para fumar cachimbo e falar lingua inferior ao
cassange.

- Eu sou preto, meu filho.

- Nao, Pai Antdnio. O senhor sabe mais medicina do que eu. Por que
fala desse modo? Ha de ser por alguma razéo.

- Eu ndo baixo em roda de doutores. Doutor aqui s6 ha um, que és tu, e
nem sempre vens ca. Depois, meu filho, se eu comeco a falar lingua de
branco, posso ficar tdo pretensioso como tu, que dizes saber menos de
medicina que eu - disse, em uma linguagem arrevessada que
traduzimos”.

(SOUZA, 2019 p.106-107)

Neste mesmo artigo, Leal de Souza explica que os espiritos protetores da
Linha Branca sao sempre humildes, de modo que ao mesmo tempo em que falam
uma lingua “atravessada” e “incorreta” — causando uma “impresséo penosa de
ignorancia” — também surpreendem seus consulentes “revelando conhecimentos
muito elevados” quando o dever de sua missao exige (SOUZA p. 106).

Podemos observar que alguns reflexos desta concepcéao - superior vestido
de inferior - se perpetuaram no contexto umbandista para além de nosso recorte
historico especifico. Aqui, € interessante observar a analise de Oliveira (2007)
sobre um episddio narrado no livro Umbanda, essa desconhecida de Roger
Feraudy. Certa vez, o autor desta obra conta que testemunhou uma consulta
realizada pelo Caboclo Mata Virgem, na qual a entidade atendia um pai que
procurava ajuda para curar uma insistente febre que afligia sua filha. Apés o
Caboclo ter receitado um cha para curar a enferma, o respectivo pai questionou

sua indicagao:

Acredito que o senhor seja seu Mata Virgem e que o cha ira curar minha
filha; porém na Terra existem leis a que tenho que prestar contas. Sei
que isso ndo acontecera, mas se minha filha ndo ficar boa com seu cha
ou mesmo morrer, o que direi as autoridades: que foi seu Mata Virgem
guem mandou a menina tomar o cha? (FERAUDY 2006 p. 111)

Diante do questionamento, a resposta do caboclo foi assertiva: o
consulente deveria dar o chad que estava mandando, pois ele seria o Doutor

Bezerra de Menezes. Sobre este episddio, Oliveira (2007) analisa que:
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“Aqui, a eficacia do cha nao se da pelo fato do caboclo ser o espirito de
um indigena acostumado a lidar com as propriedades terapéuticas da flora
brasileira, mas sim porque quem receitou era um ilustre médico — alias,
um dos principais divulgadores do Kardecismo no pais — que “baixava”
também, na forma de caboclo, nos terreiros de Umbanda [...] as praticas
umbandistas foram legitimadas pela presenga do Kardecismo” (OLIVEIRA
2007 p. 99-100)

E assim que vemos ganhar corpo a seguinte formula: os guias protetores
da Linha Branca de Umbanda como espiritos superiores-elevados que se vestem
de inferiores (pretos e caboclos), ou ainda, espiritos ilustrados que baixavam seu
nivel entre os rusticos — como dizia o parecer da Federacao Espirita reivindicado
e publicado por Leal de Souza.

Uma primeira evidéncia desse fato, € que parece existir uma recorrente
estratégia de legitimar os pretos e caboclos pelas suas encarnac¢des brancas.
Como vimos, esta estratégia passava por dois movimentos paralelos: por um lado
demonstrar através da propria doutrina de Kardec que os espiritos teriam
diferentes encarnacfes e que seriam capazes de adaptar sua forma de
apresentacao de acordo com seus objetivos e contexto em que se encontrassem;
por outro sempre recorrer as histérias das encarnagfes brancas anteriores de
seus guias protetores, que assim como no kardecismo, muitas vezes revelavam
posicdes sociais de destaque e um grau elevado de intelectualidade (um jesuita
gue tinha acessa a corte real portuguesa, um médico branco etc.)

Por fim, mediante aos fatos expostos até aqui, nossa primeira hipétese é
de que a logica presente no termo preto-velho de alma branca pode ser localizada
nos argumentos dos intelectuais da Linha Branca de Umbanda, como Leal de
Souza, quando estes recorrem a ideia do superior vestido de inferior para
defender a legitimidade dos espiritos dos pretos e caboclos. Em ambos os casos
a aparéncia negra busca ser legitimada por uma esséncia branca.

Nesse contexto, a alma branca passa a ser identificada pelas qualidades
intelectuais e posicdes sociais de destaque das encarnacdes anteriores brancas
dos pretos e caboclos, que por sua vez poderiam ser evocadas sempre que fosse
necessario para comprovar a legitimidade e o grau de evolugdo desses guias
espirituais. Outra caracteristica da brancura da alma poderia ser atribuida ao grau
de assimilagdo da moral cristd por parte destes espiritos — lembremos que além

de ter sido um proeminente jesuita, o Caboclo das Sete Encruzilhadas teria
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recebido a missédo de fundar a Umbanda no plano espiritual por uma orientacéo
feita diretamente por Jesus Cristo. Nesse sentido € que vemos Leal de Souza
afirmar que uma das principais caracteristicas destes espiritos seria o fato de
pregarem “invariavelmente, sem solugcdo de continuidade, a doutrina resumida
nos Dez Mandamentos e ampliada por Jesus” (SOUZA 2019 p. 171). Aqui vemos
gue as ideias de bondade e de pureza - caracteristicas da moral cristd —
recorrentemente se entrelacam e sao permeadas pela questao racial.

De acordo com Domingues a ideia de um “negro da esséncia da brancura”
estaria diretamente ligada ao processo de “assimilagdo dos valores sociais e/ou
morais da ideologia do branqueamento” (Domingues 2002 p. 12). Este processo
de assimilacdo dos elementos culturais-morais-religiosos atribuidos a elite branca
também esteve relacionado com estratégias de integracdo e de ascensao social
do negro numa sociedade dominada pelos brancos, tendo como um de seus
reflexos uma espécie de negacdo de si mesmo (enquanto corpo, fendtipo,

identidades ligadas as origens étnico-cultural-religiosa etc;).

5. O PRIMEIRO CONGRESSO BRASILEIRO DO ESPIRITISMO DE UMBANDA

De acordo com Oliveira (2007) os lideres-intelectuais do Movimento
Umbandista utilizaram as seguintes estratégias para legitimar a religido perante a
sociedade brasileira na primeira metade do século XX: a fundacdo da Federacéo
Espirita de Umbanda em 1939 e a realizacdo do Primeiro Congresso Brasileiro do
Espiritismo de Umbanda em 1941.

A Federagéo teria o papel primordial de realizar a interlocu¢ao entre os
templos filiados e o Estado, com o objetivo de negociar o fim da represséao policial
gue havia se intensificado na década de 1930. Ja o Primeiro Congresso visava
por um lado unificar o culto e estabelecer uma doutrina pautada na pratica da
caridade; por outro dirigir-se a sociedade laica fornecendo explicacdes de cunho
cientifico que pudessem desmistificar os rituais magicos que permaneciam na
umbanda, “como a utilizagdo de banhos com ervas, defumadores, tabaco e, até

mesmo, polvora para realizar os descarregos”#® (OLIVEIRA, 2007, p.142). Em

45 Prética que na Umbanda se refere a uma limpeza espiritual de energias carregadas (negativas) ou mesmo
ao afastamento de espiritos obsessores que podem estar ligadas a uma pessoa. O descarrego pode ser realizado
por meio de banhos de ervas, trabalhos com p6lvora ou mesmo pelo realizado por um guia no terreiro. (Nota
do Autor).
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outras palavras, as estratégias apontadas pelo autor séo sintetizadas da seguinte

maneira:

a institucionalizacdo do campo sagrado a partir da fundagcdo da
Federacdo Espirita de Umbanda; e a racionalizacdo das praticas
religiosas nas quais o discurso evolucionista e cientificista deu o tom das
comunicacdes apresentadas durante o Primeiro Congresso Brasileiro do
Espiritismo de Umbanda (OLIVEIRA, 2007, p.143)

Para uma melhor compreensdo dos debates do congresso, vamos
recuperar o contexto social e politico no qual este ocorreu, dando uma especial
atencdo ao cenario de repressao policial sobre as tendas umbandistas, que se

intensificou particularmente em meados de 1930 no Rio de Janeiro.

5.1 O Contexto Politico e a Represséo Policial

De acordo com Diana Brown, a subida de Getulio Vargas ao poder na
década de 1930 representou um periodo de muita repressdo para O0S
umbandistas, principalmente com a instauracdo do Estado Novo (1937-1945) em
gue se estabeleceu um regime altamente autoritario e inspirado no modelo de
Estado fascista italiano (BROWN, 1985 p.13). Neste momento vemos
0 nacionalismo ser uma das principais ideologias propagadas pelo Estado —
ao lado do anticomunismo e do autoritarismo. ldeias nacionalistas eram
disseminadas através da implementacdo de politicas populistas, da
utilizacdo de propaganda governamental e da extrema valorizagdo do
territério brasileiro. Dessa maneira, concepg¢fes ligadas ao ideario da
democracia racial foram significativamente incorporadas ao projeto
nacionalista de Vargas, que propagandeava a exaltagdo da “cultura
brasileira” - que seria fruto de relagbes raciais harmdnicas entre as trés
racas fundadoras do pais.

Nos chama atencdo um trecho do Plano Nacional de Educacéo (1931) no
gual podemos ler que o ensino de Histéria — considerado um instrumento
poderoso para a construcdo do Estado Nacional - teria “o alto intuito de fortalecer
cada vez mais o espirito de brasilidade, isto €, a formacao da alma e do carater
nacional” (ABUD 1998 apud OLIVEIRA 2007). E um primeiro elemento difundido
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pela ideologia varguista com o intuito de formar a “alma e o carater nacional” foi a

nocao de que os brasileiros seriam marcados por um espirito pacifico.

Do ponto de vista racial esta ideia poderia ser comprovada pela fuséo
historicamente harmoniosa que teria se dado entre negros, brancos e indios tanto
em termos fisicos quanto em termos culturais. Assim a historia do Brasil — em
contraposicao a de outros paises onde primavam as guerras e a segregacao — foi
recuperada como um “exemplo de renuncia, sacrificio, generosidade e paz’
(OLIVEIRA 2007 p. 82). Outro elemento importante que foi amplamente difundido
seria 0 culto ao trabalho. Por exemplo, vemos ser publicada na Revista Cultura
Politica — que se constituira como um instrumento ideolégico oficial do regime
varguista estando vinculada ao Departamento de Imprensa e Propaganda (DIP) —
artigos que propagavam a ideia de que seria somente através do trabalho que o
cidaddo poderia gozar do respeito e da protecdo do Estado. Logo, a ordem politica
se destinaria “a assegurar a paz, a concordia, o bem-estar, a felicidade dos que
trabalham pelo bem comum” (ANDRADE apud OLIVEIRA p.79)%. Assim, buscou-
se construir um espirito nacionalista baseado na figura do brasileiro de indole

pacifica e trabalhadora.

Outro elemento central difundido pela ideologia varguista sera um
nacionalismo que buscard atribuir um potencial positivo e criativo a questao da
mesticagem. Neste novo contexto esta categoria ganhara um conteudo diferente
daquele que vimos anteriormente nos idearios raciais baseados no determinismo
biol6gico. Ao invés de ser vista predominantemente como um fator de
degeneracdo das racas superiores, agora sera considerada como a prova
concreta da existéncia da democracia racial. E mais: a identidade mestica do povo
brasileiro passaria a ser relacionada, por exemplo, com a possibilidade do
desenvolvimento socioecondmico da nagdo, uma vez que teriamos a vantagem

de aqui supostamente nao existirem conflitos étnicos e culturais.

46 ANDRADE, Almir. A evolucdo politica e social do Brasil.
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a originalidade do regime estardA em opor-se ao discurso da
superioridade racial e de heterogeneidade étnica como fator de
desagregacdo nacional. Com a nova ordem, realizar-se-a uma
reinvengdo na argumentacgédo: é na diversidade que se realiza a unidade
e a originalidade. (VELLOSO 2003 p.166 apud OLIVEIRA 2007 p. 82
grifo nosso)

Assim, encontramos um artigo*’ publicado na Revista Cultura Politica por
Deodato Morais, que chega até a argumentar que a mesticagem brasileira seria
um fator capaz de gerar uma “cultura superior’, uma vez que esta englobaria os

saberes de diversos povos:

sua cultura, a do homem brasileiro, se desdobra de uma maneira
prodigiosa, atingindo, pela tenacidade, todas as esferas do saber
humano. O Brasil caminha, por isso, a passos gigantescos, nada
devendo a outras na¢fes (MORAIS apud OLIVEIRA 2007 p.83)

Observamos que a valorizacdo da mesticagem como um fator positivo do
contexto social brasileiro caminha junto com a construcdo de uma identidade
social homogénea — que visaria garantir a unidade da nacdo — que seria
representada justamente pela ideia de uma cultura nacional. No entanto, nessa
tentativa de homogeneizacdo da cultura brasileira — que seria formada
principalmente pelas contribuicbes positivas de suas trés racas fundadoras —
vemos permanecer uma série de hierarquias que continuavam a reforcar a
inferioridade dos negros e indigenas. Nesse sentido é que Oliveira afirma que “o
discurso que pregava a homogeneidade racial recorria a0s mesmos estereotipos
dos que pregavam a degenerescéncia racial do povo brasileiro” (OLIVEIRA 2007
p.83)

Reconstituir esse contexto politico e ideolégico da Era Vargas -
particularmente do Estado Novo — é fundamental para compreendermos 0s
discursos dos representantes da Linha Branca de Umbanda, uma vez que a
posicdo adotada pelos intelectuais umbandistas no processo de
institucionalizacdo da religido ndo passava por uma politica de enfrentamento
contra o Estado, mas sim apostava na assimilacdo do projeto politico-ideolégico
estadonovista como uma estratégia de inser¢cdo na sociedade nacional
(OLIVEIRA 2008).

47 MORAIIS. Deodato de. O Estado e sua moderna concepgéo.
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Além disso, para entendermos as posi¢des que os intelectuais umbandistas
desse periodo, se faz necessario nos atentarmos a outro elemento do contexto
em que estavam inseridos: a represséao. Particularmente no Rio de Janeiro, uma
lei de 1934 incluiu a Umbanda, bem como diversos outros seguimentos religiosos,
sob a jurisdicao do “Departamento de Téxicos e Mistificagdes da Policia do Rio de
Janeiro” na sessao especial de “Costumes e Diversdes” que lidava com problemas
relacionados ao alcool, drogas, jogo ilegal e prostituicdo (BROWN, 1985, p.13).
Dessa forma, para realizarem suas praticas dentro da lei, estes grupos religiosos
eram obrigados a solicitar um registro especial do departamento de policia local,

bem como pagar taxas que a policia fixava. Para Brown:

os kardecistas — que tinham adeptos bem estabelecidos dos setores
médios da sociedade civil, incluindo num ndcleo de defensores
influentes das profissdes — sobreviveram sem muitas dificuldades [...]. A
Umbanda e as religides afro-brasileiras, contudo, ndo desfrutaram deste
tipo de protecdo. Os terreiros afro-brasileiros foram submetidos a
esporéadicas incursdes policiais pelo menos desde a década de 1920, e
provavelmente desde muito antes. (BROW, 1985, p.13)

Assim a autora afirma que tanto a Umbanda quanto as demais religides
afro-brasileiras foram alvos vulneraveis de varias formas de perseguicdo e
extorsdo por parte da policia neste periodo, de modo que esta lei de 1934 criou
uma situacdo ambigua: por um lado, teoricamente, o registro lhes permitia a
realizacdo legalizada de seu culto; por outro, na pratica, o registro atraia mais
atencdo para as tendas umbandistas e aumentava a possibilidade de extorsfes e
intimidacdes da policia. Segundo ela, ambigua também era a relacdo de muitos
umbandistas com a figura de Getulio Vargas, pois ao mesmo tempo que a ditadura
do Estado Novo significou um periodo duro de repressao, muitos compreendiam
Vargas como um “amigo do culto” — alguns afirmando que ele préprio seria
umbandista — havendo inclusive fotografias do presidente em muitos centros de
Umbanda (BROWN, 1985, p.14).

Enquanto o kardecismo mais branco e elitizado sofria menos repressao
policial, os cultos associados as tradicbes afro-brasileiras e com a populagéao
negra sofriam mais repressdo — particularmente os cultos associados as
“‘macumbas” e ao “baixo espiritismo” no contexto carioca. Nesse sentido vemos
gue a estratégia adotada pelos intelectuais umbandistas para legitimar a nova

religido perante a sociedade brasileira passava: tanto pela busca de aproximar
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sua religido ao kardecismo — o “Espiritismo de Umbanda”; quanto por assimilar o
projeto politico-ideologico do Estado Novo de Vargas, que como vimos, exaltava
0 nacionalismo, a democracia racial e uma ideia de cultura brasileira. De acordo

com Oliveira:

os intelectuais queriam dizer a sociedade que a Umbanda ndo era
apenas uma religido de origem afro-indigena, mas o resultado da
evolucgéo cultural do povo brasileiro. A estratégia era aproxima-la de uma
representacao mestica da nacionalidade, tdo apreciada pelos ide6logos
do Estado varguista [...]. Os umbandistas ndo negavam a heranca afro-
indigena nas praticas rituais, mas justificavam-na numa perspectiva
evolucionista, propria do discurso kardecista. (OLIVEIRA, 2007, p. 17)

Para o autor, os intelectuais umbandistas valorizavam o indio e o negro
como importantes elementos formadores da nacionalidade brasileira sob a ética
de uma evolugao constante que seria “capaz de aprimorar o que de selvagem e
barbaro prendia-os a um passado distante da civilizagao” (OLIVEIRA apud ISAIA,
1997, p.18). Nos parece emblematico que na introducao do livro de teses do
Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda esteja elencado que
um dos objetivos do evento seria estudar, debater e codificar a nova religidao “afim
de varrer de uma vez 0 que por ai se praticava com o nome de Espiritismo de
Umbanda, e que no nivel de civilizacdo a que atingimos ndo tem mais razéo de
ser#8 (FEDERACAO, 1941, p.5). Por fim, é importante termos em mente esse
contexto de constante didlogo e interseccao entre conceitos como evolucao,
civilizacdo e progresso para adentrarmos no universo dos debates ocorridos

durante o Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda em 1941.

5.1.2 Breves Apontamentos sobre o Conceito de Evolugéo no
Kardecismo e na Linha Branca de Umbanda.

Em Umbanda e Magia Branca Quimbanda e Magia Negra (1941) - livro
originado da tese enviada por Lourenco Braga ao Primeiro Congresso de
Umbanda - o espiritismo aparece dividido em trés seguimentos principais: a Lei
de Kardec (espiritismo doutrinario, filoséfico e cientifico), a Lei de Umbanda

(espiritismo ligado a magia branca) e a Lei de Quimbanda (espiritismo ligado a

48 QO Livro das Teses do Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda é uma publicacdo do
“Jornal do Commercio” — Rodrigues & C. que foi editada pela Federacdo Espirita de Umbanda em 1942.
No documento original ndo ha numeracéo das paginas, logo o trecho citado na p.5 foi numerado pelo autor.
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Magia Negra). Neste trecho podemos analisar com mais profundidade a
concepcao do autor sobre a influéncia do Espiriismo de Kardec sobre o

Espiritismo de Umbanda, bem como o papel de cada seguimento em sua viséo:

[...] no ano 2200, provavelmente, ndo existira mais no Planeta Terra a
Lei de Quimbanda, isto é, a Magia Negra, porquanto, este Planeta apés
ser assolado pelas guerras, pelas epidemias e pelos grandes
cataclismos de carater sismico, passara por uma grande transformacéo;
subira mais um grau na escala do progresso, e, possivelmente, dai por
diante, ndo existirdo na Terra almas perversas e trevosas (BRAGA,
1941, p. 09)

Considerando que a “magia negra” deixaria de existir com a evolucédo do
planeta Terra por falta de adeptos e de pensamentos negativos, o autor afirma
que a “magia branca” - Lei de Umbanda - por consequéncia também tenderia
naturalmente a desaparecer. Aqui vemos sua compreensdo de que o principal
sentido de existéncia da Lei de Umbanda (magia branca) seria justamente
combater a Lei de Quimbanda (magia negra), de modo que a primeira perderia a
sua “razdo de ser” quando a segunda deixasse de existir. Logo observamos a
demarcacdo de uma linha evolutiva entre os trés segmentos do espiritismo
apontados pelo autor, de modo que a Umbanda tenderia a evoluir ao kardecismo
com o passar do tempo: “E claro que, sendo a Magia Branca um elemento de
combate a Magia Negra, devera também desaparecer [...] e o Espiritismo ser4,
tdo somente, de carater religioso, filoséfico, cientifico e doutrindrio, isto é,
Cardecismo puro.” (BRAGA, 1941, p. 10).

Essa visdo também estd presente nos escritos de Leal de Souza?#°
particularmente em seu artigo “O futuro da Linha Branca de Umbanda” de 1932.
Segundo ele, a evolucdo da Linha Branca de Umbanda e Demanda acompanharia
a evolucao das populagdes do planeta: quanto mais se desse o “progresso moral
dos homens” e declinasse a “magia em suas operagdes danosas a criatura
humana”, mais a Umbanda modificaria “o carater ou a natureza de suas

manifestagdes, adotando novos meios de servir a Deus”. (SOUZA, 1932 p.189).

49 Como dissemos anteriormente, vale lembrar que toda a linha argumentativa de Leal de Souza partia do
pressuposto de que a “Linha Branca de Umbanda e Demanda esta perfeitamente enquadrada na doutrina de
Allan Kardec”, bem como “nos livros do codificador nada se encontra suscetivel de condena-la” (SOUZA
2019 p.169). Vemos em muitos de seus artigos uma grande luta para localizar a Linha Branca de Umbanda
como um seguimento legitimo do espiritismo, inclusive utilizando por diversas vezes citagdes do proprio
Allan Kardec para defender suas posic¢des.
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Dia vira, certamente ainda distante no tempo, em que ndo havera
necessidade de recorrer aos meios materiais para alcangar efeitos
espirituais e em que o aparecimento de caboclos e pretos-velhos nos
terreiros apenas ocorrera esporadicamente, para nao deixar perecer a
lembranca dessas épocas de duro materialismo e pesado orgulho
utilitarista. (SOUZA, 1932 p.189 grifo nosso).

Neste ponto vale refletirmos sobre como o conceito de evolucao presente
na doutrina de Kardec - que esta diretamente ligado ao principio da reencarnagao
- influenciou as perspectivas dos intelectuais da Linha Branca de Umbanda como
vimos nos trechos acima de Lourenco Braga (1941) e Leal de Souza (1932).
Primeiramente destacamos que o0 conceito de evolucdo possui uma dimenséo
complexa dentro do kardecismo, uma vez que esta relacionado tanto aos planetas
guanto aos seres gue neles habitam. De acordo com Terra (2011) o espiritismo
prega a existéncia de varios mundos habitados que seriam caracterizados de
acordo com o progresso moral e espiritual de seus habitantes, de maneira que o
planeta Terra seria considerado um mundo de expiacéo e sofrimento que abrigaria
espiritos com graus distintos de evolugdo® (TERRA, 2011, p.57).

No que diz respeito a evolucdo humana, o autor aponta que o kardecismo
adota Jesus Cristo®' como exemplo de vida e perfeicdo espiritual, defendendo que
todos os filhos de Deus poderiam alcancar esta mesma condicdo de perfeicdo
moral e espiritual. Ou seja, compreendendo Jesus como um espirito altamente
evoluido, acredita-se que todos os demais espiritos poderiam alcancar esse grau
de evolucdo através de seus proprios esforcos e das suas sucessivas
reencarnacdes (idem). Termos como purificacdo, melhoramento, progresso e
evolugdo sdo utlizados para se referir ao processo de reforma intima e de
alinhamento dos individuos com elementos de uma moral crista reinterpretada:
caridade, amor, humildade, perddo, resiliéncia etc. No entanto para
compreendermos de maneira mais profunda o conceito de evolugéo trazido pela
doutrina de Kardec é fundamental resgatarmos um pouco mais do contexto social

na qual ele foi criado, ou seja, a Europa do Século XIX%2. Isso significa considerar

%0 Segundo as informacdes mais recentes obtidas por médiuns por meio da psicografia, o planeta ja estaria se
transformando. Os espiritos que ndo acompanharem essa evolugdo terdo que reencarnar futuramente és

51 Vale notar que Jesus Cristo é visto como um espirito extremamente evoluido que alcangou sua evolugio
através de seu préprio esforco.

52 Entre as principais obras de Kardec estdo O Livro dos Espiritos (1857), O Livro dos Médiuns (1861) e O
Evangelho Segundo o Espiritismo (1864).
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as influéncias da doutrina positivista de Auguste Comte, das chamadas teorias
raciais classicas ou “ciéncias das racas”, bem como das teorias evolucionistas.

De acordo com Terra:

No kardecismo, as desigualdades morais, fisicas, mentais e sociais
passam a ser explicadas a partir de outras supostas vidas. Para Kardec
(1993c), a “inferioridade de algumas ragas”, tdo discutida pelas teorias
raciais do século XIX, erajustificada por meio da reencarnacdo. Segundo
ele, ndo é obra do acaso a criacédo de duas racas tao diferenciadas como
a hotentote e a caucéasica. A diversidade humana é explicada pelos
diferentes graus de evolucao espiritual e a busca incessante da perfeicao
[..] (TERRA, 2011, p. 61).

” ““® ” [

O autor afirma que termos como “selvagens”, “civilizados”, “instru¢do” ou
“civilizagdo” usados por Kardec refletem bem o discurso dos tedricos
evolucionistas do século XIX, de modo que as preocupacles referentes a
humanidade, sua origem e sua diversidade sdo as mesmas (TERRA, 2011 p.61).
Observa-se na analise de Kardec, por exemplo, a relevancia dada aos membros
e ao cranio humano como indicadores da inteligéncia, conceitos que tiveram
origem na Frenologia e na Antropometria, teorias que interpretavam a capacidade
dos diferentes povos tendo como referéncia o formato do cérebro (TERRA, 2011
p.64).

Para complexificar um pouco mais nossa andlise, vale lembrar que na
doutrina kardecista a evolucao passa pelo objetivo da total desmaterializacao do
ser ou em outras palavras pela libertagdo do corpo fisico que em determinados
momentos é até mesmo visto como uma prisdo. Logo o objetivo do espirito em
suas sucessivas encarnacfes seria alcancar a perfeicdo espiritual, a plenitude
moral e a purificacdo da alma. Ao concluir esse processo evolutivo, estaria
encerrado o ciclo das reencarnacfes e este poderia viver apenas a realidade
espiritual, mais proximo da felicidade que € associada pela proximidade com o
Criador por meio de pensamentos recebidos e pelo auxilio aos diversos mundos
habitados. (idem).

Neste ponto nos parece notavel que as ideias de evolugcéo e progresso
presentes na doutrina kardecista, se relacionaram e foram influenciadas por um
contexto racial marcado por teorias que afirmavam a existéncia de racas humanas
superiores e inferiores a partir de uma perspectiva branca e eurocéntrica. Nesse
sentido percebemos que a ideia de evolucao associada ao aprimoramento moral
e a reforma intima — norteados por valores como a caridade, o amor, a humildade

etc — em certa medida se confundem ou se misturam com uma ideia de evolugao
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racial (do negro ao branco) ou ainda dos primitivos (povos ndo europeus) aos

civilizados (europeus). De acordo com Terra:

As etnias classificadas pelos cientistas racistas do século XIX como
inferiores, sdo justificadas, no kardecismo, como consequéncias das
idades espirituais prematuras e do pouco desenvolvimento moral, ou
seja, no espiritismo, as respostas para as questdes raciais discutidas na
época também sdo fundamentadas na reencarnacdo. (TERRA, 2011
p.65).

Aqui considero importante remarcar que nosso objetivo ndo é desconstruir
de modo geral a validade da complexa ideia de evolugéo presente na doutrina de
Kardec. Mas sim demonstrar que ela foi produzida num contexto social permeado
por ideologias raciais e positivistas que buscaram, além de criar as desigualdades,
naturaliza-las como se fossem um dado bioldgico (principalmente no caso do séc.
XIX). Enfim, o risco de se defender uma perspectiva evolutiva deste tipo em
contextos sociais profundamente marcados pelo racismo e pela desigualdade de
modo geral — frutos de processos sociais como a escravidao e a colonizagéo —
esta no fato de que muito facilmente a categoria de evolucédo pode se deslocar,
por exemplo, do campo do amor e da reforma intima, para o campo do preconceito
e da discriminagéo.

Dialogando com a narrativa do Caboclo das Sete Encruzilhadas,
podemos observar que a postura dos kardecistas que naquela ocasido impediram
a manifestacao dos pretos e caboclos por considera-los a priori como inferiores e
atrasados, estavam marcadas por concepcfes de evolugdo, superioridade e
inferioridade profundamente influenciadas pelo contexto racial brasileiro. No
entanto, nossa hipétese € de que nas narrativas dos representantes da Linha
Branca de Umbanda — como Leal de Souza e os demais que participaram do
Primeiro Congresso — demonstram que nao houve uma ruptura até o fim com esta
concepcao kardecista. Ou seja: a ideia de que pessoas e espiritos de pretos e
indigenas seriam inferiores aos brancos, continuou a ser reproduzida em suas
narrativas de uma maneira mais complexa, sutil e ambigua.

Por fim, € notavel que a concepcdo de evolucdo presente na doutrina

kardecista, influenciou profundamente as concepc¢fes dos representantes da
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Linha Branca de Umbanda®2, de modo que a questéo da evolucédo se expressara
como um ponto central de muitas teses do Primeiro Congresso Brasileiro do
Espiritismo de Umbanda. A seguir voltaremos a tratar das interseccdes entre essa
categoria e o contexto racial brasileiro ao analisarmos a questdo da magia branca

e da magia negra.

5.1.3 Os Debates do Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de
Umbanda

O Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda foi realizado
entre 18 e 26 de outubro de 1941 no Rio de Janeiro, como uma iniciativa da
Federacdo Espirita de Umbanda do Brasil. Com o objetivo de estabelecer a
origem, a identidade e a codificagdo da nova religido, os intelectuais umbandistas
definiram que o programa de trabalho do congresso abordaria os seguintes temas:
Histoéria, Filosofia, Doutrina, Ritual, Mediunidade e Chefia Espiritual. A0 mesmo
tempo que o0 congresso visava cumprir 0 objetivo interno de homogeneizacéo da
doutrina e do ritual religioso, externamente tinha o objetivo de dialogar com as
autoridades - e com a sociedade em geral - visando “esclarecer” que o espiritismo
de umbanda seria uma “religido brasileira”, “civilizada” e nada teria a ver com os
cultos afro-brasileiros, macumbas e com o “baixo espiritismo”.

A Comissao Organizadora do Congresso foi formada por Alfredo Anténio
Rego (1° Secretario da Federagcdo Espirita de Umbanda), Jayme S. Madruga
(delegado da Tenda Espirita Sdo Jeronymo) e Diamantino Coelho Fernandes
(Delegado da Tenda Espirita Mirim). De acordo com o texto de abertura elaborado
pela respectiva comisséo, seria necessario a “homogeneidade de praticas” para
que nao houvesse risco e nem motivos de “confusdo por parte de algumas
pessoas menos esclarecidas” entre o que seria o Espiritismo de Umbanda e o que
seria outras praticas inferiores de espiritismo. E nesse trecho que vemos a
comissao concluir que um dos objetivos do congresso seria “varrer de uma vez
por todas o que ai se praticava com o nome de Espiritismo” que ndo teriam mais

razao pra existir devido a seu baixo nivel civilizatério — claramente uma

53 Como vimos em Lourenco Braga (1941) e Leal de Souza (1932) importantes intelectuais umbandistas que
reivindicam a doutrina de Kardec como a base para sua pratica religiosa.
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delimitacdo da Umbanda em relagdo as macumbas, o chamado “baixo
espiritismo”, & “magia negra” e a cultos de origem afro em geral. (FEDERACAO,
1941, p.4)

Ainda na introdugéo do livro de Teses encontramos simultaneamente uma
alusdo a importancia de Alan Kardec como o codificador do espiritismo e a defesa
de que todas as crencas e filosofias - inclusive o espiritismo - teriam tido origem

no Oriente.

Neste sentido a codificacdo realizada por Allan Kardec ainda constitui a
obra fundamental sobre a qual se baseiam os espiritas do Brasil,
desconhecendo a maioria dos adeptos desta corrente de pensamento
filoséfico a grande bibliografia oriental, de cuja fonte multimilenar
emanaram todas as seitas, crencas e filosofias, o Espiritismo inclusive.
(FEDERAGAO, 1941, p.4).

Aqui assinalamos uma primeira caracteristica importante que marcou as
diversas teses e exposicées do congresso: a ideia de que a origem da Umbanda
estaria nas escolas iniciaticas do Oriente, ou seja, longe da Africa, que era
identificada como primitiva e selvagem. Este Oriente de modo genérico, ora foi
identificado com os Vedas da india e a tradi¢cdo Hindu, ora com o Egito Antigo ou
ainda com os antigos continentes perdidos de Atlantida e Lemuria. De acordo com
Brown (1985), nas atas do primeiro congresso destacaram-se alguns temas
centrais como a preocupacgado com a criacdo de uma umbanda desafricanizada,
cujas origens fossem localizadas nas antigas tradi¢coes religiosas do Extremo
Oriente e do Oriente Préximo de modo que as conexdes com a Africa fossem
minimizadas ao maximo através de um esforgo para “branquear” ou “purificar” a
religido, dissociando-a da Africa “primitiva” e “barbara” (BROWN, 1985, p.11).
Dessa maneira comecamos a compreender como a ideia de evolugcdo comeca a

permear os debates do congresso.

5.1.4 Origem nos Vedas Indianos

Observemos, por exemplo, as principais ideias da tese “O Espiritismo de
Umbanda na evolugdo dos povos: Fundamentos histéricos e filosoficos” de
Diamantino Coelho Fernandes, que participou da sessédo inaugural do dia 19 de

outubro de 1941 como delegado da Tenda Mirim - uma das mais significativas
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tendas do Rio de Janeiro. Para ele, a Umbanda seria uma das maiores correntes
do pensamento humano existentes na Terra possuindo a sua raiz na profundidade
das filosofias orientais mais antigas. Dessa maneira, uma de suas preocupacodes
€ sobre a etimologia da palavra Umbanda que estaria relacionada ao termo
sanscrito “AUM-BANDHA” — que significaria “o limite do ilimitado”. E nesse sentido
gue grande parte da argumentacdo do autor se concentrard em estabelecer
pontes, demonstrando semelhancas entre os principios dos antigos vedas hindus
- e outros sistemas filosoéficos - com os principios da Umbanda.

Ao mesmo tempo, admite que quem trouxe a Umbanda para o Brasil - “no
recdndito de suas almas atribuladas” (FEDERACAO, 1941, p.20) — teriam sido os
primeiros escravos sudaneses e bantos que pisaram no pais a partir de 1530.
Estes seres humanos que eram vendidos como mercadoria seriam originarios de
paises como: Angola, Costa dos Escravos, Congo, Costa do Ouro, Sudao e de
Mocambique®*.

Baseando-se em conhecimentos esotéricos, ele afirma que os antigos
povos africanos também tiveram sua época de dominacdo além-mar e teriam
ocupado durante séculos uma grande parte do oceano indico — “onde uma lenda
nos diz que existiu o continente perdido de Lemduria” (idem). Teria sido neste
momento o contato da antiga civilizacdo africana com os povos hindus, com quem
0s primeiros teriam aprendido e praticado nas escolas iniciaticas durante séculos.
O motivo da decadéncia da civilizagdo africana estaria diretamente relacionado a
destruicdo da Lemuria apds um cataclismo e “segundo algumas opinides” seria
“‘devida a sua desmedida prepoténcia no passado, em que chegou a escravizar
uma boa parte da raga branca” (idem). Essa seria a origem e 0 motivo da raca
negra ter se tornado desprestigiada e empobrecida, uma vez que “os varios cultos
e pompas religiosas daqueles povos” sofreram entdo “os efeitos do
embrutecimento da racga, vindo a decair degrau a degrau até o nivel em que a

Umbanda se tornou conhecida” em nosso pais. (idem).

[...] Dai o ritual semibérbaro sob o qual a Umbanda foi conhecida entre
noés, e por muitos considerada magia negra ou candomblé. E preciso
considerar, porém, o fendmeno mesoldgico peculiar as nagdes africanas
donde procederam 0S negros escravos, a auséncia completa de
qualquer forma rudimentar de cultura entre eles, para chegarmos a
evidéncia de que a Umbanda néo pode ter sido originada no continente

54 Para mapear a origem dos escravos o autor utiliza a referéncia da obra Religides Negras (1936) de Edison
Carneiro.
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Negro, mas ali existente e praticada sob um ritual que pode ser tido como
a degradacgdo de suas velhas formas iniciaticas. (FEDERACAO, 1941
p.20 grifo nosso).

Neste trecho vemos que a concepc¢ao do autor sobre a origem da Umbanda
€ marcada profundamente no sentido do branqueamento, ou seja, esta ndo
poderia ter sido originada no continente Negro, local onde no méximo poderia ter
sido “degradada”. E ainda vemos uma concepg¢ao de que as nagdes africanas
teriam uma “auséncia completa de qualquer forma rudimentar de cultura”. (idem)

Por outro lado, o autor considera uma saida “positiva” para salvar a
Umbanda: a religido recuperaria seu “prestigio milenar” a partir do momento em
que “os estudiosos da doutrina de Jesus” - praticantes da Linha Branca - se
dedicassem a pesquisar “os fundamentos desta grande filosofia” e a praticassem
de forma “sincera” e “devotada”. Dessa maneira, o autor orgulha-se em dizer nao
apenas que a religido iria readquirir seu prestigio milenar, mas também que esta

conquistaria o acatamento e respeito das autoridades brasileiras” (idem).

5.1.5 Origem nas Escolas Iniciaticas Egipcias

Na tese apresentada na reunido de 22 de Outubro de 1941 pelo Dr. Batista
de Oliveira - Umbanda: suas origens - sua natureza e forma - foi defendida a
perspectiva de que a Umbanda viria da Africa Oriental, mais propriamente do
Egito, “da terra milenaria dos farads, do Vale dos Reis e das Cidades sepultadas
na areia do deserto ou na lama do Nilo” (FEDERACAO, 1941, p.47).

Assim, para o autor, a Umbanda teria sua origem na “grande linha iniciatica”
do Egito antigo, que era guardada pela classe sacerdotal. Esta por sua vez
possuiria 0 acesso aos mistérios dessa ciéncia, que teriam sido grandes
responsaveis pela riqueza material e intelectual do povo egipcio. No entanto
vemos se repetir a mesma linha de pensamento -apenas alternando os autores —
da tese que vimos anteriormente.

Apés a decadéncia da civilizagdo egipcia pelas sucessivas invasfes de
povos barbaros no pais, estes sacerdotes teriam imigrado para diferentes partes
do mundo nas quais teriam fundado suas escolas de mistérios. Assim o autor

lamenta que além da fuga para o mundo mediterraneo (Delfos, Olimpia, Chipre,
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etc.) muitos sacerdotes — sem direito de escolha — fugiram para a Etiopia. Ali a
grande sabedoria e 0s mistérios da escola iniciatica egipcia teriam se misturado

com o “barbarismo afro” e logo se degenerado e embrutecido:

[...] Imagine-se o que poderia resultar do contacto da alta ciéncia e da
religido dos egipcios com os povos semibarbaros, sendo barbaros, do
ocidente africano, das regides incultas de onde, por infelicidade nossa,
se processou o trafego de escravos para o Brasil, de uma escoria que
nos trouxe com suas mazelas, com seus costumes grosseiros e com
seus defeitos étnicos e psicolégicos, os restos desses oropéis
abastadardos ja por seus antepassados e de uma significacdo que ela
mesma n&o alcancava mais... (FEDERACAQ, 1941, p.48)

Essa sem dulvida € uma das teses do congresso que apresenta 0s
esteredtipos negativos mais fortes em relacéo a Africa e a populacdo negra. Para
defender uma Umbanda desafricanizada o autor aponta que a origem da religido
estaria na pureza da alta magia das escolas iniciaticas do Oriente, tendo chegado
ao Brasil ap6s ter sido degradada pelo “barbarismo” da Africa Negra. Vejamos
alguns dos termos que autor utiliza para se referir a Africa e aos africanos: “regides
incultas”, “barbaros”, “escoria”, “defeitos étnicos e psicologicos”. Nas palavras do
autor, a populagcdo negra seria uma “escoria” que para nossa “infelicidade” foi
trazida para o Brasil pelo trafego de escravos. Sem duvidas termos dignos das
“ciéncias das ragas” europeias do século XIX e dos esteredtipos propagados pelos
idearios de branqueamento baseados no determinismo biolégico, como por
exemplo, que analisamos em Jodo Batista Lacerda. Particularmente o termo
“defeitos étnicos e psicolégicos” nos parece uma clara alusdo as concepcoes
deterministas que marcaram o contexto social brasileiro de fins do séc. XIX até o
inicio de 1930. Aqui nos parece que a concepcao do autor esta calcada no
paradigma que buscou biologizar a suposta inferioridade da populacdo negra
através de concepc¢des determinista — inclusive podemos estabelecer uma relacéo
direta entra o termo “defeitos étnicos e psicologicos” de Baptista Oliveira e os

“vicios do sangue negro” de Joao Baptista Lacerda.

5.1.7 Algumas consideracdes finais sobre o Primeiro Congresso
Brasileiro do Espiritismo de Umbanda (1941)

Em sintese podemos dizer que as teses do Primeiro Congresso

expressaram majoritariamente uma tentativa de apresentar a Umbanda como uma
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religido brasileira: claramente delimitada e colocada em oposi¢cdo as macumbas,
magia negra ou cultos afro-brasileiros. Ou seja, para institucionalizar a religido os
intelectuais umbandistas buscaram associar-se ao kardecismo desvinculando-se
radicalmente de referéncias africanas. Inclusive observamos em alguns textos a
reproducao de estereétipos pejorativos muito parecidos com os propagados pelos
idearios de branqueamento baseados no determinismo biolégico — como vimos,
por exemplo, mais explicitamente na tese de Baptista Oliveira. Por outro lado
vimos se expressar uma perspectiva de evolucao que recorrentemente apontou a
Africa como sindnimo de primitivismo, selvageria, escoria, degradacdo, auséncia
de cultura etc. O objetivo foi acenar para as autoridades publicas e para a
sociedade de modo geral com a mensagem de que: por um lado a Umbanda seria
uma religido brasileira formada pela contribuicdo positiva e harmodnica das trés
racas fundadoras da nacao; por outro que o preto e o indigena da religido estariam
perpassados pela ideia de evolucdo kardecista, como por exemplo, vimos no
esforco pela racionalizacdo e explicacdo das praticas de magia com termos

cientificos.

Neste ponto, podemos ressaltar que de modo geral os intelectuais
umbandistas buscaram racionalizar a magia como uma estratégia para legitimar
a religido umbandista e de se delimitar das demais praticas afro-brasileiras —
particularmente do esteredtipo de “magia negra”. Para Ortiz (1999) os intelectuais
de umbanda integrariam a linguagem cientifica aos seus rituais, visando separar-
se daquilo que era identificado com supersticao e ligado dos demais cultos afro-
brasileiros. Em relagdo a linguagem cientifica incorporada ao ritual umbandista,

Oliveira assinala que:

Como se pode notar, de um modo irrestrito e até mesmo exagerado,
noc¢des de Botanica, Filosofia, Fisica, Histéria, Medicina e Quimica eram
cuidadosamente mediatizados pelo sacerdote-intelectual com o objetivo
de justificar (domesticar) as praticas magico religiosas que permaneciam
na Umbanda. Afinal, a magia utilizada pela Umbanda era para a
“caridade”, ou seja, usada criteriosamente para “fazer o bem”.
(OLIVEIRA, 2007, p.41).

De acordo com Oliveira (2007) para a Umbanda ser aceita pela sociedade
brasileira, foi fundamental o papel desses sacerdotes e intelectuais que se

dispuseram a equacionar as areas de confronto entre a I6gica de uma sociedade
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urbana, industrial e de classes - tipica da primeira metade do século XX - e aldgica
do universo magico-religioso dos rituais afro-brasileiros e indigenas. E dessa
maneira que vemos os rituais de descarrego, banhos, com fumo etc. serem
explicados através de uma linguagem envolvendo diversos termos cientificos e

também muitos provindos do kardecismo.

Ainda sobre a magia observamos em diversas teses a ideia de a Umbanda
seria a “magia branca” que serviria para combater a “magia negra” - ligada as
macumbas e cultos-afros. Mesmo havendo concepcdes diferentes relacionadas
ao papel da magia dentro da Umbanda, podemos afirmar que essa perspectiva —
como vimos ser defendida por Lourenco Braga (1941) — foi predominante. Logo,
por um lado percebemos a tentativa de racionalizar a magia através da linguagem
cientifica e por outro justificar o seu motivo de existéncia enquanto uma ferramenta
necessaria (do bem) para combater a “magia negra” (do mau).

Aqui nos parece ser possivel estabelecer uma analogia entre os
mecanismos contidos na ideia do preto de alma que trabalhamos anteriormente e
as estratégias utilizadas pelos umbandistas para legitimar a religido perante a
sociedade. Na visdo destes intelectuais a estratégia para institucionalizacdo da
religido passava por assimilar elementos da ideologia dominante no periodo do
Estado Novo como, por exemplo, o nacionalismo e a democracia racial. Desta
mesma forma a estratégia também passava por aproximar a religido do
kardecismo majoritariamente branco e mais elitizado, por racionalizar a magia
com termos cientificos e principalmente por buscar desvincular a sua imagem de
toda e qualquer referéncia africana. Como vimos, a ideia do preto de alma branca
passava igualmente pela negacao de qualquer origem ou elemento africano, bem
como pela assimilacédo dos valores e visdo de mundo atribuidos majoritariamente
a uma elite branca — estando diretamente ligada a estratégias de ascensao social
pelas vias da ordem estabelecida numa sociedade dominada pelos brancos.

Um exemplo interessante da influéncia do ideario da democracia racial
sobre as perspectivas debatidas no congresso, € a tese A Liberdade Religiosa no
Brasil de Jayme Madruga®®: por um lado apresentava relagées diretas com este

ideario racial; por outro sua visdo sobre a Africa apresentava diferencas

%5 Integrante da Comissdo Organizadora do Congresso e delegado da Tenda Espirita Sdo Jeronymo — tese
apresentada na sessdo do dia 20 de Outubro de 1941.
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importantes com as visdes que predominaram no congresso. Madruga afirma que
a “nossa raga” tem o seu “bergo” no periodo colonial, de modo que o0 “nosso povo”

seria fruto de um “caldeamento de ragas” — ideia tipica da democracia racial:

E do caldeamento dos indigenas, dos negros, dos portugueses,
espanhdis, holandeses, ingleses e franceses que surgird 0 N0sso
povo, ainda hoje sem caracteristicas definitivas, mas que através
as ultimas geracgdes ja vao formando um tipo étnico, com suas
tendencias sociais, politicas e religiosas ja delineadas [...].
(FEDERACAO, 1941, p. 21)

Como afirmamos, é interessante observar que os estere6tipos que o autor
atribui as trés principais racas formadoras do pais, sdo bem diferentes em relacéo
as demais teses do congresso: negros e indigenas seriam uma espécie de “bons
selvagens” enquanto os brancos que vieram para o Brasil seriam “corruptos” e
representariam “a escoéria da sociedade europeia”, posto que em geral eram
“aventureiros ou degredados, enfim homens sem fé nem lei” (idem p. 22). Ao
analisar o papel das racas negras e indigenas na formacao da nacéao brasileira, o
autor tece uma série de elogios a essas duas racas em contraposicdo a uma série
de criticas sobre os brancos. Aos negros e indigenas faltariam “os atavios
luxuosos”, “a ambigao de riquezas”, os “desvarios sensuais dos povos civilizados”
e a “insinceridade” que seriam tipicas dos brancos. (idem, 1941, p.21)

Observamos uma inversao na visdo de “escéria” apresentada por Baptista
Oliveira e de “degradagao” por Diamantino Coelho. Na perspectiva de Madruga a
degradacéo viria dos brancos corrompidos:

Mas sem academias, sem pompas e sem livros, a sua ciéncia era
profunda, a sua medicina era de fato uma arte de curar, de dar alivio ao
sofrimento do proximo sem objetivos de lucros; as suas religides eram
cultuadas com sinceridade e amor [...].

(FEDERAGAO, 1941, p.21)

Se por um lado afirmava que africanos e indigenas seriam povos primitivos
em relacdo a ilustracdo e a ciéncia dos povos ocidentais, por outro considerava
gue estes possuiam uma ciéncia “profunda”, uma medicina que era “uma arte de
curar’ e que cultuavam suas religibes com sinceridade e amor. Em sintese
percebemos que o autor atribui muito mais fatores positivos aos africanos e

indigenas, ao passo que realiza diversas criticas aos brancos civilizados. Chega
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inclusive ao ponto de sugerir que a pureza do sangue de africanos e indigena
teriam influenciado positivamente o sangue empobrecido dos europeus que

vieram para ca:

“Mas aquele sangue empobrecido aos embates de uma civilizagdo que
ja dava mostra de decrepitude, ao emigrar para o Novo Mundo recebeu
0 bafejo do sangue puro e sao dos nossos aborigenes e dos escravos
africanos e sob essa influéncia generosa e boa foi capaz de sacudir os
maus eflivios de que era portador para quebrantar os preconceitos que
o enleavam”.

(FEDERACAO, 1941, p. 23)

O autor assinala também que o culto do espiritismo ja era praticado mais
ou menos ocultamente nas senzalas e terreiros desde o inicio do periodo colonial
no Brasil, ou seja, considera as praticas africanas como parte do espiritismo (ainda
de um espiritismo mais primitivo). Vale pontuar que existe uma profunda influéncia
da tese apresentada por Dario Bitencourt ao [l Congresso Afro-Brasileiro realizado
na Bahia em 1937 (organizado por intelectuais como Edson Carneiro) sobre a tese
de Jayme Madruga. Talvez venha desse intercambio de ideias algumas das
especificidades de sua tese apresentada no Congresso de Umbanda.

Outra caracteristica fundamental da tese de Madruga € a questdo do
nacionalismo. Ao analisar, por exemplo, uma altera¢do no codigo penal que se
refere a liberdade religiosa, o autor tece elogios as autoridades brasileiras que
estariam se alinhando ao direito moderno e ao principio das liberdades individuais.
Dentre esses elogios a constituicdo e as autoridades, descreve o Brasil como
‘pioneiro que é dos grandes movimentos do pensamento humano” (idem p. 32).
Em outro trecho o autor elogia o fato do Governo Brasileiro outorgar a Constituicdo
de 1937 - instituindo o Estado Novo — como uma agéo necessaria do Governo
para “assegurar a Nacdo a sua unidade, o respeito a sua honra e a sua
independéncia”. Ao mesmo tempo, esta constituicdo serviria ao povo brasileiro
para estabelecer um “regime de paz politica e social” que seria a condi¢ao
necessaria para “seguranga”’, “bem-estar’ e “prosperidade" da populagéo. (idem,
1941, p.31). Enfim, a tese busca dialogar constantemente com as autoridades
visando negociar a legitimidade da crescente religido nesse contexto de tantas

mudancas sociais e politicas do Brasil.
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Claro que também precisamos complexificar a questdo considerando o
contexto de repressao policial, de perseguicdo dos jornais e da Igreja Catolica
como fatores que se somam a questao racial para a explicacao dessas narrativas.
Podemos levar em conta que tais discursos também eram utilizados como
estratégias de sobrevivéncia e de buscas pela legitimacéo da religido perante o
Estado Varguista e a sociedade em geral — com a tendéncia de se aproximar o
maximo possivel do espiritismo kardecista e se diferenciar o maximo possivel das

macumbas e dos elementos de religiosidade afro-brasileiros.

Por fim gostaria de chamar a atencéo para certas ambiguidades presente
em algumas teses, como por exemplo, na apresentada por Diamantino Coelho
Fernandez. Ao mesmo tempo em que vemos 0 autor associar pejorativamente a
Africa e a populacéo negra a categorias como “auséncia de cultura” e “degradagao
humana”, também o vemos saudar a “Africa sofredora e heroica, onde a intuicdo
me diz que aprendi a amar a Deus sobre todos os homens” se referindo a suas
vivéncias de encarnacbes passadas (FEDERACAO 1941 p.08). Convivem
simultaneamente a violéncia de tais estere6tipos com a afirmacdo de que a

Umbanda representaria o sentimento de amor entre os povos de todas as racas:

Umbanda se nos apresenta como a estrada luminosa e ampla
pela qual podem seguir juntos, irmanados no mesmo desejo de
liberdade e perfeigdo, no mesmo sentimento de amor e progresso,
povos de todas as racgas, crencas, cores e nacionalidades (Tese
Congresso 1941 p.09).

Ainda no mesmo sentido, ao mesmo tempo em que se refere a Africa como
sinbnimo de “degradacdo humana”, também sauda “os irmédos de Angola, de
Mocambique, de Loanda, do Sud&o, do congo e Cambinda; filhos de Guiné,
Bantd, da Nigéria, Benin, Dahomey, Haussa, Lagos, Youruba e Mandinga!” —
fazendo uma reveréncia aos pretos-velhos, que por sua vez seriam
“companheiros de muitos séculos [...] em vidas sucessivas” (FEDERACAO, 1941,
p. 09).

Tal complexidade parece ter relagdo com uma certa logica na qual opera o

racismo no Brasil: os idearios raciais historicamente afirmaram a ndo existéncia
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do racismo enquanto a0 mesmo tempo propagam e naturalizam uma série de
esteredtipos extremamente violentos contra a populacdo negra. Aqui
relembremos um trecho da comunicacdo de Jodo Baptista de Lacerda ao
Congresso das Racas citado por nés anteriormente. A0 mesmo tempo em que
propagava uma série de estereotipos racistas vestidos de “ciéncia” (os inumeros
“vicios do sangue negro” que haviam envenenado o corpo social brasileiro) e
defendia um projeto de branqueamento que visava extinguir negros e indigenas
em prol do progresso da nacao, também defendia que os preconceitos de raca
sempre tiveram pouca for¢ca no Brasil e que apés a Proclamacdo da Republica
estes tenderiam a diminuir ainda mais — ao contrario do que ocorria nos EUA.

No mesmo sentido também podemos analisar um trecho da obra de Arthur
Ramos (1934), porém numa perspectiva mais proxima do evolucionismo cultural.
Ao tratar das “representagdes coletivas das classes atrasadas da populacéo
brasileira no setor religioso” vai afirmar enfaticamente que nao endossa de
nenhuma maneira os “postulados de inferioridade do negro e da sua capacidade
de civilizagdo” (RAMOS 1934 p. 31). No entanto, para se contrapor a ideia de que
0S negros seriam biologicamente ou racialmente inferiores pelas suas praticas
religiosas, 0 autor se apoiara numa nocdo de evolucionismo cultural ao afirmar
que estes tipos de “representagdes coletivas” existiriam em qualquer “tipo social

atrasado em cultura”:

“Esse conceito de “primitivo”, de “arcaico”, sdo puramente psicolégicos
e nada tem que ver com a questéo da inferioridade racial. Assim, para a
obra da educacao e da cultura, é preciso conhecer essas modalidades
do pensamento “primitivo”, para corrigi-lo, elevando-o a etapas mais
adiantadas, o que s6 sera conseguido por uma revolugéo educacional
[...]” (RAMOS 1934 p. 32)

Enfim, vemos que para argumentar contra a nogao de “inferioridade racial
do negro” se utilizava de uma série de categorias hierarquizadas que ainda
indicavam inferioridade porém numa chave mais cultural. Da mesma forma, vimos
tal ambiguidade na obra de Gilberto Freyre: ao mesmo tempo em que defendia o
“paraiso racial” brasileiro e assinava em 1935 o Manifesto dos Intelectuais
Brasileiros Contra o Preconceito Racial — em contraposi¢cao ao racismo aleméo e

a segregacéo dos Estados Unidos - utilizava em sua obra, por exemplo, categorias
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hierarquizadas como “aristocratizar o sangue”, “povos atrasados”, “culturas
adiantadas” e “arianizar a ragca” (FREYRE, 1951, Il p. 975 apud HOFBAUER,
2007, p. 169).

Aqui Hofbauer (2007) nos chama a atencao para o fato de que Freyre nao
realiza até o fim a separacao entre 0s conceitos de raca e cultura com afirmar no
inicio de sua obra. Um exemplo €, como vimos anteriormente, o fato do autor
utilizar em suas obras diversas categorias de analise hierarquizadas para tratar

das diferengas humanas, como por exemplo: “racas chamadas superiores”, “racas
chamadas inferiores”, “culturas adiantadas”, “povos atrasados” (Freyre 1951, I,
p.975 apud Hofbauer 2007). Assim, podemos afirmar que a democracia racial
defendida por Freyre mantera um ideario de branqueamento sobre novas bases
mais complexas e sutilizadas — marcada pela intencdo de distinguir “raca” de
“cultura” — que contribuira para a construgao da nog¢ao de uma “cultura brasileira”

e um projeto de integracao nacionalista para o pais.

Por fim, seja numa chave mais voltada as teorias raciais ligadas ao
determinismo biologico seja numa chave ligada a ideia de cultura na perspectiva
evolucionista, podemos dizer que a ambiguidade apontada na tese de Diamantino
Coelho tem relagdo com as mesmas ambiguidades complexas que existem na
l6gica do racismo no Brasil: estere6tipos racistas sendo naturalizados e
propagados pelos mesmos idedrios que concomitantemente minimizam ou

afirmam a auséncia do racismo.

6. CONCLUSAO

Acreditamos que uma de nossas contribuicbes para o debate sobre a
histéria da Umbanda — particularmente da Linha Branca de Umbanda — foi termos
identificado e explicitarmos com mais mindcia algumas estratégias nas
argumentacdes dos intelectuais umbandistas que concomitantemente buscavam
por um lado combater o preconceito enquanto por outro o reproduzia. Foi nesse
sentido que buscamos identificar na linha argumentativa de Leal de Souza - que
era pautada pela doutrina de Kardec — uma estratégia de defesa dos pretos e

caboclos que ao mesmo tempo: afirmava a legitimidade destes espiritos como
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elevados guias espirituais e reproduzia os estere6tipos de inferioridade e de
atraso das populacdes negras e indigenas — concepcao que seria remanescente
da influéncia kardecista. E foi assim que identificamos a formula superior vestido
de inferior como uma importante chave para compreendermos a perspectiva dos
representantes da Linha Branca de Umbanda.

Através da logica identificada nesta categoria, aventamos uma primeira
hipGtese sobre o questionamento que nos serviu como ponto de partida para esta
pesquisa: primeiramente supomos que a logica presente no termo preto-velho de
alma branca pode ser localizada nos argumentos dos intelectuais da Linha Branca
de Umbanda, como Leal de Souza, quando estes recorrem a ideia do superior
vestido de inferior para defender a legitimidade dos espiritos dos pretos e
caboclos. Em ambos os casos a aparéncia negra busca ser legitimada por uma
esséncia branca.

Nesse contexto, a alma branca passaria a ser identificada pelas qualidades
intelectuais e posicdes sociais destacadas das encarnacdes anteriores brancas
dos pretos e caboclos, que por sua vez poderiam ser evocadas sempre que fosse
necessario para comprovar a legitimidade e o grau de evolugdo destes guias
espirituais. Identificamos também que outra caracteristica da brancura da alma
poderia ser atribuida ao grau de assimilacdo da moral cristd por parte destes
espiritos. Lembremos, por exemplo, que além de ter sido um proeminente jesuita,
0 Caboclo das Sete Encruzilhadas teria recebido a missao no plano espiritual de
fundar a Umbanda por uma orientacdo direta de Jesus Cristo. Nesse sentido &
gue também vemos Leal de Souza afirmar que uma das principais caracteristicas
destes espiritos seria o fato de pregarem “invariavelmente, sem solugdo de
continuidade, a doutrina resumida nos Dez Mandamentos e ampliada por Jesus”
(SOUZA 2019 p. 171). Aqui percebemos que as ideias de bondade e de pureza -
caracteristicas da moral cristd — recorrentemente se entrelagcam e sédo permeadas
pela questao racial.

De acordo com Domingues a ideia de um “negro da esséncia da brancura”
estaria diretamente ligada ao processo de “assimilagado dos valores sociais e/ou
morais da ideologia do branqueamento” (Domingues 2002 p. 12). Este processo
de assimilacédo dos elementos culturais-morais-religiosos atribuidos a elite branca
também esteve relacionado com estratégias de integracao e de ascensao social

do negro numa sociedade dominada pelos brancos, tendo como um de seus
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reflexos uma espécie de negacdo de si mesmo (enquanto corpo, fendtipo,

identidades ligadas as origens étnico-cultural-religiosa etc;).

Para aprofundarmos na reflexdo sobre esta categoria nos propomos a
analisar os seguintes contextos: as pregacodes jesuiticas da sociedade escravista
no periodo colonial - onde apesar de ndo termos encontrado o conceito expresso
literalmente, evidenciamos a existéncia de seu contetido tanto como um mediador
das relacdes socias quanto como uma expressao do ideario de branqueamento;
no contexto da impressa negra paulista da primeira metade do século XX, em que
analisamos o conceito de puritanismo preto (Bastide 1973) como um fendmeno
manifestado por uma fracdo da populacdo negra, no qual também buscamos
identificar a existéncia desta categoria — negro de alma branca — enquanto uma
ideia dos negros assimilarem padr6es comportamentais, estéticos, morais e
religiosos de uma elite branca. Aqui cabe ressaltar a complexidade presente na
atuacao de organizacGes como a Frente Negra Brasileira (FNB), que como vimos,
articulava uma poderosa batalha politica contra o preconceito de cor enquanto ao

mesmo tempo em que também disseminava ideias e posturas discriminatorias.

Aqui é importante estabelecermos uma diferenciagdo entre a nossa
abordagem e a de outros autores que trataram das relagbes entre Umbanda e
branqueamento (ORTIZ 1999, BASTIDE 1985). Em momento algum buscamos
defender neste trabalho que a Umbanda seria o fruto do branqueamento de cultos
mais africanizados — como o candomblé — ou que seria, por exemplo, o resultado
da desagregacdo da memdria coletiva africana através da influéncia de um

sincretismo degradante de influéncia bantu.

Nosso objetivo neste trabalho foi mais especifico e delimitado
temporalmente: demonstrar que os discursos dos representantes da Linha Branca
de Umbanda na primeira metade do século XX foram permeados pelos ideias de
branqueamento e pelo contexto racial no qual estavam inseridos; demonstrar que
o brado do caboclo das Sete Encruzilhadas pela igualdade presente na narrativa
do mito de origem da religido, ndo se realiza quando analisamos os discursos dos
representantes da Linha Branca de Umbanda neste periodo, que ndo romperam
até o fim com a concepcgdo kardecista de inferioridade que foi atribuida as
populacfes pretas e indigenas. Ou seja: a ideia de que pessoas e espiritos de
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pretos e indigenas seriam inferiores aos brancos, continuou a ser reproduzida em

suas narrativas de uma maneira mais complexa, sutil e ambigua.

Vimos que uma das grandes batalhas dos representantes da Linha Branca
na primeira metade do século XX — como no Congresso de 1941 - foi o de
estabilizar a identidade da Umbanda como uma religido genuinamente brasileira.
Ser uma religido brasileira significa fundamentalmente estar inserida no contexto
social e racial brasileiro, ou seja, ter seu desenvolvimento marcado por ideérios e
projetos de branqueamento, pela ideia de democracia racial e pela discriminagéo
racial.

Por fim gostaria de retomar a reflexdo que trouxemos em nossa analise do
artigo Henriette de Leal de Souza: é fundamental termos um olhar critico para os
textos de autores umbandistas que atualmente sdo resgatados e republicados no
meio umbandista de maneira muito idealizada, pouco contextualizada e sem
nenhuma problematizacdo. Se quisermos levar a sério o brado do Caboclo das
Sete Encruzilhadas pela igualdade e contra os preconceitos, € necessario
comecarmos pela desnaturalizacdo, por exemplo, dos préprios preconceitos que

sdo reproduzidos nas obras de autores como o proprio Leal de Souza.
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