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A música é a língua materna de Deus. 

Aliás, foi isso que nem católicos nem protestantes entenderam, 

que em África os deuses dançam. 

E todos cometeram o mesmo erro: proibiram os tambores. 

Na verdade, se não nos deixassem tocar os batuques, 

nós, os pretos, faríamos do corpo um tambor. 

Ou, mais grave ainda, 

percutiríamos com os pés sobre a superfície da terra 

e assim abrir-se iriam brechas no mundo inteiro. 

(Mia Couto) 



Teixeira, R. T. A voz dos atabaques na cidade onde os sinos falam: trajetórias de vida de mães 

e pais de santo em São João del-Rei (MG) [dissertação]. São João del-Rei: Universidade Federal 

de São João del-Rei; 2020. 

 

RESUMO 

 

Este trabalho apresenta a trajetória de mães e pais de santo de São João del-Rei, Minas Gerais. 

Por meio de suas memórias e histórias busca-se demarcar a existência das religiões afro-

brasileiras na cidade onde as tradições católicas são consolidadas como parte de sua identidade. 

No decorrer da dissertação caminharemos pelas ruas da cidade e pelos percursos dos sacerdotes 

entrevistados de modo que seja possível acessar esses outros aspectos da história do município, 

para além das igrejas barrocas e do centro histórico, mas passando por eles. Tratando-se de 

religiões afro-brasileiras, as noções que permeiam o método utilizado – a saber, a história oral 

– se mostraram condizentes com a realidade sociocultural das comunidades de terreiro, nas 

quais a oralidade consiste na principal forma continuidade de suas tradições. 

Palavras-chave: Memória. Oralidade. Terreiros. Religiões afro-brasileiras. Representação. 

 

 

ABSTRACT 

The voice of atabaques in the city where the bells speak: life trajectories of iyalorishas and 

babalorishas at São João del-Rei (MG) 

 This thesis aims to present the path of São João Del-Rei (Minas Gerais) holy mothers 

and fathers.  Through their memories and stories, it seeks to demarcate the existence of Afro-

Brazilian religions in the city where catholic traditions are reinforced as part of their identity. 

Through thesis we will walk the streets of the city and the paths of the interview priests so that 

is possible to access these other aspects of the municipality’s history, in addition to the Baroque 

churches and the old town, but passing through them. In the case of Afro-Brazilian religions, 

the notions that permeate the method used - oral history - proved to be consistent with the 

sociocultural reality of the terreiro communities, in which orality is the main continuity of their 

traditions. 

Key-words: Memory. Oral history. Terreiros. Afro-Brazilian religions. Representation.
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INTRODUÇÃO 

 

As histórias familiares são passadas entre gerações, dos mais velhos para os mais novos, 

por meio de fotografias, vídeos, cartas e por meio da oralidade como uma forma de manter 

vivos os laços que fazem as chamas das histórias dessas famílias continuarem acesas. A família 

está distante de ser constituída apenas por avós, mães, pais e filhos consanguíneos. Há outros 

tipos de laços definidores de tal identidade, como é o caso daqueles estabelecidos entre pessoas 

que frequentam um mesmo terreiro de religiões afro-brasileiras. Nesses casos, a própria 

hierarquia, intrínseca à organização dessas religiões, e bem representada nos títulos mães e pais, 

filhos e irmãos de santo, evidencia o caráter familiar, assim como ele veio se constituindo 

historicamente. Também nesse tipo de família há meios de se preservar a memória, a história e 

as tradições guardiãs de seu passado. Por meio dos pontos-cantados, dos ensinamentos e dos 

rituais são mantidas as raízes afro-brasileiras. 

Há décadas são realizados estudos sobre as religiões afro-brasileiras traçando caminhos 

na busca pela compreensão destas tradições com base em suas heranças culturais, que são 

transmitidas pela oralidade dentro dos terreiros. Toda essa estrutura religiosa complexa, 

constituída por símbolos, ritos e sincretismos, é continuada por filhas e filhos de santo, adeptos 

da religião e, sobretudo, pelas mães e pais de santo responsáveis pela orientação tanto espiritual 

como relacional dos terreiros. As histórias desses últimos se confundem com a história das 

religiões afro-brasileiras, pois eles trazem consigo uma grande bagagem de ensinamentos, 

segredos e da memória que marca os caminhos da religião. A partir disso justifica-se a escolha 

de traçar a trajetória de vida das mães e dos pais de santo. A delimitação entorno desses sujeitos, 

no entanto, não significa que as histórias contadas se resumem a eles, já que seus passados 

fazem parte de uma totalidade, seja ela no contexto social mais amplo, seja dentro de uma 

estrutura familiar particular. 

Dessa forma, este trabalho pretende contribuir no sentido de ressaltar a importância da 

preservação da memória dessas pessoas bem como dos terreiros. Trata-se também de uma 

resposta aos confrontos sociais que se contrapõem às práticas religiosas destes grupos com a 

intenção de deslegitima-las. Nesse sentido, a noção de representação social, entendida como a 

“[...] representação que cada grupo dá de si mesmo, logo a sua capacidade de fazer reconhecer 

sua existência a partir de uma demonstração de unidade”1, nos permite acentuar a importância 

dessa estrutura familiar encontrada nos terreiros. Sua formação é um elemento que assegura a 

                                                             
1  CHARTIER, R. (1989). O Mundo como Representação. Estudos avançados, São Paulo, v. 11, n. 5, 1991, p. 153. 
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preservação da memória e a perpetuação das tradições e da história dessas culturas como um 

modo de sobrevivência no transcorrer do tempo. Faz parte do movimento deste trabalho buscar 

as representações que as mães e os pais de santo têm do processo de formação de seus terreiros 

e, por conseguinte, de suas religiões, por meio de seus testemunhos. Nesse sentido, 

compreende-se que “cada memória individual é um ponto de vista sobre a memória coletiva, 

que este ponto de vista muda segundo o lugar que ali ocupo e esse mesmo lugar muda segundo 

as relações que mantenho com outros ambientes”.2 Assim, a memória ligada à vida das mães e 

dos pais de santo só permanece quando está ligada a um grupo, ou seja, a memória desses 

sacerdotes apenas persiste se existir um terreiro, uma família de santo seus ancestrais e seus 

sucessores. 

Tal memória é transmitida através da palavra. Por meio dela é que se mantém a força 

do terreiro, o axé, que resguarda a ancestralidade: 

O que se encontra por detrás do testemunho é o próprio valor do homem que faz o 

testemunho, o valor da cadeia de transmissão da qual ele faz parte, a fidedignidade 

das memórias individual e coletiva e o valor atribuído à verdade em uma determinada 

sociedade [...]. É, pois, nas sociedades orais que não apenas a função da memória é 

mais desenvolvida, mas também a ligação entre o homem e a palavra é mais forte. Lá 

onde não existe a escrita, o homem está ligado à palavra que profere. Está 

comprometido com ela. Ele é a palavra e a palavra representa um testemunho daquilo 

que ele é. A própria coesão da sociedade repousa no valor e no respeito pela palavra.3 

Tendo isso em vista, utilizaremos da história de vida das mães e dos pais de santo para 

ampliar o diálogo entre a sociedade e o povo de santo, já que, via de regra, a importância do 

testemunho dessas pessoas é desconsiderada e não reconhecida como parte essencial da história. 

Isso se dá em função de que muitas dessas histórias não estão em livros sagrados ou em textos 

explicativos, elas fazem parte de uma tradição oral prevalecente nas culturas afro-brasileiras. 

Nesse sentido, evidencia-se a importância de estudar essas “memórias subterrâneas”, ou seja, 

memórias que são apagadas pela imposição de uma memória oficial.4 

Nesse sentido, recorre-se à história oral como modo de acessar a história não dita e 

buscar a voz daqueles que são sistematicamente silenciados, destacando memórias que se 

encontram escondidas, pois, “ao privilegiar a análise dos excluídos, dos marginalizados e das 

minorias, a história oral ressaltou a importância de memórias subterrâneas que, como parte 

integrante das culturas minoritárias e dominadas, se opõe à ‘memória oficial’”.5 As 

                                                             
2 HALBWACHS, M. A Memória Coletiva. Tradução de Beatriz Sidou. São Paulo: Centauro, 2006, p. 69. 
3 HAMPATÉ BÂ, A. A Tradução Viva. In: ZERBO, J. K. (Org.). História geral da África: metodologia e pré-

história. Tradução de Beatriz Turquetti. São Paulo: Ática, 1982. p. 182. 
4 POLLAK, M. Memória, esquecimento e silêncio. Estudos Históricos, Rio de Janeiro, v. 2, n. 3, p. 3-15, 1989. 
5 Ibdem, p. 4. 
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contribuições da história oral são ainda mais necessárias quando se considera a realidade de 

culturas, como as culturas de matriz africana, nas quais prevalece a oralidade. 

Consoante a esse aspecto, os entrevistados – mães e pais de santo – foram escolhidos 

por meio de um procedimento de produção de informações conhecido como bola de neve. Ele 

é utilizado quando se “[...] pressupõe que há uma ligação entre os membros da população dada 

pela característica de interesse, isto é, os membros da população são capazes de identificar 

outros membros da mesma”.6 No caso desta pesquisa, pressupôs-se – e com razão – que uma 

mãe ou pai de santo conhecia outra mãe ou pai de santo inclusive considerando que, em alguns 

casos, pessoas que ocupam esses postos fizeram parte, anteriormente, de outros terreiros 

também localizados em São João del-Rei. O procedimento bola de neve requer pessoas que 

sejam as sementes, ou seja, aqueles sujeitos que darão origem ao grupo e serão responsáveis 

por indicar outros entrevistados. Para esta pesquisa a semente foi Cláudio do Carmo, zelador 

do Ilê Axé Omolocô Ti Oxóssi Ogbani. As pessoas indicadas por ele compuseram o que se 

denomina neste procedimento como onda-zero. Cada uma dessas pessoas também indicou 

outras que, depois de excluídas as repetições, constituíram a onda-um. Como preveem as 

instruções explicitadas, esse processo segue formando outras ondas até ser alcançado o ponto 

de saturação, ou seja, o limite de indicações. Esse limite é dado a partir do momento em que 

as pessoas indicadas começam a ser repetidas. Assim foi formado o grupo de entrevistados 

desta pesquisa. 

Em termos formais, o trabalho está estruturado em três capítulos. 

No primeiro capítulo, está registrado o percurso da caminhada em busca dos terreiros. 

Caminha-se pelas ruas, estradas, becos e vielas, mostrando a cidade de São João del-Rei para 

além das igrejas barrocas e do centro histórico, mas, certamente, sem deixar de indicar as 

relações entre esses dois universos que se apresentaram no trajeto; universos que não podem 

ser simplesmente separados um do outro. Para isso, foi contextualizada a história com relação 

ao passado escravista dessa cidade e também as heranças culturais afro-brasileiras encontradas 

no município. Estas heranças estão em constante processo de recriação e são marcadas por 

continuidades e rupturas. Outro ponto abordado nesse primeiro capítulo é a relação entre a 

cidade, seus moradores e o catolicismo. Essa relação se dá como forma da preservação da 

tradição que compõe a memória oficial da cidade e isso precisa ser tensionado com a memória 

não oficial, foco desta pesquisa. Também foi contextualizada a relação que as religiões afro-

                                                             
6 DEWES, J. O. Amostragem em Bola de Neve e Respondent-Driven Sampling: uma descrição dos métodos. 53 f. 

Monografia (Bacharelado em Estatística) – Instituto de Matemática, Universidade Federal do Rio Grande do Sul, 

Porto Alegre, 2013, p. 10. 
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brasileiras e as culturas africanas têm com a memória e a oralidade como forma de resistência 

e de manutenção de suas práticas religiosas nas agruras da escravidão, e também os vínculos 

construídos entre a memória individual e a coletiva para a continuidade dessas práticas 

religiosas. Finalmente, são apresentadas e discutidas as expressões das religiões afro-brasileiras 

encontradas na cidade – Umbanda, Umbanda Omolocô, Quimbanda e Candomblé –, as 

configurações dos terreiros visitados e sua distribuição no território da cidade observando-se 

aspectos sociais e culturais. 

As encruzilhadas fornecem uma boa imagem para dizer do movimento proposto no 

segundo capítulo. Nas encruzilhadas há pontos onde duas linhas se interceptam, se encontram, 

porém, antes e depois desse encontro, elas percorrem sentidos distintos. É esse o movimento 

com relação às histórias das mães e dos pais de santo que foram resgatadas. Há a trajetória 

específica de cada um desses sacerdotes e também foi possível verificar situações, aspectos, 

momentos e lugares nos quais se observa entrelaçamentos que são próprios de pessoas que 

compartilham uma realidade sociocultural, no caso, a devoção às religiões afro-brasileiras. Foi 

objetivo desse segundo capítulo apresentar o processo de comunicação e a chegada aos 

terreiros. Também foi tematizada a relação das mães e dos pais de santo com as religiões afro-

brasileiras quanto ao primeiro contato, ao processo de formação, aceitação e permanência. Para 

tanto, foram resgatados os caminhos percorridos por elas e por eles em suas trajetórias de vida 

religiosa a partir das relações de parentesco que esses sacerdotes têm com outros terreiros da 

cidade e fora dela. Isso é importante para perceber a relevância da memória das mães e dos pais 

de santo dentro da formação cultural e religiosa nos terreiros, em particular entre seus filhos, 

netos, sobrinhos e demais membros da família de santo.  

No terceiro e último capítulo foram tratadas as questões ligadas ao preconceito 

historicamente construído sobre o povo negro e sobre as religiões afro-brasileiras tal como 

vivenciados pelas mães e pais de santo sanjoanenses. Esse foi um dos aspectos em comum que 

despontaram na fala dos entrevistados e que requer atenção em função de sua relevância social 

e política. Trata-se de uma encruzilhada social. São experiências que definem modos de reação 

e de existência, impactam a história pregressa e o cotidiano dos terreiros, inclusive o modo 

como são organizados os ritos e a relação dos terreiros com a cidade. Essa questão aparece sob 

a forma da intolerância religiosa por parte de outras religiões, de órgãos vinculados ao Estado 

e dos outros moradores da cidade. 

Nas considerações finais, são discutidas brevemente as formas de resistência 

encontradas pelas mães e pais de santo para manter seus terreiros na cidade e para viver a 

espiritualidade segundo a matriz religiosa africana.
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1. CAPÍTULO I: ELE ESTÁ DE PÉ NA PORTA DA CIDADE 

 

Ele matou um pássaro ontem, 

com uma pedra que somente hoje atirou. 

(Oriki para Exu) 

 

Este primeiro capítulo apresentará a Cidade onde os sinos falam, local escolhido para a 

realização desta pesquisa. Local onde os atabaques também ecoam. Em seguida, abordará 

aspectos da formação das religiões afro-brasileiras e a importância da oralidade para a 

preservação de seus ritos, história e memória. Finalmente, caminharemos por ruas do município 

nas quais é possível ouvir o forte som dos atabaques, conheceremos um pouco desses bairros, 

seu povo e seus terreiros. 

 

1.1 A voz dos sinos 

 

Exu, o grande comunicador, é o deus que realiza o intermédio entre os homens e os 

outros deuses, senhor do caos e da mudança. Seus arquétipos são relacionados à sexualidade, à 

discórdia e ao conflito, ele é o “[...] mais humano dos orixás, nem completamente mau, nem 

completamente bom”.7 Todos esses aspectos atribuídos ao deus são utilizados pelo discurso 

cristão para associar sua imagem ao demônio. A solidificação dessa concepção que identifica 

Exu e o diabo pode dever-se às representações em formato fálico encontradas pelos 

colonizadores em diversas regiões da África ocidental.8 

Por ser tão próximo à nossa humanidade, a representação desse orixá toma outras 

dimensões no Brasil. Ele é humano e se faz presente através dos arquétipos espirituais. Assume 

formas femininas, conhecidas como pomba-giras, as quais recebem diversas nomenclaturas – 

Maria Padilha e Rainha das Sete Encruzilhadas são alguns exemplos. Na forma masculina, há 

os malandros – dentre os quais são encontrados Zé Pelintra e Zé da Madrugada. E, por fim, 

estão os gangas – entidades com nível de desenvolvimento mais denso, que recebem nomes 

como Marabô, Giramundo e Tranca Rua. Cada nomenclatura identifica o campo espiritual que 

essas entidades trabalham e também seus respectivos lugares na escala evolutiva. 

                                                             
7 VERGER, P. F. Notas sobre o culto aos orixás e voduns: na Bahia de todos os santos, no Brasil e na antiga costa 

dos escravos, na África. 2. ed. Tradução de Eugênio Marcondes de Moura. São Paulo: Edusp, 2012, p. 76. 
8 CAPONE, S. A Busca da África no candomblé́: tradição e poder no Brasil. Rio de Janeiro: Pallas, 2004. 
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Para essas distintas entidades, são entoados diversos pontos-cantados, que dizem sobre 

a sua vida terrena e suas forças sobrenaturais. Entre esses pontos, há um que é bem conhecido 

pelos adeptos das religiões afro-brasileiras. Sua letra encontra-se reproduzida abaixo: 

O Sino da igrejinha faz belém, blém, blom. 

O Sino da igrejinha faz belém, blém, blom. 

Deu meia-noite o galo já cantou. 

Seu Tranca Ruas que é o dono da gira 

Ô corre gira que Ogum mandou. 

Os sinos das igrejas, assim como os atabaques dos terreiros, passam por um processo de 

consagração, pois eles fazem parte dos ritos de suas específicas religiões. O sino chama os fiéis 

para a missa, avisa que uma pessoa morreu e anuncia as festas da igreja, além de marcar as 

horas. É uma forma de comunicação da igreja católica com os fiéis. Os atabaques, por sua vez, 

comunicam-se com os orixás e com as entidades espirituais, dão os ritmos dos trabalhos e fazem 

a festa. 

Na letra do ponto citado, o sino anuncia o término de um dia e o início de outro. A meia-

noite é vista como um horário de grande carga energética entre os adeptos das religiões afro-

brasileiras. É o momento propício para a realização de alguns rituais das religiões, que 

envolvem principalmente os exus, procurados para resolver problemas amorosos, falta de 

emprego e também, em alguns casos, para curar doenças espirituais e carnais. 

Seu Tranca Rua, entidade enunciada no ponto, que corre gira9 quando o sino da 

igrejinha anuncia a virada de um dia para o outro, é bem avisado, se tratando de São João del-

Rei. Afinal, essa cidade, escolhida para realização desta pesquisa, recebe o título de Cidade 

onde sinos falam. E eles falam do alto da torre das muitas igrejas. 

Ao pensar em São João del-Rei, a memória de muitos que a conhecem é levada a 

percorrer o deslumbrante centro histórico que ostenta as suas casas coloniais, de janelas e portas 

coloridas emolduradas em paredes brancas, ruas tortas, calçadas com paralelepípedos, pontes 

de pedra, enormes casarões com seus sobrados e, é claro, as exuberantes igrejas barrocas que 

parecem brotar do chão. Sabe-se, porém, que elas não brotaram.10 

                                                             
9 Corre gira: olhar espiritual das entidades, momento no qual as entidades veem os dois mundos, o espiritual e o 

material, olham para o passado, o presente e o futuro, procurando o erro. 
10 É possível afirmar que "[...] existem, na cidade, todas do século XVIII, as seguintes edificações sacras, 

destinadas ao culto religioso católico: 6 igrejas: Nossa Senhora do Rosário, Nossa Senhora do Pilar, Nossa Senhora 

do Carmo, Nossa Senhora das Mercês, São Francisco de Assis, São Gonçalo Garcia; 4 capelas: Nossa Senhora da 

Piedade, Santo Antônio, Senhor do Bonfim, Senhor do Monte; 5 passinhos: Rua da Prata, Largo do Rosário, Largo 

da Câmara, Largo da Cruz, Rua Direita. As seis igrejas, três, mais suntuosas, de irmandades brancas e três, mais 

singelas, de irmandades negras, tiveram, logicamente, uma data, sabida ou calculada, de início de construção. 

Pode-se, porém, dizer que jamais foram totalmente concluídas. Muitas vezes sofreram ampliações e remodelações, 

outras vezes deixaram de ser realizados detalhes previstos, quase sempre por minguarem às irmandades 

responsáveis os recursos financeiros necessários. Produtos do século do ouro, esses belos monumentos refletem 
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A imponência de seus templos religiosos está descrita em alguns livros dos visitantes 

europeus que pelo Brasil passaram durante o século XIX. John Luccock, que visitou o 

município em 1818, ao descrever os aspectos arquitetônicos de São João del-Rei, enfatiza o 

número das igrejas, que eram treze ao todo. Faz menção à Igreja de Nossa Senhora do Pilar: 

“existe uma que faz as vezes de metropolitana, situada junto à rua principal e construída de 

taipa; não obstante sua aparência exterior modestíssima, contém ela alguns ornamentos 

extraordinários”.11 Em sua descrição, o viajante faz referências ao interior da igreja, destacando 

a beleza dos altares e das pinturas. Ele também ressalta a beleza exterior da Igreja de São 

Francisco de Assis escrevendo: “quando terminada, essa igreja há de produzir excelente 

impressão”.12 E, em suas palavras, enfatiza que “em prol da religião, contudo, os brasileiros 

primitivos venceram grandíssimas dificuldades, melhorando o mais que podiam suas igrejas e 

delas fazendo quase que os únicos exemplares de um bom gosto arquitetônico”.13 

Por sua vez, outro viajante, Richard Burton, ao falar da cidade no ano de 1867, menciona 

o envolvimento de seus moradores na participação da vida religiosa através das procissões e 

das irmandades existentes em cada igreja. Ele também faz alusão à Igreja de São Francisco de 

Assis, como “a igreja mais famosa de São João, se não de Minas Gerais” e destaca sua 

grandiosidade arquitetônica, bem como a grandiosidade de sua irmandade, a Ordem Terceira 

de São Francisco de Assis, composta principalmente pelo que ele chama de homens da 

sociedade.14 

A formação dessa cidade mineira se iniciou no século XVIII, com um povoamento às 

margens do Rio das Mortes, liderado por Tomé Portes del-Rei, em uma região conhecida como 

Porto Real de Passagem, onde eram vendidas mercadorias para os viajantes a caminho das áreas 

mineradoras. Com o aumento da exploração aurífera, em 1704, a localidade foi denominada 

como Arraial Novo de Nossa Senhora do Pilar.  Posteriormente, em 1713, com o crescimento, 

o arraial foi elevado à Vila de São João del-Rei, tornando-se, assim, a cabeça da Comarca do 

Rio das Mortes durante os séculos XVIII e XIX.15 E, em 1838, a vila é elevada à categoria de 

                                                             
grande variedade de gostos e talentos, de estilos e modificações" (GAIO SOBRINHO, E. Sanjoanidades: um 

passeio histórico e turístico por São João del-Rei. A voz do lenheiro, São João del-Rei, 1996, p. 41). 
11 LUCCOCK, John. Notas sobre o Rio de Janeiro e partes meridionais do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1975, 

p. 302. 
12 Ibidem, p. 303. 
13 Idem. 
14 BURTON, Richard. Viagem do Rio de Janeiro a Morro Velho. Belo Horizonte: Itatiaia, 1976, p. 123. 
15 GRAÇA FILHO, A. A. A princesa do oeste e o mito da decadência em Minas Gerais: São João del-Rei (1831-

1888). São Paulo: Annablume, 2002. 
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cidade. Esse fenômeno de crescimento constante é explicado em função do poder político e 

econômico concentrado na região.16 

A economia da cidade era voltada para o comércio, produção agropastoril e exploração 

aurífera. Essas atividades fizeram crescer a população, trazendo para a localidade comerciantes 

portugueses e seus familiares e também um elevado número de escravos, para trabalhar tanto 

nas áreas de mineração como nas fazendas com produção agrícola. Assim, “o desempenho 

funcional dessas fazendas fez com que sucedesse na região o chamado ‘enigma mineiro’ da 

permanência em Minas Gerais do maior plantel de escravos do país”, isso no pós-crise da 

mineração17. Tal realidade se evidencia com base em um levantamento da população de cativos 

na Capitania de Minas Gerais, feito a partir do Arquivo Histórico Ultramarino, no qual consta 

o número de 181.882 negros escravizados, sendo que 46,77% eram do Rio das Mortes, ou seja, 

84.995 escravos viviam na comarca no início do século XIX. Quer dizer que o Rio das Mortes, 

cuja principal cidade era São João del-Rei, concentrava quase a metade dos cativos da 

Capitania.18 

Esses aspectos são fundamentais para compreender a presença de identidades e culturas 

negras encontradas na cidade no tempo atual, pois temos que considerar as relações sociais 

estabelecidas ao longo da história, uma vez que tais identidades não são congeladas. Elas estão 

em constante recriação, são marcadas por continuidades e rupturas, não se trata de algo a ser 

encontrado e preservado como um objeto. O exercício de pensar seu movimento pode nos 

apontar os caminhos que percorre a construção da memória. 

São João del-Rei é conhecida por suas tradições religiosas e pela preservação dos rituais 

católicos como a semana santa, as procissões e as músicas sacras. Essas cerimônias estão 

entrelaçadas ao cotidiano da população são-joanense e compõem a memória oficial do 

município. Tais tradições encontradas na cidade diferenciam-se das práticas do catolicismo em 

outros lugares do Brasil porque há cerimônias não tão habituais.19 É esse o caso das rasuras, 

que ocorrem no quarto domingo da quaresma e consistem em pequenas procissões em volta das 

igrejas de Nossa Senhora do Carmo e de São Francisco de Assis. Também é esse o caso das 

procissões de encomendações das almas, as quais se iniciam à meia noite, percorrendo os 

                                                             
16 BRÜGGER, S. M. J. Minas patriarcal: família e sociedade. São Paulo: Annablume, 2007. 
17 SILVA, D. B. D. Brasil e Portugal no comércio atlântico de escravos: um balanço histórico e estatísticas. In: 

GUEDES, R. África Brasileira e Portuguesa: século XVI-XIX. Rio de Janeiro: Mauad X, 2013. p. 19. 
18 STUMPF, R. G. Minas contada em números: a capitania de Minas Gerais e as fontes demográficas (1776-1821). 

Revista Brasileira de Estudos de População, v. 34, n. 3, p. 529-548, 2017. 
19 CAMPOS, A. Aspectos da Semana Santa Através do Estudo das Irmandades do Santíssimo Sacramento: cultura 

artísticas e solenidades (Minas Gerais XVIII ao XIX). In: COLÓQUIO CBHA. XXIV. 2004, Belo Horizonte. Belo 

Horizonte: UFMG, 2004. p. 1-14. 
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cemitérios, cruzeiros, encruzilhadas e as portas das igrejas. Outra cerimônia específica é o 

Ofício de Trevas, missa ritual proferida em latim e com cantos gregorianos, acompanhada pelas 

orquestras mais antigas da cidade. O Ofício é prenhe de simbolismo e atrai muitos moradores e 

visitantes para o interior da Catedral Basílica de Nossa Senhora do Pilar, ocorre na quarta-feira 

da semana santa. 

A manutenção e recriação dessas tradições é obra principalmente das irmandades 

presentes na cidade: 

A presença viva de inúmeras irmandades e das duas ordens terceiras, ativas na 

reciclagem de seus quadros e na contratação do serviço religioso, é outro traço típico 

da cidade, que, não obstante a modernização da economia, do casario e dos costumes, 

faz questão de cuidar de suas tradições religiosas. São João permaneceu mais alheia à 

catequese moderna, conseguindo a convivência positiva entre o novo e o tradicional, 

diferentemente de Mariana e Diamantina, dominadas na década de 90 por uma visão 

mais pragmática em relação ao catolicismo, com forte deslocamento para o social.20 

Nesse sentido, a história que é difundida pela memória oficial da cidade sobre sua 

formação é carregada de memórias e ignora muitas vezes as vozes daqueles que parecem estar 

às margens. No entanto, a cidade não pode negar a importância da influência negra em sua 

história e costumes. Ela é encontrada até mesmo na linguagem dos sinos católicos, tal como é 

possível verificar em recentes estudos realizados segundo os quais “a ampla identificação do 

paradigma do tresillo[21] nas análises, assim como de outros elementos típicos da musicalidade 

africana, associados ao contexto, sugere uma forte influência do negro no desenvolvimento da 

linguagem dos sinos de São João del-Rei” (grifo dos autores).22 

Essa presença da cultura negra deve ser considerada ao pensar o desenvolvimento 

urbano de São João del-Rei e isso torna complexas as marcas encontradas como delimitação 

histórica do centro da cidade: 

O centro histórico de São João del-Rei guarda hoje as formas em que a cidade foi 

concebida, representada, assim como, o registro de práticas sociais cotidianas que 

marcaram a racionalização do seu espaço. Neste espaço construído, lugar onde a vida 

acontecia integrada à economia, à política, à cultura, às normas e regulamentações 

institucionais havia uma centralidade, uma unidade, a partir da qual as diferenciações 

                                                             
20 Ibidem, p. 11. 
21 O tresillo, também conhecido ritmo de habanera e síncope característica, é, segundo Sandroni (2002), muito 

encontrado em músicas dançantes sul-americanas e centro-americanas, em especial na música negra. Baseado em 

observações etnográficas, o autor propõe a interpretação de que “[...] o ‘ritmo de habanera’ surgiu de maneira 
independente em diferentes pontos da América Latina devido a um fenômeno de síncrese [...] que teria ocorrido 

em larga escala sempre que o tresillo africano soava junto com o 2/4 espanhol e português. [...] um bom símbolo 

da significação que desde o século passado se tem atribuído ao ritmo em questão. O fato de que este apareça como 

resultante objetiva da superposição de uma fórmula rítmica afro-brasileira à transformação desta por europeus, 

resume muito bem tal significação, que é a de ‘crioulidade’, no sentido em que os franceses dizem ‘créolité’ para 

se referir ao produto americano do encontro entre europeus e africanos” (SANDRONI, C. O paradigma do tesillo. 

Revista Opus, v. 8, p. 102-113, 2002, p. 110). 
22 VIEIRA, Y. H.; CARDOSO FILHO, M. E. Influência africana na linguagem dos sinos em São João del-Rei. In: 

REUNIÃO ANUAL DA SBPC. 70. 2018, Maceió. Anais. Maceió: UFAL, 2018, p. 4. 
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espaciais da cidade iam se tornando desigualdades com a constituição de uma divisão 

social e territorial do trabalho intra e interurbana, nos séculos seguintes.23 

No que diz respeito a essa divisão, é importante notar que a delimitação não é absoluta 

e estanque, tal como testemunha a presença de ritmos negros na linguagem dos sinos. Não 

podemos negar a permanência da cultura negra também no centro da cidade. Nesse sentido, 

cabe mencionar os registros da formação de uma irmandade religiosa negra que culminou na 

construção da Igreja de Nossa Senhora do Rosário dos Homens Pretos, aliás a mais antiga da 

cidade. Também é representativo disso a formação de associações nas quais homens e mulheres 

negras poderiam se reunir e recriar suas memórias e identidades desconstruídas pela diáspora. 

Ressalta-se a importância do processo da recriação dessas identidades em São João del-

Rei, principalmente no cuidado com relação aos antepassados e às heranças culturais africanas, 

pois: 

Na medida em que os grupos étnicos procuravam organizar-se recuperando parte desta 

memória das linhagens africanas, havia todo um sentido para os benguelas estarem 

atentos ao culto de seus mortos. Deste modo, traziam para a sua congregação esta 

preocupação que, ao mesmo tempo, invocava para o grupo proteção de seus ancestrais 

e contribuía de forma decisiva para sedimentar as solidariedades entre eles, 

fortalecendo ainda mais o processo de construção de uma identidade cultural.24 

A importância de preservar os cultos aos antepassados ainda se encontra presente no 

cotidiano da cidade através das reelaborações formadas por diversas memórias e que, como já 

foi mencionado, estão em constante transformação. Essas identidades podem ser vistas em 

variadas manifestações culturais, como os ternos de Congado. Eles se encontram sempre 

presentes nas festividades católicas do Divino no bairro Matosinhos, nas festas de Nossa 

Senhora do Rosário no bairro São Dimas e no bairro São Geraldo. A questão da identidade 

negra é explícita nesses grupos e se faz a partir de uma narrativa própria que lhes dá sentido: 

Nos estudos dos festejos do Rosário, foi evidenciado um dado em campo a ser 

perseguido “o estar no rosário”, esta noção era formulada pelos interlocutores 

relacionando vários agentes que iríamos “encontrar durante a festa”, sejam eles santos, 

entidades, ternos de congado, ancestrais mortos, dentro outros.25 

Os trânsitos dessas identidades congadeiras em São João del-Rei também são objeto de 

outros trabalhos.26 Esse interesse voltado ao Congado nos revela a constante transformação 

                                                             
23 SANTOS, B. H.; AGUIAR, L. M. B. A expansão do território urbano e São João del-Rei/MG: a 

criação/destruição de geografias da esperança. Revista OKARA: Geografia em debate, João Pessoa, v. 10, n. 1, 

2016, p. 65-66. 
24 BRÜGGER, S.; OLIVEIRA, A. Os Benguelas de São João del-Rei: tráfico atlântico, religiosidade e identidades 

étnicas (séculos XVIII e XIX). Tempo, Rio de Janeiro, v. 13, n. 26, 2009, p. 197. 
25 SILVA, D. A. O ritual da Congada e o “estar no rosário”: um estudo acerca das festas e das mediações em 

São João del-Rei. 2009. Dissertação (Mestrado em Ciências Sociais) – Instituto de Ciências Humanas, 

Universidade Federal e Juiz de Fora, Juiz de Fora, p. 21. 
26 É o caso dos historiadores Samuel P. A. Júnior e Simone Assis. As pesquisas de ambos também vinculam-se ao 

Programa de Pós-graduação da Universidade Federal de São João del-Rei (UFSJ) sob orientação da Profa. Dra. 

Silvia Maria Jardim Brügger. A dissertação de Simone Assis encontra-se em desenvolvimento. O trabalho de 

Samuel Avelar pode ser conferido para maior detalhamento: JÚNIOR, S. P. A. Beira mar ô, a Congada é coisa de 
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dessa identidade. A presença dessa manifestação religiosa e cultural também é identificada nos 

diversos terreiros da cidade como no caso de congadeiros, que também fazem parte de famílias 

de terreiro e de alguns cantos entoados por grupos de Congado ouvidos nas giras dos terreiros. 

 

1.2 A voz dos atabaques 

 

A formação dos terreiros é marcada principalmente pela reelaboração da cultura afro-

brasileira, em uma tentativa de recriar seus cultos religiosos de origem nos tempos da 

escravidão. Entretanto, a reconstrução dessa identidade foi forjada em outros moldes: 

No Brasil, essa estrutura religiosa não pôde se repetir. [...] a escravidão separou 
famílias e etnias trazendo escravos de lugares diferentes, com cultos e conhecimentos 

diferentes em relação aos segredos rituais de sua religião. Somando a isso, o extremo 

rigor da perseguição aos cultos africanos no Brasil não permitiu que os templos 

pudessem se multiplicar ao ponto de se dedicar ao culto exclusivo de apenas um 

orixá.27 

Consequentemente, os negros escravizados reuniram diversas entidades de diferentes 

povos em apenas um lugar, ou seja, festas que eram realizadas separadamente para cada 

divindade em suas determinadas linhagens, passaram a ser feitas no mesmo espaço dos outros 

deuses. Como por exemplo, Xangô, deus do trovão, cultuado em Oyó, passava a ter os seus 

festejos no mesmo lugar de Oxóssi, deus da caça e da agricultura, cultuado em Ketu.28 

O termo mais frequente usado para dizer das religiões afro-brasileiras até o século 

XVIII, era calundu. As práticas abarcadas por esse termo consistiam em rituais que envolviam 

cantos aos sons dos tambores para bendizer seus deuses, propiciar transes místicos e incorporar 

de espíritos, para curar doenças e dar proteção. Essas cerimônias eram organizadas nas casas 

dos adeptos, pois não havia templos ou espaços específicos para a realização dos cultos, mesmo 

assim, havia um calendário a ser seguido, nos mostrando que esta manifestação não era apenas 

culto um familiar, mas contava com a participação de público diverso.29 

Com o desenvolvimento das cidades e o aumento da população de negros libertos, 

mulatos e escravos de ganho nos perímetros urbanos, os cultos afro-brasileiros foram crescendo 

e se espalhando pelas casas e cortiços, onde se guardavam pequenos altares e recipientes que 

continham ervas, pedras e outros elementos místicos que faziam referências aos deuses. 

                                                             
Preto Velho – arte, memória e consciência histórica: a Festa do Rosário na comunidade São Dimas (São João del-

Rei-MG). 2019. Dissertação (Mestrado em História) – Departamento de Ciências Sociais, Universidade Federal 

de São João del-Rei, São João del-Rei. 
27 SILVA, V. G. Candomblé e Umbanda: caminhos da devoção brasileira. 5. ed. São Paulo: Selo Negro, 2005, p. 

62. 
28 PRANDI, R. Mitologia dos Orixás. São Paulo: Companhia das Letras, 2001. 
29 SILVA, V. G., op. cit. 
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O uso do mesmo espaço para a moradia dos negros e para o culto dos seus deuses foi 

uma característica dos primeiros templos das religiões afro-brasileiras e que 

possibilitou a existência dos calundus sob a adversidade do regime da escravidão.30 

Muitas das características ritualísticas do calundu, ainda são encontradas em diversos 

terreiros das religiões afro-brasileiras, sobretudo os de Candomblé e Umbanda. Nessas 

religiões, as estruturas também são complexas e são marcadas por símbolos, ritos e segredos 

tendo como figura central os seus sacerdotes. Os sacerdotes são peças fundamentais para a 

realização dos ritos, pois são eles que fazem contato com os deuses, conduzem os sacrifícios e 

preparam seus filhos para a incorporação dos espíritos de seus antepassados ou para serem 

possuídos pelos seus orixás, inkices e voduns. 

As mães e pais de santo se encontram no topo do sistema hierárquico dessas religiões e 

suas memórias estão entrelaçadas com os mundos humano e espiritual, uma vez que, neste 

universo, um não existe sem o outro. Há uma dinâmica entre esses dois mundos, que é marcada 

pela alegria e pela dor, pelos ensinamentos e aprendizagens e, principalmente, pela resistência. 

A formação de uma estrutura familiar é necessária uma vez que a escravização na África 

rompeu com os laços lá estruturados. Na América esses laços foram recriados. As estruturas 

familiares foram remodeladas no solo brasileiro.31 Nesse sentido a noção de representação 

social compreendida como a “representação que cada grupo dá de si mesmo, logo a sua 

capacidade de fazer reconhecer sua existência a partir de uma demonstração de unidade”32, 

permite acentuar a importância dessa estrutura familiar por sua unidade característica. Essa 

noção também é cara na medida em que permite pensar o papel fundamental das mães e pais 

de santo dentro dos terreiros, no sentido de que ocupam uma posição especial no processo de 

garantir a preservação da memória e perpetuar as tradições e a história dessas culturas. Desse 

modo, asseguraram sobrevivência no transcorrer do tempo, pois, todo o universo religioso e 

cultural que envolve esses grupos conta uma história que é mantida pela representação 

reavivada pela memória individual e coletiva. 

O xirê faz parte desse universo religioso. Ele é uma dança circular em sentido anti-

horário para invocar os orixás, principalmente nos terreiros de Candomblé. As músicas que dão 

o ritmo a essa dança, ou melhor, os orikis, são canções entoadas para os deuses em língua iorubá 

que revelam aos adeptos das religiões, os feitos e as forças ancestrais. É através dessas canções 

que o filho-de-santo tem um dos seus primeiros contatos com a memória que guarda a história 

dos deuses africanos. Por sua vez, nas giras de Umbanda, são proferidos pontos-cantados; os 

                                                             
30 Ibidem, p. 48. 
31 KARASCH, M. A vida dos escravos no Rio de Janeiro (1808-1850). São Paulo, Cia das Letras, 2000. 
32 CHARTIER, R. op. cit., p. 138. 
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quais preparam a chegada das entidades espirituais para incorporar nos médiuns e também são 

utilizados para dar ritmo aos trabalhos. Também nessas canções é possível encontrar elementos 

que carregam as histórias, seja de uma entidade específica que está sendo evocada, seja do tipo 

de entidade a que se dirige o chamamento, por exemplo, dos pretos-velhos ou dos caboclos. 

Nas formas de encantar próprias às culturas africanas, a fala, nas canções rituais, é a 

materialização da cadência. Por meio dos movimentos dos cantos e das danças, a fala gera 

forças energéticas que se comunicam com os espíritos e os deuses africanos.33 Esse ensinamento 

é passado entre gerações dentro dos terreiros afro-brasileiros, onde as mães e pais de santo são 

as peças fundamentais para explicar os significados dessas canções e dos mitos a elas 

subjacentes. 

Contudo, a oralidade não se limita apenas a explicar os mitos, ela está presente no 

cotidiano dos terreiros. É através da fala que essas religiões resistiram aos duros anos da 

escravidão e ainda sobreviveram à repressão política e religiosa dos séculos passados e que, 

neste século, assume a forma de uma violenta perseguição religiosa no Brasil. 

Para os grupos religiosos identificados com a matriz africana, a palavra legitima a sua 

existência de uma maneira diferente de religiões que têm como cânone livros ou manuscritos 

sagrados, como são os casos do catolicismo e do judaísmo. A própria fala seria, quanto aos 

grupos em questão, um dom concedido por forças divinas: “a palavra falada é considerada uma 

importante fonte de axé (força vital) e veículo do poder sagrado. Falar é um ato mágico que 

impregna por contaminação simbólica o sujeito da fala e o seu ouvinte”.34 

Nessa perspectiva, e para essas tradições, a oralidade é ao mesmo tempo religião e 

conhecimento, medicina, iniciação à arte, divertimento e história35. Pode-se dizer que ela se 

torna medicina por que os adeptos necessitam conhecer as folhas que curam e aquelas que 

devem ser entregues aos orixás – kó si ewé, kó sí òrìsà, sem folha não há orixá, declara o oriki.36 

A oralidade é, ainda, iniciação à arte, pois é por meio dela que os ogãs aprenderão a tocar os 

atabaques, as ekedis a dançar com os orixás e as iyabassé a fazer comida para os santos. As 

últimas devem conhecer tanto as frutas e os animais que saciam a fome dos terreiros quanto os 

alimentos a serem entregues aos deuses. A fala é também divertimento. Quando é jogo e rima 

                                                             
33 HAMPATÉ BÂ, A. op. cit. 
34 SILVA, V. G. O antropólogo e a sua magia. São Paulo: Ática, 2015, p. 44. 
35 HAMPATÉ BÂ, A. op. cit. 
36 Orikis são sentenças sucintas, proferidas e cantadas em idiomas africanos, como o iorubá, dedicadas aos orixás. 

São presentes em especial no Candomblé. 
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e é a demanda37 que deve ser rebatida. Por fim, a palavra falada é história, ela guarda a memória 

no decorrer do tempo. Ela nos diz do passado e nos mostra as nuances do presente. 

Assim, as memórias das mães e pais de santo guardam a história e a memória de sua 

comunidade e de seus ancestrais. Elas se baseiam nas lembranças de outros. É como se “[...] 

uma mesma experiência fosse recomeçada, não apenas pela mesma pessoa, mas por muitas”38. 

É comum encontrar nos grupos religiosos afro-brasileiros uma concepção de hieraquia 

através do tempo. Isso se alinha ao sentido das experiências que se acumulam durante a 

caminhada dentro das religiões afro-brasileiras. Assim, aqueles que tem mais experiência e mais 

conhecimento sobre os segredos do sagrado, estão aptos para ocupar cargos mais elevados 

dentro dos terreiros. No caso do Candomblé, as ialorixás e os babalorixás ocupam o topo dessa 

pirâmide, e os abiãs, pessoas que estão no início de sua vida religiosa, compõem a base. Algo 

similar a essa pirâmide pode ser encontrado nos terreiros de Umbanda, onde as mães e pais de 

santo são o centro e os cambones estariam começando a aprender os segredos da religião. Essa 

roda se move quando um filho constitui o seu próprio terreiro, construindo outro galho parental, 

ou quando substitui o chefe após a sua morte. 

Nesse sentido, as memórias que envolvem a vida das mães e pais de santos estão 

vinculadas às memórias de outras pessoas que passaram e ainda passam por esse mesmo 

percurso dentro dessas religiões. Coadunando à ideia de que “[...] as representações das coisas 

evocadas pela memória individual não é mais do que uma forma de tomarmos consciência da 

representação coletiva relacionada às mesmas coisas”.39 É dessa perspectiva da memória 

coletiva que as histórias das mães e dos pais de santo são importantes para que possamos 

compreender a própria trajetória da religião. 

A hereditariedade dessas marcas da memória também pode ser encontrada nos terreiros 

existentes em São João del-Rei, representantes que são da diversidade religiosa afro-brasileira 

presente na cidade uma vez que há terreiros de Candomblé, Umbanda, Umbanda Omolocô e 

Quimbanda. 

A palavra candomblé, tem origem banto, do Kimbundo, e seria a junção da expressão 

kandombe-Mble, e significa “pequena casa para a iniciação dos negros”.40 Nessa religião, os 

deuses africanos, orixás, voduns, inkices são cultuados conforme estabelece o rito das nações 

que regem a casa, seja ela “Nagô, Keto, Efon, Ijexá, Nagô-Vodum, Jeje, Angola, Congo, 

                                                             
37 Nesse caso, a prática entre as pessoas de jogar feitiços umas nas outras. 
38 HALBAWACHS, M. op. cit., p. 28. 
39 HALBAWACHS, M. op. cit., p. 61. 
40 VERGER, P. F. Orixás. São Paulo: Corrupio, 1981, p. 78. 
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Caboclo”, assim cada divindade receberá seus tributos conforme manda a ritualística da 

nação.41 Se, por exemplo, o culto ou festa, em uma casa cujo a nação for Nagô, Keto, Angola, 

for para Oxaguiã, orixá da guerra e invenção, o predomínio nas vestimentas dos adeptos e 

convidados será da cor branca, pois o orixá em questão se veste de branco, e o alimento 

oferecido será inhame pilado. Todavia, cada terreiro seguirá uma ritualística conforme a sua 

nação recriada no Brasil. 

Capone (2018), faz suas ressalvas sobre o conceito de nação na fomação dos terreiros, 

uma vez que o processo da ecravização do negro impôs um novo significado na formação dos 

grupos etnicos, assim o conceito de nação teria uma construção mais ampla e politica. Nesse 

sentido, o candonblé é a refomulação dos cultos aos deuses africanos na nova terra, resultando 

assim, o nascimento desta nova religião. 

No que concerne à Umbanda, trata-se de um culto e religião brasileira. Ela tem sua 

marca de fundação no início do século XX, quando grupos de kardecistas de diversas partes do 

país, principalmente de São Paulo, Rio de Janeiro e Rio Grande do Sul começaram a incorporar 

rituais das religiões afro-brasileiras a práticas católicas e kardecistas. Entretanto, as práticas 

referentes ao culto poderiam ser vistas também nos ritos da cabula, cujo sacerdote é chamado 

de embanda, herança essa possivelmente associada ao nome da religião e aos elementos 

litúrgicos.42 O surgimento da Umbanda é marcado também pelo grande crescimento urbano e 

industrial, principalmente nos maiores centros brasileiros, onde os cultos como a macumba – 

prática de feitiçaria feita nas periferias das grandes cidades – era vista como uma expressão 

marginal majoritariamente negra.43 

É possível identificar na Umbanda heranças culturais centro africanas, uma vez que a 

religião se baseia em práticas de cura que estão abertas a “novos rituais, símbolos, crenças e 

mitos”44. Nesse sentido, a incorporação de novos hábitos religiosos encontrados no Brasil, 

como o catolicismo, não obrigou que os negros e negras centro-africanos escravizados 

abandonassem seus costumes religiosos. 

Portanto, eles não tinham que abandonar a sua religião quando escolhiam venerar a 

imagem de um santo católico. Como na África, simplesmente adotavam a estátua 

como um símbolo novo. É essa flexibilidade, em comparação com a tradição 
conservadora ioruba, que caracterizava as religiões centro-africanas no passado e que 

ainda predomina na umbanda moderna.45 

                                                             
41 SILVA, V. G., op. cit. 
42 Idem. 
43 NEGRÃO, L. N. Umbanda: entre a cruz e a encruzilhada. Tempo Social, v. 5, n. 1-2, p.113-122, 1993. 
44 KARASCH, M. op. cit., p. 355. 
45 Idem. 
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Consequentemente, a Umbanda se espalhou pelo Brasil, provavelmente, conforme 

permitem indicar as referências mencionadas, devido a sua diversidade cultural e religiosa, que 

permite a inclusão de novos ritos e símbolos. Enseja-se, assim, o surgimento de religiões 

diferenciadas, como a Umbanda Omolocô, culto também praticado em São João del-Rei. 

A definição mais conhecida do Omolocô é a de que ele seria uma religião originada na 

região centro-africana, pois sua descendência é do povo de Kioko, localizado em Lunda, no 

leste angolano.46 A prática da Umbanda Omolocô foi difundida no Brasil na primeira metade 

do século XX, por Tancredo da Silva Pinto, pai de santo e um dos fundadores da Confederação 

Espírita Umbandista do Brasil, em “[...] uma reação ‘reafricanizante’ à chamada ‘umbanda 

branca’, expandida a partir do Primeiro Congresso de Espiritismo de Umbanda, realizado no 

Rio de Janeiro em 1941”.47   

A formação do Omolocô, defendida por Tata Tancredo, era de uma religião que se 

aproximava mais dos candomblés angola, que contém em sua ritualística o sacrifício de animais 

e o uso dos atabaques. Além das possessões das almas dos antepassados, o Omolocô adotaria 

também o culto aos orixás a partir dos transes místicos e a construção de ambientes específicos 

para os deuses, algo que o aproxima mais do Candomblé do que da Umbanda tradicional. A 

partir dessa tentativa de africanizar a Umbanda, encontram-se, no culto da Umbanda Omolocô, 

tanto as giras de caboclos e pretos-velhos, nas quais são entoados pontos cantados em 

português, como também estão presentes no culto os xirês, com cantos em iorubá e angola, 

proferidos para chamar os orixás, vunduns e inkices. 

A Quimbanda, por sua vez, é um braço da Umbanda, e é vista como prática de magia 

negra, pois se afasta das práticas umbandistas fundamentadas nos princípios da caridade e da 

salvação.48 A influência da Quimbanda vem das regiões dos cabindas, angolas, moçambiques, 

congos e benguelas. Essas práticas de feitiçaria são compreendidas como formas de proteger, 

prejudicar ou favorecer determinadas pessoas e seus rituais envolvem entidades como exus e 

pomba-giras: 

Exus e Pombagiras diversos “baixam”, dançam, fumam charutos ou cigarrilhas, 

bebem aguardente (marafo), dizem gentilezas ou palavrões aos assistentes e dão 

consultas sobre saúde ou problemas pessoais (...) A Quimbanda cultua muito Omolu, 
orixá ligado à terra e à morte, considerando-o “Rei do Cemitério” (...) Os despachos 

são colocados em encruzilhadas em cruz (macho) ou em T (fêmea), com velas, flores 

e fitas vermelhas, pipocas, milho etc. e animais de duas ou quatro patas, de penas ou 

                                                             
46 BAHIA, J.; NOGUEIRA, F. Tem Angola na Umbanda? os usos da África pela Umbanda Omolocô. Revista 

Transversos, n. 13, p. 53-78, 2018. 
47 LOPES, N. Bantos, malês e identidade negra. 3. ed. Belo Horizonte: Autêntica Editora, 2011, p. 497. 

 
48 CACCIATORE, O. G. Dicionário de cultos afro-brasileiros. Rio de Janeiro: Forense, 1988. 
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pelos pretos ou vermelhos, em alguidares de barro, não sendo, porém, negativos todos 

os despachos de rua.49 

As representações dos exus e pomba-giras contrapõem-se “a ordem umbandista que 

reflete a ordem da sociedade brasileira”.50 Nesse sentido, a Quimbanda é a voz aos 

marginalizados, a resistência dos oprimidos, mas, na realidade, a simbiose entre a Umbanda e 

a Quimbanda se mantém através de seus rituais. 

Tendo em vista essa breve apresentação das características de alguns dos diferentes 

cultos afro-brasileiros, é possível passar à descrição dos terreiros encontrados na cidade mineira 

escolhida como campo de pesquisa e à discussão de suas particularidades. Foram encontrados 

vinte e um terreiros distribuídos pelo território de São João del-Rei, em sua grande maioria eles 

estão localizados nas regiões periféricas da cidade. Dentre esses terreiros, foram escolhidos para 

compor esta pesquisa aqueles cuja configuração forma uma família de santo, ou seja, com mães 

ou pais de santo e seus respectivos filhos. Há outras casas cujos sacerdotes afirmam como 

terreiros, mas que são constituídas apenas por seus zeladores, sem a presença de filhos e, 

portanto, sem formação de uma família. É importante pontuar que essa escolha justifica-se tão 

somente em função do recorte assumido por este estudo, tendo em vista a questão do enfoque 

em vínculos de tipo familiar em terreiros e suas implicações para a memória e para a identidade, 

como foi discutido anteriormente. Aqueles cuja configuração apresenta-se como uma família 

de santo nos moldes mencionados totalizaram treze terreiros. No Quadro 1, a seguir, eles estão 

relacionados com seus respectivos nomes, os nomes dos responsáveis espirituais (mães ou pais 

de santo, zeladoras ou zeladores), e com a indicação de seu segmento tal como os próprios 

dirigentes o identificam (Umbanda, Umbanda Omolocô, Quimbanda ou Candomblé). 

 

 

 

 

  

                                                             
49 Ibidem, p. 166. 
50 CAPONE, S. op. cit., p. 101. 
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Quadro 1 – Relação dos terreiros segundo nome do responsável, região onde se localizam e segmento 

religioso 

 

Nome do 

terreiro 

Mãe/Pai de 

Santo 

Zelador(a)* 

Região 

(Bairro) 

 

Segmento 

 

Umbanda 
Umbanda 

Omolocô 
Quimbanda Candomblé 

Ilê Axé Omolocô 

Ti Oxóssi 

Ogbani 

Cláudio 
Senhor dos 

Montes 
 X   

Centro de 

Umbanda Luz 

Divina 

Pai Juca de 

Xangô 
Tijuco   X  

Centro Espírita 

Abaçá de 
Obaluaê 

Pai Rafael 

Tijuco 

(Águas 
Férreas) 

  X  

Tenda Espírita 

Pai Oxalá 
Elson Colônia   X  

Terreiro da 

Pomba Gira 

Rainha das Sete 

Encruzilhadas 

Mãe Vera 

Senhor dos 

Montes 

(Bela Vista) 

  X  

Tenda Espírita 

Caboclo Rodazil 
Mãe Ivonete 

Tijuco 

(Águas 

Férreas) 

X    

Choupana de 

Pais Elias e 

Chico Baiano 

** 

Tijuco 

(Águas 

Férreas) 

X    

Centro Espírita 

Pai Benedito 

D’Angola 

Pai Isaias 
Tijuco 

 
X    

Cabana do Pai 
João 

Pai Sergio 
Matosinhos 
(Lombão) 

X    

Centro de 

Umbanda 
Pai Serginho 

Senhor dos 

Montes 
X  X  

Ilê Axé Omin Inã 

Opará Oju 

Aganju 

Babalorixá 

Binha de 

Oxum 

Tijuco    X 

Associação Afro-

Brasileira Casa 

do Tesouro 

(Egbe Ilê 

Omidewa Asé 

Igbolayo) 

Ialorixá Celina 

de Oxum 

Tijuco 

(Guarda-Mor) 
   X 

Ilê Asè Omin 

Insaba Dilé 

Babalorixá 

Edmar 

Alto das 

Mercês 
   X 

* Foram respeitadas as formas de tratamento preferidas pelos próprios sacerdotes. 

** A direção da Choupana de Pai Elias e Chico Baiano não se organiza com um responsável, e sim um grupo. 

Fonte: elaborado pelo autor, 2020. 
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Os dados dispostos no quadro permitem indicar que a maioria dos terreiros são de 

Umbanda (cinco) e Quimbanda (cinco), sendo que um deles se identifica na Umbanda e na 

Quimbanda. São três os terreiros de Candomblé e há um terreiro de Umbanda Omolocô dentre 

os locais de culto afro-brasileiro considerados nesta pesquisa. Cabe observar a expressiva 

concentração de terreiros em diferentes regiões do bairro do Tijuco 53,8%, ou seja, sete entre 

treze, estão localizados no bairro. Dos outros, 23,1% (três) estão fixados na região do Senhor 

dos Montes, (um) está localizado no Matozinhos, (um) está localizado na Colônia e (um) está 

localizado no Alto das Mercês. O quadro também permite observar a proporção de lideranças 

espirituais do sexo feminino e do sexo masculino nos terreiros são-joanenses: 69,0% (nove) dos 

terreiros são dirigidos por homens e 23,1% (três) são dirigidos por mulheres.51 

 

1.3 No rastro da voz dos atabaques 

 

Em função do crivo adotado serão tratados os treze terreiros selecionados. Tendo em 

vista a importância do processo de encontro do pesquisador com esses locais, apresenta-se, 

nesta subseção do texto, o trajeto percorrido para chegar a cada um deles. O objetivo é informar 

essa experiência e as nuances particulares que marcam os percursos necessários para chegar até 

os terreiros, aspectos que apenas um mapa não teria condições de mostrar. 

Foram muitas as caminhadas para chegar aos terreiros, e outra São João del-Rei foi 

conhecida, distante do barroco e histórico centro da cidade, com casarões e igrejas imponentes. 

Agora são caminhos e estradas de terra, ribanceiras e matagais. Às vezes não se ouve os sons 

dos sinos, mas o cacarejar da galinha, o balir do bode e o canto de sabiá. Outras vezes, não 

havia essa distância que se mede em quilômetros, mas alguma distância continuava a existir, a 

ponto de se surpreender ao descobrir o quão perto eles estavam. A seguir os percursos são 

apresentados. Optou-se, nesse relato, por agrupá-los conforme a região na qual estão 

localizados, situando-a socialmente no território da cidade. 

1.3.1 Tijuco: sete terreiros 

 

A cidade de São João del-Rei é formada oficialmente por sete regiões definidas pela Lei 

Orgânica do Município. Esta lei estabelece a divisão administrativa da cidade nesse total de 

                                                             
51 Neste caso, a proporção não atinge o total de 100% em função de que a Choupana de Pai Elias e Chico Baiano 

tem uma gestão compartilhada e, portanto, não pode ser considerada segundo o critério em discussão. 
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bairros segundo o critério de que cada um contenha mais de dez mil habitantes.52  Um deles é 

o Tijuco. Cortado pelo Rio Lenheiros e seus afluentes, o Tijuco é um dos mais antigos bairros 

e é considerado uma das zonas periféricas da cidade. Estima-se que sua população seja de 

15.699 habitantes.53 As casas encontradas no bairro são majoritariamente construções simples, 

autoconstruções, via de regra ligadas imediatamente uma às outras, principalmente no início da 

localidade, próximo ao centro histórico da cidade e, portanto, a parte mais antiga do território. 

Situada no centro do bairro fica a Igreja de São José Operário, padroeiro local. Nas ocasiões de 

suas festas, ocorrem missas e procissões pelas ruas e os moradores se preocupam em enfeitar e 

embelezar as casas para a passagem do santo. No bairro há dois cemitérios: o Cemitério da 

Irmandade de Nossa Senhora do Rosário, mais próximo do centro histórico, e o Cemitério 

Municipal São José Operário, localizado na região central do bairro. Além disso, o bairro é 

subdividido em áreas, dentre elas as Águas Férreas, onde três do conjunto de sete terreiros 

situados no Tijuco se encontram. 

Diferentemente da porção central do bairro, a região das Águas Férreas é mais pacata e 

silenciosa. Nesta não há presença de grande comércio, e sim de um boteco que faz a vez de 

mercearia e farmácia. Para chegar a essa região é necessário caminhar pela Avenida General 

Osório, uma das principais vias do Tijuco. Nela estão localizados grandes supermercados, 

padarias, um dos restaurantes populares da cidade, um abrigo para moradores em situação de 

rua. Nota-se, com isso, que o próprio Tijuco não é homogêneo, do ponto de vista de sua 

caracterização urbana e sociocultural. 

A Avenida General Osório, que faz a ligação entre o centro histórico e o Tijuco, é 

cortada por um dos afluentes do Rio Lenheiros, poluído pelo esgoto das casas nele depositado. 

Sob esse trecho há uma ponte. Antes dela, à direita, está a Rua Luís Campos Nogueira e ao 

final, também à direita, encontra-se a Rua Santo Antônio. Caminhando por esta rua e dobrando 

a segunda esquina à esquerda está Rua das Gameleiras que leva a uma pracinha, na qual há uma 

construção imitando uma gruta de pedra e que abriga a imagem de Nossa Senhora Aparecida. 

Do lado direito da praça, grandes gameleiras fazem sombra. Descendo a rua do lado esquerdo 

desta praça avista-se uma casa pintada da cor salmão com duas janelas e uma porta voltadas 

para rua. 

                                                             
52 Vale ressaltar que, embora a Lei Orgânica estabeleça tal critério para os bairros e distritos, há alguns deles que 

não atingem essa marca como é o caso do Senhor dos Montes e da Colônia, os números de habitantes de cada um 

será apresentado na sequência do texto (SÃO JOÃO DEL-REI. Lei Orgânica do Município de São João del-Rei – 

MG. São João del-Rei. 1990). 
53 IBGE. Censo demográfico 2010: Minas Gerais – São João del-Rei. Brasília, 2010. 
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Nessa casa vive uma antiga e conhecida moradora da vizinhança, como foi possível 

constatar em suas falas e também nos relatos dos vizinhos, que indicaram a direção ao longo 

do caminho. Ao chamar por ela um de seus netos atendeu. Ele, no momento, estava fazendo 

companhia a sua avó de 82 anos, Dona Ivonete, uma senhora magra e com os cabelos longos, 

que recebeu quem por ela procurava com um sorriso e um “– Bem-vindo em minha casa”. 

Na sala, uma mesa grande de madeira ocupa quase todo o espaço, sobre ela, um vaso 

com flores plásticas amarelas. Do lado direito, uma estante com uma pequena televisão e fotos 

de família. No ponto mais alto do móvel estão três imagens: São Jorge, Nossa Senhora 

Aparecida e São Miguel Arcanjo. Voltado para porta da sala, pendurado na parede, há um 

quadro da Santa Ceia. Deste cômodo partiu-se para os outros, depois do convite para conhecer 

a casa. Passando pela cozinha, ao sair para o quintal, um corredor leva ao cômodo de 

aproximadamente cinco metros quadrados destinado à Tenda Espírita Caboclo Rodazil. O chão 

é revestido de vermelhão, um tipo de piso muito comum há algumas décadas. Sobre ele havia 

alguns pontos riscados, sinal de que na noite anterior tinha ocorrido alguma gira, como 

confirmou a zeladora do terreiro. Do lado direito da porta, uma cruz de cerca de um metro 

fincada no chão representava o cruzeiro dos pretos-velhos. Encostadas na parede do lado oposto 

à porta há imagens de alguns exus e pomba-giras. Do lado direito da porta, o congá54, como 

uma bancada, sustenta várias imagens de santos católicos, caboclos, pretos-velhos e erês. Em 

sua parte inferior, uma cortina protege as quartinhas55 dos filhos da casa. No chão, alinhada 

com o centro do congá, há uma pequena escavação representando um lago, naquele momento 

sem água. Para agradecer a presença dos pesquisadores56, Dona Ivonete cantou um ponto de 

Oxalá no fim da visita. 

Continuando por aquela rua das Gameleiras, próxima ao terreiro de Dona Ivonete, 

seguindo em direção à Serra do Lenheiros, chega-se a uma encruzilhada em forma de “T”, ou 

melhor, uma encruzilhada fêmea. A rua à esquerda do ponto de intercessão que faz a 

encruzilhada é a Rua Santa Rosa de Lima, um lugar com pouco movimento, tanto de 

automóveis quanto de pessoas, com poucas casas e nenhum comércio. Do lado esquerdo da rua 

passa um córrego. Sobre ele há pontes construídas pelos moradores para terem acesso as suas 

                                                             
54 Também conhecido como gongá. 
55 Pequenos vasos de louça branca nos quais são depositados axés específicos para cada um dos filhos da casa. Há 

quartinhas chamadas de fêmea, com alça, e macho, sem alça, e isso é um diferenciador das filhas e filhos que têm, 

cada um, sua própria quartinha. Em geral, junto das quartinhas cada filho deve manter uma vela sempre acesa e 

também é necessária a manutenção do conteúdo da quartinha para não permitir que ela seque. Essa é uma das 

primeiras obrigações feitas em terreiros de Umbanda e Umbanda Omolocô, faz parte da iniciação do médium. 
56 Nesta visita estava presente, além do pesquisador responsável pela condução deste trabalho, a historiadora 

Simone Assis. 
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casas. Uma dessas pontes leva às ruínas da casa de Quimbanda da Tenda Espírita Pai Joaquim 

de Angola. Este lugar é fundamental para compreender a história dos terreiros são-joanenses e 

da religiosidade afro-brasileira que ali se desenvolveu, como ainda será discutido neste trabalho. 

Do lado direito da Rua Santa Rosa de Lima, poucas são as construções. Dentre elas, com seu 

muro de placa e parede de tijolos sem reboco, está a Tenda Espírita Abaçá de Obaluaê, 

comandada por Pai Rafael de Obaluaê. Imediatamente depois de passar pelo portão de zinco, 

do seu lado esquerdo, está uma pequena construção, guarita das imagens de Zé Pelintra e Exu 

Caveira. Ali encontra-se um copo de cachaça, velas vermelhas e um pequeno alguidar com 

mirongas, feitiços. Do lado direito do portão uma porta perpendicular dá acesso ao interior do 

terreiro com formato de losango e chão de cimento bruto. Os assentos para a assistência, os 

visitantes do terreiro, ficam à esquerda. O congá situa-se na parede oposta à porta. É algo como 

uma estante e, o conjunto das prateleiras sugere uma forma triangular. As prateleiras de pedra 

ardósia sustentam, cada uma, uma imagem. A imagem de Jesus Cristo ocupa o ponto mais alto, 

o Deus filho do catolicismo, é, muitas vezes na Umbanda, a representação de Oxalá, o pai de 

todos. No centro dessas prateleiras há duas imagens: uma de São Lázaro, santo sincretizado 

com Obaluaê e, na prateleira inferior, a imagem de um preto-velho acorrentado. Na parte direita 

do cômodo estão espalhados alguns tocos de madeiras forrados com pequenos tecidos brancos 

para que os pretos-velhos possam se sentar. O teto é feito de madeira e telhas de amianto e foi 

doado por alguns dos frequentadores do terreiro. Também o próprio terreno, as placas e os 

tijolos foram fruto de doação. Há grande presença de representações de entidades da Umbanda, 

mas o pai de santo afirmou que ele é mais voltado para Quimbanda. 

Voltando àquela encruzilhada fêmea, uma ponte de madeira do lado direito continua a 

Rua das Gameleiras (Figura 1). Após uma curta subida nessa rua, atrás de uma pequena 

aglomeração de casas, localiza-se a Choupana de Pai Elias e Chico Baiano. Para chegar até o 

salão principal é necessário entrar em um portão que fica situado entre essas casas. Se não 

tivermos o olhar atento, o local passará desapercebido, pois a choupana está ao final de um 

corredor cujos lados têm várias ervas e flores plantadas. O salão desse terreiro é dividido em 

dois ambientes por uma mureta. Sobre ela, no extremo canto esquerdo, há um filtro de barro. O 

primeiro ambiente, que antecede o espaço no qual ocorre a gira, é reservado para a assistência, 

as pessoas que não são filhos da casa mas frequentam o terreiro.57 Ali encontram-se compridos 

                                                             
57 Assistir significa tanto presenciar como espectador ou testemunha, quanto estar presente para acompanhar ou 

cooperar (ASSISTIR. In: Dicionário Priberam da Língua Portuguesa [Internet], 2008-2020. Disponível em: 

https://dicionario.priberam.org/assistir. Acesso em: 22 mar. 2020). A respeito do termo assistência, cabe, portanto, 

uma rápida digressão. Também algo dessa duplicidade de sentido é notada nas conotações que o termo assistência 

assume na realidade do terreiro. O interesse por assistir os trabalhos, no sentido de observar, está, certamente, 

https://dicionario.priberam.org/assistir
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bancos alinhados em duas fileiras e separados por um intervalo que delineia um corredor. Sobre 

a porta principal, a porta de entrada, uma inscrição na porção superior da parede diz: “Salão de 

Assistência Antônio Ferreira Rodrigues ‘Nem do Cachimbo’”. Nem do Cachimbo é um dos 

fundadores do terreiro. O segundo ambiente delimitado pela mureta é destinado à gira. Do lado 

esquerdo, próximo a divisória, uma prateleira de madeira sustenta a imagem de São Lázaro, ele 

é reverenciado no final da gira com um ponto cantado. Ao fundo do grande salão observa-se o 

congá. No topo dele, Oxalá, e, ao lado esquerdo do congá, uma pintura na parede retrata um 

preto-velho sentado em uma cadeira. Além dessa, há outras frases e imagens pintadas. No 

terreiro há apenas um atabaque. 

 

                                                             
muito presente nos frequentadores. Há quem vá aos terreiros e não necessariamente se encaminhe para ser atendido 

por alguma entidade e queira apenas olhar, ver, exercer algo de curiosidade. Mas também nota-se que as pessoas 

que vão ao terreiro também assistem no sentido de ajudar, cooperar. Quando elas acompanham os pontos-cantados 

com palmas ou mesmo fazendo coro às vozes dos filhos casa; quando elas ajudam a distribuir os alimentos; quando 

elas cuidam das crianças presentes; quando explicam para os que ali estão pela primeira vez como se portar em 

determinadas situações; em todos esses – e em outras várias situações não mencionadas – elas estão colaborando, 

estão assistindo. Ao fim e ao cabo, o próprio assistir, no sentido de observar, é uma forma de acompanhar e 

cooperar. É claro, essa relação de cooperação entre os membros da casa e os que não são membros não se dá sem 

atritos. Em alguns casos, essa colaboração pode ultrapassar os limites do que é considerado possível de ser feito 
por alguém que não é sacerdote e, portanto, há reprimendas e imposição de limites. Isso varia não só conforme 

cada um dos terreiros e as normas de funcionamento estabelecidas, mas também de acordo com a proximidade que 

a pessoa que frequenta tem com aquele espaço e com aquela família de santo. As próprias circunstancias 

específicas de uma ação que parece a mesma pode receber diferentes respostas: agradecimentos ou censura. Esses 

aspectos não podem, evidentemente, deixar de considerar um terceiro sentido da palavra assistência no contexto 

dos terreiros, a saber, o de designar aqueles que são objeto da ajuda, da caridade, e para quem são feitos os 

trabalhos: os assistidos. Talvez seja esse o sentido mais evidente, mas não se descarta uma relação profunda entre 

as três dimensões mencionadas. Essas considerações decorrem de conversas com o pesquisador em psicologia 

Herik Rafael de Oliveira. 

Figura 1 – Caminho que leva para a Choupana de Pai Elias e Chico Baiano 

Fonte: Adaptado do GoogleMaps (2019) 
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O próximo terreiro é o Ilê Axé Omin Inã Opará Oju Aganju, um terreiro dedicado à 

Oxum, chefiado por Pai Binha D’Oxum (Figura 2). 

 

 

O trajeto até a roça58 foi um pouco mais fácil, porque, em função da distância, foi 

necessário tomar a linha de ônibus para o Tijuco.59 A informação disponível para chegar até o 

destino era a de que o terreiro localizava-se próximo ao ponto final do ônibus. Pode ser que o 

cobrador do ônibus indique a direção, mas muitos dizem que não sabem como se chega ao lugar 

quando informa-se que se trata de um terreiro. No dia desta visita, porém, o próprio cobrador 

que me indicou a direção do terreiro estava, mais tarde, ele mesmo incorporando um orixá no 

terreiro, pois era filho da casa. Ao descer no ponto final do ônibus, é necessário seguir na 

direção da Serra do Lenheiros, o próprio ponto encontra-se bem próximo desta serra. 

                                                             
58 Muitos terreiros de Candomblé são chamados por seus adeptos de roça, pois necessitam de uma grande área 

para a criação de animais e plantio das folhas sagradas.  
59 Saindo de um dos pontos de parada de ônibus na Avenida Leite de Castro, a linha tomada recebe o nome de 

Tijuco. 

Figura 2 – Entrada do Ilê Axé Omin Inã Opará Oju Aganju, 

momento em que Oxum saúda a porta do terreiro 

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador (2018) 
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O bairro, nessa região, é formado por várias casas em construção e as ruas não são muito 

movimentadas. A casa de Candomblé está ali desde antes do crescimento do bairro. Nos dias 

de festas no terreiro o silêncio característico da noite naquelas redondezas é rompido pelos 

toques dos atabaques e os ilás dos orixás – os gritos, assovios e sons com os quais as divindades 

abençoam. 

Quem vai até lá precisa virar a última rua à esquerda, bem próxima ao pé da serra. Essa 

rua não tem saída. No final dela avista-se um muro amarelo e, no portão, um tronco com chifres: 

este é Exu guardando a porta. A roça fica na divisa entre uma cachoeira e o início da área de 

preservação ambiental. Ao passar pelo portão de entrada, do lado esquerdo, se encontra uma 

firmeza60. Novamente, ali Exu está presente. Nota-se a importância do orixá da comunicação, 

sem o qual não se faz nada. Continuando, ainda pelo mesmo lado, há uma árvore com vários 

tecidos, fitas e imagens de coruja penduradas. Este lugar evoca a casa das Iá Mi Oxorangá, 

mães ancestrais, poderosas feiticeiras que moram nos topos das árvores. Elas podem provocar 

o bem e o mal e são muito cultuadas nos terreiros dedicados à Oxum. 

Uma construção do lado direito da entrada do terreiro é reservada aos filhos da casa. É 

um lugar para eles descansarem durante suas obrigações. Do mesmo lado fica a cozinha e aos 

fundos dessa construção um terreno que abriga alguns animais como, por exemplo, bodes, 

galinhas, galos e patos. Eles serão usados nos sacrifícios e, posteriormente, preparados para a 

alimentação dos filhos e dos visitantes. Por ser um terreno em declive, o terreiro fica em um 

ponto mais alto. Para entrar no mesmo é necessário subir alguns degraus, o salão é bem amplo, 

com paredes azuis e bancos encostados nas paredes. Na parede perpendicular, ao lado esquerdo 

da entrada, há duas portas onde localiza-se o roncó, quarto destinado à preparação das iaôs61. 

Entre as duas portas fica o trono do pai de santo e, contíguos a ele, do lado esquerdo e direito, 

dois outros pequenos tronos são reservados para os ebomis e para os oloiês, respectivamente, 

os filhos mais antigos da casa e os convidados especiais. Na parede, acima desses tronos, 

cercados por flores variadas e folhas de peregun – um tipo de erva –, dois quadros, um 

representando Xangô e o outro com a imagem de Oxum, evidenciam de quem o babalorixá é 

filho. 

No centro desse salão do terreiro, vasos de barro de diversos tamanhos são utilizados 

para depositar as oferendas aos orixás, como frutas e comidas. Pendurada acima deles, 

sustentada por uma estrutura de ferro, está a cumieira, ponto central de energia das casas de 

Candomblé, a fonte que liga o Orun ao Ayê, o céu à terra. Tanto esses vasos quanto a cumieira, 

                                                             
60 Pontos de força da casa, colunas de sustentação da força espiritual e do axé.  
61 Noviços, pessoas que acabaram de passar pelo processo da saída de santo.  
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estão voltados para a porta principal. A parede dos fundos do terreiro contém dezesseis quadros 

com imagens dos orixás começando por Exu e terminando com Oxalá. Do lado esquerdo dessa 

parede, sobre uma elevação que confere um certo destaque, ficam ordenados de maneira 

decrescente os três tambores sagrados do Candomblé: o Rum, maior; o Rumpi, médio; e o Lê, 

menor. 

O terreiro está, via de regra, aberto ao público toda segunda-feira, a partir das 20h, para 

os trabalhos na Quimbanda e, em alguns sábados, acontecem as festas para os orixás e as saídas 

de santo, as quais começam por voltas das 20h sem horário previamente estabelecido para 

terminar. 

No mesmo bairro, encontra-se a Cabana de Pai Xangô, comandada pelo pai de santo e 

carnavalesco Sr. Juca. A existência desse terreiro foi revelada no dia da realização da entrevista 

com o Pai Rafael de Obaluaê. Neste dia, enquanto a entrevista ocorria, um visitante do terreiro 

de Pai Rafael entrou para mostrar a ele o vídeo gravado em celular de sua esposa incorporada 

com a Pomba Gira Maria Mulambo no terreiro do Sr. Juca. 

O caminho para o terreiro, tal como foi feito no percurso desta pesquisa, é iniciado na 

Rua São João. Esta rua liga a BR-494 à cidade de São João del-Rei. Com várias casas populares 

e comércios espalhados ao longo de sua extensão, deve-se localizar a Rua Alberto Mendes 

Miranda e caminhar por ela até encontrar uma casa com um letreiro pintado à mão no qual se 

lê: “Vende-se bicicletas reformadas – faço pinturas – concertos em geral – Juca Bike – Nº 97”. 

Nessa casa mora o pai de santo e nela também está localizada a Cabana de Pai Xangô.  Há uma 

pequena varanda que antecede o corredor. Este leva ao quintal, e lá, uma placa informa os dias 

e horários de atendimento, os quais costumam ser toda quarta-feira, reservada para a gira dos 

preto-velhos, erês e caboclos. Nas sextas-feiras, o trabalho é de atendimento com exus e pomba-

giras. 

No lado direito do corredor, um canteiro contendo várias ervas e flores guia até os 

fundos da casa. Ali é possível encontrar a oficina para concerto de bicicletas. Os trabalhos da 

oficina dividem o espaço com os trabalhos do terreiro. O teto é baixo e o chão é feito de 

cimento. Nele, as marcas da gira do dia anterior ainda podiam ser vistas: vários eram os pontos 

riscados desenhados com carvão. 

Entre rodas, aros e quadros de bicicleta fica o assento da assistência. Um caibro de 

madeira no meio da oficina segura o teto de telhas de amianto. Em um armário de cozinha são 

guardadas as velas, cigarros, charutos e algumas bebidas. De frente para a assistência observa-

se um antigo aparador de sala de jantar de madeira, é ele o congá do terreiro. Sobre o congá, as 
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imagens de Jesus Cristo, Nossa Senhora Aparecida, Nossa Senhora da Conceição, São Jorge, 

São Sebastião dentre outros santos. 

Do lado direito do cômodo, encostado na parede, outro armário. O Sr. Juca fez questão 

de mostrá-lo e de falar sobre os segredos guardados dentro dele. Depois de um breve discurso, 

foram reveladas as imagens de exus e pomba-giras mantidas no interior do móvel, cada uma 

delas com seus cigarros, charutos e bebidas de preferência. Segundo o pai de santo, o armário 

guarda uma grande força da casa. 

A Igreja de Nossa Senhora do Rosário é um ponto de referência para começar outro 

caminho, para outro terreiro. Ela mesma pode ser tomada como um dos marcos de divisa entre 

o centro histórico são-joanense, do qual é um patrimônio, e o bairro Tijuco, que se inicia depois 

dela. A Rua Santo Antônio, localizada atrás da igreja, também faz parte do conjunto histórico 

arquitetônico da cidade – demonstrando que, embora a Igreja de Nossa Senhora do Rosário 

possa ser tomada como um marco dos limites do centro histórico, esta não o encerra 

imediatamente. A Rua Santo Antônio é conhecida como a Rua das casas tortas, pois as paredes 

das construções existentes em seu começo acompanham as curvas feitas pela própria rua. 

Porém, a partir do meio da via, essa configuração se perde e a rua começa a ficar mais larga. 

Ao caminhar por ali é possível, caso seja dia de ensaio, ouvir tocar a tradicional Banda de 

Música Teodoro de Faria. 

Nessa mesma rua se encontra a Capela de Santo Antônio de Pádua. Depois de passar 

por ela, à direita, se encontra a Rua Ferroviário Miguel Ferreira. É preciso subir devagar, parar, 

respirar, e continuar a subir. Na encruzilhada em “T”, é necessário virar à esquerda e caminhar 

em direção ao fim da rua. Ali as pessoas podem apontar a casa na qual fica o terreiro, porque 

ela não é identificada com número. A entrada fica na lateral da casa do Senhor Isaías, pai de 

santo do terreiro. No momento da visita, na área que precedia à entrada do terreiro, havia 

material de construção depositado porque o Centro Espírita Pai Benedito D’Angola estava 

passando por uma reforma, o terreiro, porém, estava em pleno funcionamento. 

O salão é modesto e, como os outros, é subdividido em ambientes. O primeiro, como 

em geral, é reservado para a assistência. Ele comporta por volta de dez a doze pessoas. O 

segundo ambiente é o local onde ocorre a gira, há banquinhos de madeira distribuídos pelas 

duas laterais. Próximo à grade de madeira que delimita os dois espaços – destinados 

respectivamente aos visitantes e aos filhos da casa – há um atabaque. Ele é tocado poucas vezes, 

mas todos da casa acompanham a cantoria dos pontos batendo palmas. Na parede, localiza-se 

o altar, o congá, montado com prateleiras dispostas uma abaixo da outra. Do lado esquerdo do 

congá, uma porta leva a outra sala, este lugar é reservado para o Pai Benedito de D’angola, a 
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entidade espiritual de Pai Isaías, zelador do terreiro. Nesta sala a entidade atende os consulentes, 

outra maneira comum de se referir aos visitantes. Uma cruz, de aproximadamente um metro, 

assentada no chão, fica na direção da cadeira onde senta o preto-velho. Outras imagens 

representando santos também compõem o local. Os atendimentos são realizados no centro, 

comumente, às quartas-feiras, a partir das 19h, com gira de pretos-velhos e erês. 

A Associação Afro-Brasileira Casa do Tesouro – Egbe Ilê Omidewa Asé Igbolayo – é 

uma das casas de mais fácil localização. A primeira visita à casa ocorreu na ocasião de uma 

festa para Oxum. A pesquisadora Simone Assis, que conhecia previamente o lugar, 

acompanhou e conduziu a visita. Ela esteve junto em muitas das caminhadas pelos terreiros de 

São João del-Rei. Novamente, uma igreja católica marcou o princípio do percurso: nesse caso, 

foi o Largo da Igreja de São Francisco de Assis. Entrando pelo Beco do Bispo, área considerada 

nobre, há uma estreita ponte que liga o centro com uma área do bairro Tijuco chamada de 

Guarda Mor. Para chegar até essa outra roça é necessário subir uma grande escadaria à direita 

da ponte. Depois de terminar a escadaria, começa, à esquerda, a Rua Vereador Cantelmo. Os 

fundos da Escola Estadual Cônego Osvaldo Lustosa62 dão para esta rua. A caminhada continua 

pela Rua Vereador Cantelmo. Quem segue esse caminho passa por algumas residências e por 

alguns botecos antes de chegar ao número 875. Caso o número não seja avistado, há, sobre o 

branco portão do terreiro, uma placa branca com o nome do ilê, da casa, escrito em letras azuis. 

A inscrição identifica o local, algo raro dentre os terreiros de São João del-Rei. Trata-se de uma 

rua com muitas casas e o terreiro está entre elas. Como o barracão se encontra no final de um 

terreno em declive, ou seja, nos fundos do lote, mesmo que o interessado chame e bata no 

portão, os sons dos atabaques podem abafar o chamado, caso seus couros estejam aquecidos 

pelas mãos dos ogãs. Assim, muitas vezes, é a própria pessoa que abre o portão. Ao entrar, 

nesta e noutras casas, recomenda-se sempre o pedido de licença a Exu, porque o lugar no qual 

se está entrando é um espaço sagrado. Isso é percebido logo depois do portão de entrada, pois 

dois assentamentos em ambos os lados estão, em dias de festa, sempre com velas acesas. 

Descendo o terreno, um canil abriga os cães que durante a noite são soltos para proteger o 

espaço de intrusos. Um pouco mais adiante, uma área é reservada para as plantas. Ali, são 

                                                             
62 Na ocasião da Semana da Consciência Negra promovida pela escola, uma roda de conversa com alunos do sexto 

ano do Ensino Fundamental acerca a presença das religiões afro-brasileiras em São João del-Rei foi coordenada 

pelo pesquisador. Perguntados se já tinham visto algum terreiro, todos indicaram a Casa do Tesouro. Ela fica 

localizada no caminho para a escola, e cada uma das crianças falou a respeito de suas impressões sobre o quê 

aquele espaço representava. Alguns disseram que “aquilo” fazia o pacto com o diabo, outros contaram que já 

ouviram os tambores, mas nunca entraram, e, apenas um, dos setenta alunos, disse que já tinha entrado com a mãe 

à procura de cura para a avó acometida por uma enfermidade. A longa conversa terminou com apontamentos sobre 

a necessidade de respeitar as religiões afro-brasileiras que são heranças da cultura negra em São João del-Rei e no 

Brasil. 
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cultivadas algumas ervas, folhas sagradas utilizadas nos rituais do Candomblé, como, por 

exemplo, tapete de Oxalá, peregun, saião, mamona e outras. 

Descendo um pouco mais, há o salão do terreiro com as paredes pintadas de branco. 

Sobre a porta de entrada principal, as folhas de mariô. Como de costume nas casas de 

Candomblé e Omolocô, elas são utilizadas para espantar os espíritos que de alguma forma 

possam atrapalhar o desenvolvimento dos trabalhos. O espaço do barracão, diferente dos outros 

terreiros de Candomblé da cidade, não é muito grande. Por isso, em dias de festas, os bancos 

dispostos nas laterais, juntos das paredes, ficam muito próximos ao xirê e, portanto, próximos 

aos orixás. Dispostas nas paredes, figuras dos orixás mostram os arquétipos dos deuses. Na 

parede oposta à porta de entrada, do lado esquerdo do salão, eleva-se um assoalho. Neste local 

estão acomodados os atabaques, e, na frente deles, uma estátua de roca representa Oxum, a 

senhora da cabeça de Mãe Celina, ialorixá do terreiro. Do lado direito da mesma parede, ao 

lado do assoalho, estão postos os tronos e, nessa mesma parede, há uma pintura azul com 

detalhes dourados, trata-se da bandeira da casa (Figura 3). 

Figura 3 – Bandeira da Associação Afro-Brasileira Casa do Tesouro – Egbe Ilê Omidewa Asé Igbolayo. 

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador (2018) 
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As datas festivas são divulgadas na página do terreiro na rede social Facebook.63 Além 

das festas, a casa promove cursos de danças afro-brasileiras, palestras sobre diversidade cultural 

afro, cursos de artesanato e rodas de sambas. Uma das preocupações da casa é divulgar, por via 

da educação, as heranças culturais deixadas pelas negras e negros escravizados para que as 

memórias destes não se apaguem. 

 

1.3.2  Alto das Mercês: um terreiro 

 

Saindo do bairro do Tijuco retornando em direção ao centro histórico, casarões e igrejas 

são vistos no caminho rumo à Praça Barão de Tombé. No centro desta praça um pelourinho de 

pedra é um ponto de memória da cidade. O monumento está localizado em frente à casa do 

Barão de São João del-Rei. O sofrimento, as agruras, da escravidão ainda são atrações turísticas 

na cidade. Nessa mesma praça está o Hospital de Nossa Senhora das Mercês, cuja edificação 

foi iniciada no ano de 1936. Entre a praça e o hospital, uma escadaria com largos degraus, 

direciona o olhar de todos para o alto, para o topo sobre o qual foi construída a Igreja de Nossa 

Senhora das Mercês. Durante as celebrações da semana santa, a frente da igreja faz as vezes de 

calvário de Cristo na repetida reconstituição de sua paixão. Ali, muitos fiéis se reúnem, as 

irmandades marcam sua presença, autoridades políticas comparecem e autoridades eclesiais de 

alta patente conduzem a cerimônia que é, via de regra, transmitida via canal de TV local e 

Aparecida com um maior alcance.  

A partir desse ponto, será descrito o caminho para encontrar o único terreiro mapeado 

neste bairro. No bairro Alto das Mercês há o que os moradores chamam de bêtas, tratam-se de 

escavações – algo como túneis ou valas – que foram abertas durante o período de exploração 

aurífera nos séculos XVIII e XIX. A maioria dessas antigas minas de ouro são, atualmente, 

utilizadas pela população como depósito de lixo, pois, conforme o relato dos próprios 

moradores, há um esquecimento do poder público com relação aos serviços de saneamento 

básico do bairro. Muitas das casas se encontram com esgoto a céu aberto, algumas ruas não 

possuem asfaltamento nem energia elétrica. 

Certamente, outros caminhos levam ao terreiro, mas o relato refaz aquele que foi 

trilhado nesta pesquisa. Como foi dito, ele se inicia em uma viela localizada entre a igreja e o 

Cemitério das Mercês. Caminha-se pelos fundos de algumas casas, por entre lotes vagos. O 

trajeto é curto e, logo, dá-se com um boteco. É preciso, nesse ponto, descer para o lado esquerdo 

                                                             
63 A página com o perfil do terreiro encontra-se disponível em sítio eletrônico acesso por meio do link: 

https://www.facebook.com/afrobcate/. 

https://www.facebook.com/afrobcate/
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e, adiante, do lado direito, um extenso paredão coberto com pedras e com uma rampa no meio, 

conduzirá quem adentra ao interior do terreiro. Este é o Ilê Asè Omin Insaba Dilé, zelado pelo 

babalorixá Edmar, filho de Ossaim, orixá das folhas. 

O terreiro é cercado por esse muro de pedra e um grande portão de madeira o fecha. Ao 

atravessar a porta de entrada, uma rampa sobe. Logo no início desta rampa está posto o 

assentamento de Exu. Neste ponto, depois de ter acompanhado o percurso por alguns terreiros 

são-joanenses, já é sabido, mesmo por aqueles para quem os detalhes do universo das religiões 

afro-brasileiras não são tão familiares, que a frequente presença do orixá guardião nas entradas 

não é arbitrária. O caminho da rampa é repleto de folhagens, árvores e algumas bananeiras. Ao 

final da rampa se encontra um pátio. Do lado esquerdo, a cozinha, alguns cômodos e uma área 

com uma mesa. Do lado direito, está o barracão do terreiro, com paredes também de pedra e 

dois grandes portões de madeira. 

A estrutura da construção nos faz lembrar os porões das casas grandes, entretanto, no 

interior, tal percepção se desfaz. Do lado oposto ao da entrada, estão os três atabaques sagrados. 

A poucos metros da porta principal um grande vaso contendo água, guarda, certamente, alguma, 

ou algumas, firmeza do terreiro. Este vaso se encontra no lugar há tempo suficiente para nele 

terem crescido musgos e folhas de abre-caminho. Do lado esquerdo do terreiro, alguns bancos 

estão disponíveis para que os visitantes possam se sentar e assistir a festa. Do lado direito, estão 

os tronos e, atrás deles, foi posta uma grande escultura em pedra que lembra os motivos de 

máscaras africanas. No centro do terreiro, apoiada em uma estrutura metálica que pende do teto, 

se encontra a cumieira com vários vasos. Todo o salão é calçado com um piso feito de tijolos 

de terra não queimados, criando o efeito de que o chão é de terra batida. Na ocasião da visita 

ao terreiro, o orixá ao qual dedicava-se a celebração era o deus do ferro e da guerra; Ogum. 

Nesse dia, o chão estava coberto com muitas folhas de mangueira. Depois da festa, os visitantes 

foram convidados a comer, algo comum a todos os terreiros em dias como esse. 

 

1.3.3 Matozinhos: um terreiro 

 

Seguindo para a região leste da cidade, encontra-se o maior bairro de São João del-Rei, 

o Matozinhos, com cerca de 20.153 habitantes.64 O bairro tem como santo padroeiro o Bom 

Jesus do Matozinhos. É um lugar com peculiaridades, ele tem um feriado específico 

estabelecido entre os moradores e o comercio local: o dia catorze de setembro. Neste dia são 

                                                             
64 IBGE, op. cit. 
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feitas solenidades em homenagem ao santo. Outro evento de grandes proporções, que acontece 

no mês de maio, é o Jubileu do Divino. Em tal ocasião muitos moradores vão para a igreja e 

um grande número de grupos de Congado da cidade e da região comparecem à festividade. 

Muitas histórias podem ser encontradas para dizer da formação do bairro. Segundo o 

que acredita a cultura popular, a guerra do emboabas de 1709 ocorreu no local onde hoje é a 

principal praça do Matozinhos, a mesma que abriga a Igreja de Bom Jesus.65 Outro fato, este 

lamentado por moradores do bairro, é a demolição, na década de 1970, da antiga igreja barroca 

de Bom Jesus, construída no século XVIII. A construção anterior deu lugar ao santuário atual. 

Tal acontecimento aparece nas falas das mães e pais de santo do bairro como algo que marcou 

a história deles. 

O bairro é formado por classes populares, tendo um vasto comércio e uma expressiva 

oferta de serviços. Há posto de saúde, restaurante popular – que atende tanto moradores como 

estudantes universitários –, supermercados, lojas, bares, escolas e creches. Na realidade do 

Matozinhos outro aspecto a ser ressaltado, agora com relação ao padrão de desenvolvimento 

urbano, é o processo de crescimento da verticalização das moradias, algo que não aparece com 

tanta expressividade em outras áreas do município, nem nas periferias, nem no centro 

histórico.66 

O bairro sedia parte das secretarias da Prefeitura Municipal, como é o caso da Secretária 

da Assistência Social e da Secretária de Saúde. Nele estão alojadas as sedes de empresas de 

pequeno e médio porte e algumas fábricas de produtos alimentícios e distribuidoras. As 

principais vias, com grande circulação de automóveis, veículos de carga e pessoas, são: a Rua 

Josué de Queiroz, que corta toda a extensão do bairro ligando a cidade à BR-265, e a Avenida 

Sete de Setembro, na qual a maior parte do comércio local está instalado. Também estão 

localizadas no bairro algumas casas noturnas, frequentadas por jovens da cidade e 

universitários. Todos os domingos, do início da manhã até o horário do almoço, ao lado da 

antiga estação de trem próxima à igreja, ocorre uma feira de artesanato e hortifrúti. Uma atração 

permanente do bairro é a passagem da Maria Fumaça, ela atravessa algumas regiões do bairro 

transportando turistas em um passeio entre São João del-Rei e Tiradentes. 

Para nossa pesquisa tivemos algumas dificuldades de localizar os terreiros existentes no 

Matozinhos. Eles são muito reservados e, de maneira distinta em comparação com os outros 

                                                             
65 ALDÉ, L. Trezentos anos depois... A memória da Guerra dos Emboabas carece de registros históricos. Mas 

segue viva na cultura popular. Revista de História, Rio de Janeiro, 08 fev. 2007, p. 1-2. 
66 BARROS, A. O crescimento em São João del-Rei. São João del-Rei transparente, São João del-Rei, 26 nov. 

2011, p. 1. Disponível em: http://saojoaodelreitransparente.com.br/works/view/929. Acesso em: 21 out. 2019. 

http://saojoaodelreitransparente.com.br/works/view/929
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bairros, houve uma certa resistência dos sacerdotes em conceder entrevistas e falar sobre o 

assunto. Muitos se declararam católicos fieis e disseram que, no cotidiano, não conseguiam ver 

uma separação da igreja com as práticas espirituais umbandistas. A visita e a observação dos 

locais encontrados – que foram seis ao todo dos quais dois constituíam uma família de santo e 

os outros quatro não – não foi permitida na maioria deles. Um fator que pode explicar a decisão 

de não aceitarem o convite da pesquisa é o receio de que os moradores do bairro e a população 

em geral descobrissem a identidade das mães e pais de santo. 

No entanto, um dos sacerdotes encontrados nos concedeu entrevista e permitiu conhecer 

com maior profundidade sua história e a história de sua casa. Esta fica localizada em uma das 

áreas do bairro denominada Pio XII. Como se encontra próxima ao final do bairro, é necessário 

tomar o ônibus. A linha é chamada Lombão. Um dos pontos nos quais é possível esperar por 

essa condução é a lateral do Terminal Rodoviário de São João del-Rei. O ônibus é um transporte 

ideal nesse trajeto, pois, até a chegada ao terreiro, há várias subidas. Deve-se descer na parada 

do Bar do Zé Capitão. Até chegar este ponto, o ônibus circula por cerca de trinta, quarenta 

minutos. Ao descer, é necessário seguir à esquerda e, em uma encruzilhada, virar novamente à 

esquerda; aí está a Rua Vitória Régia. O terreiro está localizado no primeiro portão de metalon, 

pintado de cinza, também do lado esquerdo. O espaço reservado para o terreiro é embaixo da 

casa do zelador, que é o Pai Serginho. 

O antigo porão é, atualmente, a Cabana do Pai João. As paredes são revestidas de 

azulejos e o chão é coberto com pedra ardósia. Há um grande salão onde ocorrem as giras é 

outro espaço reservado para a assistência. Ao entrar, encostada no canto da parede do lado 

esquerdo, uma cadeira é reservada para que a entidade chefe do terreiro possa atender os 

consulentes. Ao seu lado está o congá, com várias imagens de caboclos e santos. No meio, há 

uma pilastra que sustenta a casa, apoio de uma grande pedra, contendo sobre si a imagem de 

São Jerônimo, um dos sincretismos de Xangô, o orixá da justiça.  

Do lado direito, avista-se uma mesa que é apoio para velas, bebidas, cigarros e outros 

utensílios usados pelas entidades. Em cima dela também fica um rádio. Em momentos de 

intervalo, o rádio é ligado para tocar músicas da Umbanda, mas o terreiro também tem seu 

atabaque. Ele é tocado por um dos filhos ou pelo próprio pai de santo, quando eles não estão 

incorporados. Os banquinhos dos pretos-velhos estão alocados na parede oposta à entrada do 

terreiro. São eles mesmos que, após atender algum visitante da casa, chamam outro que espera 

para ser atendido. No dia da visita, o preto-velho Pai João chamou e disse que o zelador da casa 

contaria toda a história, pois era necessário que “a história da religião e do negro fosse contada, 

porque não é isso das coisas ruins que o povo fala”.  
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As sessões na Cabana ocorrem todas as segundas a partir das 19h e 15 e há a presença 

de pretos-velhos, caboclos e erês. Próximo do tempo de fechar os trabalhos, são chamadas as 

pomba giras e exus para realizarem a limpeza espiritual da casa. 

 

1.3.4 Colônia: um terreiro 

 

A próxima casa é um terreiro de Umbanda, ele fica localizado na Colônia, bairro com 

presença significativa de descendentes italianos. Os imigrantes italianos começaram a chegar 

em São João del-Rei no final do século XIX e início do século XX. Os novos moradores 

acabaram nessa localidade após inúmeras manifestações dos são-joanenses contra os italianos.67 

Nesse bairro ocorrem anualmente, no mês de outubro, festividades na igreja da Imaculada 

Conceição de Maria. Tais festividades são devotadas a São Januário, santo popular entre os 

italianos. A comunidade prepara comidas, doces e músicas típicas da Itália para a realização da 

festa. 

Além de vários comércios, oficinas, pequenos hotéis, pousadas e restaurantes, há uma 

presença significativa de fábricas de imagens sacras distribuídas ao longo da Avenida Trinta e 

Um de Março, a principal via do bairro em questão. É por essa avenida que começa a caminhada 

até a Tenda Espírita Pai Oxalá. A entrada para chegar ao terreiro é situada no início da avenida, 

logo após a ponte conhecida pelos moradores da cidade como a Ponte do Bezerrão. É ela que 

liga o bairro à Avenida Leite de Castro. Após passar a ponte que marca o início da Colônia, 

deve-se entrar à esquerda na Rua Monsenhor Silvestre de Castro, caminhar e entrar à direita na 

rua Henrique Alvarenga. A partir daí, é preciso entrar na primeira rua à esquerda – a Rua 

Sebastião Alves do Banho. O número que deve ser procurado é o 112. 

Entramos pelo portão da casa de Pai Elson. Como é o caso em alguns outros terreiros, 

ervas e flores antecedem a chegada até a tenda. Ela fica em um cômodo em forma de losango 

ao fundo da casa. Percebe-se, ao entrar no terreiro, que o espaço não parece o suficiente para o 

número de filhos e filhas da casa, o qual ultrapassa a casa dos setenta. Da porta já se vê o congá 

composto por prateleiras de pedra ardósia nas quais estão expostas várias imagens de santos, 

pretos-velhos, caboclos e erês, também ali estão alojadas imagens de exus-mirins e de 

malandros. 

                                                             
67 NICÁCIO, K. F. Escolarização dos imigrantes italianos e seus descendentes em São João Del Rei - Minas 

Gerais (1888/1914). Dissertação (Mestrado em Educação) – Faculdade de Educação, Universidade Federal de 

Minas Gerais, Belo Horizonte, 2018.  
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Não há atabaques nesta casa e os trabalhos são conduzidos ao som de uma vitrola, que 

toca, em volume baixo, diversos pontos da Umbanda. Por todos os cantos é possível ver quadros 

de pretos-velhos, orixás e caboclos. Dos quadros pendurados na parede um, que retrata outra 

imagem, chama a atenção em razão de sua posição no ambiente. Trata-se do quadro com a 

representação da Princesa Isabel. Do ponto onde este quadro está, é como se ela pudesse olhar 

para todos no terreiro. As referências à Princesa Isabel em terreiros de Umbanda é frequente, 

em especial em pontos-cantados que são entoados aos pretos-velhos. Essa figura aparece nesses 

pontos-cantados associada à libertação dos negros escravizados. 

Na sexta-feira o atendimento é aberto ao público e ocorre a partir das 17h. Como o 

espaço é pequeno, muitos dos visitantes esperam sentados na varanda que liga a casa do zelador 

ao terreiro. Todos querem ser atendidos pelos guias espirituais, mas a entidade mais esperada é 

o Seu Zé Pelintra, guia do pai de santo. O malandro atende todos aqueles que o procuram 

tomando cerveja, comendo pipoca, e fumando ao contrário seu charuto, ou seja, com a ponta 

acesa virada para o interior da boca. 

 

1.3.5 Senhor dos Montes:  três terreiros 

 

Para descrever os caminhos dos últimos terreiros mapeados, passa-se à caracterização 

da região do Senhor dos Montes. Ela abrange os bairros São Geraldo e Bela Vista, e, ainda, 

uma parcela do território que recebe propriamente o nome de Senhor dos Montes e não coincide 

com as outras duas. A população dessa localidade, de acordo com o último censo – realizado 

um decênio atrás – é de 7.653 habitantes.68 Embora seja apresentado o número total de 

habitantes, pontuar aquela divisão mais detalhada é necessário porque há diferenças 

consideráveis no cotidiano dos moradores do Senhor dos Montes, São Geraldo e Bela Vista. 

Bela Vista é a área mais baixa, localizada próxima do Campus Dom Bosco da 

Universidade Federal de São João del-Rei. Seu conjunto de moradores é, em função disso, 

composto também por muitos estudantes. A construção de algumas casas ainda remete ao tempo 

das colônias de trabalhadores das fábricas têxteis, uma vez que o início da região fica atrás da 

Companhia Têxtil São Joanense, inaugurada em 1891. É nos fundos de uma dessas casas que 

se encontra o Terreiro da Pomba Gira das Sete Encruzilhadas. O caminho percorrido até o 

terreiro começa, conforme o percurso aqui adotado, no Campus Dom Bosco, ao lado da Igreja 

de São João Bosco. Passando em frente ao Colégio Nossa Senhora Auxiliadora, localizado ao 

                                                             
68 IBGE, op. cit. 
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lado da igreja, basta virar à direita e, depois, à esquerda entrando na Rua Barbara Heliodora. 

Em seguida, deve-se virar à esquerda na Rua Alexina Pinto e, ao chegar a uma pequena praça, 

continuar pela Rua Visconde de Araxá. Após passar por outra pequena praça, à direita, estará a 

casa de número 149. 

Próximos à casa há uma padaria e um boteco, as pessoas muito provavelmente 

conhecem Mãe Vera, a liderança do terreiro. Elas também podem apontar a casa de estilo fabril. 

Para chegar até ela sobe-se por escadas. O terreiro propriamente dito é alcançado depois de 

passar por dentro da casa da mãe de santo e sair pela porta da cozinha. É em uma parte coberta 

do quintal que ocorre a gira. Logo na saída da cozinha observa-se um amontoado de pedras 

cujo cume apresenta a imagem de São Jerônimo. Subindo as escadas para o terreiro, do lado 

esquerdo, uma construção em alvenaria e portas de madeira lembra um oratório. Porém, 

nenhum santo tradicional do catolicismo é guardado ali, e sim imagens da Pomba Gira Rainha 

das Sete Encruzilhadas e de Lúcifer, representado com asas de anjo; todas ocupam a parte 

superior do móvel. Chamam a atenção outras três imagens: a primeira de um guru indiano, 

representação de um exu da linha do oriente; a segunda da deusa indiana Parvati, a qual 

simboliza a fecundidade e é protetora dos casamentos, e, a terceira, a imagem de uma mago 

com barbas brancas e longas sentado sobre uma pedra segurando seu “saquinho de mironga”. 

Na parte inferior do oratório, há imagens mais familiares como de Seu Exu Caveira, Seu Zé 

Pelintra e Tranca Ruas. Por todo altar são vistos cristais encontrados na mina de extração de 

areia que mãe Vera possui em um dos afluentes do Rio das Mortes (Figura 4). 

Após o altar, está a entrada do terreiro. Ele é coberto com telhas de zinco e, à medida 

em que se afasta da entrada, vai afunilando. Logo à direita está o atabaque posicionado sobre 

um quadrado de terra. O chão do terreiro é todo revestido com um piso claro. No fundo se 

encontra o congá. Nos dias sem atendimento o congá é coberto com uma cortina. Sobre ele há 

várias imagens e, dentre elas, se destacando no centro, a representação de São Lázaro. 

O espaço não é muito grande. Em dias de festa e consultas as pessoas ficam sentadas 

nos poucos bancos espalhados e algumas de pé esperando o atendimento. Primeiro as giras 

ocorrem com os pretos-velhos e, depois, com a Rainha das Sete Encruzilhadas, senhora vestida 

com sua capa e que toma cerveja. 
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A caminhada pelo Senhor dos Montes continua, agora na região do São Geraldo. Uma 

rivalidade carnavalesca opõe os moradores da região aos moradores do Senhor dos Montes. As 

duas localidades apresentam escolas de samba que desfilam e competem durante o carnaval em 

São João del-Rei. 

O Grêmio Recreativo Escola de Samba Unidos do São Geraldo (chamada, em 

abreviação, como São Geraldo) tem sua sede localizada em frente à igreja do santo que dá o 

nome a escola. O largo existente na frente do templo católico é também espaço ocupado nas 

festas de São Geraldo e nas festividades de Nossa Senhora do Rosário que ocorrem em maio, 

com a presença do Congado. Esse é, por sua vez, o local onde ocorrem os ensaios da bateria da 

escola de samba e também onde permanecem estacionados, antes dos desfiles, os carros 

alegóricos do carnaval. 

Existe, ao lado do barracão da escola de samba, uma escadaria entre os becos e vielas 

que ligam o bairro ao centro. É por essa escadaria que se chega a mais um dos terreiros. O 

trajeto foi alterado depois de se perder na ocasião da primeira visita, a qual aconteceu à noite. 

O novo caminho, tem como referência a “rodoviária velha” do município. É preciso subir a rua 

Figura 4 – Altar em homenagem à Pomba 

Gira Rainha das Sete Encruzilhadas no 

terreiro de Mãe Vera 

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador (2018) 
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ao lado do camelódromo e, logo de início, será avistada aquela escadaria. Subindo por ela dá-

se com uma bifurcação, é necessário continuar do lado direito. Depois que não houver mais 

degraus... ainda não se terá chegado ao terreiro. Deve-se, assim, continuar a subir, agora por 

entre as pedras.69 Esse caminho é realizado diariamente por várias pessoas que vão para seus 

trabalhos, para a escola ou realizar outras atividades no centro da cidade. No final, basta virar 

à esquerda, caminhar poucos passos e adiante será avistada uma cruz na porta de um barraco, 

ali está o terreiro. 

A primeira visita aconteceu em uma quarta-feira, dia de atendimento particular. Por essa 

razão não foi possível ser apresentado ao pai de santo, uma vez que a casa é aberta ao público 

nas segundas-feiras a partir das 18h. A entrevista aconteceu com a participação de Simone 

Assis. O barracão é simples: o espaço da assistência parece lotar com oito pessoas e o teto é 

baixo. O congá é uma prateleira com diversas imagens. Há um atabaque situado no canto direito 

perto da assistência e, na parede esquerda, foi pintada uma imagem de Obaluaê, orixá da cura 

e da doença. Também há um pequeno cômodo, e, segundo o pai de santo, nesse lugar ocorrem, 

esporadicamente, alguns rituais de bruxaria – ritual no qual o mesmo contou que também foi 

iniciado. Nas sessões de Umbanda fazem-se presentes pretos-velhos, erês, caboclos e, quando 

uma limpeza mais profunda é exigida pelo contexto espiritual, o exu que o zelador carrega se 

faz presente. 

Agora, as ruas do Senhor dos Montes são percorridas. Com muitas casas ainda por 

construir e em processo de construção. São, em geral, fruto dos esforços da autoconstrução. A 

população do bairro enfrenta dificuldades relacionadas à falta de estrutura básica de saneamento 

e também falta a energia elétrica, em algumas ocasiões na localidade. 

O bairro se une nos preparativos para disputar o carnaval e na competição em si. 

Fundado em 1933, o Grêmio Recreativo Escola de Samba Bate Paus (conhecida simplesmente 

como Bate Paus), nasceu a partir de uma dança africana realizada pelos moradores do bairro no 

início do século XX. Esta dança era feita em roda, em círculo, e os componentes do grupo 

batiam os paus em uma coreografia cadenciada.70 No ano de 2019 a escola desfilou o enredo 

“Amém! Saravá! Axé! Bate Paus é a Nossa Fé”. Na comissão de frente, dançarinos se 

apresentavam vestidos de orixás e mães de santo e, a última ala se mobilizava em torno da 

                                                             
69 Um ponto para Xangô foi cantado durante esse percurso: “Meu pai São João Batista é Xangô/É dono do meu 

destino até o fim/Se um dia me faltar a fé ao meu senhor/Derrube essa pedreira sobre mim!”. 
70 GONZAGA, I. L. S. Grêmio Recreativo Escola de Samba Bate Paus. São João del Rei Transparente, São João 

del-Rei, 12 nov. 2007. Disponível em: https://saojoaodelreitransparente.com.br/organizations/view/35. Acesso 

em: 02 out. 2019.  

 

https://saojoaodelreitransparente.com.br/organizations/view/35
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campanha realizada pela comunidade para a restauração da capela do século XIX do Bom Jesus 

dos Montes. A campanha foi batizada de “Todos Pelo Bom Jesus”. 

Subindo a rua da lateral esquerda da capela em direção à estátua de bronze do Senhor 

dos Montes, que, do alto, abençoa a cidade, deve-se virar a segunda rua à direita. É uma estrada 

de terra que só recebeu postes de energia elétrica muito recentemente. Este caminho nos leva 

ao Ilê Axé Omolocô Ti Oxóssi Ogbani, zelado por Cláudio. O terreiro fica na divisa da área de 

preservação ambiental. Como não havia eletricidade, todo o trabalho era feito com a iluminação 

das velas, dos lumes. Atualmente, mesmo depois do fornecimento de eletricidade, a luz trêmula 

das chamas continua clareando a maior parte do lugar. Apenas as lâmpadas da cozinha e do 

banheiro ficam acesas na hora da gira. O terreiro está localizado mais no alto, de lá é possível 

ver o centro histórico, imagem acompanhada pela trilha sonora dos atabaques. Em certas 

ocasiões, os sons emitidos pelas mãos dos atabaqueiros que tocam Rum, Rumpi e Lê se 

misturam com os sons dos pesados badalos chocando contra as campânulas dos sinos tocados 

pelas mãos dos sineiros. 

Cercado de bambu e com um portão de metal pintado com tinta verde, foi esse o 

primeiro terreiro na história de minha vida no qual eu, o pesquisador, entrei. Ao adentrar 

naquele espaço a estranheza tomou conta, mas a curiosidade de ver o que tudo aquilo era  maior. 

Ao passar pelo portão, uma pequena construção de aproximadamente um metro de altura 

chamou a atenção por causa das cores que a pintavam; vermelho e preto. Essa é uma casa 

reservada para o orixá Exu. Do seu lado há uma oca fazendo referência aos caboclos; mais à 

esquerda uma casa de adobe; na sua frente, três folhagens plantadas em forma triangular e 

ligadas por uma fita branca – elas guardam a firmeza de Irôko, o orixá do tempo; abaixo, um 

vaso de barro e sobre ele uma cumbuca com terra em cima é a força de Onilé, orixá que é a 

própria Terra. Ao lado desta última, uma pedra é ponto de força para Xangô. No centro do 

jardim, uma árvore plantada pertence à Oxóssi, o dono da casa. Embaixo da varanda, de costas 

para o terreiro, está um cruzeiro das almas com as insígnias da crucificação de cristo: a escada, 

o martelo, as cordas, os dados, as chibatas, a coroa de espinho e, no ponto mais alto, a plaquinha 

com a inscrição “I.N.R.I.”. O cruzeiro é ponto de força dos pretos-velhos. 

Ao entrar no espaço do terreiro a primeira coisa que os olhos são levados a ver é o congá, 

completamente iluminado por velas. No topo, a imagem de Jesus Cristo de braços abertos de 

alguma forma dá boas vindas. Descendo, em cada degrau do congá há uma imagem de algum 

santo católico que faz referência a um orixá. Do lado esquerdo: Nossa Senhora da Conceição 

(Oxum) e Santa Bárbara (Iansã). Do lado direito: São Sebastião (Oxóssi), São Jerônimo 

(Xangô) e São Jorge (Ogum). Nas extremidades, de um lado e de outro, mais imagens de santos 



48 
 

e orixás. Nas prateleiras do meio, imagens de pretos-velhos e erês (Figura 5). Posicionados do 

lado esquerdo do altar estão os três atabaques. Na parede, atrás dos atabaques, está pregada na 

parede a bandeira do terreiro. Há um banco encostado na parede esquerda, rodeado por 

mirongas, unguentos e garrafas de mata bicho71: é o assento reservado para a entidade chefe da 

casa. 

 

 

Uma parede baixa delimita o lugar destinado à assistência do local da gira e alguns 

recados relacionados ao comportamento esperado naquele ambiente estão pintados nessa 

parede, como, por exemplo, a proibição de uso de celular, roupas indecentes e a permanência 

no local embriagado. Também se pede silêncio. 

A porta do lado direito do altar nos leva para cozinha onde são preparadas as comidas 

para as festas dos orixás. Essa comida é cozida no fogão à lenha, conforme as tradições do 

Omolocô. Na mesma cozinha são feitos os quitutes das comemorações dos dias de São Cosme 

e São Damião, dos pretos-velhos e dos baianos. Nos fundos do terreiro, já na área externa, um 

cômodo pintado de vermelho e preto é chamado pelos membros do terreiro de cafua. Essa é a 

                                                             
71 Bebida alcoólica destilada de cana. Não é cachaça, não é marafo. 

Figura 5 – Congá do Ilê Axé Omolocô Ti Oxóssi Ogbani 

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador (2018) 
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casa de força dos exus e pomba giras, nela são guardadas algumas imagens e também os axés 

de cada uma dessas entidades. 

 

1.4 São João del-Rei: seus terreiros, suas igrejas 

 

A descrição dos caminhos para cada um dos terreiros permitiu particulariza-los quanto 

a sua localização em São João del-Rei. Com esses percursos, aspectos das realidades sociais e 

culturais de cada bairro foram esboçados assegurando elementos fundamentais para analisar 

esses lugares em tensão com a realidade na qual estão inseridos – como é o caso dos recursos 

socioambientais e urbanos disponíveis, a oferta de serviços, dentre outros. 

A partir dessa particularização, foi possível, ainda, uma imersão mais profunda em cada 

um dos terreiros evidenciando a singularidade de como estão configurados seus espaços 

próprios. O desenho que as relações espirituais assumem é específico em cada terreiro, mesmo 

quando eles são iguais com relação à matriz com a qual se identificam (Umbanda, Candomblé, 

Quimbanda, Umbanda Omolocô). 

Por outro lado, esse exercício de singularização, ao apontar aqueles elementos que 

reapareciam com frequência nos diferentes terreiros, permitiu retornar novamente para um 

sentido mais amplo das religiões afro-brasileiras e suas práticas. As alusões comuns a Exu são 

um exemplo, como também a questão dos elementos da natureza e sua importância no espaço 

do terreiro ou os elementos sincréticos. 

Depois de percorrer cada um dos caminhos, também é fundamental o exercício da volta. 

É importante poder observar esses rastros diferentes em seu conjunto a partir de algo que 

permita uma visão mais abrangente. Assim, se faz necessário apresentar em um plano geral os 

pontos nos quais se chegou de um extremo ao outro na cidade de São João del-Rei. Nesse 

momento, isso assume um sentido diferente do que teria caso fosse o único ou o primeiro 

movimento. Um mapa pronto nem sempre deixa entrever com clareza os percursos necessários 

para cria-lo, muito menos o que levou quem o projeta a marcar um e outro local. Depois de 

evidenciar isso, apresenta-se, a seguir, dois mapas na Figura 6 e na Figura 7. 
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 Figura 6 – Mapa de localização dos terreiros e igrejas em São João del-Rei 

Fonte: GoogleMaps adaptado pelo autor (2018) 



51 
 

Figura 7 – Mapa de localização dos terreiros e igrejas em São João del-Rei (3D) 

Fonte: GoogleMaps adaptado pelo autor (2018) 
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A Figura 6 e a Figura 7 apresentam as localizações pontuais e a distribuição geral dos 

terreiros pelo município mineiro de São João del-Rei. Embora um trabalho de mapeamento 

geográfico implique precisões técnicas não consideradas na produção destas imagens, o que foi 

possível elaborar a partir da plataforma digital Google Maps já se mostra suficiente para os 

objetivos em vista e para a natureza desta pesquisa. 

A necessidade de marcar nas imagens também a localização das igrejas católicas da 

cidade se impôs objetivamente como é possível observar nos relatos das visitas aos terreiros 

nos quais sempre se faz a menção as igrejas e sua presença. Além disso, é possível uma 

comparação em termos de distribuição geográfica dos dois tipos de lugares de culto religioso, 

essa distribuição delineia dois diferentes padrões. 

O primeiro mapa (Figura 6) mostra a localização dos terreiros pelos bairros e áreas nas 

quais estão alocados, bem como dos templos católicos e a sua disposição na cidade. Mesmo se 

alguém supuser que há uma aproximação sem distinções entre as igrejas e os terreiros, os mapas 

apontam diferenças na distribuição indicando uma proximidade entre igrejas e uma 

concentração significativa delas nas regiões mais centrais da cidade. As minúcias encontradas 

nos caminhos dos terreiros subsidiam essa afirmação e dizem mais. Algumas dessas casas das 

religiões afro-brasileiras, sobretudo os terreiros de Umbanda (que estão mais próximos ou 

contidos no interior da cidade, diferentemente dos terreiros de Candomblé que são mais 

afastados) ficam protegidas nos fundos das residências de seus sacerdotes e, na maioria das 

vezes, não são identificados. Uma hipótese possível é a de que essa é uma forma de manter e 

preservar suas identidades, e isso será discutido adiante neste trabalho. 

Por sua vez, a partir do mapa em resolução 3D com imagem via satélite (Figura 7) fica 

indicada uma proximidade dos terreiros com a natureza, força considerada essencial para a 

sustentação do axé. Isso em especial quando nos referimos aos terreiros de Candomblé e 

Omolocô, cujos ritos têm a necessidade de um contato ainda mais direto com as matas, 

cachoeiras e animais. 

As localizações dos terreiros dizem muito sobre o crescimento e a história da cidade, 

bem como sobre a forma que a mesma vem se relacionando com os templos ao longo dos anos. 

Esse debate será realizado nos próximo capítulo, com base na discussão das memórias das mães 

e pais de santo. 
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2. CAPÍTULO II: TRAÇANDO OS CAMINHOS 

 

Neste capítulo iremos apresentar as entrevistas com as mães e pais de santo, em uma 

perspectiva sociocultural, a começar da interação das memórias e histórias desses sacerdotes 

com os rituais, com a família de santo e com a cidade de São João del-Rei, focalizando os usos 

de sua memória para a manutenção das tradições religiosas afro-brasileiras. 

 

2.1 Lá onde no começo, onde os caminhos estavam juntos 

 

Ao chegar em cada terreiro, mais uma vez pedia licença ao senhor da porteira. Sem ele, 

nada se comunica. Sem ele, os caminhos não se abem. Laroiê, Exu! Nos terreiros de Umbanda, 

além dos exus, reverenciava também o cruzeiro das almas. É ali “onde os pretos velhos oram”, 

como entoa um ponto ouvido em um dos terreiros. Pedia a eles licença e ajuda. Licença para 

entrar em sua casa, onde são eles que trabalham, e ajuda para eu poder fazer o meu trabalho. 

Nos barracões de Candomblé e Omolocô, saudava a força ancestral dos orixás ali reinantes. 

Euê uassá! Okê, aro, Oxóssi! Ore Yeyê ô! 

Assim era a entrada nas casas, nos ilês. Em alguns terreiros de Umbanda, antes de 

conversar propriamente com as mães e pais de santo, zeladoras ou zeladores, me ajoelhava aos 

pés das pretas-velhas e dos pretos velhos. Fumando seu cachimbo ou tomando seu café amargo, 

as entidades me recebiam, assentindo com a cabeça, em concordância com o trabalho que eu 

explicava que gostaria de realizar. 

Houve momentos marcantes nessas conversas. Dentre tais momentos, destaco dois. O 

preto velho Pai João, sem que eu ainda anunciasse qual era meu objetivo no lugar, já começou 

a me dizer: “O caminhador do fio é xá, é importante. O fio vai falar com a minha cavalo, e vai 

contar tudo”.72 Em outro terreiro, quando fui conversar com o baiano Pai Chico, ele me disse 

sobre minhas andanças nos terreiros de São João del-Rei e enfatizou em sua voz o sofrimento 

do negro escravizado: “Ocê conhece os terrerado tudo dessa cumbara, ocê tá fazendo as 

bolinhas pra falar da macumba, tá correto! O povo não conhece a macumba nessa terra. O preto 

sofreu muito. Tem que falar da macumba”73 

                                                             
72 “A caminhada do filho é já, é importante. O filho vai falar com a minha cavalo e ela vai contar tudo”. Cavalo é 

uma expressão empregada no contexto de algumas dessas religiões, em especial da Umbanda, para referir-se aos 

médiuns que incorporam as entidades, ou seja, que as carregam, como cavalos. 
73 “Você conhece os terreiros de todo desse cidade, está escrevendo para falar da macumba, está certo! O povo 

não conhece a macumba nessa terra. O preto sofre muito. Tem que falar da macumba”. Cumbara  pode ter 

algunas significados como: lugar, localidade, nessa terra, nesse lugar, nessa região, cidade, nessa cidade.  
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Os caminhos percorridos à procura dos terreiros foram diversos, em cada encruzilhada, 

uma casa diferente. Também diversos caminhos foram trilhados pelas mães e pais de santo. A 

história e memória de cada um pode ser recuperada nesses percursos, buscando os momentos 

nos quais suas vidas se encontraram com as religiões afro-brasileiras. Elas passam a marca-los 

profundamente. As histórias de vida desses sacerdotes se cruzam em alguns aspectos, não por 

compartilharem espaços ao mesmo tempo, mas, principalmente, porque há certas coincidências 

não ocasionais. Tratam-se de coincidências de sujeitos que compartilham uma realidade, neste 

caso, as vivências e experiências vinculadas às religiões afro-brasileiras. Assim, o método 

prosopográfico pode auxiliar no trabalho de delinear as nuances dessas trajetórias, pois: 

A prosopografia é a investigação das características comuns de um grupo de atores na 
história por meio de um estudo coletivo de suas vidas. O método empregado constitui-

se em estabelecer um universo a ser estudado e então investigar um conjunto de 

questões uniformes – a respeito de nascimento e morte, casamento e família, origens 

sociais e posição econômica herdada, lugar de residência, educação, tamanho e 

origem da riqueza pessoal, ocupação, religião, experiência em cargos e assim por 

diante.74 

Este prisma permite organizar o que foi identificado como uma marca comum aos 

depoimentos do Zelador Cláudio, Pai Serginho, Pai Elson, Pai Edmar e na história da Choupana 

de Pai Elias e Chico Baiano, narrada por alguns dos membros. Essa marca é a Tenda Espírita 

Pai Joaquim de Angola. Este espaço ocupa um importante lugar na memória e história dos 

sacerdotes mencionados. Foi o lugar onde afirmam ter acontecido o primeiro contato com as 

religiões afro-brasileiras. Esse também será o nosso ponto de partida, como um sítio para onde 

suas memórias confluíram e para onde nos conduzem. Cabe mencionar, o debate teórico acerca 

do lugar de memória como “toda unidade significativa, de ordem material ou ideal, que a 

vontade dos homens ou o trabalho do tempo converteu em elemento simbólico do patrimônio 

memorial de uma comunidade qualquer”.75 

Partindo dessa perspectiva de lugar de memória é que se escreve a respeito da Tenda 

Espírita do Pai Joaquim de Angola. Seu prédio continua, atualmente, localizado no bairro São 

Judas Tadeu76 e chama a atenção das pessoas que passam. Um muro branco de pouca altura, e 

                                                             
74 STONE, L. Prosopografia. Revista de Sociologia e Política, Curitiba, v. 19, n. 39, 2011, p. 115. 
75 NORA, P. Entre memória e história: a problemática dos lugares. Projeto História, São Paulo, n. 10, dez. 1993, 

p. 22. 
76 O bairro é conhecido como Caieiras pelos moradores da cidade. Podemos identificar que a atual proximidade 

do terreiro com o centro da cidade não se fazia na época da fundação da Tenda, como é possível verificar no 

depoimento de Dona Eunice, que desde há muito é vizinha do terreiro: “Quando eu mudei para cá, não tinha prédio, 

não tinha nada dessas coisas aqui, só tinha a minha casa. Meu marido que comprou essa casa [...]. Quando eu 

mudei para cá tinha também a Escola Padre Sacramento, mas esses prédios, isso tudo, tinha nada disso. Caieira!? 

Tinha nada disso, só tinha a casa da Márcia, onde morava o Dão, o sargento, ele que doou o terreno para o terreiro. 

Olha, vou te contar, isso aqui não tinha nada. Era tudo pelado. Tinha uma lagoa, tinha um campinho, onde os 

meninos jogavam bola. [...] Aqui só tinha uns casebres. Quando você chegava na cidade, olhava pra aqui, você 

enxergava nada. Era pasto, isso daqui tinha nada. [...] O terreiro também já existia”. Em outro momento: “Ali no 
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que já está perdendo a sua cor devido ao tempo, delimita o terreiro da calçada da Rua Henrique 

Benfenatti. No centro do muro encontra-se um pequeno portão gradeado azul. Na entrada do 

terreiro, do lado esquerdo, a casa de força.77 Do lado direito, um pé de café e outras plantas 

bastante utilizadas nos rituais das religiões afro-brasileiras. Provavelmente, há algum tempo, 

elas eram cuidadas. Hoje crescem sem rumo; se multiplicam pelo terreno espadas de São Jorge, 

pés de guiné, folhas de abre-caminho e algumas trepadeiras. Continuando a entrada nesse 

terreiro: uma ponte localizada no meio do terreno nos conduz à entrada principal. A ponte se 

eleva sobre um rio. Se outrora foi limpo, hoje o rio exala mal cheiro decorrente da poluição. No 

meio da ponte com corrimões azuis, ainda estão os vasos com as espadas de São Jorge. Mas o 

que parece chamar mais atenção dos transeuntes é a fachada da Tenda do Pai Joaquim. Não há 

nada de tão notável nem no muro, nem na ponte, nem as plantas. Se bem que estas, as plantas, 

sejam imprescindíveis nos cultos, não estão restritas a eles. Trata-se de plantas conhecidas 

popularmente, e não apresentam de imediato o sentido religioso que possuem. 

Centralizada na fachada do prédio há uma porta de vidro. Nas duas laterais, janelas de 

vidro, em formato semelhante ao de obeliscos, compõem a arquitetura. Na parte proeminente e 

mais no alto da fachada, visualizam-se alguns pontos riscados, atribuídos aos exus e pretos-

velhos. Esses pontos estão presentes do lado esquerdo e do lado direito do frontispício e entre 

eles há uma inscrição na qual lê-se: “Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola”. Acima do letreiro, 

uma pequena torre contém a imagem de Iemanjá e, no alto da torre, foi firmada uma cruz com 

dois braços, um braço menor acima de um braço maior – cujo tipo é chamado de cruz patriarcal. 

Trata-se de um prédio de extensão significativa e todos os elementos que o caracterizam 

evidenciam certa imponência desse terreiro. 

Antes da construção desse espaço, ainda na década de 1960, o terreiro era chamado de 

Nossa Senhora da Guia. Ocupou outras diversas localidades dentro da cidade até chegar ao 

lugar onde se fixou por último. Apenas depois da construção do prédio é que passou a ser 

denominado Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola (Figura 8). No entanto, os entrevistados, 

embora tenham mencionado o terreiro, não entraram em detalhes. Nos depoimentos, o motivo 

mais consistente apresentado para explicar a construção do espaço nas Caieiras foi o aumento 

                                                             
pedaço do Veloso tinha umas cobertas, não tinha aquele prédio. Tinha nada ali. Eu lembro, quando eu era menina, 

ali tinha umas cobertas. Fincava uns moirões e põe umas folhas de zinco em cima. Eu lembro do cal, assim nos 

cantos [...] É por isso que aqui chama Caieira. Por causa da fábrica de cal” (Entrevista concedida por OLIVEIRA, 

Eunice Ferreira Alves de. [22 fev. 2018]. Entrevistador: Rafael Teodoro Teixeira. São João del-Rei, 2018). 
77 No terreiro do Pai Joaquim de Angola, a casa de força, elemento comumente presente em terreiros como já foi 

mencionado no primeiro capítulo, tem aproximadamente um metro e meio de altura e um metro de largura e está 

localizada no extremo canto esquerdo do terreno, colada ao muro. Como já indicado, esse tipo de local é um 

elemento comum no espaço dos terreiros e é reservado aos exus, como guardiões que são. Em cada terreiro as 

casas de força têm tamanhos e formatos diferente. 
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da frequência de adeptos à religião, criando a necessidade de dispor de um local apropriado 

para o grupo. Com a edificação da sede, o número de pessoas a procura do terreiro também 

aumentou significativamente. Passou a atrair cada vez mais pessoas da cidade e da região, tanto 

para serem atendidos quanto como novos membros da casa, de acordo com os depoentes. 

 

 

O sobrinho de Antônia Maria Damaso, conhecida como Dona Glorinha, uma das 

fundadoras do terreiro, esclareceu melhor o processo de fundação da Tenda: 

Este centro, o Pai Joaquim de Angola, eu comecei a frequentá-lo, como fala aqui em 

Minas, rapazinho! Lá na Rua Santo Antônio, o grupo que era envolvido ali, era o meu 

próprio padrinho, o Nem do Aticrino, Dona Maria Andreza, Guilherme Neves, 

evidentemente a Tia Glória e outros que eu não me lembro no momento. Mas como a 

frequência começou a ficar muito significativa, logo foi feito um movimento para 

arrumar um local adequado, porque lá era uma casa adaptada ao terreiro.78 

Nas Figuras 9 e 10, na sequência, é possível observar o processo de construção do 

terreiro e também observar que não se tratava de uma área tão urbanizada como é atualmente. 

 

                                                             
78 Entrevista concedida por SOBRINHO, Domingos Ramos. [20 abr. 2018]. Entrevistador: Rafael Teodoro 

Teixeira. São João del-Rei, 2018. 

Figura 8 – Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola, entre o final de 1960 e o início de 1970 

Fonte: Acervo (em construção) da Tenda Espírita 

Pai Joaquim de Angola 
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O grupo fundador da tenda era composto pelo Sr. Antônio Neri Damaso, chamado por 

todos de Sr. Toninho (Pai de Santo do Terreiro cujo mentor espiritual era a entidade Pai Joaquim 

de Angola); a Sra. Antônia Maria Damaso, esposa de Sr. Toninho, que depois veio assumir a 

frente do terreiro; e o Sr. Nem do Aticrino, conhecido como Nem do Cachimbo (Figura 11). Os 

três fizeram parte do primeiro grupo de sacerdotes do terreiro. Posteriormente, o senhor Luís 

Cardoso assumiu a condução do terreiro. A Sra. Maria, Dona Maria Pintada, comandou o lugar 

Figura 9 – Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola, década de 1960 (Lateral) 

Fonte: Acervo (em construção) da Tenda Espírita 

Pai Joaquim de Angola 

Figura 10 – Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola, década de 1960 (Frente) 

Fonte: Acervo (em construção) da Tenda Espírita 

Pai Joaquim de Angola 
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depois do Sr. Luís, deixando, por último, seu filho na guarda do espaço quando de seu 

falecimento. No início dos anos 2000 a Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola fechou suas 

portas. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Durante o desenvolvimento deste trabalho, foi possível ter acesso ao interior da tenda, 

permitindo uma melhor visibilidade da estrutura. Abrindo a porta principal, uma bancada com 

uma parede azul recuada em relação à porta – à semelhança de uma porta corta vento comum 

nas igrejas barrocas sanjoanenses – impede a visão dos passantes de alcançar o interior da casa. 

Possivelmente essa bancada tinha a função de impedir que as velas fossem apagadas. Sobre a 

bancada, encontram-se três grandes imagens em gesso gastas pelo tempo. Uma das imagens é 

a representação de São Jorge, a outra representa São Lázaro, e a terceira é uma imagem do Pai 

Joaquim de Angola. Passando deste ponto de entrada, tanto do lado esquerdo quanto do lado 

Figura 11 – Em pé da esquerda para direita, D. Maria 

Andreza, Pai Toninho e Mãe Glorinha 

Fonte: Acervo (em construção) da Tenda Espírita 

Pai Joaquim de Angola 
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direito, largos bancos brancos com encosto estavam dispostos em fileiras no salão da 

assistência. No meio deste salão, próximo e em frente ao espaço reservado ao congá, um 

cruzeiro fixado no chão, adornado com as insígnias de Cristo, estava circundado em sua base 

por várias imagens representando pretos-velhos, caboclos e erês. A divisão entre o salão da 

assistência e o salão do congá é marcada por uma grade azul. Nela, a entrada e saída dos 

assistidos são indicadas. Um portal de pedras São Tomé demarca o espaço reservado ao congá. 

Sobre esse portal, em uma coluna vertical pintada de azul, um letreiro pintado com tinta prata 

trazia as homenagens aos chefes espirituais da casa e a saudação de boas-vindas a todos os 

visitantes. Três casinhas de joão-de-barro estavam apoiadas nessa coluna, duas do lado direito 

e uma no lado esquerdo acompanhada de um alto falante.79 No centro desta coluna havia a 

imagem de um caboclo. Emoldurado por este portal estava a entrada do salão do congá. Do 

lado esquerdo, uma divisória interna – uma mureta de pouco mais de um metro – separava o 

espaço dos ogãs do espaço destinado aos médiuns da casa. Centralizado na parte superior do 

salão uma escavação no chão em formato triangular preenchida com areia branca. Esse era o 

local onde foi firmado, depositado, o fundamento do terreiro, a força espiritual que lhe dava 

sustentação. O congá propriamente dito, completamente revestido por pedras, abrigava imagens 

de caboclos, pretos-velhos, alguns santos católicos e de Jesus Cristo. Do lado esquerdo, uma 

porta conduz ao vestiário feminino. Do lado direito, outra porta leva para o vestiário masculino. 

Ainda deste lado outra porta dá acesso a uma gruta artificial, com uma cascata d’água e, sobre 

ela, a imagem de Nossa Senhora de Lourdes. 

A história deste terreiro deve ser, por si só, objeto de outras pesquisas. Foi através dele 

que algumas das mães e alguns dos pais de santo entrevistados iniciaram sua vida espiritual ou 

conheceram as religiões afro-brasileiras. Na seção seguinte, partindo deste ponto em comum, 

trataremos de resgatar elementos das trajetórias de vida de mães e pais de santo são-joanenses. 

 

2.1.1 O encontro com o universo religioso afro-brasileiro 

 

Nascido em São João del-Rei, o zelador do Ilê Axé Omolocô Ti Oxóssi Ogbani, Claudio 

do Carmo, conheceu a religião afro-brasileira por meio de sua mãe, Maria Isabel. Na ocasião, 

ela era empregada na casa do Sr. Toninho e de Dona Glorinha, sacerdotes do Pai Joaquim. A 

própria Maria Isabel se tornaria, posteriormente, filha de santo dos dois. 

                                                             
79 O Zelador Cláudio Carmo nos esclareceu que antes de começar as giras, os participantes da sessão, ficavam 

ouvindo pontos cantados de um toca-discos cujo som era amplificado por esse alto-falante (Entrevista concedida 

por CARMO, Cláudio do. [04 abr. 2018]. Entrevistador: Rafael Teodoro Teixeira. São João del-Rei, 2018).  
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Ao falar sobre a sua relação com a Tenda, Claudio revelou que essa relação foi mesmo 

anterior ao seu nascimento. Foi no terreiro que sua mãe, Isabel, descobriu a gravidez. 

Meu contato, na verdade, assim, quando a minha mãe me contou, que quem descobriu 

que ela estava grávida não foi um médico. Foi o próprio Pai Joaquim de Angola [...]. 

Ele disse para ela, que ela estava grávida, ela inclusive teimou com ele, dizendo que 

não, mas ele repetiu para ela, falando que estava grávida. Quando ela foi olhar, 

realmente, ela estava grávida, no caso, ela estava grávida de mim.80 

Cláudio frequentou o terreiro desde sua infância e esse contato aconteceu em paralelo 

com a vivência da religiosidade católica, aspecto sobre o qual ainda nos debruçaremos. Seu 

desenvolvimento espiritual foi iniciado pelas mãos de Pai Joaquim de Angola, preto-velho 

recebido pelo Sr. Toninho. Certas debilidades do pai de santo o fizeram escolher um sucessor 

para seu cargo que foi assumido pelo Sr. Luiz Cardoso, cavalo de Pai Domingos. Somente com 

dez anos de idade, depois da saída de Luiz Cardoso, é que Claudio foi convidado a entrar para 

o terreiro. O convite foi feito pela entidade da então nova mãe de santo da casa. A entidade era 

o Pai Expedito, que tinha como aparelho a Sra. Maria Pintada. Foi nas mãos de Pai Expedito 

que Claudio cumpriu suas obrigações dentro do terreiro. Até os vinte e seis anos ele permaneceu 

na Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola. Depois disso, deixou esta casa. 

Outra história que se intercepta com a história da Tenda é a trajetória de Pai Serginho 

(Figura 12). Seu contato inicial com a religião se deu por meio dos pais e tios, os quais 

frequentavam outros terreiros em São João del-Rei. 

Pai Serginho contou que, quando criança, ajudava a cambonar sua mãe. Ela atendia 

esporadicamente as pessoas para consultas espirituais em sua residência. O pai de santo 

conheceu a Tenda quando sua progenitora tornou-se filha da casa. Na época, Pai Serginho tinha 

sete anos de idade. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
80 Idem. 

Figura 12 – Pai Serginho com o congá de seu terreiro ao fundo 

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador (2018) 
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Eu trabalhei muitos anos no Pai Joaquim de Angola. Eu fui coroado no Pai Joaquim 

de Angola e foi lá que eu fui desenvolvendo. Eu comecei a trabalhar lá com sete anos. 

O meu guia se manifestou e falou que eu tinha que procurar ajudar. Porque eles vem 

com intuito de ajudar e você ajuda eles.81 

O entrevistado lembra que havia testes de mediunidade para os filhos da casa que 

trabalhavam com guias espirituais. Tratavam-se de testes que envolviam o corpo dos médiuns 

enquanto estes serviam de abrigo às entidades, ou seja, quando estavam incorporados; testes 

como a queima de pólvora na palma da mão ou ter de andar descalço sobre brasa. Outros testes 

eram feitos sem que a pessoa estivesse em estado de transe. 

Tinha os testes com braseiro de fogo. Colocava no chão e o guia tinha que andar de 

um lado para o outro, andar também sobre os cacos de vidro. Acontecia no Pai 

Joaquim: ponto de pólvora na mão e metia fogo.82  

A prática desses testes também foi citada por Cláudio. Ele contou ter passado pelo teste 

da faca. Neste caso, o teste não era feito com a pessoa em estado de incorporação. A intenção 

era verificar se as entidades que acompanhavam os médiuns realmente o protegiam, ou mesmo 

se havia algum guia espiritual próximo. 

Colocava a gente em pé de um lado do terreiro e a mãe de santo ficava do outro lado. 

Aí eu só fechava os olhos e colocava a mão na frente. Abria os olhos um pouquinho 
e fechava, só pra ver o que estava acontecendo. Aí eu concentrava e jogavam a faca 

em nossa direção. Quando eu abri o olho, a faca estava no vão do meu dedo do pé.83 

No contato com os terreiros de São João del-Rei foi observada a continuidade da prática 

de testes de mediunidade, mas incomparáveis com esses que, de acordo com os entrevistados, 

eram realizados na Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola. As mães e pais de santo, as zeladoras 

e zeladores, disseram que, do modo como eram feitos, os testes já não são mais necessários, 

pois há outras maneiras de testar seus filhos. Citaram como exemplo, a prática de as entidades 

espirituais riscarem o seu ponto – uma espécie de assinatura espiritual cujos detalhes informam 

de onde as entidades retiram sua força, quais são suas raízes, em que campo trabalham. Outra 

forma de testar é a explicação de minúcias em resposta a determinadas perguntas. Aos leigos, 

e mesmo aos médiuns não incorporados, essas respostas são inevidentes. Essas perguntas são 

respondidas pelas entidades depois de os médiuns a incorporarem. Cantar pontos que fazem 

alusão a aspectos de sua espiritualidade específica é também outro modo assumido pelos testes. 

Outro terreiro, a Choupana de Pai Elias e Chico Baiano, também tem sua história 

entrelaçada à história da Tenda. O Sr. Nem do Cachimbo, um dos fundadores da Tenda, fez 

parte da criação da Choupana de Pai Elias e Chico Baiano. Ela teve como pai de santo o Sr. 

Gepeu, cavalo de Pai Elias. O Sr. Gepeu ocupou o posto de chefe da casa até o início dos anos 

                                                             
81 Entrevista concedida por SERGINHO, Pai. [15 mai. 2018]. Entrevistadores: Rafael Teodoro Teixeira e Simone 

Assis. São João del-Rei, 2018. 
82 Idem. 
83 Entrevista concedida por CARMO, Cláudio do. op. cit. 
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2000, data que marca seu falecimento. Desde então, a casa não conta com um único chefe, ela 

é tocada por um grupo de filhos. Ao observar o cotidiano deste terreiro, identificamos traços 

que remetem aos depoimentos dos outros pais de santo filhos do Pai Joaquim. É possível afirmar 

a existência de uma certa herança proveniente deste terreiro que se atualiza mantendo-se viva 

nos rituais que ocorrem dentro da Choupana. 

É possível encontrar algumas características comuns entre o Ilê Axé Omolocô Ti 

Oxóssi, a Choupana de Pai Elias e Chico baiano e o Centro Espírita do Pai Serginho, que têm 

suas histórias remetidas em alguma medida à Tenda Espírita Pai Joaquim da Angola. Tais 

características são vestígios da herança que se manifesta, mesmo quando ela não pode ser 

verbalmente reconhecida. Esse é o caso da Choupana de Pai Elias e Chico Baiano, cujo 

sacerdote que teve propriamente contato com a Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola já não 

pode mais dizer sobre isso. Em todas as três casas mencionadas, localizadas em lugares 

diferentes da cidade e com suas respectivas particularidades, canta-se um mesmo ponto que, 

segundo Cláudio e Serginho, era entoado no início dos trabalhos na Tenda Espírita Pai Joaquim 

de Angola. A letra deste ponto diz: 

Eu recebo ordens 

De Brahma nas Alturas. 

Senhor do universo 

E de todas as criaturas. 

O mestre quatro luas 

No terreiro aqui está 
Com a virgem Maria 

E seu pai Oxalá. 

Ele quer paz, caridade, fé e amor. 

No terreiro de ogum, Oxóssi e Xangô. 

O ponto cantado não se restringe a uma representação da memória ou da herança cultural 

deixada. Ele não é cantado nessas casas apenas porque era cantado na Tenda Espírita Pai 

Joaquim de Angola. Mais do que isso, em seu sentido mais profundo, o ponto resgata a força 

da ancestralidade, o axé – fonte mágica de manutenção da ancestralidade84 – plantado e 

alimentado por gerações na Tenda. 

Outros entrevistados passaram pelo terreiro de Pai Joaquim, mas não permaneceram ali 

por muito tempo porque seguiram outros caminhos. Esse foi o caso de Pai Elson, da Tenda 

Espírita Pai Oxalá. Em 1979, com dezesseis anos, após mudar de São Sebastião da Vitória85 e 

ir para a cidade, Elson começou a frequentar o terreiro. Foi na Tenda que ele teve um de seus 

primeiros contatos com a religião e onde iniciou seu processo de desenvolvimento espiritual. O 

pai de santo não entrou em detalhes a respeito de sua estadia nesse lugar, mas ressaltou que era 

                                                             
84 SODRÉ, M. O terreiro e a cidade: a forma social brasileira. Petrópolis: Vozes, 1988. 
85 Distrito de São João del-Rei. 
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“um lugar admirável, muito bom. Tinha muitos frequentadores e tinha muitos médiuns na 

casa”.86 

A Tenda também foi espaço para o Babalorixá Edmar se aproximar e conhecer a religião 

de matriz africana, guiado pela curiosidade da juventude.  

Tinha um povo da zona boêmia que frequentava um centro espírita chamado Pai 

Joaquim, que é um centro de Umbanda, e eu ia escondido com eles. Tive um processo 

de iniciação, mas, igual eu te disse, eu tinha uma mentalidade extremamente barroca. 

Eu era meio que fascinado por esses cultos afro-brasileiros, mas ao mesmo tempo eu 

tinha como se fosse uma culpa, um sentimento de culpa, por minha educação 

estritamente católica. Este catolicismo bem colonialista que São João del-Rei 

preservava. Não era um catolicismo romano, era catolicismo colonial[87].88 

Entre as histórias resgatadas até este ponto há a semelhança de que todos tiveram um 

dos contatos iniciais com o universo das religiões afro-brasileiras intermediados pela Tenda 

Espírita Pai Joaquim de Angola. Outro aspecto de semelhança é que todos nasceram, cresceram 

e vivem em São João del-Rei.  

No encontro com outros sacerdotes, as narrativas se encaminham em sentidos diversos 

indicando o contato com essa matriz religiosa em outros lugares e espaços. Esse é o caso de 

Dona Ivonete, mãe de santo da Tenda Espírita Caboclo Rodasil. Com quinze anos de idade ela 

foi morar no Rio de Janeiro na década de 1950 e lá foi apresentada à Umbanda. 

Eu conheci a religião através da Jandira, uma amiga. Eu não sabia que ela frequentava 
essas coisas. Foi [com] quinze anos, eu morava em Copacabana. Aí ela me levou no 

terreiro. Eu via elas dançando, dançando... Aí elas dançando, dançando, aí eu comecei 

acompanhar elas.89 

Em sua narrativa, Dona Ivonete enfatizou que não existia centro de Umbanda igual aos 

da cidade do Rio de Janeiro em São João del-Rei. Segundo ela, na cidade não havia 

manifestações religiosas afro-brasileiras. Dona Ivonete também contou que, depois de alguns 

anos frequentado o Terreiro de Dona Irene, mãe de santo do Centro Espírita Caboclo Rompe 

Mato, ela foi tomada pelo espírito de um caboclo. 

Não existe igual no Rio. Aqui não tinha nada disso. Aí estava todo mundo lá, batendo 

palma, cantando. Aí eu fiquei treinando. Até que foi um dia, sem eu esperar – porque 

eu tinha até medo, quando ia receber o guia eu corria –, eu já estava com dezessete 

anos. Quando foi um dia, tô bem batendo palma ali para eles, cantando, aí a mãe de 

santo, Dona Irene, saravou todos os compadres. Os compadres são os santos de igreja, 

São João Batista, são os santos que elas falam. Aí desceu em mim. Eu nem sabia o 

que que era. Aí eles falaram: ‘– Seu guia de frente já baixou, é o caboclo Rodasil’. Ele 

já deu o nome e foi falando o nome dos meus guias. Aí eu acabei de fazer o santo lá. 

Deitei no camarinho, fiz os preceitos e tudo. Depois, agora, eu vou voltar para São 

                                                             
86 Entrevista concedida por ELSON, Pai. [25 mai. 2018]. Entrevistador: Rafael Teodoro Teixeira. São João del-

Rei, 2018. 
87 O que o pai de santo chama de “catolicismo bem colonialista”, é, segundo ele mesmo, um catolicismo do povo, 

que deixa ser levado pela crendice popular. Nele se fazem presentes as formas diversas formas de rezar, pedir 

proteção, pois há uma forte herança indígena e negra. 
88 Entrevista concedida por EDMAR, Pai. op. cit. 
89 Entrevista concedida por IVONETE, Mãe. [28 jun. 2018]. Entrevistadores: Rafael Teodoro Teixeira e Simone 

Assis. São João del-Rei, 2018. 
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João del-Rei para eu falar com eles lá como aqui é bonito [...]. Eu comecei no terreiro 

do Caboclo Rompe Mato no Rio de Janeiro.90 

A ialorixá Mãe Celina, é carioca, dançarina e professora aposentada da Universidade 

Federal do Rio de Janeiro. Seu primeiro contato com as religiões afro-brasileiras foi ainda 

quando jovem por meio de sua mãe e dentro de sua própria casa. Esses momentos foram 

enfatizados pela ialorixá como primeiras experiências que marcaram sua memória. 

Meu primeiro conhecimento foi com a minha mãe mesmo. Quando eu era adolescente, 

a minha mãe começou a frequentar uma médium de Umbanda e acabou 

desenvolvendo. Aí ela começou a atender em casa, uma coisa muito louca! Ela atendia 

em casa, fazia desobsessão, e tinhas umas pessoas aqui que ajudavam, duas senhoras, 

vizinhas que ajudavam. Aí eu entrei e eu tive algumas experiências um pouco 

chocantes. Essa foi a minha primeira experiência. Doméstica, né!91 

Os cultos afro-brasileiros nascem e ainda persistem em muitos lugares dessa forma que 

Mãe Celina nomeia como doméstica, ou seja, com pequenos grupos e sem grande separação 

entre a residência das pessoas e o lugar de devoção ao sagrado. Isso é algo também encontrado 

na cidade de São João del-Rei. Não raro, foi possível conhecer mães e pais de santo que realizam 

os atendimentos e os rituais no interior de suas casas. É necessário se indagar sobre o que está 

subjacente ao fato de alguns adeptos das religiões afro-brasileiras manterem as práticas de sua 

devoção no espaço íntimo enquanto outras religiões, embora não dispensem esse âmbito, 

tenham como lugar principal o espaço público, compartilhado. O medo pode ser um dos 

aspectos que fazem com que estes sacerdotes se mantenham em suas próprias residências. 

Assim, evita-se certa exposição propiciada por um terreiro à parte, um local dedicado 

exclusivamente aos cultos que são objetos de preconceito e perseguição no Brasil. Isso é 

respaldado pelos frequentes ataques aos terreiros e também se fundamenta nos depoimentos, 

como será discutido. 

É possível citar, dentre os entrevistados, aqueles que fazem seus terreiros como extensão 

de sua casa. Em alguns casos, entrar no terreiro era entrar nos próprios quintais das residências 

dos médiuns. Vale lembrar, a palavra terreiro também abrange, em alguns lugares, o sentido de 

quintal. Em outros casos, os cultos ocorrem mesmo no centro da sala e foi ali que aconteceu, 

para alguns o contato com as religiões afro-brasileiras. 

Foi dessa forma que Mãe Vera, ainda criança, se viu cantando o ponto da pomba-gira 

Rainha das Sete Encruzilhadas, a mesma que seria sua mentora espiritual. 

A minha mãe, quando eu era pequena, cantava o ponto da minha pomba gira dentro 

de casa. E eu adorava o ponto da minha pomba-gira Rainha das Sete Encruzilhadas. 

E eu ficava cantando e ela [a mãe] falava: ‘– Para de cantar esse ponto, que esse ponto 

                                                             
90 Idem. 
91 Entrevista concedida por CELINA, Mãe. [13 jun. 2018]. Entrevistador: Rafael Teodoro Teixeira. São João del-

Rei, 2018. 
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é muito pesado. Você é criança’. E hoje eu sou cavalo da pomba-gira Rainha das Sete 

Encruzilhadas. É o ponto que eu catava desde pequenininha dentro de casa.92 

Todavia, em sua adolescência, entre os dezesseis e dezessete anos, a futura mãe de santo, 

não aceitava mais a religião. Ela achava que aquele universo não lhe pertencia. E negou, por 

muitas vezes, acompanhar sua mãe nas idas aos terreiros da cidade. Em uma ocasião, ocorreu 

um trabalho no interior de sua casa com a presença de uma pomba-gira Cigana. 

É aquela coisa né, que todo mundo diz: o que não vem pelo amor, vem pela dor. Eu 

não queria ir no terreiro, mas o guia que eu vi pela primeira vez foi uma Cigana. Alí 

ela já me chamou atenção e já me convenceu. Essa cigana foi na casa da minha mãe 

fazer um trabalho para a minha mãe. Eu estava no meu quarto, e ela mandou me 

chamar. E eu não queria ir, mas eu fui, por obrigação. Aí, depois disso, eu nunca mais 

eu larguei. Já faz quarenta anos que estou no espiritismo.93  

A história de Pai Isaías é diferente. Ele veio de Madre de Deus de Minas, uma cidade 

situada a cinquenta e seis quilômetros de São João del-Rei. Pai Isaías é um dos sacerdotes de 

Umbanda mais antigos da cidade, assim como Dona Ivonete. O pai de santo passou sua infância 

em uma fazenda. Neste lugar ele aprendeu a ler e a escrever, até ir para o grupo escolar. Na 

entrevista, ele pontuou com destaque que não era uma pessoa analfabeta e disse gostar de ler 

muitos livros. 

A história de sua vida mudou após a morte de seu pai. A família estava sem dinheiro e 

sem condições para ampliar seus estudos. O pároco da cidade sugeriu que o jovem, então com 

cerca de dezesseis, dezessete anos, fosse estudar no seminário para concluir seus estudos. 

O pároco de Madre de Deus, era o padre Henrique, falou comigo assim: ‘– Que 

porcaria que você vai ser eu não sei, mas você tem vocação religiosa. Vai para o 

seminário que é mais barato. É só você falar que quer ser padre. Sua mãe está gastando 

muito com o inventário’. Então, eu fui para o seminário Santo Antônio em Juiz de 

Fora. Aí, lá dentro do seminário, começou a surgir umas visões estranhas, comecei a 

falar com morto.94 

Essas visões e conversas incomodaram Isaías, que procurou ajuda dos diretores do 

seminário. Eles o levaram a um psicólogo, o qual não teve muito sucesso. Decidiram leva-lo 

para o psiquiatra, que começou a receitar medicamentos. Pai Isaías contou: “Comecei a tomar 

os remédios e não surtiu efeito, aí eu notei que comecei a ficar dopado. O que eu fiz? Parei de 

tomar os comprimidos por minha conta”. As vozes não pararam, “Mas, como não ia me 

atrapalhar em nada, se eles querem bater papo comigo, os mortos, então batem, eu fui ficando 

assim, até darem uma trégua”.95 

                                                             
92 Entrevista concedida por VERA, Mãe. [10 mai. 2018]. Entrevistador: Rafael Teodoro Teixeira. São João del-

Rei, 2018. 
93 Idem. 
94 Entrevista concedida por ISAÍAS, Pai. [06 jan. 2020]. Entrevistador: Rafael Teodoro Teixeira. São João del-

Rei, 2020. 
95 Idem. 
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Essa trégua marca a saída de Isaías do seminário e sua mudança para a cidade de São 

Paulo. Com dezessete anos, quando se alistou no exército, conseguiu fazer um curso de 

mecânica, trabalhou na Varig Companhia Aérea e foi alocado para outra função. Nesse período 

as vozes começaram a voltar 

Um determinado dia, surgiu tudo de novo, mas desse vez foi mais grave. Porém, não 

me atrapalhava a trabalhar, mas passava a noite batendo papo. Mas eu comecei a ter 

sonhos complicados e começou a dar tudo errado: perdi carro, perdi tudo. Aí tive que 

pedir dinheiro a mãe para eu voltar.96 

Isaías voltou para São João del-Rei. Na época, sua mãe já morava nesta cidade e não 

mais em Madre de Deus. Os dois decidiram procurar, mais uma vez, um médico. Novamente, 

foram receitados remédios de uso controlado. Os remédios não foram aceitos pelo futuro pai de 

santo, que já havia decidido se internar no hospital psiquiátrico da cidade de Barbacena. Porém, 

com o auxílio de um de seus patrões, para quem prestava serviços de carpintaria, procurou outro 

médico, o Dr. Mario de Almeida. 

Eu já conhecia o Dr. Mario de Almeida, morava no Largo da Cruz. Aí eu fui lá. ‘– Ô 

Isaías, entra aí!’. – Eu vim te procurar, para o senhor me dar um remédio! ‘– Eu vou 

te falar o que eu sei: sobe a rua aqui, tem um centro espírita, o senhor vai lá, porque 

seu remédio é certo, o senhor é médium’. Aí ele me disse que eu era médium de 

terreiro. Aí eu fui. Fui fazendo experiência. Era no terreiro Nossa Senhora da Guia. 

Ele não existe mais não. Era do tal do Nem do Cachimbo, Nem do Aticrino.97 

 A história de Pai Rafael de Obaluaê também começa com visões e vozes, que o 

perseguiam ainda criança quando morava em Ibertioga, cidade mineira onde nasceu. Sua 

família mudou, posteriormente, para São João del-Rei. Aos sete anos de idade ele foi levado a 

um benzedor para descobrir os motivos da tormenta que afetavam a vida do menino. Sua 

história familiar já mostrava suas raízes ancestrais em relação às religiões afro-brasileiras.  

Meu pai era delegado e ele ia em terreiro. Meu pai era frequentador nato de um terreiro 

em Barbacena, do Vitor, que ficava no bairro da Boa Morte. Era um grande pai de 

santo. Meu pai frequentou muitos anos lá, onde meu pai trabalhava. Meu pai ia e 

minha mãe também, só que a minha mãe não levou tão adiante como o meu pai. 
Origem de berço. Minha bisavó era mãe de santo, conhecida como mãe Nana. Era 

uma baiana. Eu sou descendente de baiano. Não era um terreiro de primeira, pela 

fragilidade da situação. Era todo mundo calado. Era o famoso rezador. Dizem que 

todo rezador era macumbeiro, que fumava cachimbo em pedra, feito de pedra sabão. 

Baiana pura.98  

Após algum tempo, o benzedor, que cuidava de sua vida espiritual, veio a falecer, 

deixando o então adolescente sem nenhum apoio: “Anos se passaram, eu parei com aquilo e 

aquilo se tornou uma rebeldia muito grande, porque as entidades cobram”. Só com dezoito anos 

de idade, sem o apoio da mãe, a qual mostrava resistência em continuar o desenvolvimento do 

                                                             
96 Idem. 
97 Idem. 
98 Entrevista concedida por RAFAEL, Pai. [26 jun. 2018]. Entrevistador: Rafael Teodoro Teixeira. São João del-

Rei, 2018. 
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filho, ele começou a procurar um terreiro, e os amigos o levaram em terreiros na cidade de 

Barbacena.99 

Os tempos passaram, e eu, mais tarde, quando tinha 18 anos, minha mãe repreendia, 

não queria. Aí, o que aconteceu? Conhecia um amigo meu, que, por intermédio desse 

amigo, que eu fui visitar um terreiro na cidade de Barbacena, e eu não gostei. Não era 

o que eu esperava. Aí, ele me levou para um outro. Também não gostei. No terceiro, 

gostei muito do pai de santo, mas, como pessoa, maravilhosa, mas, como terreiro, não 
era! No mundo espiritual da Umbanda, do Candomblé, não é o filho que escolhe a 

casa, são os orixás que escolhem, são os guias que escolhem. Aí uma amiga minha, 

eu fiz amizade com ela, chamada Vanessa, ela me fez um convite: ‘– Eu tenho um 

amigo meu. O amigo meu, é muito simples o terreiro, mas eu acho que lá você vai 

encontrar o que você procura’. E dito e feito! Fui, fiquei na assistência uma vez, fiquei 

na assistência duas vezes. Aí os tambores estavam batendo, as curimbas estavam 

batendo, e aqui nas minhas pernas tremiam, porque os guias estavam encostando. Aí 

eu recebi um convite do guia chefe do terreiro, um baiano. Me chamou para me dar 

um passe. No que ele me chamou, ele me girou. Aí a entidade veio. E dali ele não 

perguntou se eu queria, ele falou que eu tinha que desenvolver, porque eu tinha uma 

missão a cumprir. Não foi bem um convite, foi um ultimato. E dali começou a minha 
história no terreiro do Pai Joaquim da Angola e Nossa Senhora da Conceição, em 

Barbacena.100 

A história de Pai Binha d’Oxum também transcorre em cidades próximas a São João 

del-Rei. Seu primeiro contato com a religião é por meio de sua família, em especial na figura 

de seu pai. 

Tudo começou com o meu pai carnal. Ele era conhecido aqui em São João del-Rei 

como José Rosa. E meu pai desenvolveu espiritualidade com uma tia minha chamada 

Luiza, que até já faleceu. O meu pai também já é falecido há dez anos. E meu pai 

desenvolveu a espiritualidade dele em um centro espírita em Lavras, aqui perto. E eu 
não era nascido. Depois, quando eu comecei a me entender por gente, o meu pai tinha 

um centro espírita no fundo da minha casa, e eu ia no centro espírita dele, mas era 

Umbanda. Eu ia, a gente era tudo pequeno. Eu tinha por volta de uns três ou quatro 

anos e eu fui crescendo no meio daquilo, entrosado naquela situação toda. A gente 

sabia cantar as cantigas de Umbanda, eu e as minhas outras duas irmãs.101 

Pai Binha cresceu dentro do universo da Umbanda cercado de pretos-velhos, caboclos 

e boiadeiros. Sua primeira manifestação espiritual ocorreu quando tinha seis anos de idade. 

Acompanhou os passos do pai, sendo seu filho carnal e filho de santo até os quinze anos. Nesta 

idade, problemas cardíacos foram diagnosticados.  

Quando eu tinha uns quinze anos, me apresentou uma dor no peito. Me levaram no 

médico e constataram que eu tinha um problema no coração. Eu já recebia os meus 

espíritos. Aí um caboclo meu – um boiadeiro, na verdade – disse que eu não tinha 

problema no coração, disse que eu tinha problema com orixá de Candomblé. Aí ficou 

aquela dúvida no ar. Aí eu procurei um amigo meu, que eu já conhecia há muitos anos, 
que era de Candomblé, e ele me disse que iria ter uma saída de santo de Candomblé 

Angola em Lavras, na cidade que meu pai iniciou. Mas não era na mesma casa, era 

uma casa diferente. Aí eu fui assistir. Fui até escondido do meu pai. Ele era 

umbandista e ele não aceitava a ideia de que alguém da Umbanda dele fosse frequentar 

Candomblé. Aí eu fui, e lá, na cerimônia – até a pessoa que estava saindo de santo, 

hoje, é a minha madrinha de santo, na época em que me iniciei –, então... eu estava 

                                                             
99 Idem. 
100 Idem. 
101 Entrevista concedida por BINHA, Pai. [01 ago. 2018]. Entrevistadores: Rafael Teodoro Teixeira e Simone 

Assis. São João del-Rei, 2018. 
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assistindo a saída dela, e, durante a saída, eu entrei em transe para a orixá Oxum – que 

a gente chama em bolar no santo. Então, eu bolei no santo para Oxum em 1995 ou 

1996. Aí eu fui levado para o quarto de santo e fiz o processo que tinha quer ser feito 

para suspender o santo. Aí, o pai de santo, o dono da casa, que se chama Jorge, que é 

o pai de santo que me iniciou, ele disse para mim assim, no final da cerimônia: ‘– O 

seu santo manifestou. Bolou aqui’ – que a palavra certa no candomblé é bolou – ‘– 

Seu santo bolou aqui e seu santo quer feitura’. Mas eu tinha quinze para dezesseis 

anos e eu não mandava na minha vida.102 

A permissão para que Pai Binha fosse feito no santo foi concedida quando uma de suas 

entidades conversou com seu pai. Ele não permitia que seu filho fizesse parte do Candomblé 

porque não aceitava a ideia dos sacrifícios, que fazem parte dos fundamentos da religião. 

Aí ficou aquela coisa no ar. Voltei para São João del-Rei. Aí eu voltei a sentir mal de 

novo. Aí o boiadeiro virou, conversou com o meu pai e falou com o meu pai que eu 

precisava procurar, e que inclusive eu tinha até ido. O boiadeiro me dedou! Aí lá, com 

aquela toda situação, o meu pai acreditou no boiadeiro e resolveu ir lá conversar com 

o pai de santo. Aí o pai de santo passou a lista, tudo, e explicou a minha situação. Aí 

eu tinha dezesseis anos quando me iniciei no santo.103  

A história de Pai Binha é semelhante à história dos outros pais e mães de santo aqui 

entrevistados. Eles conheceram a religião ainda na infância ou logo na juventude. Outro aspecto 

recorrente nas histórias – embora não seja este o caso do último sacerdote mencionado – é a 

presença das mães de sangue como aquelas que introduziram logo cedo seus filhos na religião, 

como aparece no caso de Mãe Celina, Mãe Vera e Pai Claudio. 

Ao longo das visitas nos terreiros foi possível perceber que muitas mães levam seus 

filhos aos cultos em busca de cura para algum mal que os aflige. Outra imagem marcante nessas 

visitas foi a de mulheres grávidas que iam aos pés das pretas-velhas e pediam benção para seus 

bebês e também pediam proteção para que tivessem um bom parto. 

Assim, parece que as mães introduzem seus filhos nos terreiros por receio de que eles 

sofram. Também cabe pensar esse aspecto como mais uma expressão da função de cuidado que, 

historicamente, foi reposta sobre a progenitora. Na distribuição desigual de tarefas e papeis com 

relação aos pais no âmbito das famílias heteronormativas, recai à mãe o papel de cuidar dos 

filhos, de zelar por sua saúde. É possível pensar que a presença dos filhos em companhia das 

mães nos espaços dos terreiros pode estar relacionada com o fato de: se são as mães quem, via 

de regra, ficam com os filhos pequenos porque faltam outras pessoas que possam cuidar deles, 

não há outra forma de ir para as giras, senão levando as crianças. Esse aspecto pode ajudar a 

compreender a reincidente presença das mães como figuras centrais nos primeiros contatos dos 

sacerdotes entrevistados com as religiões afro-brasileiras. Isso continua a ser notado. 
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No contato com os terreiros não foi incomum observar filhas e filhos pequenos ou pré-

adolescentes na assistência enquanto suas mães – e também, mas em menor ocorrência, seus 

pais – estavam em estado de incorporação. A partir disso, observa-se uma ampliação do sentido 

de família de santo. Os cuidados dessas crianças e pré-adolescentes são confiados às irmãs e 

irmãos de santo que ainda não incorporam ou não estão em transe em determinado momento, e 

até mesmo às pessoas da assistência. Também há uma familiaridade com as próprias entidades 

que reconhecem as crianças e são reconhecidas por elas. É esse o caso  quando cambonos vão 

perguntar aos pequenos se eles querem ir pedir benção às vovós e aos vovôs, às pretas-velhas e 

aos pretos-velhos. Tudo isto é crucial para entender as histórias de mães e pais de santo que tão 

novos foram iniciados nessas religiões. Como foi apresentado em alguns depoimentos, essa 

realidade estava colocada antes mesmo do nascimento. Contam isso as histórias de Pai Claudio 

e de Pai Binha. 

Outros pontos comuns são a curiosidade com o desconhecido e o mistério que essas 

religiões representam. Também certos momentos de negação desse universo religioso 

marcaram a trajetória de alguns sacerdotes entrevistados. 

A primeira incorporação aparece como um marco. Ainda que, na maioria dos casos, esse 

processo já fosse bem conhecido, ele foi quase sempre acompanhado de certa surpresa por cada 

um, como algo inesperado. As pessoas e entidades presentes nesses momentos de iniciação são 

lembradas vividamente, as datas e as circunstâncias também. E isso reforça a impressão de que 

se trata, tal como está contido de maneira diferente nos fundamentos dessas religiões, de um 

outro nascimento. Nesse caso, um nascimento do qual se recordam detalhadamente. 

Identifica-se a importância da Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola para a memória 

das religiões afro-brasileiras dentro de São João del-Rei. As memórias deste terreiro podem ser 

encontradas não apenas nas histórias das mães e pais de santo, elas se ampliam para o 

imaginário da cidade que atualmente tem um número considerável de terreiros. 

Outro aspecto comum às histórias é a não exclusividade em relação à religião afro-

brasileira. A inserção nesses cultos não necessariamente faz com que os sacerdotes abandonem 

sua devoção católica. Na verdade, a relação entre as duas formas de religiosidade é marcada 

por bastante complexidade, tanto no âmbito da organização histórico-social das religiões – tal 

como alguns elementos do primeiro capítulo puderam apresentar – quanto do ponto de vista 

subjetivo, como se vê nas histórias nas quais o encontro com as religiões afro-brasileiras se deu 

como desdobramentos da espiritualidade católica ou, por exemplo, como quando se diz de um 

sentimento de culpa que impregnava a aproximação com tais expressões da fé. 
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2.2 Quando os caminhos se separam: formação dos próprios terreiros 

 

Conta-se em um itã, um dos mitos dos orixás, como nasceu o Candomblé. Diz-se que a 

formação do culto se iniciou com a separação entre o Orum e o Aiê, entre o céu e a terra. Antes, 

os orixás circulavam livremente, podendo conviver com os humanos, seus fiéis. Certo dia, um 

humano resolveu tocar no Orum, cruzando a fronteira entre esses dois universos, contaminado, 

assim, o puro branco de Obatalá. Este levou suas reclamações para Olorum, o senhor de todos, 

Deus de todas as criaturas. Olorum, irado com a negligência do homem, soprou com toda sua 

fúria, separando para sempre os dois domínios e proibindo a ida dos homens ao Orum ao mesmo 

tempo em que impediu a circulação dos orixás no Aiê. Essa decisão entristeceu os orixás que 

sentiam falta de conviver com os humanos. Vendo o descontentamento, Olorum permitiu que 

os deuses voltassem a terra na condição de que os mesmos possuíssem, em transe, os corpos 

materiais de seus devotos, para que pudessem comer, beber, brincar e dançar entre o seu povo. 

Oxum foi incumbida de preparar os mortais para purificar seus corpos e eles receberem os 

orixás. Passando por todo o processo, o corpo humano estava preparado para receber o divino, 

tomando seus cavalos ao som dos atabaques e tambores. Assim nascia o Candomblé.104 

Esse processo de separação, que está descrito mitologicamente na raiz do Candomblé 

africano, também pode ser encontrado no processo histórico de formação das religiões afro-

brasileiras no Brasil. Neste caso, trata-se do processo de separação decorrente da escravização 

dos negros. A formação dos terreiros e das famílias de santo parece configurar uma resposta 

histórica a essa separação. 

A formação dos terreiros são-joanenses também implica esses processos de separação 

macrossociais, como foi discutido, e também micro processos de separação. Os filhos precisam 

abdicar da casa onde foram feitos quando se dispõem a formar a própria casa. Se não é este o 

caso, outras rupturas se fazem presente de maneira notável. Assim, as mães e pais de santo 

entrevistados foram nos contando a sua memória que era, de várias maneiras, também resultado 

de um certo sopro que fundava descontinuidades, o sopro da história. Na sequência, serão 

consideradas as histórias das mães e dos pais de santo de maneira mais específica, trazendo um 

pouco de suas trajetórias. 

 

 

 

                                                             
104 PRANDI, R. Mitologia dos orixás. São Paulo: Companhia das Letras, 2001. 



71 
 

2.2.1 Pai Edmar (Ilé Asé Omin Insaba Dilé) 

 

O Pai Edmar, babalorixá do Ilé Asé Omin Insaba Dilé, concedeu a entrevista enquanto 

bordava com motivos florais uma toalha de mesa. Ao contar sua memória estava também 

bordando sua história. Em suas palavras: “Eu falo sempre que tive uma infância extremamente 

barroca”. Nascido na Rua do Carmo, situada no centro histórico de São João del-Rei, a memória 

de sua infância é construída entre os sons dos sinos e os risos da zona boêmia. A casa onde 

morava fazia, materialmente, a divisão entre o sagrado da igreja e o profano da Rua da Zona. 

Hoje conhecida como Rua da Cachaça. Ele cresceu ali, até se mudar para o Alto das Mercês, 

local onde sua mãe construiu uma casa. Entretanto, não se acostumou com o bairro. Mudou-se, 

então, para a casa de cinco mulheres negras filhas de pais forros. A mais velha delas era 

madrinha do babalorixá. Foi nesta casa que ele aprendeu seu oficio de bordador.105 

A casa formada só por mulheres, era, como descreve Pai Edmar, um ambiente quase 

conventual. O rigor dessa atmosfera fez que Edmar almejasse, em sua adolescência, uma vida 

monástica. 

Eu fui para o Mosteiro Beneditino de Serra Clara, em Itajubá. Depois, pedi 

transferência para uma Trapa[106], que é uma ordem da Igreja, Cistercienses de Estrita 

Observância. Fui para o Paraná, em Campo Tenente, onde eu fiz – precocemente, 

porque eu adoeci – aí eu fiz votos perpétuos. Depois, resolvi sair do mosteiro como 

exclaustrado, quer dizer, não estava como monge, mas, canonicamente, eu era 

monge.107 

Após sua saída do mosteiro, o pai de santo, passou pela Tenda Espírita Pai Joaquim de 

Angola tendo permanência curta na casa. Pressionado pelo ambiente opressor que sentia na 

cidade, decidiu ficar por um período na cidade de Salvador. Embora não houvesse nenhuma 

intenção de busca espiritual, foi na capital baiana que Edmar conheceu o Candomblé. 

Eu sou filho de Olga do Alaketu[108]. Eu tinha um amigo – morava com ele e trabalhava 

com ele e trabalhava para ele –, um argentino chamado Fernando Noy, que era chefe 

do departamento de arte e cultura de Salvador. E, um dia, ele foi fazer uma entrevista 

com essa ialorixá e eu fui com ele, para ajudá-lo a segurar a iluminação, as luzes. Eu 

fui só com intuito de ajudá-lo. Cheguei lá, estava tendo um ritual que eu nunca tinha 

visto. Aí eu bolei. Bolar significa que eu entrei em um transe repentino. Ele ficou 

muito assustado e a sacerdotisa falou que eu tinha que ser iniciado. Aí ele pagou todo 

                                                             
105 Entrevista concedida por EDMAR, Pai. op. cit. 
106 “Fiéis à regra de São Bento, o fundador da vida monástica no século 6º, os monges do Mosteiro Trapista Nossa 

Senhora do Novo Mundo, em Campo Tenente, a 100 quilômetros de Curitiba, seguem o lema ‘Ora Et Labora (ora 
e trabalha)’, das 3 horas às 19h30. São religiosos de vida contemplativa da Ordem Cistercienses de Estrita 

Observância, uma das comunidades mais rigorosas da Igreja Católica, ao lado de denominação tradicionais da 

mesma origem – os cartuxos e os camaldulenses, também de origem beneditina” (MAYRINK, J. M. A rotina dos 

‘monges do silêncio’ no Brasil. Estadão, São Paulo, 04 abr. 2015. Disponível em: 

https://www.estadao.com.br/noticias/geral,a-rotina-dos-monges-do-silencio-no-brasil,1663736. Acesso em: 23 

mar. 2020). 
107107 Entrevista concedida por EDMAR, Pai. op. cit. 
108 Ialorixá do Ilê Maroiá Lájie, também conhecido como: Terreiro do Alaketu, Ilé Maroialaji Alaketu, Ilé Axé 

Mariolajé. 

https://www.estadao.com.br/noticias/geral,a-rotina-dos-monges-do-silencio-no-brasil,1663736
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o meu processo de iniciação. Eu inicie nessa casa na orixá Oxum e foi assim a minha 

entrada no Candomblé. Foi pela janela e não pela porta.109  

Depois de sua iniciação, permaneceu durante um ano em Salvador, alternando entre idas 

e vindas para Minas Gerais. A distância dificultava o maior envolvimento com o terreiro. Por 

isso, Pai Edmar decidiu voltar para São João del-Rei, permanecendo distante por três anos das 

atividades do terreiro e do Candomblé, até encontrar outro terreiro no município mineiro de 

Varginha.  

Eu tive um contato em Varginha com um babalorixá, que também foi uma coisa 

extremamente acidental. E ele me disse, em uma consulta que eu fiz ao jogo, sem ele 

saber que eu era iniciado, que o meu orixá – ele viu no jogo que eu era iniciado, apesar 

de ser de outra nação da qual ele era –, então, ele falou que eu tinha cargo para ser pai 

de santo. Então, eu sai do Ketu e fui para nação Angola e ali eu ganhei o meu deká, 

que significa a minha independência. E fundei, em São João Del-Rei, em uma área 

rural no distrito chamado Emboabas, a primeira casa de Candomblé de São João del-

Rei, sendo que já existia muitas casa de Umbanda. As primeira iniciadas no 

Candomblé em São João del-Rei são oriundas da minha mão na segunda nação que 
eu passei que foi o Angola.110  

Após sofrer inúmeras perseguições111, o pai de santo, tendo iniciado oito barcos de 

iaô112, decidiu mudar-se para Belo Horizonte. Lá tomou a decisão de voltar para a vida 

monástica, por isso, foi para a Itália. Após permanecer um período morando fora do Brasil, 

Edmar tomou a decisão de sair novamente do mosteiro e voltar para São João del-Rei com o 

objetivo de cuidar de suas cinco tias que estavam com a saúde fragilizada. 

Depois da morte das tias, o sacerdote decidiu abrir uma nova casa de Candomblé, agora 

situada no Alto das Mercês. A escolha do local foi baseada no conhecimento que ele tinha da 

localidade. Parte de sua infância e adolescência, nos momentos nos quais não estava com suas 

tias, ele passou na casa de sua mãe localizada neste bairro. Outros fatores que motivaram a 

escolha do local foram os preços baixos dos terrenos e a maior aceitação da população local. 

Eu já conhecia as famílias antigas. E também que, geralmente, a gente vai para esses 

bairros de periferia, esses bairros quilombolas – igual o Alto das Mercês, o Tijuco, 
que são bairro quilombolas – onde que a gente tem um pouco mais de respeito do que 

dentro do centro, onde, talvez, a gente sofra mais preconceito ou ideológico ou por 

ignorância mesmo. Então, ali é uma possibilidade maior de ser aceito e respeitado.113 

Um dos prováveis motivos que colaboram com a aceitação do terreiro pelos moradores 

do Alto das Mercês é que na localidade existiam, anteriormente, alguns terreiros de Umbanda. 

Atualmente, eles não existem mais, mas foram mencionados durante as entrevistas do Pai Isaías 

e do Pai Serginho. Em minha visita ao terreiro liderado por Pai Edmar, lembro-me que não 

                                                             
109 Entrevista concedida por EDMAR, Pai. op. cit. 
110 Idem. 
111 Essas situações serão discutidas no capítulo seguinte. 
112 Grupo de iniciados no Candomblé que tem seu ritual feito conjuntamente. 
113 Entrevista concedida por EDMAR, Pai. op. cit. 
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houve restrição dos moradores ao me apontar onde ele se localizava, diferente de outros lugares 

visitados. 

 

2.2.2 Mãe Celina (Associação Afro-Brasileira Casa do Tesouro (Egbe Ilê Omidewa Asé 

Igbolayo) 

 

Mãe Celina, ao nos falar de sua memória, começa referindo-se ao que chamou de sua 

“história familiar de religiosidade”. Seu pai, Geraldo Batalha, foi padre e capelão da 

aeronáutica. Depois de largar a batina, seguiu por pouco tempo a carreira militar, e, logo, 

resolveu ser professor. Por sua formação religiosa católica, o pai não aceitava a religião afro-

brasileira, proibindo sua esposa e filhas de frequentarem qualquer espaço desse tipo. Por outro 

lado, também não permitia que fossem à Igreja Católica, porque fora excomungado. 

A progenitora de mãe Celina, Dona Clea, começou a sentir fortes influências espirituais 

dentro de casa, causando problemas no cotidiano familiar: “Mas, como a minha mãe começou 

com esses fenômenos mediúnicos, ele não aceitou – apesar dele ter deixado de frequentar –, no 

primeiro momento, que a gente estava precisando de um trato espiritual; porque a gente teve 

muito problema espiritual dentro de casa”. Em seguida, ele liberou que Clea fosse para o 

terreiro, mas proibiu que as filhas a acompanhassem, obrigando que o resto da família 

começasse a frequentar a igreja católica, em uma tentativa de manter a família distante do 

universo afro-brasileiro.114 

Mãe Celina perdeu o contato com as religiões afro-brasileiras após sua mãe parar de 

fazer atendimento em casa e fazer uma rápida passagem pelo Candomblé. O culto foi 

estranhado pela Dona Clea principalmente em função da presença do sacrifício. Nesta época, 

Celina estava fazendo seu curso de graduação que a levaria, mais tarde, a conhecer São João 

del-Rei. Já quando professora da Universidade Federal do Rio de Janeiro, Celina conheceu o 

professor Antônio Leal e se interessou por seu trabalho sobre alfabetização e artes cênicas. A 

professora Celina o convidou para ministrar uma palestra na universidade e o resultado do 

encontro foi o desenvolvimento de um novo programa sobre educação. 

Nós ficamos muitos amigos e ele, por coincidência, estava saindo do Rio de Janeiro e 

indo morar em Tiradentes. Como éramos amigos, ele nos convidou para passar as 

férias. Aí resolvi passar as férias de julho na casa dele. Eu fiquei muito encantada com 

a cidade. Aí, quando estávamos saindo de lá, uma pessoa me ofereceu uma casa para 

comprar [localizada em Tiradentes, em Minas Gerais]. [...]. Aí eu também estava 

                                                             
114 Entrevista concedida por CELINA, Mãe. op. cit. 
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interessada em saber um pouco da congada e de outras manifestações afro-brasileiras, 

aí foi quando eu conheci dona Vicentina e dona Efigênia.115 

Após a compra da casa, nas idas e vindas entre o Rio de Janeiro e Tiradentes, mãe Celina 

decidiu mudar para esta cidade e desenvolveu um projeto de extensão relacionando dança e 

educação na FUNREI (atual Universidade Federal de São João del-Rei). Após um período 

trabalhando com o projeto, ela foi convidada a participar da implantação da Pós-Graduação de 

Dança e Educação na UFRJ. Trabalhou por três anos até a sua aposentadoria, fixando-se 

novamente em Tiradentes.  

A minha filha mais nova quis voltar para o Rio, porque as mais velhas já tinham 

voltado. Estou contato essa história, para eu contar a minha inserção na religião. Aí 

eu voltei para o Rio. Aí eu fiz um concurso para fazer a implantação do curso de 

dança. Aí eu fiz o concurso e ganhei a vaga para professora [...]. Aí me aconteceu uma 

coisa estranha: eu fui nomeada em outubro e chegou em março eu descobri que estava 

com câncer. Aí eu trabalhei três meses e entrei em tratamento [...]. Depois que 

terminei o tratamento, participei de outros projetos de arte e educação com a 

universidade e a Secretária Municipal de Educação. Aí eu fiquei dois anos com esse 

projeto. Aí eu precisei fazer uma cirurgia. Aí eu quase empacotei. Tive uma 

complicação, tive uma embolia. Fiquei muito mal, muito mal mesmo [...]. Aí teve 

alguns problemas com a universidade, um imbróglio. Eu estava muito mal. Eu estava 

muito mal [...]. Aí eu falei assim: ‘– Gente, tem uma coisa muito esquisita comigo, 
vou procurar uma ajuda espiritual’. Mas eu nunca tinha ido procurar isso e nem tinha 

frequentado nada, sendo que, quando eu tive a minha segunda crise de embolia, eu 

tinha feito uma promessa. Aí eu fiquei refletindo que tudo meu estava ligado a parte 

espiritual. Aí eu fiz uma promessa: ‘– Se eu sair dessa, eu vou procurar alguma coisa’. 

Aí no Rio eu fui em vários centros de Umbanda.116 

Em São João del-Rei mãe Celina encontrou um terreiro de Candomblé que pudesse 

cuidar inicialmente de sua vida espiritual. Este terreiro foi apresentado por Dona Efigênia.117 

Já na abertura dos búzios, Celina começou a se sentir mal e ali foram indicados alguns ebós, 

banhos e também fazer a necessidade de ela fazer o borí – um ritual para deixar sua cabeça em 

dia. Os búzios pediram que ela fosse feita no santo sem muita demora. Com isso, muitos de 

seus problemas de saúde seriam resolvidos. 

O pai de santo desse terreiro entrou em desentendimento com a pessoa que lhe 

emprestara a casa onde era localizado o terreiro, resultando na saída de todos os filhos e filhas 

e a necessidade de retirada de todos os objetos que estavam presentes no barracão: “Aí nós 

tiramos nossos assentamentos da casa dela. O problema não foi com a gente, o problema foi 

com ele. E fomos para a casa dele, aí ficamos nessa condição um bom tempo”. Com o passar 

do tempo, algumas situações levaram mãe Celina e outros filhos da casa se desligarem do 

                                                             
115 Idem. 
116 Idem. 
117 Mãe Celina conheceu dona Efigênia decorrente ao seu interesse inicialmente em pesquisar a congada. 
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terreiro: “Ele decidiu mudar de nação. Aí nós ficamos com a mãe de santo dele, mãe Guegué”. 

Assim, muitos assentamentos e objetos religiosos foram para a casa de Celina em Tiradentes.118 

Mas ficou, por um bom tempo, todas essas coisas em minha casa, porque a avó de 

santo da mãe de santo dele tinha falecido. Aí teve que ficar um tempo sem fazer muita 

coisa. Quando ela retornou, nós começamos a nos organizar para abrir um terreiro, 

porque, as coisas que foram tiradas da casa do pai de santo, todas foram para a minha 

casa. Aí estava meio difícil porque não era a minha a casa e também não era terreiro. 
Aí eu dei uma solução para as pessoas, porque não dava para ficar assim, porque 

estava muita responsabilidade em cima de mim, que eu não tenho preparo e nem 

condições para cuidar disso. Aí veio a mãe de santo, a mãe Guegué. Aí ela fez um 

jogo para ver o que iria resolver. Aí ela falou: ‘– É... Bom, vocês precisam de abrir o 

terreiro de vocês e vamos ver quem vai ficar responsável pelo terreiro’. Aí eu fiquei 

como responsável pelo terreiro. Só que, na época, eu nem tinha três anos de santo, eu 

ia dar minha obrigação de três anos com ela. Aí foi que eu dei a obrigação de três anos 

e acabei pegando cargo de ialorixá.119 

E foi nesse tempo que a ialorixá Celina de Oxum achou uma casa no Guarda Mor, onde 

ficaram alojadas as firmezas, assentamentos e criou o seu barracão: “Na época, era uma casinha 

pequena, mato tudo em volta do terreno, tinha uma tronqueirinha e aquele bairro era bem menos 

povoado do que hoje né”. Com passar do tempo viu a mudança da paisagem: antes, seu terreiro 

ficava ao lado de terrenos baldios; hoje, o mesmo se encontra cercado de casas. Esse 

crescimento e a presença próxima da vizinhança fez com que alguns procedimentos realizados 

no terreiro tivessem alterações para não gerar desentendimentos com os outros moradores da 

localidade.120 

 

2.2.3 Mãe Ivonete (Tenda Espírita Caboclo Rodazil) 

 

A história da formação do terreiro de mãe Ivonete é de poucas rupturas, tal como ela 

apresenta em sua narrativa. Após seu retorno do Rio de Janeiro para São João del-Rei, a família 

da mãe de santo adquiriu um terreno nas Gameleiras, uma das regiões das Águas Férreas. Trata-

se de um lugar onde os preços dos terrenos são de valores muito abaixo do mercado imobiliário 

são-joanense. 

Após a construção da casa, Dona Ivonete, que, na época, estava com idade entre os vinte 

e três e vinte e cinco anos, construiu um pequeno cômodo no quintal. Neste cômodo funciona 

desde aquela época até os dias de hoje a Tenda Espírita Caboclo Rodazil. Ela passou a ser 

frequentada por diversas pessoas, não só da cidade, mas também vinham pessoas da região: 

“Vinha muitos fazendeiros de Resende Costa, porque as coisas estavam ruins. Aí, eles me 

procuravam. Também veio muita gente pobre, pobre mesmo, não tinha dinheiro. Eu não 

                                                             
118 Entrevista concedida por CELINA, Mãe. op. cit. 
119 Idem. 
120 Idem. 
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cobrava nem do rico e nem do pobre”. Segundo a mãe de santo, não houve grandes 

desentendimentos com a população local. Quando ela iniciou as atividades do terreiro, a região 

era muito desabitada e, atualmente, os vizinhos do terreiro são os filhos e netos de Dona Ivonete. 

Eles foram adquirindo, com o passar do tempo, os terrenos no entorno.121 

 

2.2.4 Pai Rafael (Centro Espírita Abaçá de Obaluaê) 

 

Na mesma região do terreiro de Dona Ivonete está situado o terreiro de Pai Rafael de 

Obaluaê. Antes da construção do terreiro, o pai de santo fazia seus atendimentos nos fundos 

das casas alugadas por ele para morar. Não havia uma sede própria para o terreiro. Por um 

período de tempo o seu espaço sagrado não teve um lugar fixo. Passou pelos bairros Colônia, 

São Dimas, Guarda Mor e também pelo distrito do Rio das Mortes: “Mas sempre atendi nos 

fundos. Morava na frente e fazia nos fundos. Tinha sessão, tinha tudo normal, porém, de uma 

forma meio que pacata, vamos dizer assim, omissa, né? Era muito simples”.122 

Com o crescimento do número de pessoas que frequentavam a assistência, Pai Rafael se 

viu obrigado a procurar um espaço adequado para fundar o seu axé. A escolha do local levou 

em consideração os elementos que estão presentes entorno do terreiro. Ele está situado no bairro 

Águas Férreas, aos pés da Serra do Lenheiros; perto de água corrente – que é de suma 

importância para os rituais nas religiões afro-brasileiras – e da natureza de um modo geral. 

Outro fator de relevância para escolha do local foi a questão da ancestralidade: “Aqui tem muita 

raiz de centro, pais de santo fortes, antigos. Aqui é reduto de pai de santo muito antigo, um 

pessoal que tem muito fundamento”. Essa afirmação partia do fato de que ali na região está 

localizada a casa de força da Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola. Também na mesma área 

se encontra a Choupana de Pai Elias e Chico Baiano construída nos fundos da casa de Gepeu. 

Na época, pai de santo da Tenda.123 

 

2.2.5 Pai Elson (Tenda Espírita Pai Oxalá) 

 

Também situada nos fundos de sua própria casa está a Tenda Espírita Pai Oxalá, 

localizada, como já apresentado, na Colônia e dirigida por Elson. No entanto, o pai de santo 

                                                             
121 Entrevista concedida por IVONETE, Mãe. op. cit. 
122 Entrevista concedida por RAFAEL, Pai. op. cit. 
123 Idem. 
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não quis aprofundar em seu depoimento a respeito da história de fundação do centro espírita.124 

Revelou apenas que o lugar foi uma escolha das entidades e que a casa existe há mais de quinze 

anos. Atualmente, são mais de oitenta filhos de santo em desenvolvimento que ele dirige.125 

 

2.2.6 Mãe Vera (Terreiro da Pomba Gira Rainha das Sete Encruzilhadas) 

 

Mãe Vera, responsável pelo Terreiro da Pomba Gira Rainha da Sete Encruzilhadas, 

situado na Bela Vista, também fez do quintal de sua casa o terreiro. Ela apresentou com muito 

orgulho o local, pois, segundo ela, quando pede benções para o terreiro, também pede proteção 

para sua casa. Outro motivo da escolha do local está relacionado à segurança que sente ter ali, 

zelando pela proteção de seus filhos, pois teme que pessoas os ataquem, ataquem seu terreiro 

ou façam algum tipo de depredação no espaço. Este receio foi revelado quando ela nos mostrava 

o lugar, explicando os significados das imagens, firmezas e também as peculiaridades de alguns 

objetos ali depositados.126 

 

2.2.7 Pai Serginho (Centro de Umbanda) 

 

O primeiro centro espírita de Pai Serginho foi fundado em meados dos anos de 1990, 

próximo ao mercado municipal, nos fundos da horta de uma amiga. Em 2003, quando 

trabalhava como moto taxista, o pai de santo adquiriu uma casa em uma região próxima ao 

centro histórico, mas longe da vista dos turistas e visitantes da cidade. Dessa forma, ele 

construiu um pequeno barracão destinado ao centro espírita que fica situado na lateral de sua 

residência, separada apenas por uma cerca de bambu: “Eu peguei um pedaço do terreno da casa 

e coloquei o terreiro, porque é assim: eu cuido da casa deles e eles cuidam da minha”.127 

 

2.2.8 Pai Isaías (Centro Espírita Pai Benedito D’Angola) 

 

Após um atrito dentro de um dos terreiros que frequentava no Alto das Mercês, Pai 

Isaías saiu em transe pelas ruas da cidade. Andou sem rumo certo e só parou no lugar onde foi 

                                                             
124 Durante a entrevista, foram feitas as seguintes perguntas com vistas a acessar o processo de formação do 

terreiro: O que motivou a escolha do local para a construção do terreiro? O terreiro sempre foi aqui na Colônia? O 

que levou a construir o terreiro aqui? É necessário destacar que a variação na extensão dos depoimentos não reflete 

algo como uma ênfase maior ou predileção, ela condiz com os elementos apontados pelos próprios entrevistados.  
125 Entrevista concedida por ELSON, Pai. op. cit. 
126 Entrevista concedida por VERA, Mãe. op. cit. 
127 Entrevista concedida por SERGINHO, Pai. op. cit. 
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edificado o Centro Espírita Pai Benedito D’Angola. O marco da fundação do terreiro foi o dia 

“dois de novembro, dia dos mortos, de 1980”. Sua sede, considerada então provisória, foi o 

salão embaixo de sua casa, espaço que funciona como terreiro desde a inauguração. Naquele 

momento o pai de santo não tinha condições financeiras necessárias para construir uma sede 

própria para o terreiro, fazendo, então, de uma parte de sua casa, o centro espírita. A maior 

preocupação atual do pai de santo é a perpetuação do terreiro. Devido a sua idade avançada, ele 

teme que o terreiro acabe, uma vez que nenhum de seus familiares seguiu o caminho da 

Umbanda. As obras da construção da nova sede começaram a ser realizadas no final de 2019 

por meio de doações e ajuda dos filhos da casa.128 

 

2.2.9 Pai Binha de Oxum (Ilê Axé Omin Inã Opará Oju Aganju) 

 

Pai Binha de Oxum recordou que, após a sua feitura, ele saiu do terreiro que frequentava 

na cidade de Lavras e passou a ser filho de Pai Luís de Oxum, cujo barracão se localiza na 

cidade de Itaguaí, no Rio de Janeiro. Foi nesse terreiro que fez a obrigação de sete anos, 

ganhando o direito de se tornar babalorixá e abrir seu próprio terreiro. A primeira sede do 

terreiro de Pai Binha foi o centro espírita de seu pai. Este, já com a idade avançada, não 

conseguia tocar o terreiro.129 

A casa de santo de Umbanda do meu Pai... Assim, ele já estava doente, não queria 

muito estar envolvido. Aí eu fiquei, fui tomando as minhas obrigações no Candomblé, 

e eu fiquei tocando. Então, eu já sabia jogar búzios – porque meu pai de santo me 
ensinou a jogar búzios cedo –, eu já tinha dado borí em algumas pessoas... Aí começou 

a aparecer umas quatro ou cinco pessoas para eu mesmo cuidar. Aí essas pessoas 

deram problema de santo muito cedo. Aí eu tive que chamar o pai de santo de que 

venho. De Itaguaí, ele veio para cá para preparar a casa do meu pai: furar o chão para 

poder plantar um fundamento de Candomblé, preparar um portão, preparar todo o 

quarto de santo para eu recolher cinco iaôs. Isso foi em 2002.130  

A saída de santo dos filhos da casa atraiu mais pessoas para participarem como membros 

dessa nova família. Uma casa de cinco filhos passou a ter dezesseis filhos. Assim, o Babalorixá 

se viu obrigado a procurar um espaço para construir uma sede definitiva. Foi quando encontrou 

um espaço considerado ideal para assentar o seu axé. Este espaço fica do lado de uma cachoeira. 

As cachoeiras são onde Oxum faz sua morada. A ajuda para a edificação do espaço veio de sua 

Cigana, conhecida na cidade como Madrinha: “Ela disse assim: ‘– Eu vou trazer uns clientes, 

uns amigos muito endinheirados, para ajudar a construir a casa da Oxum’. Aí foi aparecendo 

um monte de gente. Aí, em três meses, isso aqui já estava de pé”. Depois da inauguração, o pai 

                                                             
128 Entrevista concedida por ISAÍAS, Pai. op. cit. 
129 Entrevista concedida por BINHA, Pai. op. cit. 
130 Idem. 
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de santo iniciou mais três pessoas e seguiu assim. Até o ano de 2019, ele já tinha mais de 

trezentos e cinquenta filhos iniciados no período de quinze anos de fundação do Ilê.131 

 

2.2.10 Pai Claudio (Ilê Axé Omolocô Ti Oxossi Ogbani) 

 

Depois de deixar a Tenda Espírita Pai Joaquim de Angola, Cláudio e sua mãe, Maria 

Isabel, visitaram vários outros terreiros e encontraram uma nova casa: o terreiro de Pai Rodrigo 

de Oxóssi, cavalo de Pai Guiné de Aruaná. O terreiro de Pai Rodrigo situava-se no Senhor do 

Montes. Nessa casa, Claudio fez a sua complementação espiritual para o Omolocô e todas as 

suas obrigações para se tornar um babalorixá. Os dois permaneceram nesse terreiro por oito 

anos. Um conflito entre as entidades fez com que Claudio precisasse se afastar da casa. Porém, 

ele tinha que terminar os trabalhos que suas entidades já haviam começado.132 

A própria entidade deixou avisado que não voltava mais ao terreiro, mas, se ele 

baixasse em outro lugar, ele terminava todos os trabalhos que estivessem já 

começados. Foi quando eu comecei a trabalhar na casa dos meus pais para terminar 

os trabalhos. Só que isso não deu certo, porque a casa dos meus pais virou um terreiro. 

A casa ficava toda cheia de gente. Tirou a liberdade dos meus pais, dos meus irmãos, 

porque tinha gente aguardando sentado na sala, gente batendo papo na cozinha para 

ser atendido e eu tinha que fazer isso uma vez por semana. Aí, como caridade não 

pode ser negada, ele não só terminou os trabalhos, como outras pessoas ficaram 

sabendo onde estavam sendo os trabalhos e começaram a ir para a casa dos meus 

pais.133  

Cláudio só retornou para terreiro de Pai Rodrigo tendo sido realizados vários trabalhos 

para que suas entidades pudessem baixar e trabalhar naquele espaço, “mas não era vontade dela 

[a entidade] mais permanecer naquele lugar”. Nesse período o Pai Rodrigo adoeceu e faleceu. 

Como a entidade chefe da casa já havia indicado que Claudio seria o sucessor, ele tocou a casa 

por algum tempo.134 

Durante o período que fiquei trabalhando na casa dos meus pais, uma família, que era 

dona de terrenos – do terreno inclusive aonde o terreiro é hoje –, viu a dificuldade de 

trabalhar na casa dos meus pais e ofereceu a metade do lote, mas ofereceu a metade 

do lote para a própria entidade. A entidade, no primeiro momento, não aceitou porque 

achava que estava pagando o que ele tinha feito. Mas, na verdade, era gratidão, vendo 

que outras pessoas poderiam se beneficiar. Depois de conversado, eles deram metade 

do terreno para fazer o terreiro e eu perguntei para eles se eles estavam interessados 
em vender a outra metade. Aí eles venderam. Metade, o Pai Chico ganhou; e a outra 

metade, eu comprei. Aí a gente começou a construir lá.135 

Após o término da obra do terreiro, Cláudio fez a cerimônia de encerramento do 

Omolocô de Pai Rodrigo, uma vez que nenhum de seus familiares tinha condições de manter 

                                                             
131 Idem. 
132 Entrevista concedida por CLAUDIO, Pai. op. cit. 
133 Idem. 
134 Idem. 
135 Idem. 
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ou prosseguir com o trabalho. Apesar do terreiro no qual está localizado o terreiro de Pai 

Cláudio ficar em um espaço afastado, com certa distância dos vizinhos, houve 

desentendimentos com alguns moradores no momento da construção do terreiro136.137 

 

2.3 Onde se cruzam os caminhos separados  

 

Os relatos permitem refletir sobre alguns aspectos importantes. Um deles é o processo 

de fixação dos terreiros em determinados lugares. Se, em alguns casos, há um percurso inicial 

de circulação dos locais de culto que passam por vários ambientes – como aparece na história 

de Mãe Celina e de Pai Rafael, por exemplo –, fica evidente algo como uma urgência, por parte 

dos próprios sacerdotes, de que os terreiros possam encontrar um local de permanência. Os 

embaraços causados pela carência desse lugar são diversos. Dentre esses embaraços há 

situações que revelam a produção de uma indefinição dos espaços; como é o caso na história 

do zelador Claudio do Carmo. Ao passar a atender na residência dos pais, isso desfigurou um 

pouco o espaço próprio de sua família de sangue: a residência deles não era mais nem a própria 

casa da família e também não era, propriamente, um terreiro. 

Outro aspecto dessa não disponibilidade de um espaço específico é que existe uma certa 

restrição para as atividades do culto. Isso fica explícito na narrativa de Pai Rafael. As sessões 

feitas no fundo do barracão alugado por ele eram “pacatas” e “omissas”, como ele mesmo diz. 

Há, também, certos riscos presentes na indisponibilidade de um espaço reservado para os 

rituais, para o terreiro. É o que se percebe na história de Mãe Celina, quando todos os objetos 

de grande importância espiritual tiveram que ser retirados do lugar alugado e que não podiam 

ficar nessa condição. Riscos, de outra qualidade, são percebidos no caso da história de Pai 

Isaías. Este sente ameaçada a continuidade de seu terreiro e a construção de uma nova sede se 

apresenta como uma saída, algo importante que precisa ser concretizado. 

A busca por um local para o terreiro também obedece à necessidade de aproximação 

com a natureza nas formas diversas assumidas por ela. A água, as folhas, a terra, os animais são 

muito importantes para os rituais de religiões afro-brasileiras e a carência desses recursos 

impõem dificuldades para os ritos. 

Como foi possível verificar em quase todos os relatos, a formação da família, com o 

acolhimento de filhos, está fundamentalmente relacionado com a conquista de um espaço para 

o terreiro. Seja esse lugar uma extensão da própria residência ou um local à parte. Depois dessa 

                                                             
136 Situações que serão objeto de reflexão no próximo capítulo. 
137 Entrevista concedida por CLAUDIO, Pai. op. cit. 
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conquista, narra-se um aumento progressivo no número de membros, de pessoas para cuidar, 

como aparece na fala de Pai Binha.  

A escolha do lugar pode ser creditada a diferentes razões. Motivos de ordem espiritual 

são destacados. Em algumas histórias, certa orientação é concedida pelas próprias entidades. É 

este o caso do Pai Isaías que, incorporado, chega ao local de fundação do terreiro. Também o 

caso do Pai Rafael exemplifica uma outra tonalidade dessa motivação espiritual da escolha do 

lugar de instalação do terreiro. Ele justifica a escolha com base na força espiritual, nas raízes, 

que o lugar guarda. 

A segurança também é levada em consideração na decisão de onde manter o terreiro. 

Tal como aparece na história de Pai Edmar, quando ele destaca certa aceitação dos moradores 

garantida em função atribuída pelo pai de santo que o bairro seja de raízes quilombolas, e a 

busca por um local no qual fosse respeitado. A segurança, nesse caso, está ligada ao 

reconhecimento, à identificação. Também a segurança é apontada no caso de Mãe Vera, cuja 

opção pelo espaço da própria residência é formulada em termos da preservação de seus filhos 

e do próprio terreiro. 

Outro motivo importante que parece circunscrever a decisão do lugar de fundação do 

terreiro é a questão financeira. Os preços mais baratos de terrenos são, em mais de uma ocasião, 

citados como um aspecto decisivo para a compra de lotes em determinadas regiões para edificar 

as casas. Isso é fundamental para compreender em termos socioeconômicos a distribuição dos 

terreiros pelo território sanjoanense tal como foi observado e discutido no capítulo anterior. 

Também a narração do próprio processo de edificação dos locais oferece detalhes importantes 

que nos permitem aproximar essa experiência com o próprio drama da autoconstrução das 

classes populares que caracteriza o processo habitacional brasileiro. A construção dos terreiros, 

em determinadas situações, conta com doações e esforços coletivos e é feita sob condições 

difíceis. 

De modo geral, fica evidenciada a importância do espaço para os cultos. Com isso, não 

pretende-se imprimir ou sugerir qualquer configuração ideal para esse espaço. Como foi visto, 

ele se materializa de maneiras diferentes. O espaço é lugar de acolhimento para as famílias de 

santo. Ademais, o espaço permite um sentido de continuidade espiritual e, portanto, apresenta 

ligações com a própria ancestralidade. Nesse sentido, cabe ressaltar a prática de, na fundação 

dos terreiros, serem enterrados, assentados, guardados na terra sobre a qual se ergue a casa 

elementos materiais com função espiritual. Elementos junto dos quais o axé daquele terreiro é 

também resguardado. 
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O grau de violência que está posto na destruição cometida contra os terreiros tem seus 

índices em aspectos como esses. A violência perpetrada ataca não só o espaço, a matéria, mas 

ofende também o axé que é nutrido e fixado nos vários elementos sagrados e materiais ali 

dispostos. Violências como essa também ferem os esforços que se desdobram em um tempo 

longo, esforços presentes em uma trajetória difícil até que cada um possa construir um espaço 

para reverenciar sua fé. 
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3. CAPÍTULO III: TRONQUEIRA DE EXU 

 

Jesus deve ter sido um africano 

ou pelo menos uma pessoa bem escura. 

(Mãe Aninha – Fundadora do Ilê Axé Opô Afonjá) 
 

As tronqueiras são casas de força das entidades espirituais como os exus, pomba-giras 

e gangas. Essas casas costumam ficar na entrada dos terreiros como uma das bases de 

sustentação do axé e também de proteção contra forças hostis de qualquer dimensão que querem 

perturbar ou atacar os terreiros. Inspirado por essa imagem este capítulo irá discutir as questões 

ligadas ao preconceito, intolerância e ataques sofridos pelos terreiros em São João del-Rei. 

 

3.1 Não mexe comigo 

 

Em muitas casas visitadas meu rosto era desconhecido. Minha presença atraia olhares 

desconfiados. Em um dos terreiros, um filho da casa se aproximou e fez uma série de 

questionamentos. Após responder às perguntas, ele me contou duas histórias. Uma era sobre a 

presença de um investigador da polícia que queria saber o que ocorria dentro do terreiro, no 

sentido de verificar se as pessoas faziam maldades naquele espaço. A outra era de dois 

seminaristas que foram atrás das histórias animalescas que tinham ouvido a respeito dos rituais 

das religiões afro-brasileiras. 

Essas duas histórias ilustram aspectos do imaginário preconceituoso acerca das religiões 

afro-brasileiras tal como está posto em nosso cotidiano. Muitos cresceram – e ainda crescem – 

ouvindo casos que um vizinho, de um parente, ou de um conhecido que é macumbeiro. Várias 

vezes ouvimos expressões como “chuta que é macumba”, quando querem se referir a algo ou a 

alguém de maneira pejorativa. Para falar mal de uma mulher, diz-se que se parece com uma 

pomba-gira visando seu modo de agir, vestir e falar. 

Há diferentes significados para a palavra macumba. A palavra tem origem quicongo, 

vem de Makumba, plural de Kumba: mestres feiticeiros detentores do saber.138 Makumba 

também seria o plural de Dikumba: ritual de fechamento do corpo.139 Nesse sentido, a origem 

da palavra assume outros significados e sentidos, cria-se uma identidade entre os grupos. Esse 

sentido de pertencimento também está contido na definição: 

                                                             
138 SLENES, R. W. “Eu venho de muito longe, eu venho cavando”: jongueiros cumba na senzala centro-africana. 

In: LARA, S. H.; PACHECO, G. (Org.). Memória do jongo: as gravações históricas de Stanley J. Stein. Vassouras, 

1949. Rio de Janeiro: Folha Seca; Campinas: CECULT, 2007. 
139 LOPES, N. Novo dicionário banto do Brasil. 2 ed. Rio de Janeiro: Pallas, 2012. 
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Macumbeiro: definição de caráter brincante e político que subverte sentidos 

preconceituosos atribuídos de todos os lados ao termo repudiado e admite as 

impurezas, contradições e rasuras como fundantes de uma maneira encantada de 

encarar e ler o mundo no alargamento das gramáticas. O macumbeiro reconhece a 

plenitude da beleza, da sofisticação e da alteridade entre as gentes. A expressão 

‘macumba’ vem muito provavelmente do quicongo kumba, 

‘feiticeiro’. Kumba também designa os encantadores das palavras, poetas. Macumba 

seria, então, a terra dos poetas do feitiço; os encantadores de corpos e palavras que 

podem fustigar e atazanar a razão intransigente e propor maneiras plurais de 

reexistência e ‘descacetamento’ urgente pela radicalidade do encanto, em meio às 

doenças geradas pela retidão castradora do mundo como experiência singular de 
morte.140 

Entretanto, se bem que esse significado enfatize os sentidos de resistência resguardados 

pela palavra, os praticantes do que, genericamente, se chama por macumba, e as práticas 

religiosas afro-brasileiras como um todo estão submetidos a um longo e grave processo de 

discriminação na história brasileira. Processo determinado pela própria marginalização do 

negro em nossa sociedade. 

Não apenas buscava-se fundamentar a inferiorização do negro por meio dos aspectos 

genéticos, biológicos. Produziu-se discursos de ódio que os jornais traziam com o objetivo de 

deslegitimar as práticas religiosas africanas desde o início do século passado.141 A 

marginalização dessas religiões se deve também a não aceitação de seus ritos que envolvem 

“transes místicos”, banhos de ervas, sacrifícios de animais e o próprio culto aos antepassados e 

às divindades ligadas aos elementos da natureza. Os jornais, fixados de modo a deturpar esses 

elementos, colaboravam para cristalizar no imaginário popular a ideia de que as religiões de 

matriz africana faziam parte de um universo de práticas perversas e diabólicas. 

O papel da impressa para o discurso higienista, reiterando a superioridade dos brancos 

sobre os negros, corroborou o aumento do preconceito contra as religiões de matriz africana, 

pois, suas práticas eram mal vistas: 

Partindo das ciências biológica e criminal, eugenistas viam a população brasileira 

como exemplo de degeneração, pois era formada em sua maioria por negros 

“inferiores” e mulatos “corrompidos” biologicamente. Além disso, para completar o 

quadro de degeneração da raça, essa população estava imersa em costumes vistos 

como nefastos e sujeita ao triste clima dos trópicos.142 

Houve ainda contribuição dos intelectuais brasileiros para a desvalorização das religiões 

de matriz africana. Nina Rodrigues, por exemplo, publicou em seu livro “Animismo fetichista 

dos negros baianos” que as religiões negras eram fetichistas e, por serem uma espécie de 

desequilíbrio moral, elas representam uma deterioração. Isso entrava, segundo essa visão, em 

                                                             
140 SIMAS, L. A.; RUFINO, L. Fogo no mato: as ciências encantadas das macumbas. Rio de Janeiro: Mórula, 

2018. 
141 FERREIRA, E. O poder dos candomblés: perseguição e resistência no Recôncavo da Bahia. Salvador: 

EDUFBA, 2009. 
142 Ibidem, p. 77. 
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conflito com o rumo da modernização e civilização almejado pela sociedade brasileira da época 

que necessitava moldar a população brasileira e alinhavá-la a esses interesses. Para essa 

mentalidade isso implicava, necessariamente, excluir o negro e sua cultura da nação 

brasileira.143 

As justificativas teóricas de Nina Rodrigues estavam relacionadas a consideração de que 

os negros escravizados não iriam alcançar o processo civilizador: 

A civilização ariana, está representada no Brasil por uma fraca minoria da raça branca 

a quem ficou o encargo de defendê-la, não só contra os atos anti-sociais – os crimes – 

dos seus próprios representantes, como ainda contra os atos anti-sociais das raças 

inferiores, sejam estes verdadeiros crimes no conceito dessas raças, sejam, ao 
contrário, manifestação do conflito, da luta pela existência entre a civilização superior 

da raça branca e os esboços de civilização conquistadas ou submetidas.144 

Alinhado aos interesses de manter a civilização sob o domínio branco, Nina Rodrigues 

também atuou na área do direito, procurando estabelecer leis que coibissem as práticas 

religiosas afro-brasileiras. As justificativas se baseavam na acusação de que essas práticas 

geravam sujeira e poluição pela cidade e também estavam ligadas ao erotismo. Isso forneceu 

subsídios para serem estabelecidos meios de penalizar as religiões que foram mais e mais 

encaradas como uma ameaça à ordem social que poderia levar inclusive à loucura.145 

Levando em consideração esses aspectos é importante ressaltar a importância da 

construção da historicidade da repressão dos terreiros, para, assim, ser possível se atentar às 

“afirmações políticas e ideológicas”146 que envolvem esse tipo de represália e perseguição a 

determinados grupos. 

Se o negro já era visto como um ser inferior, sua cultura também estava condenada a 

essa inferioridade e extinção. Como exemplo, é possível citar a capoeira e práticas ligadas – de 

maneira distorcida ou não – às religiões de matriz africana que foram alvo de inúmeras 

repressões policiais. Previam-se penas, estabelecidas em legislações específicas. Este é o caso 

do Decreto nº 847 de outubro 1890, que enquadrava essas questões na categoria “Dos Crimes 

Contra a Saúde Pública” e indicava: 

Art. 156. Exercer a medicina em qualquer dos seus ramos, a arte dentaria ou a 

pharmacia; praticar a homeopathia, a dosimetria, o hypnotismo ou magnetismo 

animal, sem estar habilitado segundo as leis e regulamentos: 

Penas - de prisão cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000. 

                                                             
143 FERREIRA, 2009. op. cit. 
144 SKIDMORE, T. E. Preto no branco: raça e nacionalidade no pensamento brasileiro (1870-1930). Tradução de 

Donaldson Garschagem. São Paulo: Companhia das Letras, 2012, p. 91. 
145 Idem. 
146 HOBSBAWM, E. Não basta a história da identidade. In: Sobre História. São Paulo: Cia das Letras, 1998, p. 

287. 
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Art. 158. Ministrar, ou simplesmente prescrever, como meio curativo para uso interno 

ou externo, e sob qualquer fórma preparada, substancia de qualquer dos reinos da 

natureza, fazendo, ou exercendo assim, o officio do denominado curandeiro: 

Penas - de prisão cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000. 

Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar de talismans e 

cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de molestias 

curaveis ou incuraveis, emfim, para fascinar e subjugar a credulidade publica: 

Penas - de prisão cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000.147 

A construção do imaginário das práticas de magia no cenário religioso brasileiro 

implicou atribuir a elas certo envolvimento em mistérios uma vez que as religiões de matriz 

africana usam de forças sobrenaturais. Assim, existe um medo historicamente produzido e 

alimentado pela crença popular de que essas religiões estão ligadas a feitiçarias para provocar 

malefícios.148 

Esse imaginário continua presente no atual cenário brasileiro, através de outros meios 

de comunicação que disseminam preconceitos, no qual colocam as religiões de matriz africana  

à margem de outras religiões que formam o imaginário oficial do país. Contemporaneamente, 

os meios de comunicação de largo alcance corroboram para a disseminação desse preconceito 

sobre as religiões afro-brasileiras, principalmente por vias de canais e programas de televisão, 

rádios, jornais e revistas muitas vezes pertencentes a grupos ligados a igrejas 

neopentecostais.149. Uma das causas que ampliam os ataques as religiões afro-brasileiras é a 

disputa de poder representado pelo aumento no número de fiéis: 

Esse ataque é resultado de vários fatores, entre os quais podemos destacar: a disputa 

por adeptos de uma mesma origem socioeconômica, o tipo de cruzada proselitista 

adotada pelas igrejas neopentecostais – com grande investimentos nos meios de 

comunicação de massa e o consequente crescimento dessas denominações, que 

arregimentam um número cada vez maior de “soldados de Jesus” – e, do ponto de 

vista do sistema simbólico, o papel que as entidades afro-brasileira e suas práticas 

desempenham na estrutura ritual dessas igrejas como afirmação de uma cosmologia 

maniqueísta.150  

A disseminação do preconceito contra as religiões afro-brasileiras não deve ser, 

entretanto, atribuída apenas às igrejas neopentecostais. Há décadas o Estado brasileiro tem 

papel fundamental nessa repressão. O histórico de repressão das religiões afro-brasileiras 

remonta também aos códigos penais do ano de 1890 e ao código penal do ano de 1942 no 

período Vargas. Mesmo que o último tenha sofrido algumas alterações, nos dois ainda eram 

                                                             
147 BRASIL. Decreto de Nº 847, de 11 de outubro de 1890. Disponível em:   

http://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-

publicacaooriginal-1-pe.html. Acessado em 03 jan. 2020. 
148 MARGGIE, Y. O medo do feitiço: relação entre magia e poder no Brasil. Tese (Doutorado em Antropologia 

Social), – Museu Nacional, Rio de Janeiro, 1988. 
149 MANDARINO, A. C. (Não) deu na primeira página: macumba, loucura e criminalidade. São Cristóvão: UFS, 

2007. 
150 SILVA, V. G. Os ataques neopentecostais às religiões afro-brasileiras e os símbolos da herança africana no 

Brasil. In: SILVA, V. G. Intolerância religiosa. São Paulo: Edusp, 2015, p. 10. 

http://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html
http://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html
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condenadas as práticas de curandeirismo e se incitava a perseguiam das religiões afro-

brasileiras:151 

De forma geral, o regime do Estado Novo lidou com as temáticas da cultura negra e 

do negro na sociedade brasileira de forma consideravelmente ambígua. Se por um 

lado houve a transformação da capoeira, do candomblé, do samba e do futebol em um 

símbolo de identidade – elementos culturais relacionados as classes populares e, em 

especial, ao contingente negro – em um incentivo às pesquisa e análise sobre a cultura 
negra e sobretudo a contribuição do negro na formação da cultura brasileira. Por outro 

lado temos uma série de ações estatais no sentido de desqualificar, negativizar, 

silenciar e reprimir tais atividades.152 

 Esses aspectos permitem historicizar as perseguições à cultura negra que continuam e 

alcançam outros expoentes, como o samba, o maxixe e o frevo e, mais recentemente, o funk e 

o hip hop. Se, hoje, os primeiros conseguem passar de maneira menos visada, os últimos são 

alvo de repetidas retaliações porque reúnem a indisposição da elite brasileira e a ostensiva 

repressão da força policial. A institucionalização da intolerância religiosa pelo Estado contou 

com a cristalização, mais amplamente fomentada por parte de determinados governos, de um 

imaginário preconceituoso com relação a essas religiões.153 Essa marca resiste mesmo após a 

redemocratização. 

A intolerância de natureza religiosa/racial configura uma das faces mais abjetas do 

racismo brasileiro, mantendo-se intacta ao longo de toda a história, e resistindo, 

inclusive, ao processo de democratização, cujo marco fundamental foi a promulgação 

da Constituição de 1988. 

Dados da realidade nos autorizam a afirmar a existência de uma verdadeiro hiato entre 
os direitos constitucionalmente deferidos e o cotidiano de violações de direitos que 

vitimizam os templos e os ministros religiosos do candomblé.154 

Há iniciativas em sentido oposto e que refletem os processos de luta e resistência. É o 

caso da Lei nº 11.635, de 27 de dezembro de 2007155 que institui o dia do combate à intolerância 

religiosa, o dia vinte e um de janeiro. A data lembra a morte da Ialorixá Gilda dos Santos (Gilda 

de Ogum), mãe do Ilè Axé Abassá de Ogum, situado no bairro de Itapuã, na capital baiana. A 

morte da mãe de santo ocorreu após ataques de um grupo de evangélicos ao terreiro: 

Em 2000, a religiosa foi atacada dentro do terreiro, e o trauma contribuiu para os 

problemas cardíacos que a levariam à morte. ‘Membros da Assembleia de Deus 

atacaram verbalmente e fisicamente, jogando a Bíblia sobre a sua cabeça e dizendo 

que iam exorcizá-la, que iam tirar o demônio do corpo dela. Mãe Gilda ficou muito 

abalada’, relata Flávio Magalhães, filho do terreiro Abassá de Ogum. No mesmo ano, 

a mãe de santo foi vítima de outra injustiça -- que custou sua vida, segundo as palavras 

                                                             
151 OLIVEIRA, N. F. A Repressão Policial às Religiões de Matriz Afro-Brasileiras no Estado Novo (1937-1945). 
2015. Dissertação (Mestrado em História) – Programa de Pós-Graduação em História Social, Universidade Federal 

Fluminense, Niterói. 
152 Ibidem, p. 40. 
153 Idem. 
154 SILVA JUNIOR, E. Notas sobre sistema jurídico e intolerância religiosa no Brasil. In: SILVA, V. G. 

Intolerância religiosa. São Paulo: Edusp, 2015, p. 315. 
155 BRASIL. Lei nº 11.635, de 27 de dezembro de 2007. Disponível em: 

https://www2.camara.leg.br/legin/fed/lei/2007/lei-11635-27-dezembro-2007-567636-publicacaooriginal-90930-

pl.html. Acessado em 10 jan. 2020. 

https://www2.camara.leg.br/legin/fed/lei/2007/lei-11635-27-dezembro-2007-567636-publicacaooriginal-90930-pl.html
https://www2.camara.leg.br/legin/fed/lei/2007/lei-11635-27-dezembro-2007-567636-publicacaooriginal-90930-pl.html
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de Flávio. “Não bastando isso, a Igreja Universal do Reino de Deus [por meio do 

jornal Folha Universal] publicou uma foto da ialorixá, no seu jornal, com uma tarja 

com a chamada ‘macumbeiros charlatões lesam a vida e o bolso de clientes’. Ao ver 

essa chamada falsa, ela teve um ataque cardíaco fulminante”, relembra.156 

Casos como esse compõem o cenário da intolerância religiosa no Brasil. Os dados são 

alarmantes e o principal alvo desses ataques são as religiões afro-brasileiras. Segundo os 

números oferecidos pelo Disque 100, atualmente ligado ao Ministério da Mulher, da Família e 

dos Direitos Humanos (MDH), em 2017 foram registrados 537 casos de intolerância religiosa 

no Brasil. Dessas denúncias, 144 foram ataques às religiões afro-brasileiras: 54 casos da 

Umbanda, 52 de Candomblé e 38 de matriz africana. No ano de 2018 houve uma queda no 

registro de denúncias de intolerância religiosa, contabilizando 506 casos. Contudo, esse número 

não diminuiu para o povo de santo, contabilizando 147 ataques a terreiros e templos. Nessa 

contabilização a Umbanda seguiu na frente com 72 denúncias, o Candomblé com 47 e matriz 

africana com 28.157 No primeiro semestre de 2019 foram registrados 354 casos, sendo 61 

ligados a ataques as religiões afro-brasileiras.158 Esses números tendem a ser maiores, pois 

muitos casos de intolerância não são registrados pelos os adeptos das religiões afro-brasileiras, 

dentre as razões, o medo de serem perseguidos ou atacados coíbe o ato de denunciar. 

Diante desse cenário, cabe pensar de que forma essa realidade de perseguição e 

preconceito se estabelece nos casos dos terreiros de São João del-Rei. Nas sessões anteriores já 

foi possível mencionar, mesmo que não de detendo sobre essa discussão, que esse contexto 

também se repõe de algumas formas na história e no cotidiano dos locais pesquisados. 

Como foi mencionado, a localização de alguns terreiros – que não foram apresentados 

nesse trabalho por não constituir uma família de santo – chama atenção em especial porque se 

percebe que ficam, de certa forma, escondidos. Para chegar a um dos terreiros, localizado no 

bairro Senhor dos Montes, na região do São Geraldo, era necessário passar por entradas e 

quintais de diversas casas. O rosto dos moradores indagava minha presença. A reação do pai de 

santo que me recebeu foi de certa surpresa, sugerindo acreditar que não se chegaria àquele lugar. 

Nas palavras de muitas mães e pais de santo, em especial quando se tratavam de dirigentes das 

pequenas casas, foi possível identificar um receio ao conceder entrevistas. Foi comum pedirem 

para voltar em outro momento, sob a justificativa de que precisavam pensar a respeito. 

                                                             
156 SOUSA, M. D. op. cit. 
157 MDH. Balanço anual: Disque 100 registra mais de 500 casos de discriminação religiosa. Disponível em:  

https://www.mdh.gov.br/todas-as-noticias/2019/junho/balanco-anual-disque-100-registra-mais-de-500-casos-de-

discriminacao-religiosa. Acessado em 26 fev. 2020. 
158 SOUZA, M. D. Denúncias de intolerância religiosa aumentaram 56% no Brasil em 2019. Brasil de Fato. São 

Paulo, 21 jan. 2020. Disponível em: https://www.brasildefato.com.br/2020/01/21/denuncias-de-intolerancia-

religiosa-aumentaram-56-no-brasil-em-2019. Acessado em 26/02/2020. 
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Uma das mães de santo – cujo nome é necessário preservar – revelou que não gostaria 

de ser entrevistada porque tinha receio de o material ser divulgado via internet. O receio não é 

infundado, uma vez que o ambiente virtual é, atualmente, um meio de disseminação de 

manifestações de intolerância religiosa. Esses sacerdotes são-joanenses de templos e terreiros 

que podemos chamar de menores159 temem que a comunidade na qual estão inseridos os tratem 

de maneira preconceituosa e violenta. Há, ainda, outra provável razão para essa necessidade de 

permanecerem assim. Tal como foi discutido, essas mães e pais de santo estão, em muitos casos, 

inseridos no cotidiano da igreja, em especial da Igreja católica, e compõem pastorais, participam 

de eventos e liturgias. 

A história dos sacerdotes entrevistados nesta pesquisa também passa por momentos de 

preconceito e intolerância religiosa. Pai Edmar, ao relembrar a abertura de sua primeira casa,  

no distrito de Emboabas, relatou que houve uma grande perseguição por parte da população, 

principalmente por “São João ter esse catolicismo colonialista”, nas palavras dele. No ano de 

1986 sua casa de Candomblé foi invadida por duas vezes por meio de mandato judicial.  160 

Nesse sentido, cabe retomar a discussão que abriu este capítulo, agora com relação sistema 

penal e sua atuação não desassociada de um julgamento racial e de padrões religiosos 

específicos. Segundo Silva Júnior,  

Salvo melhor juízo, seria possível afirmar que, também nesta plagas, por muito tempo, 
incluindo o século passado, a função da lei, especialmente a lei penal, como também 

o sistema penal, não esteve totalmente dissociada do modelo de relações raciais e, por 

extensão, do padrão religioso, adotado pelos colonizadores e senhores de engenho.161  

A repressão religiosa ocorrida sobre o terreiro de Pai Edmar era expressão do 

preconceito quanto as religiões afro-brasileiras. O pai de santo, em seu relato, comparou o 

ocorrido com a própria perseguição da Santa Inquisição. A comparação não pode ser tomada 

como mera força de expressão ou ao acaso, ela revela os impactos da represália e das violências 

sobre religiões e práticas não oficiais – não no sentido legal, mas da perspectiva sociocultural. 

A consequência disso foi o fechamento da casa aberta por Pai Edmar por um tempo. 

Essa foi a primeira casa onde eu comecei como babalorixá com os meus vinte e poucos 

anos, mas eu não aguentei a pressão e tive que fechar a casa por causa das perseguições 

que tinha. Teve denúncias mentirosas, uma coisa meio Santo Ofício da Inquisição. Os 

relatos diziam que no terreiro tinha ocultação de cadáver, uma porção de lendas. Eu 

não aguentei a pressão e, depois de iniciar oito barcos – barcos em candomblé 
significa um montante de pessoas que vai ser iniciada –, aí eu iniciei esse tanto e fechei 

a casa.162 

                                                             
159 Em função da pequena quantidade de filhos, ou da ausência deles, e considerando também a estrutura. 
160 Entrevista concedida por EDMAR, Pai. op. cit. 
161 SILVA JUNIOR, E. op. cit. 
162 Entrevista concedida por EDMAR, Pai. op. cit. 
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O pai de santo relatou que, na abertura de sua segunda casa, houve alguns contratempos, 

mas nada comparáveis aquelas perseguições do passado. Ele comentou: “Hoje nós temos, pelo 

menos no papel, alguns direitos. Podemos recorrer à justiça. Então, hoje não é aquela caça às 

bruxas”. Outra crítica importante que sua narração apontou, e que permite entender os vários 

níveis de complexidade da violência, do preconceito e da intolerância, é quando a uma certa 

“folclorização”, em seus próprios termos. Com isso, ele demarcou o que a universidade impõe 

em sua relação com as manifestações religiosas afro-brasileiras na cidade de São João del-Rei: 

“Por parte, às vezes, da universidade, quando aceita, quer folclorizar a religião. Então, há uma 

aceitação quando está folclorizada, mas, como religião mesmo, predominam as religiões de 

cunho judaico-cristão”. Assim, ele procura explicitar uma aceitação superficial em grande 

descompasso com a relação estabelecida com as outras religiões reunidas por ele sob a categoria 

“judaico-cristão”.163  

Mãe Celina também recordou de alguns casos de intolerância e contou sobre uma 

denúncia, em certa ocasião, de um despacho que foi depositado na esquina de seu terreiro. 

Policiais foram acionados para resolver o “problema. A partir desse ocorrido, a mãe de santo 

passou a despachar suas oferendas e ebós longe do barracão.164 

Pai Rafael também precisou mudar o local de realização de suas entregas. No caso, 

tratava-se dos despachos realizados no cemitério. No ano de 2018 o pai de santo travou uma 

briga com a Prefeitura Municipal de São João del-Rei que administra o Cemitério Municipal 

Quicumbi, após uma denúncia feita em um programa de rádio. A prefeitura, em ação conjunta 

com a administração do cemitério, removeu o cruzeiro localizado dentro das dependências do 

lugar para que não fosse mais depositada nenhuma oferenda ali. A alegação era de que as 

oferendas estavam atrapalhando os visitantes e vizinhos do cemitério, os quais reclamavam do 

malu cheiro que vinham dessas “macumbas”. Durante a entrevista, Pai Rafael explicou: 

Realmente tinha malu cheiro porque o povo que administra o cemitério deixava 

acumular os despachos lá no pé do cruzeiro. A gente coloca lá, mas não é para ficar a 

vida toda. Pode tirar no outro dia, porque a nossa parte com o espiritual já foi feito. 

Mas foi muito triste; quando cheguei lá, só tinha um cotoco do cruzeiro, um 

pedacinho. Mas assim mesmo eu deixei a minha macumba, porque o cotoco estava 

ali.165 

 

A prefeitura alegou que não reconstruiria mais o cruzeiro porque ele não pertence ao 

conjunto arquitetônico do cemitério e porque tinha sido construído pela a administração 

                                                             
163 Idem. 
164 Entrevista concedida por CELINA, Mãe. op. cit. 
165 Entrevista concedida por RAFEL, Pai. op. cit. 
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anterior. Para muitos adeptos das religiões afro-brasileiras, principalmente para da Umbanda e 

Quimbanda, o cruzeiro é um ponto de grande força, pois ali estão representadas conexões entre 

a vida e a morte. A inviabilização do acesso a esse espaço recai na inviabilização de práticas 

cruciais nos rituais e impacta diretamente a existência dessas religiões. 

Pai Binha, ao relatar sobre a história de seu terreiro, recorda que foi o primeiro terreiro 

de Candomblé situado dentro da zona urbana de São João del-Rei. Mas afirma que, antes dele, 

havia a casa de Pai Edmar como um dos pioneiros a introduzir o Candomblé no município. Para 

enfrentar o preconceito contra as religiões afro-brasileiras, o babalorixá começou a caminhar, 

acompanhado por seus filhos, com os trajes caraterísticos da religião. Segundo ele, essa era uma 

forma de seus vizinhos e das pessoas em geral se acostumassem com a nova casa de candomblé 

que tinha sido aberta: 

Quando eu construí o terreiro aqui, eu joguei todos os meus filhos de santo na cidade. 

Botava o povo tudo de branco para andar na cidade. ‘– Aí, eu vou na rua, vou tirar a 

saia’ [Falava uma das filhas]. ‘– Não! Você não vai tirar a saia. Você vai de saia’ 

[Dizia o pai de santo]. Eu fazia isso para quebrar o tabu. Tanto que, aqui no meu 

bairro, todo mundo respeita Candomblé normal, como se fosse uma Igreja Católica; 

porque o pessoal já se acostumou.166  

Cabe ressaltar essa relação que desponta em sua fala na qual assemelha o respeito que 

conquistou das pessoas com o respeito que a população tem pela Igreja Católica mediados pela 

ideia do “normal” que também é falada. Isso indica um certo lugar de normalidade, de 

oficialidade, atribuído ao catolicismo e, disso, o que é buscado é o próprio respeito atrelado a 

essa condição. Todavia, antes de ascender a esse lugar, houve, inicialmente, algumas 

manifestações da vizinhança que se sentia incomodada com o barracão de Candomblé. Pai 

Binha disse que foram inúmeras as vezes que a força policial foi acionada e esteve na porta do 

terreiro. Os vizinhos ligavam dizendo do incômodo que sentiam por causa do barulho dos 

atabaques e dos ilás – os sons que fazem dos orixás – durante as madrugadas: “Quando o 

candomblé veio para cá a gente sofreu uma certa repreensão: o vizinho que incomodou com o 

barulho, movimento de pessoas, pessoas transitando de branco pela rua... Então muda toda a 

rotina dos vizinhos da população”.167 Não somente como comparação, mas para fins de 

reflexão, cabe lembrar o título de cidade dos sinos que leva São João del-Rei. Os sons dos sinos 

são inevitáveis, e, como se imagina por essa alcunha, não passam despercebidos por ninguém. 

A questão é a notável legitimidade da qual gozam quando comparados aos atabaques e aos ilás. 

Pai Binha também disse que as repetidas denúncias fizeram com que a polícia não comparecesse 

mais no local, pois já conhecia o terreiro: 

                                                             
166 Entrevista concedida por BINHA, Pai. op. cit. 
167 Idem. 
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Tem um ou outro vizinho que ainda chama a polícia até hoje, por causa do barulho. 

Porque o meu candomblé vai até muito tarde, né! Três, quatro horas da manhã. Então, 

sempre tem um vizinho que fica incomodado, mas a polícia já está tão interagida que 

eles nem vem aqui.168 

Claudio do Carmo, zelador do Ilê Axé Omolocô Ti Oxóssi Ogbani, ao falar sobre a 

repressão e perseguição às religiões afro-brasileiras, recorda o processo histórico dessa 

repressão e disso faz parte a tendência a rotular as pessoas que pertencem a essas religiões: 

É histórico, em termos de religião de matriz africana. Todos nós da matriz africana 
sempre fomos taxados de bruxos, de feiticeiros, macumbeiros... Das formas mais 

pejorativas possívelis. Muitas vezes, servindo de deboche para as pessoas, sendo 

descriminado de uma maneira geral. Então, de certa maneira, até hoje isso acontece, 

mas, hoje em dia, as pessoas sabem se defender melhor. Porque, antigamente, as 

pessoas só sabiam ouvir e deixar para lá.169 

Essa herança negativa deve-se, em partes, ao próprio catolicismo, que, nos séculos 

passados – e ainda nesse, embora com menos imposição – coibiu as religiões de matriz africana 

em uma tentativa de desqualificá-las, denunciando suas práticas e acusando de baixa bruxaria 

e feitiçaria.170 

O Ilê zelado por Claudio tem, em função de sua localização afastada, os vizinhos mais 

próximos a cerca de trezentos metros. Mesmo assim, durante a construção do terreiro, houve 

momentos de intolerância religiosa: 

Nós tivemos problemas com uma vizinha, especificamente, e [com] evangélicos. O 

primeiro problema, quando eu contratei o serviço de uma máquina para fazer uma 

terraplanagem para a gente começar a construção do Ilê Axé. Assim que terminou a 

terraplanagem, estava o maquinista, o meu pai e eu estava em cima do barranco que 

tinha ficado depois do serviço pronto. Aí, uma mulher que eu não conhecia me 

chamou. Eu pensei que era para o meu pai ou para o maquinista. Mas não, era comigo 

mesmo. Aí eu desci e fui até ela. Aí ela disse com todas as letras – ela nem mediu 

palavra – aí ela virou para mim e disse que nem ela e nem os vizinhos queriam 

macumba perto da casa delas. A primeira coisa que ela fez, antes, foi falar da minha 

vida. Sabia onde que eu trabalhava, sabia mais da minha vida até que eu mesmo. 

Depois disso, ela falou assim: ‘– Então, é você mesmo. Eu estou sabendo que você 
colocou uma macumba aqui nesse lugar’. E virou e falou, com todas as letras: ‘– Nem 

eu, e nem os vizinhos, não queremos macumba perto de nossas casas’. Foi a primeira 

vez de maneira tão clara que alguém chegou e disse isso. Esse foi o primeiro problema 

que nós tivemos. 171 

Pai Elson, da Tenda Espírita Pai Oxalá, também passou por contendas com os vizinhos. 

Um deles fez várias denúncias contra o terreiro alegando que o mesmo incomodava à 

comunidade e também que oferecia serviços de bruxarias. Essas denúncias desembocaram em 

um processo judicial que movimentou todos os filhos e filhas da casa para que depusessem. A 

                                                             
168 Idem. 
169 Entrevista concedida por CLAUDIO, Pai. op. cit. 
170 ALMEIDA, R. Dez anos do “Chute na Santa”: a intolerância com a diferença. In: SILVA, V. G. Intolerância 

religiosa. São Paulo: Edusp, 2015, p. 171-190. 
171 Entrevista concedida por CLAUDIO, Pai. op. cit. 
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Tenda ganhou a causa, mas, mesmo assim, o pai de santo passou a limitar a batida dos ataques 

estabelecendo como horário máximo a meia noite.172 

Outros casos de intolerância contra o Ilê Axé Omolocô Ti Oxóssi Ogbani ocorreram 

ainda durante a construção do terreiro, quando um grupo de evangélicos cercou o terreno – 

preparado para iniciar a edificação do prédio – e começam a orar pedindo a Deus que não 

deixasse o demônio morar naquele local. Esse ataque continuou até depois da inauguração do 

Ilê: 

Mesmo depois de construindo, eles [os evangélicos] continuaram com aquela oração 

de orar nos montes. E eles começaram a fazer as orações deles nos dias do trabalho 

no barracão. Às vezes, eles chegavam na porta do barracão orando. Então, a entidade 

chefe do terreiro saiu e foi até eles falando que, se ele era o demônio, era para eles 

fazer ele subir. Se não, quem iria subir eram eles. Depois disso, não voltaram mais. 

Eu penso que isso é muita falta de respeito. Nós não fomos na porta deles. Qual a 

razão que eles vão na nossa?173 

Esse conflito entre evangélicos e pessoas ligadas aos cultos de matriz africana têm se 

tornado cada vez mais marcado. A concepção de mundo que abrange o discurso evangélico, 

sobretudo o neopentecostal, se estrutura em uma prática tradicional do cristianismo, na 

existência do bem e do mal que vivem em uma luta constante.174 Nesse sentido, derrotar o mal, 

personificado na figura do demônio, reforça o discurso de ódio formado sobre aqueles grupos 

que essas igrejas tendem a atacar, como as religiões afro-brasileiras nas quais são depositados 

esses elementos ligados ao mal. No entanto, esse discurso vai além da batalha espiritual, e tem 

orientações de um projeto religioso com profundos aspectos políticos e econômicos. No caso 

de São João del-Rei, esse é um aspecto que insere mais um elemento no contexto de disputas 

socioculturais no seio das quais estão inseridas as religiões afro-brasileiras em função da força 

que a cidade com profunda herança do catolicismo traz. 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
172 Entrevista concedida por ELSON, Pai. op. cit. 
173 Entrevista concedida por CLAUDIO, Pai. op. cit. 
174 GIUMBELLI, E. Um projeto de cristianismo hegemônico. In: SILVA, V. G. Intolerância religiosa. São Paulo; 
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4. CONSIDERAÇÕES FINAIS 

Fechamos a nossa gira, 

Agradecemos de coração 
Ao nossa Pai Oxalá 

Por ter cumprido a nossa missão. 

(Ponto cantado no encerramento de trabalhos) 

 

 

As memórias das religiões afro-brasileiras não ficam contidas dentro dos muros e cercas 

dos centros de Umbanda, das roças de Candomblé, dos barracões do Omolocô e das casas de 

Quimbanda. Elas tomam outras dimensões dentro e fora do terreiro. São João del-Rei mostra-

se como uma cidade que não é só aquela das igrejas barrocas, das procissões ou das orquestras 

sinfônicas. Ela tem em seu cotidiano a presença das religiões afro-brasileiras: lugares que 

parecem apenas meras esquinas são, para o povo de santo, um ponto de força; assim como esse 

sentido atribuído e vivido pelos adeptos de tais religiões transforma as cachoeiras, as ruas e os 

trilhos do trem. Também é assim com as ervas. Reparando, ao caminhar pela cidade, nota-se 

nas portas dos comércios vasos com as ervas comigo-ninguém-pode, espada de São Jorge, 

arruda e guiné – ervas muito utilizadas na proteção dos terreiros. 

Assim, os terreiros ganham a cidade através das mães e pais, filhas e filhos de santo. Os 

quais levam os costumes de suas práticas religiosas para o cotidiano e, portanto, o terreiro se 

amplia: 

O terreiro está distribuído na sociedade em geral, como modelo comportamental do 

cotidiano da cidade; está presente de maneira explícita ou integrante em um fluente 

pensamento aculturativo. E comum, faz parte, é importante, é decisivo, é co-

participante, é determinante; em suma, atua aciona, inter-relaciona as pessoas, as 

instituições oficiais e privadas, os sistemas e os motivos, sociais, cíclicos e 

permanentes, nos planos do religioso e do não-religioso, do permitido e do marginal, 

formador, co-formador das interferências do homem no seu espaço: cultura. (grifos 

do autor).175 

Desse modo, os terreiros encontrados em São João del-Rei ganham outras dimensões 

sociais que perpassam aspectos como, por exemplo, acolhimento de pessoas que precisam de 

cura para os males que as afligem, abrigo para os desamparados, reconhecimento para a 

comunidade LGBT por parte de um segmento religioso. Nos terreiros, foram observados 

pessoas transexuais sendo acolhidas e ocupando cargos importantes na hierarquia religiosa. 

Considerando a violência e a perseguição às pessoas transexuais no Brasil, esse aspecto se 

apresenta como algo de grande importância, em especial se se considera a realidade sanjoanense 

muito mancada pelos valores católicos.  
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Martins Fontes, 2006, p.77.  
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Os terreiros também geram pequenas economias, às vezes em mercados paralelos. Há 

pessoas que são procuradas para encontrar ervas especificas que são chamadas como raizeiros. 

Há também os criadores de galinhas; os oleiros que moldam jarras e alguidares; os ferreiros que 

fazem os instrumentos para a dos orixás; as costureiras que fazem as roupas do santo. São João 

del-Rei tem, atualmente, três lojas que comercializam artigos religiosos específicos das 

religiões afro-brasileiras. Tais locais e as pessoas responsáveis por eles, foram descobertas a 

partir do encontro com a comunidade. No acesso aos terreiros elas são fundamentais porque 

ocupam um lugar privilegiado para onde convergem os membros das religiões afro-brasileiras 

que precisam dos insumos para suas práticas. Por isso, essas vendedoras e vendedores são, em 

cidades como São João del-Rei, muito importantes para indicar terreiros, para dizer de seus 

responsáveis e de sua localização; elas resguardam tais informações. 

Esse pequeno comércio em torno dos terreiros e das pessoas que se envolvem nos 

trabalhos não retira a questão das dificuldades financeiras dos terreiros que foram amplamente 

observadas neste trabalho. Ao contrário da bonança das festas dos santos católicos que contam 

com o poder da igreja, a ampla colaboração dos fiéis e com incentivos públicos e privados – 

porque são parte do patrimônio histórico –, alguns terreiros carecem de estrutura para assegurar 

seus trabalhos e sua continuidade e só se mantém por esforço dos membros e contam, como 

aparece em alguns relatos, com a providência de suas forças espirituais. 

Pai Binha contou que seu terreiro foi construído através da força de suas entidades, eram 

elas que traziam os clientes. Ele indicou a necessidade de auxílios para seguir realizando o que 

precisa fazer: 

O Candomblé traz muitas pessoas em nossa casa. Traz pessoas boas, pessoas ruins, 

pessoas muito pobres, pessoas muitos ricas. Eu gosto do Candomblé pela parte de 

poder ajudar as pessoas. A gente conhece o Candomblé fora daqui, por causa das 

minhas obrigações. Aí a gente vê, no Candomblé, é quase uma profissão para alguns 

pais de santo, porque, se não tiver dinheiro, você não têm orientação espiritual dos 

pais de santo. E eu gosto muito de ajudar os meus filhos de santo. Eu não imponho 

preço para nada. Eles não tem que me pagar nada. [...] A religião hoje em dia está 

muito cara, porque muitas lojas colocam as coisas muito caras. Então, a religião 

tornou-se cara. [...] Eu queria até ter a vida financeira muito boa, para poder ajudar os 

meus filhos, para iniciar os filhos que precisam, porque eles passam por muitas 

dificuldades.  Por isso, eu quero entrar em uns projetos, para que, no final de ano, 

possa financiar a saída de umas quinze ou vinte pessoas, que não tem condições de 
comprar nada. Ai esse dinheiro vai sair com o recurso da própria casa.176 

Mãe Celina, por sua vez, já participou de diversos projetos subsidiados pelo governo. 

Através desses incentivos ela continua com seus trabalhos culturais junto da comunidade. Esses 

projetos levaram a mãe de santo a ganhar prêmios de reconhecimento da preservação da cultura 

e memória afro-brasileira. Ainda hoje, sem nenhum incentivo, mãe Celina continua com suas 
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atividades, promovendo cursos de dança afro, rodas de samba e palestras no interior do seu 

terreiro. No dia 2 de fevereiro, ela promove uma performance artística, juntamente com seus 

filhos de santo e agregados. A performance é chamada “As águas de Iemanjá”. Trata-se de uma 

reverência à deusa dos oceanos e mãe de todos oris, as cabeças. O evento ocorre na antiga Rua 

da Zona, ao lado da Igreja de Nossa Senhora do Carmo (Figura 13 e 14).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 13 – Mãe Celina e grupo na performance "As águas de Iemanjá" 

Fonte: Acervo da Associação Casa do Tesouro (2018) 

Figura 14 – Mãe Celina durante a performance "As águas de Iemanjá" 

Fonte: Acervo Associação Casa do Tesouro (2018) 
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No entanto, eventos como esse não ganham expressiva adesão da população da cidade 

nem mesmo de membros dos demais terreiros, os quais buscam ser reconhecidos de outras 

maneiras. O medo de sofrer algum tipo de repressão esteve presente nos depoimentos e, dessa 

forma, alguns sacerdotes e filhos preferem não se expor, temendo ser reconhecidos, sofrer 

repressões ou perder seu público. 

Alguns pontos levantados pela pesquisa demonstram a emergência da necessidade de 

elaborar políticas públicas efetivas para a proteção dos terreiros e do povo de santo, para 

garantir a liberdade religiosa. Nesse sentido, há necessidade de elaboração de projetos para a 

preservação, uma vez que outros já fecharam as portas por falta de condições para manutenção 

de suas casas. Tais condições são fundamentais para assegurar a continuidade de iniciativas 

como a de Mãe Celina e de Pai Binha que configuram ações para luta contra o preconceito e 

contra a discriminação. Trata-se de ações que se alinham ao que já foi apontado por outros 

pesquisadores: 

Se ficarmos no plano do dever ser sem nos lançarmos na luta pela real efetivação dos 
direito à liberdade religiosa, estaremos no terreno da pura abstração da ideia de 

democracia, o que reforçaria a invisibilidade da herança cultural afrodescendente e, 

em especial, das religiões de matriz africana.177  

 

Nesse sentido, o mapa apresentado neste trabalho possibilita evidenciar esses pontos de 

memória existentes e permitem uma abordagem da história local mais abrangente. O que pode 

ser realizado nesta pesquisa aponta novas possibilidades de investigação e para a necessidade 

de outros aspectos serem estudados, não só por meio das memórias do povo de santo, mas 

também de seus vizinhos, de seus parentes e dos descendentes. É na construção dessa narrativa 

complexa, de atores variados, que outras narrativas da história da cidade podem ser sublinhadas 

e reivindicadas. 

Para este trabalho foi necessário buscar essas outras narrativas que evidenciam na cidade 

seus traços afro-brasileiros, traços materiais e simbólicos. Tentando buscar para além da história 

oficial, os olhares foram enxergando outra São João del-Rei, onde as representações religiosas 

afro-brasileiras imprimem significados outros para o cotidiano da cidade. 

Por fim, devemos destacar que muitas dessas histórias estão nas falas das pessoas, 

guardadas nas memórias e transmitidas oralmente. Elas são elementos fundamentais para a 

preservação dos cultos, que são passados por gerações e modificam-se no tempo, persistindo 

nas adversidades presentes ao longo da trajetória da religião, dos sacerdotes e dos filhos de 

santo. Na cidade onde os sinos falam, a voz dos atabaques ecoa cantos de resistência. 

                                                             
177 SILVA, M. V. “Liberdade, Democracia e Intolerância Religiosa”. In: SANTOS, I e ESTEVES FILHO, A 

(orgs). Intolerância Religiosa X Democracia. 1°ed. Rio de Janeiro: CEAP, 2009, p. 130. 
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