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RESUMO

O presente trabalho analisa a disputa de
narrativas em torno da constru¢do do campo
religioso umbandista entre os anos 1940 e 1950.
Avaliamos a disputa entre distintos segmentos
da religido a partir da trajetéria de Tancredo da
Silva Pinto e de sua defesa da umbanda
omoloco. Grupos que defendiam uma umbanda
mais espirita, e portanto mais sincretizada com
elementos que a tornassem mais brasileira, e
outros que buscavam uma maior proximidade
com a Africa, e portanto com o candomblé.
Assim, ao buscar apresentar uma origem no
continente africano para a umbanda, Tancredo
estaria construindo uma identidade africana para
a religido, dialogando com a ideia de didspora
africana.

Palavras-chaves: umbanda omoloco; Tancredo da
Silva Pinto; renascimento negro; didspora.

ABSTRACT

This paper analyzes the dispute of narratives
undertaken around the construction of the
umbanda'’s religious field, between the 40s and
50s. It is evaluated from the course of Tancredo
da Silva Pintoand his defense of the “umbanda
omolocd”, the dispute between distinct segments
of the religion. Groups that defended a more
spiritual umbanda, therefore, more syncretized
with elements that turned it into a more Brazilian
one and others that sought a closer proximity to
Africa and, therefore, with candomblé. Thus, by
hoping to present an origin in the African
continent to umbanda, Tancredo would build an
African identity for religion in dialogue with the
idea of an African diaspora.
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1. Introducéao

Entre os anos 1940 e 1950, o campo religioso afro-brasileiro passaria por
grandes transformacdes, que revelariam a complexidade da religido umbandista em
seu processo de formacgdo e consolidacdao no que concerne ao estado do Rio de
Janeiro. Na umbanda, dois modelos distintos disputariam espago, representando,
cada um a seu modo, lugares de origens diferentes para a religido. Nesse periodo,
entdo, ocorreria o desenvolvimento de uma concepgdo de umbanda mais ligada as
religides afro-brasileiras, em um processo de construcao identitaria vinculada a ideia
de diaspora, que buscava, em um contexto de negociacao e recriagdo (MATORY,
1999), uma concepgao mais proxima a do candomblé.

Essa umbanda seria denominada omolocd,? tendo como seu principal
representante, Tancredo da Silva Pinto (ou Tatad Tancredo). Este, em sua narrativa
sobre a omolocd, remetia-se a religido como tendo uma origem no continente
africano, mais especificamente em Angola, buscando, assim, recriar uma umbanda
africana no Brasil, diferente, portanto, da concepg¢ao de uma umbanda mais afeita ao
kardecismo. Esses dois modelos de umbanda disputariam o campo religioso
umbandista ao longo dos anos 1950.

Neste artigo, buscamos entender como se dava tal disputa e como, em sua
formacao, a umbanda passou por diferentes projetos que defendiam distintas
concepcbes de religido. Chamamos atencao que, naquela conjuntura, havia,
concomitantemente a essa disputa, uma importante articulacao de questdes étnico-
raciais em diferentes espacos por onde circulavam personagens da religido afro-
brasileira e do cenario musical, fundamentais para expressar identidades que
refletiam em que medida ser negro poderia ser algo mais proximo a uma identidade
brasileira mais sincrética ou mais africana. Como fonte para entendermos o periodo,
analisamos jornais, material bibliografico e entrevistas que dialogam com nossas

questdes.

2 Lopes (2011b: p. 497) salienta que “[...] o omoloco fora um antigo culto provavelmente banto, de
origem e praticas obscuras, cuja expansdo se verificou no Rio de Janeiro, em especial, na primeira
metade do século XX. Desenvolvido principalmente por intermédio da lideranca de Tancredo da
Silva Pinto, sua difusdo fol fruto de uma reacdo ‘reafricanizante” a chamada ‘'umbanda branca’,
expandida a partir do Primeiro Congresso de Espiritismo de Umbanda, realizado no Rio de Janeiro
em 1941. Reivindicando uma remota origem angolana, no a@mbito da cultura dita ‘lunda-quioco’, o
omoloco, jd pouco conhecido a época deste texto, parece ter sido apenas uma linha ritual da
umbanda, que procurou reviver em parte a antiga cabula”.
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2. “Renascimento negro”

A vida associativa dos negros remonta aos tempos coloniais. Muitos se
organizavam em torno de formas organizativas e de sociabilidade religiosa, como a
capoeira e o candomblé, e por meio das irmandades religiosas organizadas pela
Igreja Catolica (ANDREW, 1991). Apds a Abolicao, essa vida associativa sofreu
mudancas e ganhou uma diversidade interna, baseada nas origens de classes e nas
aspiracdes de seus membros (COSTA PINTO, 1998). Algumas deram origem aos
grupos carnavalescos e, posteriormente, as escolas de samba e também as
sociedades religiosas, na forma de terreiros de umbanda ou casas de candomblé. E
muitos negros passaram a se organizar também em torno dos clubes sociais.

Os anos 1940 e 1950 foram de extrema importancia para percebemos a
visibilidade que as praticas das religides afro-brasileiras tiveram nas matérias dos
jornais da cidade, em especial a partir do aumento das oferendas de flores a lemanja
nas praias cariocas (BAHIA, 2017) e também do crescimento das religides afro-
brasileiras no Sudeste e nas demais areas do pals. Houve certo avanco na legislacdo
no que concerne a repressao das praticas religiosas afro-brasileiras em 1939, com o
Decreto ne 1.202, que vedava aos estados e municipios embargar o exercicio de
cultos religiosos, ainda no Estado Novo (1937-1945). E, em 1951, surge a Lei Afonso
Arinos (Let ne 1.390, de 3 de julho de 1951), proposta por Afonso Arinos de Melo
Franco (1905-1990), e promulgada por Getulio Vargas, que proibia a discriminagdo
racial e o preconceito de cor no Brasil.3

Cabe lembrar que, ndo obstante as mudangas na esfera juridica, a liberdade
de culto era uma garantia constitucional, mas o Estado, por meio da forca policial,
ainda perseguia os praticantes da fé afro-brasileira, respaldando-se em outras regras.
A Let das Contravengdes Penais, de 1941, por exemplo, era uma das normas em que
os policiais se baseavam para reprimir os rituais. Ela previa sangdes para aqueles que
perturbassem a paz publica, provocando tumulto, fazendo reunides, atrapalhando o

sossego alheio. Muitas vezes, as praticas religiosas afro-brasileiras eram enquadradas

3 N&o obstante as criticas de que a punicdo pode ocorrer apenas no caso de flagrante ou apds
confirmacao de testemunhas e do préprio acusado, e por essas razdes o ofensor geralmente livra-se
da pena, trata-se do primeiro coédigo brasileiro a incluir, entre as contravenc¢des penais, a pratica de
atos resultantes de preconceito de raca e cor da pele. Costa Pinto argumenta que a lei reconhecia,
em sua distincdo entre vitimas e algozes sociais, a raga e a cor como marcas identitarias (COSTA
PINTO, 1953 apud CRUZ, 2008: p. 189).
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nessa legislacdo. Assim, para que os terreiros pudessem funcionar, era necessario
fazer o registro na Delegacia de Jogos e Costumes, exigéncia que somente foi extinta
no fim da década de 1970.

Além das complexas mudangas na esfera juridica, houve, lentamente, a
organizagdao do Movimento Negro, ja nos anos 1930, com a Frente Negra, e a partir
de 1944 suas liderancas fundam o Teatro Experimental do Negro (TEN),* na cidade
do Rio de Janeiro. O TEN permaneceu até o fim dos anos 1960, sendo interrompido
pela ditadura militar. Sua proposta foi de valorizagdo social do negro no Brasil por
meio da educagao, da cultura e da arte. Moura (1989) afirma que, a partir de 1945,
ocorreu um “renascimento negro”, com o surgimento de grupos de discussao e agao
contra a discriminacao racial e o racismo, e com a organizagao de clubes sociais e
associacoes civicas.?

Além da organizacdo das liderancas negras nas esferas artistica e politica,
houve também a divulgacao dos estudos de antropdélogos como Nina Rodrigues e
outros, recorrentes tanto nos estudos do folclore quanto nos da imprensa carioca,
que discutirdo uma ideia de nacionalidade pautada pela religido, seja catélica, seja
concebida como sincrética. Portanto, tanto ha autores que se baseiam na ideia de
Freyre e que veem no catolicismo o elemento de uma unidade nacional quanto
outros que arriscam afirmar o sincretismo como ponto de partida para a discursao de
uma identidade nacional (BAHIA, 2017).

Em 1943, ocorre a fundagdo do grupo Unido dos Homens de Cor (UHC), em
Porto Alegre, e que cinco anos mais tarde se ramifica por mais 10 estados da

Federagdo por meio dos periddicos da imprensa negra. Segundo Paixdo (2014: p.158)

4 Além de Abdias no Nascimento, a frente do grupo tinha ainda o advogado Aguinaldo de Oliveira
Camargo, o pintor Wilson Tibério, ha tempos radicado na Europa, Teodorico dos Santos e José
Herbel. A esses cinco, juntaram-se depois Sebastido Rodrigues Alves, militante negro; Arinda
Serafim, Ruth de Souza e Marina Gongalves, empregadas domésticas; Claudiano Filho; Oscar Araujo;
José da Silva; Antonieta; Antonio Barbosa; Natalino Dionisio; e muitos outros. O grupo se propunha
denunciar o que chamavam de equivocos dos chamados estudos afro-brasileiros e fazer com que o
préprio negro tomasse consciéncia da situagdo em que se encontrava inserido. Em 1968, o TEN
lancou em exposicdo no Museu da Imagem e do Som (MIS) a primeira colecdo de seu Museu de Arte
Negra. Ndo obstante o TEN ter sido interrompido em razdo da perseguicdo politica do regime
militar, continuou em cena com a atuagdo de seu fundador, que, na condi¢do de exilado, seguiu
denunciando o racismo brasileiro em varios féruns do mundo africano, da Europa, das Américas e
dos Estados Unidos (NASCIMENTO, 1997).

> Silva (2003: p. 219) lembra que a Associacdo José do Patrocinio, em Sdo Paulo, apresentou, em 1941,
ao presidente Getulio Vargas, uma documentacdo solicitando a proibicdo dos anuncios
discriminatérios contra os trabalhadores negros. Seu pedido foi atendido 14 meses mais tarde.
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e Pinto (1998: p.260), a UHC se distinguia do TEN pela assisténcia social e teve sua
origem no Centro Espirita Jesus de Himalaia, tendo seu lider espiritual,0 jornalista
José Bernardo da Silva, também como mentor da associacao. Diferentemente do TEN,
que atraiu artistas, intelectuais e escritores, a UHC aglutinou segmentos da
populagdo negra, entre os quais jornalistas, médicos, funcionarios publicos e
empregados domésticos.

Hanchard (1998) estudou o Movimento Negro brasileiro entre 1945 e 1988,
concluindo que seu perfil de congregar diversos grupos e cada qual com prioridades
e estratégias diversas impediu que uma forca central fosse carreada no sentido de
propiciar uma definicdo mais clara de objetivos para construir uma coalizdo. Como
consequéncia, essa desarticulagdo teria provocado o distanciamento do Movimento
de uma tatica que se empenhasse nas lutas contemporaneas adotadas por outros
movimentos sociais.

Cabe ainda lembrar que eram anos de conflitos raciais no Estados Unidos, e
os paises africanos davam os primeiros passos rumo a independéncia. O fantasma do
racismo e da discriminagdo racial rondava o mundo do poés-guerra. O Brasil do
nacionalismo e da escalada crescente para a modernidade se sobressaia como o
lugar da paz racial possivel. Exemplo disso e a realizacdo, aqui, dos estudos da
Organizac¢ado das Nacdes Unidas para a Educacao, a Ciéncia e a Cultura (Unesco) nos
anos 1950.6

Nesse periodo, havia uma grande mobilizacdo das organizacbes negras,
como também a entrada de um ndmero expressivo de negros nas universidades. Nao
obstante o banimento da Frente Negra nos anos 1930, os clubes sociais e as
associacdes civicas continuaram a se organizar. Além da realizacdo da Convencdo
Nacional do Negro, em S&o Paulo, em novembro de 1945 (ANDREWS, 1971), houve

varias publicacdes que proliferaram pelo pais, como: Alvorada, Niger, Novo

6Destacamos a importancia do projeto Unesco nos anos 1950, que produziu um amplo inventario
sobre o preconceito e a questdo da discriminacdo racial no Brasil, além de uma forte correlacdo
entre cor, raca e status socioeconOmico, visto que, naquele periodo, o Brasil era considerado pelos
pesquisadores um “laboratério racial”. Esse ndo apenas gerou um amplo e diversificado quadro das
relacdes raciais no Brasil, mas também contribuiu para o surgimento de novas leituras da sociedade
brasileira em contexto de acelerado processo de modernizacdo capitalista (MAIO, 1999:p. 143).
Também cabe destacar que a questdo racial no periodo também foi discutida por intelectuais
negros. A exemplo, temos as ideias de Abdias do Nascimento e de Guerreiro Ramos na revista
Quilombo, que, nessa fase, defendia a integracdo do negro na sociedade. Para mais informagodes, ver
<cpdoc.fgv.br/producao/dossies/AEraVargas2/artigos/SegundoGoverno/QuestaoRacial>.
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Horizonte, Mundo Novo, A Tribuna Negra, além da revista Senzala (BASTIDE;
FERNADES, 1971; ANDREWS, 1991; HANCHARD, 1988).

A cidade do Rio de Janeiro, além de cosmopolita, era a capital federal e
transformava-se em berco de importantes organizagdes. Em 1951, havia o Clube
Renascenca (SILVA, 2000; GIACOMINI, 2006) e, em 1956, o Grémio Recreativo de
Ramos, fundado no bairro de Ramos a partir do bloco carnavalesco “Quem Fala de
N6s Tem Paixdo” (PAIXAO, 2014: p.180).

Muitos atribuem aos clubes o processo de mobilidade e ascensao social das
camadas negras, mas alguns mostram, como no caso do Grémio Recreativo de
Ramos, que a associacao era um lugar de socializagao, pois o outro clube local, o
Social Ramos Clube, vetava a presenca de negros (PAIXAO, 2014).

Porém, no mapeamento do Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico
Nacional(lphan),constata-se que alguns clubes existiam desde o século XIX e com
grande concentracdo nas regides Sul e Sudeste do pais.”Havia o famoso caso da Liga
dos Canelas Pretas, nome depreciativo da Liga Nacional de Futebol Porto-Alegrense,
criada em 1910, tendo seu auge nos anos 1920 e considerada a maior liga de clubes
negros fundada no Brasil. Entre as décadas de 1930 e 1940, ja a Associacao Satélite
Prontidao estava localizada na Cidade Baixa, bairro predominante negro de Porto
Alegre (JESUS, 2005).Esta foi criada como fusao das associacdes Satélite (criada em
1902) e Sociedade Carnavalesca Prontidao (criada em 1925).

No caso do Rio de janeiro, citamos o Grupo de Afoxé Associacio Recreativa
Filhos de Gandhi, o TEN e a UHC, ja apresentados, a Unido Cultural dos Homens de
Cor, o Teatro Popular Brasileiro (TPB), o Renascenca Clube e a Orquestra Afro-
Brasileira, composta por 18 musicos. Alguns advogados, médicos e artistas fundaram,
em 1959, a Unido Cultural Brasileira dos Homens de Cor (UCBHC) na cidade de
Duque de Caxias, Baixada Fluminense (SILVA, 2003: p.221).Na imprensa carioca,
havia: Quilombo, Redengdo e Voz da Negritude.

E valido também destacar que muitos desses individuos tém certa relacdo

com as religides afro-brasileiras. Portanto, nos anos 1950, ha a formacdo dos blocos

7 Desde 2009, o Iphan tem interesse na realizacdo desse mapeamento de todos os clubes negros do
pais por solicitacdo de Registro dos Clubes Sociais Negros do Brasil. O pedido foi entregue ao
instituto pela Comissdo Nacional de Clubes Sociais Negros, criada no | Encontro Nacional de Clubes
e Sociedades Negras. Esses eram espacos associativos de sociabilidade e lazer para as comunidades
negras, sendo, em alguns casos, locais de resisténcia e mobilizacao.
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de afoxé;® entre eles, os Filhos de Gandhi. Este surgiu no Rio de Janeiro em 12 de
agosto de 1951, sendo fundado por estivadores da regido portuaria, principalmente
da regido da Gamboa, lugar onde o afoxé tem sede nos dias de hoje. Esses
estivadores, ao observarem a fundacao do Afoxé Filhos de Gandhi, em 1949, na
cidade de Salvador, decidiram fundar o Afoxé Filhos de Ghandi no Rio de Janeiro.
Acredita-se que alguns fundadores de Salvador teriam ajudado a fundar o
afoxé no Rio de Janeiro. Segundo as palavras do atual presidente, Carlos Machado, o
afoxé carioca teve sua fase aurea entre 1951 e 1979, com a entrada do oga?® Aurelino
de Encarnagdo, que, além de liberar a entrada de mulheres no bloco, ter-lo-ia
tornado maior que o bloco de Salvador nessa época. Nessa fase, o Ghandi passou a
abrir o carnaval carioca e teria conseguido colocar na rua cerca de 4 mil
componentes. O afoxé também é conhecido por realizar a entrega do presente de
lemanjal® na Festa de lemanja todo dia 2 de fevereiro. Essa festa ocorre desde 1964.
Por ser um afoxé, os Filhos de Gandhi atribuem grande valor a questao
musical. Na época de Seu Encarnacao, as musicas eram cantadas em ioruba e havia
grande circularidade entre o afoxé e varios componentes do grupo e suas familias de
sangue e de santo da Bahia e do Rio de Janeiro. Muitos ogas que compuseram o
afoxé vieram de varios barracdes, como o de Mae Beata, Mde Meninazinha, Pal
Baiano, Paulo da Pavuna, da casa de Seu Xangozinho, Pai Lucicar e Pai Jorge de
lemanja. Entre eles, destacamos o terreiro do Pai Nin6 d'Ogum (ilé fundado em
meados de 1950), pois Seu Encarnacao e parte de seus sucessores se tornaram ogas
do terreiro, e a sucessora do ilé, Mae Telma, casou-se com o filho de Seu Encarnacao.
Conforme relata um de seus filhos, também porque Pai Nind cuidou muitas vezes do
Exu do afoxé, dando-lhe de comer: "O Exu do Gandhi sempre comia la na casa de

Seu NinO, ou num sabado de carnaval, ou num sabado antes. Eles faziam essa

8 Segundo Lopes (2004a: p. 33), afoxé é um cortejo carnavalesco de adeptos da tradicdo dos orixas,
outrora também chamado “candomblé de rua”.

9 Segundo Lopes (2004a: p. 489), ogad “[..] € um titulo de hierarquia masculina dos candomblés,
conferido a pessoas prestadoras de relevantes servigos a comunidade-terreiro ou mesmo a
especialistas rituais, como musicos, sacrificadores de animais etc., ou ainda a outras de status social
ou financeiro elevado”.

10 Para mais informacdes, ver Bahia (2018: p. 177-215).
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matanga para o Exu do Gandhi la. Minha mae sempre conversava essas coisas
comigo, ela me passava a historia."1

Todo o historico da Festa de lemanja, realizada pelo Gandhi, esta relacionado
com os preceitos e cuidados religiosos do candomblé,’2 uma divisdao do afoxé em um
antes e um depois da morte do oga Encarnacdo. Como exemplo, o babalotim!3 e o
estandarte eram carregados sempre por homens de Xangd, e sempre era escolhido
quem ritualmente fazia e carregava os bonecos. Muitas vezes os cuidados com os
eguns eram das filhas de lansa. Porém, Encarnacdo teria morrido repentinamente, na
década de 1980, e a partir dai o Gandhi comecaria a se definir em funcdo de
diferentes visdes sobre como ser um bloco de afoxé.l4

A participacao de antropologos nos congressos afro-brasileiros realizados
em 1934 e 1937, em Recife e em Salvador, respectivamente, foi também importante
para o reconhecimento da religido como um elemento cultural e para as aliangas
entre sacerdotes do candomblé e da umbanda com pessoas influentes na época,l®
que, em parte, amenizaram de algum modo a repressao.

Em 1947, Renato Almeida (1895-1981) criou a Comissao Nacional de Folclore
no seio do Instituto Brasileiro de Educacdo, Ciéncia e Cultura (IBECC — Comissao
Nacional da Unesco). A atuagdo de membros da comissdo nos periddicos analisados
mostra o quanto eles deram visibilidade tanto as oferendas a lemanja como parte da
cultura popular quanto a discussao da religido de matriz africana como fundamental
para se pensar uma concepcao de cultura brasileira.

Em uma cronica de Manuel Bandeira do Jornal do Brasil datada de 1959, o
escritor situa o habito de oferecer coisas a lemanja como tendo inicio em fins dos

anos 1940, mais precisamente em 1949. Morador de Copacabana, ele acompanhava

11 Entrevistas realizadas com a familia Encarnagao: filho, netos e nora do famoso oga, em janeiro de
2015. Agradeco a receptividade que tive de todos os seus descendentes, e em especial de Mae
Telma de lemanja.

12 De acordo com Lopes (2004a: p. 162), candomblé é um nome genérico com que, no Brasil,
designam-se o culto dos orixas jeje-nagds e algumas das formas dele derivadas, manifestadas em
nacdes. Esse sistema religioso se desenvolveu no pais, tendo diversas ramificagdes, das quais
gostariamos de destacar o candomblé de caboclo e o candomblé de Angola, entre outras.

13 De acordo com Lopes (2004a: p. 87), o babalotim é um boneco ou boneca de cor preta levado a
frente dos afoxés, a semelhanca da calunga do maracatu.

Entrevistas realizadas com a familia Encarnacao: filho, netos e nora do famoso oga, em janeiro de
2015.

15 Cabe destacar que, entre os participantes do Congresso, estavam Artur Ramos, Roquete Pinto, Méario
de Andrade, Edison Carneiro e Melville J. Herskovits (CAPONE, 2004: p. 235).
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as mudangas na ocupagado da orla baseando-se em suas memorias e nas de seus
amigos. Entre os anos 1914 e 1918, periodo em que por la viveu mais intensamente,
Bandeira relata que nunca havia visto “uma vela sequer”, mas lembra que o que havia
antes da década de 1940 era que a barca da meia-noite do dia 31 de dezembro em
Niterdi vinha cheia de flores lancadas ao mar pelos fiéis.

Os anos 1940 marcam nado apenas o crescimento dos terreiros de umbanda,
movimento ja iniciado desde os anos 1930, mas da maior divulgacdo e
institucionalizacao desta por seus intelectuais,'® o que colabora para o processo de
maior legitimacdo da religido na sociedade nacional (ORTIZ, 1951). Isso se faz
necessario, pois, em meados de 1937, a repressao policial se intensificou, com a
criagdo da Sec¢do de Toxicos e Mistificagdes nas chefaturas de policia. Em 1939, Zélio
de Moraes funda,’” junto a outras tendas de umbanda, a Federacdo Espirita de
Umbanda (FEU), com o objetivo de prestar apoio juridico aos terreiros de umbanda,
que em 1954 se transformaria na Unido Espirita da Umbanda do Brasil (UEUB) (Jornal
de Umbanda, fev. 1954). No primeiro momento, era para oferecer protecao contra a
agao policial do Estado. Em 1941, esta organizou o primeiro Congresso de Umbanda,
buscando se dissociar de sua imagem afro-brasileira. Nos anos 1940, parte desses
intelectuais procuraram uma mediagdo sem enfrentamentos com o quadro estado-
novista, afim de preitearem uma melhor integracdo a sociedade. Nesse sentido, a
propria ideia de federagdo se adapta a linguagem estatal, informando uma imagem
institucionalizada de unido nacional e se afastando da origem afroindigena, ao
mesmo tempo que se aproxima do espiritismo.

Nos anos 1950, outras federacoes de umbanda seriam formadas,
evidenciando o amplo e diversificado espectro presente na religido. Algumas

defendiam uma umbanda “pura”; outras, uma forma de orientacdo mais "africana”

16 Muitos escritores, formadores de opinido a partir da publicagdo de inUmeras obras, estavam
inseridos na administragdo publica ou nas forcas armadas.

17 Em uma matéria do Jornal de Umbanda de maio e junho de 1953, denominada “Um pouco da
historia da Unido Espiritista de Umbanda”, que seria o futuro nome da FEU. A matéria apresenta que
a instituicao teria sido “fundada em 26 de agosto de 1939, pelas tendas: Sdo Jorge, Sédo Jorge e Séo
Miguel, Jesus Nazaré, Sdo José dos Humildes de Jesus, Nossa Senhora da Guia, Sdo Jeronimo, Santa
Barbara, Sdo Benedito, Nossa Senhora da Conceicdo, Coragdo de Jesus, Sdo Miguel, Nossa Senhora
da Piedade, Sd0 Thomé Senhor do Bonfim, Praticantes da Caridade, Antonio dos Pobres, Sio
Jerdnimo, Humildade e Caridade”. Portanto, Zélio de Moraes e a Tenda Nossa Senhora da Piedade
estariam entre os fundadores da instituicdo, assim como algumas tendas fundadas por Zélio ao
longo dos anos 1930. Além disso, o umbandista chegou a ocupar o cargo de vice-presidente da
Federacdo em 1953, ao lado do presidente Jayme Madruga.
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(BROWN, 1985). Destacamos Tancredo da Silva Pinto,’® o chamado Tata de Umbanda
(Papa da Umbanda), porta-voz da federagdo mais africanizada, surgida em 1949, que
defendia os interesses das camadas sociais mais baixas, representadas por negros e
afrodescendentes.

Esse lider tinha uma coluna no jornal O Dia e escreveu varios livros sobre sua
concepcao da umbanda, ou a “umbanda omolocd”. Muitos lhe atribuem a criacao das
festas de lemanja; da festa de Yaloxa (uma qualidade de lemanja), em Pampulha, e de
Cruzandé (a festa de caboclos), em Minas Gerais; da festa do preto-velho, em
Inhoaiba, homenageando a grande ialorixda Mae Senhora, na cidade do Rio de
Janeiro; da festa de Xangd, em Pernambuco; além do evento “Vocé sabe o que é
umbanda?”, realizado no estadio do Maracana, durante a administracdo de Carlos
Lacerda, e, finalmente, do ritual religioso de fusdo do estado do Rio de Janeiro com o
estado da Guanabara, realizado no centro da Ponte Rio-Niterot.

Se, por um lado, ha um grupo que mostra o aspecto sincrético como algo
brasileiro e positivo, sendo a preocupacao de muitos intelectuais, por outro ha um
grupo que tratara da religido ressaltando seu aspecto mais africano. Contudo, nem
por isso sao posi¢oes polarizadas, embora em muitos casos produtoras de mais
ambiguidades.t® Se, por exemplo, lemanja é mais africanizada por inicialmente fazer
remissdo a um orixa, a imagem de uma deusa branca sera identificada como mais
proxima a uma santa da classe média catdlica. Vemos essa mescla na descricdo de
Manuel Bandeira, quando a chama de “sereia iorubana” (0o que remete ao mito da
lara), sendo agraciada “por uma loira bem vestida”. Varias imagens se misturam

nessa descricdo, mas que se convergem em um viés catélico, quando o autor mostra

18 Nasceu em 1904, em Cantagalo, e morreu em 1979, na cidade do Rio de Janeiro. Compositor e
sambista, escreveu mais de 30 obras literarias, divulgando a umbanda. Entre elas: /yao, Camba de
umbanda, Catecismo de umbanda, Negro e branco na cultura religiosa afro-brasileira, Mirongas de
umbanda, Ero da umbanda, Cabala umbandista, Doutrina e ritual de umbanda no Brasil, entre outras.
E referido como o organizador da umbanda omoloco, em que se cultuam caboclos e pretos-velhos,
bem como orixas, em iorubé e angola.

19 Lembro que o titulo do livro de Lisias Negrdo (1996) expressa exatamente essa ambiguidade da
histéria da umbanda, que sempre se dividiu entre a cruz (simbolo da proximidade com o kardecismo
e o catolicismo) e a encruzilhada (ética baseada na magia africana). E também Ortiz (1951), quando
trata do "nascimento branco” da umbanda e da "morte do feiticeiro negro”. Ambos mostram que ha
uma gradacdo entre os terreiros mais proximos ao kardecismo e aqueles mais afeitos as praticas do
candomblé. Uns, preocupados com a moralizagao das praticas rituais e com o ideal ético-religioso, e
outros, voltados para os despachos e as demandas. De um lado, a caridade crista; de outro, a
necessidade da cobranca, da demanda, de vencer os inimigos.
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que o que faz parte do altar é Nossa Senhora da Conceicdo. Ou seja, lemanja é aceita
desde que se converta em Nossa Senhora.

A partir de 1945, com o fim do Estado Novo, a religido cresce bastante e se
espalha para outros estados. Nesse momento, ha a criagdo do Jornal de Umbanda
(1949) pelos dirigentes da UEUB e do programa de radio Melodias de terreiros,
dirigido por Atila Nunes, entre 1947 e 1969 (BROWN, 1985).

No candomblé, nos anos 1940 e 1950, o fluxo de baianos migrando para o
Rio de Janeiro permanece continuo e ha, entdo, a formacdo de novas casas desanto,
como a de Pai Nin6 de Ogum, em Camari, Nova Iguacu, e a de Mae Dila, filha de
Cipriano Abedé, em Sdo Jodo de Meriti, ambas na Baixada Fluminense. Além disso,
ocorre a vinda de Cristovao d'Efon, da nagdo efon, iniciando varias pessoas na cidade.
Varias comunidades sdo oriundas dessa casa original de Salvador, como as de
Valdomiro de Xangd, Francisco de lemanja, Regina de Oxdssi, e muitas outras
(BARRQOS, 2000). Manoel Ciriaco de Jesus,?? fundador do terreiro Tumba Junsara de
Salvador, em 1919, fundou, por volta de 1946, o Tumba Junsara em Vilar dos Teles.

Muitos filhos do Gantois migraram, nessa época, para o Rio de Janeiro,
mesmo ndo contando com um terreiro vinculado a matriz baiana, e participavam do
calendario dos demais terreiros. Houve ainda a vinda de Alvaro de Obaluaié, oga?!
do terreiro da Casa do Engenho Velho, que abriu um terreiro em Jacarepagua
(VIANNA, 1999: p. 107). Descendente do ilé Axé Oloroqué da Bahia do rito efon,
Cristévao de Ogunja mudou-se para a Baixada Fluminense e abriu um terreiro em
1950 com o mesmo nome da matriz e a partir de 1970 até 1985 passou a dirigir
ambos os terreiros.

O periodo é marcado também por disputas entre a umbanda e o candomblé,
pois ambas as religides se expandem por toda a cidade. Mas muitas querelas se
davam pela ideia de ser mais ou menos africano, o que sera parte de um dos
aspectos do conflito, como explicamos adiante (GAMA, 2012). Havia varios
segmentos na umbanda, e alguns se aproximavam mais do kardecismo, buscando
maior liberdade de culto e aceitagdo social — e, consequentemente, afastando-se da

imagem de "barbarie” das praticas candomblecistas —, enquanto outros buscavam

20 ver http://axetumbajunsara.blogspot.com.br/ acessado em 19 de abril de 2015.
21 Ogas e ekedis, por ndo incorporarem, em geral ndo tém plenos poderes para iniciar pessoas no
santo. Ver Pierucci e Prandi (1996).
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as praticas do candomblé, recorrendo a um discurso de identificacdo étnico-racial,
como era o caso da umbanda omoloco. Por sua vez, alguns membros do candomblé
acusavam a umbanda de sincrética demais e sem precisao ou clareza na proximidade
com o lado mais africano, diferentemente da umbanda omolocd, pondo em
descrenca muitas de suas praticas. Gostariamos de destacar aqui que o que constitui
o cotidiano dos cultos afro-brasileiros ndao € uma forma “pura”, mas "misturada”,
marcada pela fluidez e hibridizacdo entre as diferentes categorias, ou seja, entre o
candomblé, a macumba, a umbanda e a quimbanda, em um constante processo de
negociagao, recriacao e circulagdo de categorias e normas que levam a
reinterpretagdes (CAPONE, 2004: p.121).Contudo, no presente momento, nds nos

deteremos no campo religioso umbandista no Rio de Janeiro.

3. As querelas no campo religioso umbandista ao longo dos anos 1940 e 1950

A umbanda vai se constituir de forma complexa, em um longo processo, que
inclut movimentos de disputas e negociacbes que se estabelecem em diferentes
formas de interpretacdes sobre a religido. Portanto, é importante analisar as
diferentes narrativas que se configuraram em torno da umbanda ao longo dos anos
1940 e 1950. Contudo, antes, é interessante realizar um pequeno debate bibliografico
sobre as genealogias da religido e seu processo de constituicao.

Segundo Giumbelli (2002), algumas das pesquisas mais influentes — de
Brown (1985) e Ortiz (1991) — em torno da constituicao das umbandas e deram no
final dos anos 1960. Brown (1985) analisou a fundacdo e a expansao da umbanda no
Rio de Janeiro. Para a autora, a narrativa de Zélio de Moraes sobre a religido e seu
relato de doenca e posterior cura teriam desenvolvido a concepcdo de um “mito de
origem” da religido. Em sua concepcao, Zélio de Moraes é apontando como possivel
fundador da umbanda a partir da manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas.

Assim como Brown (1985), de acordo com Vagner Silva (2005), a religiao teve
origem quando kardecistas da classe média comecaram a mesclar suas praticas a
elementos das tradi¢cdes religiosas afro-brasileiras. Portanto, para uma parcela do
movimento umbandista, a fundacdo da umbanda estaria relacionada diretamente
com a manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas por intermédio de Zélio de

Moraes, em 1908, na cidade de Niterdi, e com a posterior fundagdo da Tenda Espirita
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Nossa Senhora da Piedade, no mesmo ano, por sugestdo do Caboclo das Sete
Encruzilhadas, em Sdo Gongalo.??

Ao longo de décadas, segundo o relato apresentado por Zélio, o Caboclo das
Sete Encruzilhadas o teria orientado a fundar sete centros com a finalidade de
propagar a umbanda. Tais centros foram instalados no Rio de Janeiro entre 1930 e
1937.23 Contudo, “no inicio ndo ha uma vontade deliberada e nitida de se formar
uma nova religido” (ORTIZ, 1991: p. 48).E somente com o surgimento de algumas
praticas semelhantes que a religido comega a ser organizada e difundida.

Ndo obstante, para Brown (1985), o fato de o centro de Zélio de Moraes ser
identificado pelos praticantes da religido como a primeira casa de umbanda do Brasil
ndo significa que a religido tenha tido um Unico fundador. A forma de umbanda de
Zélio de Moraes era mais afeita ao kardecismo e a uma leitura catdlica e, portanto,
era denominada “umbanda branca”.?*

Para Ortiz (1991), por sua vez, o que caracteriza a religido é o fato de ela ser
fruto das transformacbes socioecondmicas que aconteceram em certo momento da
historia do Brasil, com um local de origem indefinido, realizando, portanto, uma
sintese das transformacdes ocorridas no pais.

Apesar da forca simbélica que o “mito de origem” da religido ganhou com o
passar dos anos junto aos seguimentos umbandistas, nem todos os autores
concordam com a relacdo estabelecida entre Zélio de Moraes e as origens da
umbanda. Entre tais autores, podemos destacar Giumbelli (2002) e Rohde (2009).

Na concepcao de Giumbelli (2002), o processo que conferiu a Zélio o status
de fundador da religido se deu por meio de uma “construcao tardia”, ja em 1975, em
um “periodo de dispersao doutrinario e de divisao institucional”. Para o autor, as

referéncias que singularizam o médium junto a histéria da umbanda sé comegam a

22 Atualmente, a sede da Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade se encontra no municipio de
Cachoeiras de Macacu, no interior do estado do Rio de Janeiro, sendo dirigida pela senhora Lygia de
Moraes, neta de Zélio de Moraes. Para mais informacgdes, ver <https://www.tensp.org/historia>.

23 De acordo com Trindade (1991: p. 62 apud OLIVEIRA, 2007: p. 57), “[...] até mesmo os responsaveis
pelas novas tendas teriam sido indicados pelo Caboclo. Assim, temos: Tenda Nossa Senhora da Guia,
com Durval de Souza; Tenda Nossa Senhora da Conceicdo, com Leal de Souza; Tenda Santa Barbara,
com Jodo Aguiar; Tenda Sdo Pedro, com José Meireles; Tenda Oxala, com Paulo Lavois; Tenda Sdo
Jorge, com Jodo Severino Ramos; e Tenda S3o Jerénimo, com José Alvares Pessoa”.

24 Patricia Birman argumenta que “[...] a ‘umbanda branca’[,] que assim surgiu, fortalecida pela intensa
atividade desenvolvida por esta federacdo, se opunha, pois, aos cultos que marcavam uma origem
africana, vendo nestes sinais de equivoco e um grau evolutivo inferior” (BIRMAN, 1985: p. 87).
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aparecer no final dos anos 1960, a partir de alguns intelectuais umbandistas, como
Cavalcanti Bandeira (1970). Portanto, o processo que confere a Zélio o status de
fundador da religido seria fruto de um projeto especifico.

Entretanto, a partir de uma série de negociagdes e construgdes, segundo
Isaia (2015). a narrativa referente a Zélio de Moraes e ao "mito de origem” da religido
ganharia reconhecimento a ponto de o ano 2008 ser considerado o ano de
centenario da umbanda. Essa comemoracdo buscaria referéncia no dial5 de
novembro de 1908 e na anunciagdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas por
intermédio de Zélio. O reconhecimento se transformou em lei federal, de nimero
12.644, com data de 16 de maio de 2012, que reconhecia o Dia Nacional da
Umbanda como o dia 15 de novembro.

Isala (2015) salienta que, para os intelectuais umbandistas que representam a
narrativa de Zélio de Moraes e que queriam construir uma identidade de um Brasil
um bandista, a religido deveria ser vista como tipicamente brasileira. O mito
assumido por alguns intelectuais e dirigentes da umbanda tinha forte relacdo com o
nacionalismo, pois a religido surgiria no dia da Proclamagdo da Republica do Brasil,
ou seja, o dia 15 de novembro.?>

Portanto, no processo de constituicao da religido, podemos observar que
alguns intelectuais umbandistas, isto é, os representantes da chamada “umbanda
branca”, estariam buscando desenvolver um processo que Hobsbawm (1997)
denomina "invencao da tradi¢do”, ou seja, uma historia que abarcaria a totalidade da

formagdo do movimento umbandista e seria legitimada junto aos umbandistas.

2> Contudo, cabe uma pequena ressalva, pois, em consultas ao Jornal de Umbanda, especialmente ao
longo da década de 1950, constatamos em uma matéria do de dezembro 1954, do referido jornal,
que aborda a comemoragado do aniversario de 46 anos do dia em que o jornal descreve como: “o dia
em que baixou pela primeira vez o Caboclo das Sete Encruzilhadas”. Cabe ressaltar que, a fonte faz
parte da coluna: "O que vai pelas tendas”. Essa coluna analisaria algumas noticias que circulavam
entre as tendas de umbanda que tinha certa relagdo com a Unido Espiritista de Umbanda (UEU).
Entretanto, o jornal cita que o dia em que o “Caboclo das Sete Encruzilhadas teria baixado pela
primeira vez em Zélio de Moraes” teria se dado em 16 de Novembro, e ndo em 15 de Novembro. O
jornal aborda o aniversario de 46 anos da manifestacdo do caboclo por intermédio de Zélio. A
solenidade teria sido realizada na Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade e contaria com a
presenca de importantes representantes daquele seguimento umbandista, dentre eles, o presidente
da UEU, Jayme Madruga. Entretanto, em seu processo de formacdo, acreditamos que seria mais
interessante para os umbandistas terem o mito fundador ou “mito de origem” no dia 15 de
Novembro por conta da proximidade estabelecida entre essa data e uma umbanda que se via como
religido brasileira.
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Ja para Rodhe (2009), o que ocorreu foi que uma das partes que constituem
a histéria da umbanda, ou seja, a "'umbanda branca” ou “pura”, acabou emprestando
a sua historia de fundacgao, assim como suas crencas e praticas do amplo e complexo
desenvolvimento da umbanda, que ndo se esgota em apenas uma forma de religido
ou deumbanda, a ponto de outras narrativas acabarem nao tendo espago, sendo
legadas ao esquecimento, conforme ocorreu com Tancredo da Silva Pinto e a
umbanda omoloco.

Cabe salientar que, entre os anos1940 e 1950, alguns representantes da
umbanda buscaram criar instituicdes com o objetivo de instituir canais de
comunicacdo entre a religido e o Estado brasileiro, além de controlar os
umbandistas.?® Em 1939, é fundada a primeira federacdo de umbanda, a FEU,
conforme ja destacamos. Essa instituicdo foi responsavel por organizar, em 1941, o
Primetro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda, no Rio de Janeiro, com o
objetivo de doutrinar a religido, buscando as origens da umbanda em “um passado
totalmente distante do barbarismo negro e africano” (ISAIA,1999: p.107).

De acordo com Brown (1985), dois temas centrais estariam presentes nas atas
do evento: a busca de uma umbanda “desafricanizada”, com suas origens em antigas
tradicdes, e o esforco de desvincular a umbanda da Africa, vista como “primitiva” e
“barbara” pelos intelectuais que teriam organizado o evento.

Assim, podemos observar que, ao longo dos anos 1940, inicia-se a tentativa
burocratica de codificar a umbanda. Além disso, a partir de 1945, com o fim do
Estado Novo a umbanda se transforma em uma “religido nacional” e espalha para
outros estados, ganhando espaco em diferentes meios de comunicacao, como radios,
jornaits, livros e revistas.

Dessa forma, € necessario analisar outras narrativas de umbanda que nao
apenas aquela construida em torno da manifestacio do Caboclo das Sete
Encruzilhadas por intermédio de Zélio de Moraes, ou seja, a narrativa que se tornou
dominante na historia da umbanda.

Assim, cabe salientar que a década de 1950, conforme destacamos, foi um
periodo de importantes transformacgdes junto ao “campo religioso” umbandista, pois

a partir desse periodo novas federacbes de umbanda surgiriam no Rio de Janeiro.

26 Para mais informacdes sobre as federacoes, ver (BIRMAN,1985).
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Algumas defendiam a chamada “umbanda branca”, que ndo aceitava o uso de
atabaques, sacrificios animais ou qualquer mistura com o candomblé ou a Africa.

1.

Cabe lembrar que os defensores da chamada “umbanda branca” foram os
organizadores do Congresso de 1941, como ja dito (CAPONE, 2009: p.134).
Entretanto, Tancredo da Silva Pinto havia se tornado porta-voz dos praticantes de
uma umbanda mais “africanizada”, defendendo, por sua vez, a realizacdo de
sacrificios animais, a utilizacdo atabaques e tambores em seus rituais, além da busca
ouda aproximacado de elementos do candomblé de Angola, ou candomblé bantu, que
alcancou grande popularidade. Tancredo, entdo, criou um movimento de volta as
origens no meio dos cultos do Rio de Janeiro (CAPONE, 2009: p.134).

Portanto, nos anos 1950, surge a Confederacdao Espirita Umbandista (CEU),
que mais tarde se tornaria a Congregacao Espirita Umbandista do Brasil (Ceub),
fundada por Tancredo da Silva Pinto, em 1949, no Rio de Janeiro. Ele realizaria um
amplo processo de critica aos representantes da FEU e a seu modelo de umbanda
“desafricanizada”.

Esses dois modelos de umbanda, entdo, disputariam o “campo religioso”
umbandista. Cabe destacar que o campo religioso é disputado por diferentes
instancias religiosas, individuos ou instituigdes, que utilizam o “capital religioso na
concorréncia pelo monopdlio da gestdao dos bens de salvagdo e do exercicio legitimo
do poder religioso” (BOURDIEU, 2001: p.57). Tal disputa se deu por meio de obras
produzidas por intelectuais, com jornais, livros e revistas, e também por intermédio
de instituicdes, que chegaram a organizar congressos nesse periodo com o objetivo

de codificar a religido.

4. Tancredo da Silva Pinto e a umbanda omoloco

Tancredo da Silva Pinto, ou simplesmente Tata Tancredo, foi um importante
lider religioso que teria fundado, conforme destacamos, a CEU em 1949,% tendo
escrito diversas obras sobre o tema. Tancredo também era um “elo” entre o mundo
do samba e o da religido, compondo sambas como Jogo proibido, de 1936, e

General da banda, em 1950. Além disso, Tata Tancredo foi responsavel porfundar a

27 A fundacao de tal instituicdo pode ser constatada por meio do jornal Didrio da Noite, que aborda a
fundagdo da Confederacdo Espirita Umbandista de Tatad. A matéria foi publicada no dia 22 de junho
de 1950, tendo como titulo: “VAI REUNIR TODAS AS TENDAS, centros e terreiros de Umbanda.”. (
DIARIO DA NOITE, 1950).

Revista Transversos. Rio de Janeiro. n°® 13, MAI-AGO, 2018. 68



Dossié

Federacao Brasileira das Escolas de Samba (FBES), em 1947 (LOPES, 2005)e
participou da fundagdo da agremiacdo carnavalesca Deixa Falar, na década de 1920.

Desse modo, concordamos com Vieira (2010), que assume uma postura
relativista quanto a politica repressiva construida pelo Estado contra os cultos afro-
brasileiros. Para a autora, ha um compartitlhamento de valores, crenca no poder do
feitico, tolerancia e dialogos, apesar de nao negar totalmente a repressao. Segundo
ela, existiria certa proximidade entre as manifesta¢des religiosas afro-brasileiras e a
musica popular, pois o fato de serem gravadas musicas populares com conteddo de
tais religides ja revelaria uma necessidade de relativizar a ideia de repressao.
Conforme ressaltamos, Tancredo gravou a musica General da banda, em 1950. Tal
cancao fazia referéncia a Ogum, que corresponde ao orixa do ferro na cultura ioruba.

Além de ser influente nos mundos da musica e da religido, Tancredo da Silva
Pinto tinha vasta “rede de sociabilidade” com importantes politicos cariocas, entre os
quais Chagas Freitas (importante politico carioca, governador dos estados da
Guanabara e do Rio de Janeiro ao longo das décadas de 1970 e 1980) e Tendrio
Cavalcanti(deputado federal do Rio de Janeiro entre 1951 e 1964). Ambos eram
donos de jornais, sendo, respectivamente, O Dia e A Luta Democratica. Tancredo,
segundo Brown (1985), assinava uma coluna no jornal O Dia, na qual desenvolvia um
trabalho de propaganda para sua Federacao.

Tancredo, em sua vasta producdo bibliografica, articulava “uma posicdo
africanista”, apresentando forte divergéncia racial e de classe para com os lideres da
umbanda “pura” (BROWN, 1985). Uma dessas contestagbes pode ser percebida no
livro Umbanda: guia e ritual para organizacdo de terreiros (1963), no qual Tancredo
aponta que:

A umbanda que vem dos Lundas-Quidcos, tribo situada ao sul de Angola, de
grande fundamento e tdo deturpada, devorada e cobicada por uma
avalanche de mentores e aventureiros de todas as camadas sociais e que
dizem ser a umbanda uma religido nacional. Muito bem; alegro-me de ouvir
coisas tao bonitas, mas entristeco-me porque esses mentores e aventureiros
que dizem que a umbanda é isso e aquilo, quando em realidade esses falsos
elementos ndo possuem sequer o grau hierarquico de “iniciado”. (PINTO;
FREITAS, 1963: p.9).

Tancredo, ao recriar um local de origem africano para a umbanda, além de
desenvolver uma federacdo de umbanda, que tinha um olhar africanista para a

religido, estaria revalorizando a Africa em sua narrativa, diferenciando-se, assim, dos
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lideres da FEU, que viam uma umbanda mais préxima do kardecismo e do
catolicismo. Tancredo buscou revalorizar a Africa, procurando reencontrar, “ao menos
no nivel discursivo, as raizes perdidas da Africa” (ORTIZ, 1991: p.167).

Contudo, é interessante pensarmos qual Africa® esta sendo mobilizada por
Tancredo Pinto em seu discurso, visto que nao existem, dentro das chamadas
culturas negras, formas puras e univocas, sendo tais culturas produtos de
negociacbes e hibridizacbes que atravessam fronteiras culturais. Essas culturas,
portanto, sao fruto de adaptacdes e contradicbes, mesmo que, por vezes, o discurso
dos atores sociais em questdo busque construir uma esséncia cultural e, portanto,
naturalize o que é histérico (HALL, 2003: p.345)."E para a diversidade e ndo para a
homogeneidade da experiéncia negra que devemos dirigir nossa atencdo” (HALL,
2003: p.346).Portanto, a Africa mobilizada por Tancredo se da em sentido metaférico,
buscando dar uma tradicdo & umbanda e um significado a Africa, ou, mais
especificamente, a Angola, como um lugar de origem para a religido, mas tal discurso
passa por uma construcao que é empreendida pelo lider umbandista em questdo,
atribuindo certa proximidade entre sua religido e os cultos afro-brasileiros.

Devemos destacar também a importancia do conceito de “Atlantico Negro” e
sua relevancia para o entendimento de como diversos atores sociais constituiram
suas experiéncias de negritude, visto que a ideia de diaspora é uma construcao
cultural, assim como a formacdo das culturas e das identidades negras, que sao
indissociaveis da experiéncia da escravidao moderna e de sua heranca radicalizada
espalhada pelo Atlantico. Contudo, tais identidades sao fruto de construcdes
historicas e politicas, em um constante processo de negociagdo que se deu no
Atlantico (GILROY, 2001).

O lider umbandista, ao que parece, ndo era o Unico praticante da umbanda
omoloco ao longo dos anos 1950, pois, quando fundou a CEU, contou com o apoio

de outros importantes adeptos das religides afro-brasileiras. Nossa hipotese pode ser

28 Apesar de ndo pretendermos realizar uma discussdo sobre o pan-africanismo no presente texto,
gostarlamos de destacar que, Stuart Hall destaca que "o termo Africa” é, em todo caso, uma
construcdo moderna, que se refere a uma variedade de povos, tribos, culturas e linguas, cujo
principal ponto de origem se situa no trafico de escravos” (HALL, 2003: p. 31). Para o autor, no
contexto contemporaneo seria necessario “interpretar a “Africa”, ou reler a “Africa”, ou seja, entender
os diferentes usos que a “Africa” pode significar para os dias de hoje, depois da didspora (HALL,
2003: p. 40).
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observada em uma matéria do jornal Didrio da Noitede 22 de junho de 1950, que
aborda a fundagéo da CEU. Na fonte do jornal, os fundadores desta seriam: Tancredo
da Silva Pinto, Mamede Jose d'Avila, Byron Torres de Freitas, José Alcides, Paulino da
Mata, Olga da Mata, entre outros. Cabe salientar que, de acordo com Silva (s.d.), fora
no terreiro de Olga da Mata que, segundo Tancredo, teria surgido o pedido, por
intermédio do orixd Xang6,?? para ele fundar a Confederacdo (CEU)com vistas a
proteger os umbandistas, que estavam sendo reprimidos pela policia e pelo Estado.

Podemos observar, assim, que a umbanda omolocoé possivelmente era
praticada por outras pessoas na cidade do Rio de janeiro, além de por Tancredo.
Portanto, levantamos a hipdtese de que ela poderia ser mais antiga que Tancredo,
mas que sé conquistaria mais espaco em jornais, livros, revistas com ele. Além disso,
a umbanda omolocé conseguiu ganhar espaco a ponto de conseguir se
institucionalizar e criar representatividade na cidade, sendo organizada uma
Federacao, que tinha casas e terreiros de umbanda, e até mesmo outras federagdes
de umbanda filiadas a ela em outros estados do Brasil, entre os quais Rio Grande do
Sul, Pernambuco e Minas Gerais.

Provavelmente, se ndo todos os terreiros filiados a CEU, boa parte deles
praticava a “umbanda omolocd”. De acordo com Brown (1985), apesar de as
federacbes ndo conseguirem se legitimar como instituicdes hierarquicamente
superiores aos umbandistas, elas conseguiram gozar de certa influéncia junto aos
adeptos da religido. Portanto, muito do "que é chamado de ‘memoria’ cultural ou
coletiva na diaspora africana, e em toda nacdo, ocorre em contextos de poder,
negocilagao e recriagao” (MATORY, 1999: p.63). Tancredo, ao revalorizar a Africa a
partir de uma umbanda que buscava suas referéncias em Angola, estaria recriando
uma identidade étnica com uma perspectiva ligada a ideia de diaspora,
representando uma umbanda voltada para o continente africano no Brasil.

Contudo, Tancredo e suas concepgoes foram alvo de criticas por parte de
intelectuais que defendiam uma umbanda mais afeita ao kardecismo. Parte desse
debate entre os intelectuais umbandistas se dava por meio de jornais que circulavam

no Rio de Janeiro, principalmente entre os anos 1950, como o Jornal de Umbanda e

2% Xang0 que é o orixa iorubd, senhor do raio e do trovao e que apds esse episédio, passaria a ser
patrono da Confederagdo Espirita Umbandista.
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O Dia. Cabe salientar que alguns desses jornais eram representados por intelectuais
da chamada “umbanda branca”, e muitos escreviam no Jornal de Umbanda.
Tancredo, por sua vez, escrevia uma coluna semana leem O Dia.

Com o objetivo de ilustrar parte desse debate, podemos observar que
Tancredo fora alvo de criticas por parte de jornalistas que escreviam colunas no
Jornal de Umbanda e que defendiam uma forma de umbanda que dialogaria com a
chamada "umbanda branca”, conforme destacamos. Uma das criticas a Tancredo foi
escrita por Lourenco Velho na coluna “O que os outros dizem de nds”, em junho de

ui

1954.Segundo o jornalista: “’O Dia’ continua a publicar suas reportagens sobre a
pseudo-Umbanda do senhor Tancredo da Silva Pinto, que meteu na cabeca que é o
unico entendido de umbanda [..]."A matéria cita também que Tancredo estaria
fazendo como “[..] a Eclética[,Jque chamaria a todos de africanistas, mas Tancredo
por estar chamando a todos de Kardecistas, e que so ele detém o segredo da
verdade umbandal...]”.Ou seja, Tancredo precisaria ser mais kardecista e menos
africanista, menos “pseudorreligioso” para ser considerado por seus pares.

A fonte ilustra, de maneira instigante, como se configurava o “campo
religioso” da umbanda no Brasil e como se dava a busca da acumulacao de “capital
religioso” na religido (BOURDIEU,2001). Igualmente, podemos observar como
Tancredo, ao defender uma umbanda que buscava sua origem e sua forma de culto
no continente africano, tinha sua concepgao religiosa criticada consideravelmente
por parte dos umbandistas que eram representados pela Unido Espiritista de

Umbanda do Brasil (UEUB). Portanto, a umbanda, nesse periodo, comecou a se

organizar em torno de dois polos distintos:

[..] um, formado pela umbanda “branca”, influenciada pelo kardecismo, e
outro, pela umbanda omolocd, que buscava uma maior aproximagdo com os
cultos afro-brasileiros, tendo os terreiros de umbanda se distribuindo ao
longo desse “continuum”,3® que ia de uma forma branca a uma forma
africana. (CAPONE, 2004: p.134).

30 Para problematizar a polarizagdo entre “tradicional” e “degenerado” que perpassa os cultos afro-
brasileiros, Capone propdem o conceito de continuum religioso, onde a autora percebe certa
circulagdo e negociacbes de elementos e praticas rituais entre os cultos afro-brasileiros e seus
praticantes, mesmo ndo negado a especificada de cada culto. A autora observa que parte destas
nocdes sdo construidas pelos diferentes atores sociais. Uma das figuras do pantedo afro-brasileiro
que melhor exemplifica esta circulacdo de elemento é Exu que estad presente nos cultos, mesmo
sendo representado de diferentes formas (CAPONE, 2004: p.21).
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5. Consideracoes finais

Conforme podemos observar, o campo religioso umbandista se constituiu de
maneira complexa e fluida ao longo dos anos 1940 e 1950, com importantes
disputas, que caracterizaram a consolidagao da umbanda no Brasil. Dois modelos de
umbanda passariam a disputar as paginas de importantes jornais que circulavam no
Rio de Janeiro, apresentando, cada um a seu modo, sua interpretacdao do que seria a
religido. Destacamos a figura de Tancredo da Silva Pinto, que, ao recriar uma
identidade umbandista voltada para a Africa, buscou consolidar uma visdo da
umbanda diferente daquela que se tornou dominante tempos depois, sendo
reconhecida em 2008 como a narrativa oficial sobre a histéria umbandista. A
umbanda é uma religido complexa, constituida por varios segmentos e varias
maneiras de interpretacdo, que ndao podem ser aglutinados em apenas uma de suas
partes.

Também pudemos observar como a oposicao entre um modelo “branco” e
um modelo “africano” estava presente com forca no meio dos cultos afro-brasileiros
naquele periodo, demonstrando como um continuum religioso perpassava a religido
umbandista, revelando sua fluidez (CAPONE, 2004: p.135).

Portanto, esse movimento ajuda a compreender como a umbanda se
constituiu em meio a um processo de negociagao, circulagdao e apropriacao por
diferentes atores sociais, ndo se transformando, portanto, em uma religido univoca. O
que auxilia, em parte, a compreender a fluidez do campo umbandista e afro-
brasileiro nos dias atuais, conforme podemos observar com a “umbanda omolocd”, a

1,

“umbanda cruzada”, a “umbanda-mirim”, a “umbanda das almas e de Angola” e a
prépria “umbanda branca”, entre muitas outras formas e denominagdes presentes no
campo afro-brasileiro atual.

Essas disputas ndo apenas se resumiam aos conflitos pelo dominio de maior
capital social, cultural ou mesmo politico, mas também expressavam lutas de
representacdes em torno do que é ser negro e de que modo a religido seria um

espaco de recriacao dessas identidades.
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