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RESUMO  
É por entender que os Terreiros de Quimbanda são espaços educativos, esta pesquisa aponta resultados 

de análises de seis visitas a dois Centros Espíritas de Quimbanda do município do Rio Grande, Rio 
Grande do Sul. O objetivo geral é discutir os modos como são passados ensinamentos sobre as 

mitologias e movimentos de exus e pombagiras nos terreiros visitados. Os dados foram registrados em 

diários de campo, escritos ao longo de três visitas em cada local durante o ano de 2017. Referente às 

análises, os ensinamentos são passados pela oralidade, além disso, é possível dizer que as pessoas 
esperam por comportamentos específicos dos(as) médiuns, por possuírem algum conhecimento sobre as 

entidades e isso reflete nos fazeres, na execução dos gestos e das danças de chegada, tanto de exus, 

quanto de pombagiras. Por fim, em relação aos ensinamentos os pais ou mães de santo recorrem às 
mitologias que envolvem os exus e pombagiras. Nessa esteira de pensamento são os itãs que sustentam 

bases conceituais das pedagogias quimbandeiras. Contudo, os procedimentos e atitudes oriundos dos 

saberes contidos nos itãs entram na ordem discursiva do questionamento constante. Embora existam 
hierarquias e estas sejam amplamente respeitadas, não existe Educação Quimbandeira que não preconize 

o diálogo, que por sua vez é a ferramenta estruturante de outra premissa: a oralidade. É pela oralização, 

pelos signos expostos nos cenários dos terreiros que os sujeitos são ensinados. Dessa forma, toda 

composição existente nesses ambientes são ferramentas educacionais e é por meio delas que um(a) 
frequentador(a) consegue realizar suas leituras e, conforme, se desenvolve pelos rituais tem suas dúvidas 

sanadas. 

Palavras-Chave: Educação, Pedagogias culturais, Quimbanda.  

 

RESUMEN  

Entender que el cementado Quimbanda como espacios educativos, esta investigación apunta análisis 

resultados de seis visitas a dos centros espiritistas de Quimbanda ciudad de Rio Grande, Rio Grande do 
Sul. El objetivo general es analizar las formas en que se pasan las enseñanzas en las mitologías y los 

movimientos de exus y pombagiras en las terrazas. Los datos fueron registrados en diarios de campo 

escrito en el transcurso de tres visitas en cada localización durante el año de 2017. Para el análisis, las 
enseñanzas se pasan por la oralidad, además, es posible decir lo que gente espera comportamientos 
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específicos de los medios, por tener alguno conocimiento de las entidades y esto se refleja en la 

realización, en la ejecución de los gestos y los bailes de su llegada, ambos de exus, a partir de 
pombagiras. Finalmente, en relación con las enseñanzas los padres o madres de Santo recurren a la 

mitología que los exus y pombagiras. En este marco de pensamiento, los itã son los que sustentan las 

bases conceptuales de las pedagogías de Quimbandeiras. Sin embargo, los procedimientos y actitudes 

derivados de los conocimientos contenidos en la itã forman parte del orden discursivo del 
cuestionamiento constante. Si bien existen jerarquías y estas son ampliamente respetadas, no hay 

Quimbandeira Educación que no aboga por el diálogo, que a su vez es la herramienta estructuradora de 

otra premisa: la oralidad. Es a través de la oralización, a través de los signos expuestos en los escenarios 
de los terreiros que se enseñan las materias. De esta forma, toda la composición existente en estos 

entornos son herramientas educativas y es a través de ellas que el visitante puede realizar sus lecturas y, 

a medida que se desarrolla a través de los rituales, se resuelven sus dudas. 

Palabras Clave: Educación, Pedagogías culturales, Quimbanda. 

 

ABSTRACT   
Understanding that the cemented Quimbanda as educational spaces, this research points analysis results 
of six visits to two centers Spiritualists of Quimbanda city of Rio Grande, Rio Grande do Sul. The 

general objective is to discuss the ways in which are passed teachings on the mythologies and 

movements of exus and pombagiras on the terraces. The data were recorded in field journals written 
over the course of three visits in each location during the year of 2017. For the analyses, the teachings 

are passed by orality, moreover, it is possible to say what people expect for specific behaviors of the 

mediums, by having some knowledge of the entities and this reflects in the making, in the execution of 

the gestures and the dances of arrival, both of exus, as of pombagiras. Finally, in relation to the teachings 
or Holy mothers parents resort to mythology involving the exus and pombagiras. Within this framework 

of thought, itã are the ones that support conceptual bases of the Quimbandeiras pedagogies. However, 

the procedures and attitudes derived from the knowledge contained in the itã are part of the discursive 
order of constant questioning. Although there are hierarchies and these are widely respected, there is no 

Quimbandeira Education that does not advocate dialogue, which in turn is the structuring tool of another 

premise: orality. It is through oralization, through the signs exposed in the settings of the terreiros that 
the subjects are taught. In this way, all existing composition in these environments are educational tools 

and it is through them that a visitor is able to carry out his readings and, as he develops through the 

rituals, his doubts are resolved. 

Keywords: Education, Cultural pedagogies, Quimbanda. 

 

Abrindo os trabalhos… 

“Deu meia-noite a lua se escondeu lá na encruzilhada dando a sua gargalhada pomba-gira apareceu 

[…] “Lá na encruza existe um homem valente com sua capa e cartola e seu punhal entre os 

dentes[...]”2 (Autor(a) desconhecido(a)) 
 

Ao abrir os trabalhos com esses pontos cantados3, demarco4 que esta pesquisa parte da 

percepção de que nos Terreiros de Quimbanda ocorrem determinadas formas de educação não 

escolarizada5. O estudo, por ora apresentado, é resultado de análises de seis visitas a dois 

                                                
2Este ponto foi entoado durante às visitas. Ponto de Exú Tranca Rua - Lá na encruza existe um homem valente. 

Disponível em: < https://www.youtube.com/watch?v=Hpw_5E4lwJM> Acesso em: 18/09/2018. 
3 Pontos cantados são orações ritmadas que servem, dentre outras funções, para chamarem as entidades dos 
terreiros, bem como, são artefatos que por meio de suas letras, ensinam modos de agir e compreender às dinâmicas 

dos terreiros. 
4A escrita do texto se dará em primeira pessoa, tendo em vista, que somente o primeiro autor foi a campo.  
5 As discussões referentes aos conceitos de Educação Formal; Educação não formal; Educação informal não serão 

desenvolvidas neste texto. Contudo, o termo por nós utilizado refere-se a questão de que os terreiros são espaços 
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Centros Espíritas de Quimbanda do município do Rio Grande, interior do Rio Grande do Sul. 

Na base da pesquisa estão questionamentos sobre quais os possíveis modos de educação, 

presentes nestes locais e, de como os saberes são traduzidos pelos(as) filhos(as) de santo das 

casas de religião ao exibirem simbolicamente a aprendizagem através de comportamentos e 

danças das entidades incorporadas durante os ritos. Aponto estes questionamentos, a partir do 

campo teórico dos Estudos Culturais6 nas suas vertentes pós-estruturalistas7, assumindo as 

pedagogias enquanto processos sociais que ensinam, que estão implicadas na produção e 

interlocução de sentidos atribuídos a estes espaços. 

O objetivo geral é discutir os modos como são passados ensinamentos sobre as 

mitologias e movimentos de exus e pombagiras8 nos terreiros visitados. Outro rastro de intenção 

da pesquisa está em ver os corpos como “[...] memória mutante das leis e dos códigos de cada 

cultura, registro das soluções e dos limites científicos e tecnológicos de cada época, o corpo não 

cessa de ser fabricado ao longo do tempo” (SANT`ANNA, 1995, p. 12). Percebo então que não 

há mais lugar para pensarmos as religiões de matriz afro, sem inter-relações. É através dessas 

inter-relações que se torna possível pensar nessa vertente religiosa como um saber sujeitado, 

que desloca certezas e produz outras verdades no pensar questões educativas na 

contemporaneidade, destacando facetas que ainda insistem em ser silenciadas, não entrando na 

ordem discursiva do que se entende por verdadeiro neste tempo. Nesse sentido destaco que “[...] 

o que importa é entendermos como chegamos a ser o que somos e, a partir daí, contestarmos 

aquilo que somos” (HENNING; HENNING, 2012) através das culturas que nos afetam. 

Os espaços das religiosidades afro são uma possibilidade de investigação que permitem 

encontrar elementos acerca das relações de poder, resistência e de verdade na educação 

retomando Foucault (1999, p. 91) ao escrever que “[...] lá onde há poder há resistência [...]”. 

Compreendo que os estudos foucaultianos permitem não reproduzir e naturalizar os fatos 

                                                
legalizados, porém não escolarizados. Dito isso, a educação não escolarizada, existente nos terreiros, dialoga com 

as proposições de Gohn (2005), Garcia (2005) e Libâneo (1998).   
6 Os Estudos Culturais podem ser entendidos como um campo de teorização e investigação que se utiliza de 

diversas disciplinas para estudar os processos de produção cultural da sociedade situando-se nas conexões entre 

cultura, significação, identidade e poder (SILVA, 2005).  
7 Para Silva (2005) o pós-estruturalismo pode ser entendido como “[...] uma continuidade e, ao mesmo tempo, 

como uma transformação relativamente ao estruturalismo” (p.118). Concebendo a linguagem como “sistema de 

significação”, não neutro, que diz respeito à mudança de uma noção de fixidez da significação para uma na qual a 

linguagem é fluida, contingente e instável. O sujeito visto como resultado de um processo de produção cultural e 

social. 
8 Segundo o sincretismo religioso os Exus são espíritos que já encarnaram na terra. Na sua maioria, viveram de 

modo a prejudicar seriamente sua evolução espiritual, sendo assim estes espíritos optaram por prosseguir sua 

evolução espiritual através da prática da caridade. Já, as Pombo-Giras é corruptela do termo "Bombogira" que 

significa em Nagô, Exu. Dizem que Pomba-Gira é uma mulher da rua, uma prostituta. Pombo-Gira é um Exu 

Feminino ou Exu mulher. 
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históricos referentes às religiões afro, mas evidenciar as articulações e os jogos de poder para 

chegarmos a sermos aquilo que somos, como Foucault (1979) me ajuda a pensar. Os 

significados que temos de nós mesmos, enquanto religiosos ou mesmo enquanto sujeitos, estão 

afetados pelos signos que foram forjados no campo sociocultural. É no palco, no jogo, no 

reconhecimento ou na ausência deste, que constituímos nossas posições de sujeito e identidades. 

 

Dançando conforme os pontos... 

 

Para construção de mais esta pedagogia cultural recorri aos saberes que me trouxeram 

até aqui, ou seja, minhas memórias, experiências e olhares à Quimbanda como momentos em 

que apreendi e aprendi pelos encontros, vivências, nos quais se valorizam as trocas e 

interlocuções. Dialogo com Portelli (2010), ao expor que a construção de redes de memórias 

que pressupõe sujeitos que lembram e indicam outros(as) formando nosso corpus de análise 

implica em um cuidado para com a singularidade das memórias dos(as) depoentes, de suas 

histórias. 

Tomo por base a noção de sujeito, poder e discurso embasado em Michel Foucault 

(1999). Esta escolha, antes de qualquer coisa ética, deve-se ao fato de que estas leituras me 

permitem manter um foco em práticas culturais implicadas na produção de significados, ao 

criarem os modos de nomear, ordenar uma “realidade” social. Ao fazerem isso, direcionam e 

delimitam campos de percepções e ações possíveis dos sujeitos no mundo, dentre elas o ensino 

em terreiros de Quimbanda, auxiliando-me a pensar relações entre educação e religiosidade, a 

fim de que possa conhecer algumas condições de possibilidade, instituindo formas de se pensar 

e produzindo verdades para que se pensem os conceitos trabalhados. 

Alerto de antemão, que os diálogos propostos neste item, são resultantes das narrativas 

dos(as) participantes da pesquisa e da síntese dos materiais lidos, mais o processo de análise 

dos textos, aqui destacados. Eles estão imbricados na produção e intercâmbio de significados, 

a partir de saberes populares (CASCUDO, 2012) por vezes sujeitados (FOUCAULT, 2005), 

mas que são oriundos de pedagogias culturais (STEINBERG; KINCHELOE, 2001) forjando 

identidades, modos de ser e estar presente na contemporaneidade. 

Para produção dos dados utilizei-me, basicamente, mas não exclusivamente dos diários 

de campo. Essa escolha deve-se ao fato de que as observações me auxiliaram a formular 

situações “problemas”, que pudessem conduzir meus olhares àqueles ambientes com outras 

visões de mundo, ou que ao menos, escapassem das verdades que já havia formulado ao longo 

da minha vida religiosa. Coloco-me na retaguarda dessa produção para possibilitar destacar e 
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questionar verdades outras que são construídas pela Quimbanda e os(as) sujeitos(as) 

produzidos(as) com e a partir de experiências ritualísticas, entendendo que não são saberes 

“naturais”, “desde sempre aí” (VEIGA-NETO, 2011), mas sim, percebendo-os como 

construções de uma época. E são essas construções que me propus a enfrentar através dessa 

pesquisa, ou como diria Foucault (2005), me dispus às “asperezas”, compreendendo as 

condições de possibilidade que ensejam a sua entrada na ordem do dizível. 

Destaco que os terreiros não foram aleatoriamente escolhidos. Busquei na liga de 

terreiros aqueles que trabalham com Quimbanda. Cheguei ao número de 14 e destes, dois 

dispuseram-se para que começassem às visitações. Registro, no entanto, que todos trabalham 

com Umbanda também. Os dados foram registrados em diários de campo, escritos ao longo das 

visitas aos Terreiros de Quimbanda (três em cada local) durante o primeiro semestre de 2017, 

salientando que os relatos foram escritos a partir de observações em dias de trabalhos fechados9 

ao público, uma vez que, nestes momentos ocorrem os estudos sobre a feitura das entidades. 

Nos dois centros as mulheres (pombagiras) foram chamadas primeiro. Demarco, também, que 

a frente de um dos centros é compartilhada entre o exú Tranca Ruas das Almas e pela Maria 

Padilha das Almas, enquanto, que o outro é comandado pela pombagira Maria Molambo. A 

seguir apresento um quadro de sistematização das visitas: 

Visita: Reino de Bará e Oyá 

(Tranca Ruas das Almas e Maria Padilha das Almas) 

Reino de Obá 

(Maria Molambo) 

1 25/04/2017 04/05/2017 

2 16/05/2017 08/06/2017 

3 13/06/2017 06/07/2017 

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador. 

Entre as possibilidades de escolhas, por se tratar de uma investigação de culturas 

cotidianas específicas e, nesse momento, experimental de grupos religiosos e suas relações de 

ensino escolhi o diário de campo como uma ferramenta de registros e interlocuções para/da/na 

pesquisa. A construção dos diários de campo implicou na produção de documentos onde 

registrei os movimentos, as leituras, os tempos, espaços e das observações, enfim, dos olhares 

possíveis, aqueles momentos em que muitas coisas estavam latentes em escapar, devido a 

multiplicidade de acontecimentos. Nos diários contemplei a “[...] descrição das pessoas, 

objetos, lugares, atividades, acontecimentos e conversas” (BOGDAN; BIKLEN, 1994), 

fomentando os registros dos saberes e fazeres, dos contextos que ocorreram ao longo das visitas, 

                                                
9 A indicação de observar os dias fechados me foi dada pelas duas mães de santo, sob a justificativa de que nestes 

dias elas teriam tempo para ajudar-me, caso fosse necessário, bem como, são nestes momentos em que ocorrem 

estudos sobre religiosidades e espiritualidades, segundo elas. São nos cultos fechados também, que são marcados 

momentos para que se façam trabalhos (feitiços) para aqueles(as) consulentes que no dia de trabalhos abertos 

foram buscar ajuda por parte do centro, através das entidades que lá chegam. 



UMA PARTE DO TÍTULO EM PORTUGUÊS, NEGRITO, CAIXA ALTA 

 

 

 [6]    

SOCIEDADE 5.0: EDUCAÇÃO, CIÊNCIA, TECNOLOGIA E AMOR. RECIFE. VII COINTER PDVL 2020 

 

apontando cenas dos momentos e das narrativas capturadas dos(as) praticantes (CERTEAU, 

2012). 

Sobre a Quimbanda... 

 
“O homem é incapaz de se aproximar intimamente de seu deus quando traz ainda em si marcas da vida 
profana; inversamente, ele só pode retornar às suas ocupações usuais depois de santificado pelo rito” 

(DURKHEIM, 1996, p. 326) 

 

Recorro ao que descreveu Durkheim (1996) para iniciar um meio de contextualizar a 

Quimbanda, vertente dos cultos religiosos afro-brasileiros, entendendo este como um ponto no 

qual as corporeidades e as práticas sociais requerem certo grau de afastamento do mundo dito 

material, seguindo as expressões utilizadas nos terreiros. Esta afirmação está na esteira de 

estudos antropológicos, como o de Concone (2010, p.51) para quem “[...] a religião pode ser 

vista como um sistema cultural que engloba todo um conjunto de símbolos e significados, onde 

são construídas relações de sentido para a vida”. 

Contudo, minha preocupação não é a de definir o que é religião, tampouco arriscar-me-

ia, ainda que o tenha ensaiado no item anterior, como uma forma de orientar a sua leitura, tendo 

em vista o exposto por Júnior e Eidt (2011) e Favero (2010), ao afirmar que as práticas religiosas 

são resultantes das interferências ocorridas nos meios em que se inserem, logo, possuem 

significações que podem ser específicas, ao invés de globalizadoras: 

[...] as concepções religiosas interagem com os meios sociais onde foram gestadas, 

contudo, são vivas, não estáticas, podendo ser inúmeras em uma mesma sociedade, 

portanto, uma religião também expressa uma estrutura em seu dinamismo e as 

tendências de um contexto particular. São a comunhão e a expressão própria do 

vínculo entre o profano e o sagrado, está presente no social, o que não quer dizer que 

seja o social o “criador” da religião (FAVERO, 2010, p. 8). 

 

A Quimbanda cultua exus e pombagiras. Busca desenvolvimento pessoal e espiritual e 

busca relacionar nossa materialidade com espiritualidade, sem dicotomizar (corpo-mente). 

Preza a liberdade, uma vez que, mostra-nos que somos responsáveis pelas nossas escolhas. É 

antes de nada ancestralidade, cultura, vida, movimento, alegria, motivação, sabedoria, 

equilíbrio, tanto para os filhos, quanto para os pais e mães de santo e, também, para o terreiro. 

Isso porque, ela é, de fato, uma ramificação ritualística da Umbanda. Ademais, a Quimbanda é 

estudada com relações ao africanismo religioso, como mais uma ramificação das disseminações 

religiosas brasileiras, igualmente denominada de Macumba, ou Linha Cruzada - pelos 

desdobramentos e fusões com a Umbanda (CANCLINI, 2006), porém tem suas falanges10  

                                                
10 Falange é o nome dado, no universo da crença, aos agrupamentos de entidades, espíritos que possuem a mesma 

vibração energética. Dentro da Quimbanda existem, por exemplo, as falanges de Maria Padilha, de Tranca Ruas, 

de Caveiras, de Ciganos(as). Tem também, as que representam locais de energização como povo do cemitério, das 

encruzilhadas, das matas, dos mares, das pedreiras, das almas, entre outros (SOARES; DILLMANN, 2020). 
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específicas. Essa interdependência oferece rastros de histórias, pautadas por conflitos e 

combinações ritualísticas, de suas matrizes, que culminam na formação das culturas brasileiras, 

pelos seus hibridismos e dinâmicas ritualísticas (CANCLINI, 2006). Adentrar essas searas 

culturais pode auxiliar na compreensão das religiões afro-brasileiras, além de nos proporcionar 

diferentes olhares para história. 

Ao vivenciar alguns cotidianos da Quimbanda, percebi que os pontos11,  rezas e passes12  

são mantidos, por meio de uma tradição oral. Essa ação é percebida e, também, debatida por 

Meihy (1996) ao dizer que “[...] quer seja para arquivamento de experiências, ou para promover 

entendimento ou explicação de determinadas situações, a história oral deve obedecer a um 

sentido prático, utilitário e dialogar com a comunicação pública” (MEIHY, 1996, p. 17). A 

oralidade, as narrativas passadas entre gerações, além de fortalecer relações entre pessoas e 

comunidades, permite criar uma rede de tipos distintos de conhecimento e de modos de vida. 

Brasil (2012) afirma que essa relação de aprendizagem informal é importante na 

estruturação e consolidação da cultura do grupo, pois, estimula os laços de solidariedade e 

integração social que são basilares à memória coletiva. Abro um espaço para expor os 

entendimentos da solidariedade, questão cara, pelo menos a esta vertente religiosa. Para tanto 

recorro a Richard Rorty (1992) ao escrever que, “[...] o que entendemos por solidariedade 

humana é dizer que há algo dentro de cada um de nós que ressoa como a presença dessa mesma 

coisa em outros seres humanos” (RORTY, 1992, p. 235). Esta noção de ser solidário, para este 

autor, pode ser explicada como: 

[...] reconhecimento de um Eu Central. É antes pensada como sendo a capacidade de 

ver cada vez mais diferenças tradicionais (de tribo, religião, raça, costumes, etc.) como 

não importantes, em comparação com semelhanças no que respeita à dor e à 

humilhação – a capacidade de pensar em pessoas muito diferentes de nós como 

estando incluídas na esfera do nós (RORTY, 1992, p. 239). 

 

Nesse sentido, entender Religião e religiosidade, antes de demarcar campo, perpassa, 

por estes entendimentos, de modo, a reiterar práticas culturais de grupos com múltiplas 

particularidades, nesse caso específico, suas crenças. Implica em compreender no(a) outro(a) a 

possibilidade de que as histórias dele(a) sejam parte das minhas. Seria não desrespeitar suas 

histórias, mas compreendê-las como parte de um todo, no qual estou inserido(a). 

                                                
11 Pontos é o conjunto de músicas utilizadas em rituais, são os cânticos. Servem para os mais diversos fins, como 
por exemplo, receber uma visita, homenagear uma entidade etc. são as preces e as invocação das falanges, 

chamando-as ao ritual. Estes representam as forças que se aproximam dos centros, para os trabalhos, sejam de 

magia, de descarrego ou de desenvolvimento de médiuns (SOARES; DILLMAN, 2020). 
12 Passe ou assistência é um dos nomes dados ao atendimento ao público que frequenta um terreiro (SOARES; 

DILLMANN, 2020). 
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A Quimbanda tem sido tratada como espaço do mal13 – “à esquerda” (BARROS, 2007) 

por ser vinculada a magia negra e assim, oposta a Umbanda (que estaria à direita), porém alguns 

estudos, como o de Prandi (1996) caracterizam estas duas vertentes como complementares. 

Ademais, é estudada com relações ao africanismo religioso, como mais uma ramificação das 

disseminações religiosas brasileiras (BARROS, 2007), sendo igualmente denominada de 

Macumba, ou linha cruzada pelos desdobramentos e fusões com a Umbanda (CANCLINI, 

2006). Dentre as características atribuídas a ela estão: a evidenciação aos Exus e Pombagiras, 

os tratos com emolação de animais (SCHIAVO, 2007), fatores que a colocam em alguns 

estudos, como espaço do profano (SANTOS, 2015) e do infame (FOUCAULT, 2006), 

chegando a ser postulada em um terceiro subplano, em uma pretensa hierarquia religiosa. 

Somado a isso, o pleiteamento de extinção da mesma, em prol de um ideal de moralidade 

religioso (ORTIZ, 1999). 

Enfatizo aqui o papel dessa vertente religiosa como veiculadora de pedagogias culturais, 

a partir do momento que ensinam sobre comportamentos, produzindo, assim, subjetividades, 

identidades e saberes. A afirmativa deve-se pelo diálogo com Steinberg e Kincheloe (2001) ao 

indicarem que pedagogia cultural supõe que a educação ocorra “[...] numa variedade de áreas 

sociais, incluindo, mas não se limitando à escolar. Áreas pedagógicas são aqueles lugares onde 

o poder é organizado e difundido” (STEINBERG; KINCHELOE, 2001, p.14). Envolver a 

Quimbanda como um potente artefato pedagógico dá-se por perceber que as trajetórias destes 

grupos religiosos na cidade de Rio Grande, articulados com suas experiências de pertencimento 

e produção de sujeitos nestes espaços educativos não escolares, é território ainda pouco 

explorado ou silenciado. Nessa perspectiva, é possível lançar mão daquilo que Foucault (2005, 

p. 11) pontua como “[...] saberes sujeitados”, isto é, que estão a nossa volta, que foram 

construídos há longa data, mas que são ocultados, desqualificados, por vezes, não entram na 

ordem do dizível, mas que podem apresentar-se como uma potente ferramenta para/de 

discussão. Como se tal dispersão não bastasse, observam-se também diferentes focos de 

interesse: questões de raça e etnia, de gênero, etc. 

 

Saberes e fazeres: ensinamentos e as danças das entidades 

 

                                                
13 As dicotomizações – BEM e MAL, ESQUERDA e DIREITA, aqui apresentadas, não são o foco desta pesquisa, 
porém foram destacadas para fins de conhecimento, uma vez que, ela se faz presente em alguns estudos. Não 

quero, com esse exercício, reforçar estereótipos negativos com relação a essa vertente religiosa, porém é inevitável 

destacar essa possibilidade de entendimento. Compreendo que seja preciso falar nos preconceitos dos próprios 

autores que trazem interpretações que partem de cosmologias cristãs e também reforçam o entendimento de ‘bem’ 

e ‘mal’ da cosmologia afro-brasileira, contudo esta questão não será abordada nesta escrita. 
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Recorro a Geertz (2008), ao afirmar que as descrições devem ser detalhadas, no intuito 

de diferenciarmos as narrativas, símbolos, expressões, ambientes, as cronologias, as culturas e 

as condutas do grupo social pesquisado é preciso esmiuçar os significados culturais. O Reino 

de Bará e Oyá possui muitos enfeites nas paredes, imagens de santos(as) católicos(as) e orixás, 

documentos (como o alvará de liberação para realização dos trabalhos), fotos de pessoas, que 

inclusive, não estão mais lá (alguns/mas estão mortos – segundo a mãe de santo). No Reino de 

Oyá a presença de imagens dessa orixá, o quarto de santo e a tronqueira ficam fechados o tempo 

todo. Segundo Bosi (2008) estes apontamentos demarcam “[...] aquilo que é essência da cultura, 

o poder de tornar presentes os seres que se ausentaram do nosso cotidiano” (BOSI, 2008, p. 25). 

Questões que um gravador não captaria, alguns sentidos e significados, estão descritos nos 

diários. Sobre os saberes e fazeres dos ritos e danças, vejamos abaixo: 

[...] A sacerdotisa da casa, após ensinar sobre os significados dos movimentos vai 

narrando as mitologias das entidades dos filhos mais velhos da casa (nesse sentido, o 

mais velho não é em idade, mas sim em tempo de casa, de desenvolvido). Ao longo 

das batidas do tamboreiro ela vai induzindo sensações. Segundo ela “os cavalos 

devem dançar conforme a vida da sua entidade, sua feitura e desenvolvimento no 

corpo daquele sujeito (Diário de campo REINO DE OBÁ – 04/05/2017). 

 

Partindo desse excerto, os terreiros são entendidos, nesta pesquisa, como instituições 

culturais. Neles ocorrem inúmeras práticas ritualísticas que influenciam nos modos como os 

sujeitos se colocam no mundo (CAPUTO, 2012). A educação nestes espaços está assentada em 

uma premissa de que: “[...] as cosmologias das religiões de matriz africana são concebidas num 

princípio tridimensional simbiótico entre homem-natureza-fé” (SANTOS; GONÇALVES, 

2011, p. 14). Nesse sentido, os saberes que são repassados nestes locais perpassam essa trilogia, 

uma vez que é ela que orienta os caminhos a serem seguidos nos terreiros.  

O fato de compreendê-los, enquanto instituições culturais decorre dos entendimentos que 

eles preconizam mediações entre culturas e conhecimentos e, assim, possibilitam a 

pedagogização dos sujeitos, a partir de diferentes contextos que nos educam, especificamente, 

neste caso, ambientes não formais de educação ou não escolarizados. Assim, os terreiros, estão 

sendo entendidos como espaços profícuos às investigações sobre o ensino, sem com isso pensar 

que eles substituem as escolas, porém estão alocados de modo paralelo a estas. Trato-os, então, 

como campos possíveis para atuação de educadores(as), em diálogo com os saberes destes 

locais, por compreender que os espaços não escolarizados possuem planejamentos, conduzidos 

por intencionalidades não necessariamente formalizadas (LIBÂNEO, 1998). Além disso, estes 

locais possuem suas lógicas acerca do que e como ensinar, vejamos: 

[...] Primeiramente vocês precisam pegar o ritmo nas mãos, para emanar energia 

durante as palmas, nos pontos. Precisam cantar os pontos para que a energia flua na 

corrente e que isso chegue à assistência. Precisam deixar os compassos movimentarem 
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seus corpos – assim óh – para um lado e para o outro, pois isso é uma festa para as 

entidades, eles estão chegando na terra e assim como todos nós quando chegamos em 

algum lugar querem ser bem recebidos (Diário de campo REINO DE BARÁ E OYÁ 

– 16/05/2017). 

 

Conforme descrito na nota de diário, ocorre uma sequencialidade dos modos e 

comportamentos. Cada saber é intencional. Na educação não formal existe a intencionalidade 

de educar, a partir de planejamentos que seguem conteúdos específicos que buscam cumprir 

com alguma organização, respondendo a alguma lógica de ensinamento, fator que implica em 

reconhecer objetivos diferentes para cada conteúdo (LIBÂNEO, 1998). No entanto, mantem a 

característica de flexibilidade tanto de espaços, quanto de tempo. Nela, o processo de ensinar é 

múltiplo, não tendo como característica a adoção de uma sequência, tampouco está preocupada 

em seguir um sistema com referências generalistas (LIBÂNEO, 1998). Seus conteúdos são 

abordados de acordo com as necessidades e desenvolvimento dos sujeitos partícipes dos 

processos educativos. Porém, destaco, que alguns modelos de educação não formal, podem se 

assemelhar a formalidade da escola, contudo, ocorrendo em ambientes que não sejam os 

escolares. 

[...] aqui não é um colégio, mas tudo tem sua hora e momento. Tu nunca pula um 

fundamento, cada aprendizagem tem sua fase e momento de ritual para acontecer, 

estar pronto implica em ter aprendido sobre as histórias da religião, das coisas que 

fazemos. Nada é de qualquer jeito, um aprendizado puxa e depende de outro (Diário 
de campo REINO DE BARÁ E OYÁ - 25/ 04/ 2017). 

 

Segundo a participante, o terreiro não é um colégio, porém possui organização espaço-

temporal, tal qual as instituições escolares. Os sabres são repassados de forma processual. Além 

disso, que os conhecimentos estão interligados, não podendo pular etapas. Dito isso, 

compreendo que tal narrativa dialoga com a noção de educação não formal pelo fato de que ela 

compreende dentro de suas características uma noção de educação global, que inclua todas as 

possibilidades de experiência dos sujeitos, reconhecendo que “[...] tais elementos impregnam a 

própria natureza dos conteúdos e métodos de ensino” (LIBÂNEO, 1998, p. 85). 

Ao considerar essa afirmação mais as experiências dos sujeitos é que se torna possível 

pensar nos terreiros enquanto espaços educacionais, compreendendo neles, oportunidades de 

articulação de saberes, sem sobreposição de um, em relação ao outro. Os terreiros então 

assumem a função de educar, a partir de saberes que orientam não só práticas religiosas, mas 

modos de ser e estar no mundo e que são marcados por referências a variadas temporalidades, 

que são produzidas, a partir de referências ao passado, ao histórico, ao mitológico. Os saberes 

difundem-se com o local, as culturas daqueles(as) que participam dos momentos ditos 

religiosos, conforme leitura do excerto abaixo.  
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[...] com o tempo, o povo da assistência já sabe se vocês estão prestes a incorporar, se 

as entidades de vocês estão bem ou viradas. Os movimentos de vocês falarão tudo isso 

e deixarão vocês expostos. [...] vai aparecer nos movimentos de vocês. É a mesma 

coisa quando vocês chegam aqui em casa, eu percebo aqueles que querem ficar 

quietos, os que querem fazer alguma brincadeira, aqueles que só no abraço dizem tudo 

(todos riram). Viram, isso é muito importante (Diário de campo REINO DE BARÁ E 

OYÁ – 13/06/2017). 

 

Na esteira do que foi dito pela mãe de santo, é possível compreender que as lógicas de 

ensino apresentam uma sequência lógica a ponto de serem (pre)visíveis alguns acontecimentos. 

Para além disso, ela afirma perceber os sentimentos dos(as) participantes reiterando a ideia de 

que os terreiros, instituições culturais, são conduzidos por pessoas denominadas de 

mediadores(as) culturais (CAPUTO, 2012). O que não implica dizer que os(as) dirigentes dos 

mesmos não possuam formação acadêmica, mas em grifar que não são chamados(as) de 

professores(as). Enquanto ambientes educativos são entendidos como locais para 

experimentação cultural, por um viés de educação não formal, destinados a ensinar o que muitas 

vezes não se passa nas escolas (LIBÂNEO, 1998). 

[...] no terreiro tu aprende muita coisa é uma extensão da tua casa e, tens que saber 

conviver com o que todos sabem, todo mundo aqui aprende e ensina. Aqui, começa 

pela cozinha, tu precisa saber servir as entidades, depois tem os pontos, as rezas, as 

dinâmicas da casa, além dos rituais de chegada e saída, as danças, as vidas das 
entidades, isso fala muito da casa é básico (Diário de campo REINO DE OBÁ – 08/ 

06/ 2017). 

 

Além disso, os terreiros são espaços que podem ser compreendidos como patrimônios14 

culturais que possuem, dentre seus propósitos, manter memórias, sinalizar a existência de 

culturas específicas, acolhendo todos(as) aqueles(as) que deles queiram fazer parte ou por eles 

aprender. Dialogo com Gohn (2005), ao expor que a educação não-formal preconiza processos 

em três extensões, primeiro porque envolve uma aprendizagem de cunho político dos sujeitos 

visando a uma educação para cidadania; segundo porque, auxilia na formação para organização 

em comunidade, uma vez que a aprendizagem parte das práticas de um coletivo específico; 

terceiro por não desprezar os conteúdos da educação formal, porém, opera com eles em diálogo, 

a partir de espaços e tempos que compreendam as necessidades dos sujeitos. 

[...] Não preparo vocês para serem bailarinas, mas sim para saberem receber suas 

entidades. Vai de passo em passo, primeiro estuda a História da religião, quando 

souberes das tuas entidades, quem são elas, estuda algo sobre elas e isso tudo só tem 

a te ajudar, porque elas perceberão que tu estás pronta para recebê-las. Daí os 

movimentos vão acontecendo e saindo conforme elas vão te doutrinando e dominando 

teu corpo. É por isso, que com o tempo alguns de vocês mudam o jeito de chegada 

dos seus exus e pombagiras (Diário de campo REINO DE OBÁ – 06/07/2017). 

 

                                                
14 Saliento que não me detive às discussões relacionadas a temática, tampouco busquei aprofunda-la na 

conceituação acerca de patrimônios e processos de patrimonialização, apenas sinalizo que estes debates já exisem. 
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Gohn (2005) separa a educação não formal em dois grupos, o primeiro é o da “educação 

popular”, com destaque para educação de jovens e adultos, aquela ocorrida fora do contexto 

escolar. O segundo grupo é a educação propiciada pela “participação social”, baseado na 

coletividade, em prol da aprendizagem de conteúdo de uma cultura específica, como é o caso 

dos terreiros, embora não despreze os saberes ensinados nas escolas. Estes grupos demarcam 

que a educação não formal, não é algo do nosso tempo, ela possui discursos pedagógicos que 

contemplam desde as culturas iniciais, até as produzidas atualmente, sem que uma anule a outra. 

Para Garcia (2005) a educação não formal “[...] pode ser a busca de uma outra dimensão 

educacional, que se diferencia sem a preocupação de negar a educação formal [...] busca 

considerar contribuições vindas de experiências que não são priorizadas na educação formal” 

(GARCIA, 2005, p. 27) pode ser pensada por uma característica, a não ser tão verticalidade. 

Isso porque, ela preconiza interações de diferentes ordens, nas quais os ensinamentos ocorrem 

em múltiplos vetores e, mais que isso, em um sistema onde todos(as) ensinam todos(as). Nesse 

caso, existe outro motivo para alocar os terreiros tanto como espaços educativos, quanto como 

instituições culturais que pedagogizam sujeitos. 

 

O dançado e o apreendido: os ensinamentos por entre as saias e capas... 

 

Expostas estas considerações, afirmamos que nos terreiros, os ensinos, as pedagogias e 

metodologias, são da ordem da não formalidade, ou como exposto pelos(as) dirigentes dos 

mesmos, da não escolaridade. A educação não formal está para os terreiros, como os ensinos 

de danças está para produção dos corpos, com pedagogias que partem de conhecimentos 

específicos destes locais. No entanto, de qualquer modo, a educação ocorre diretamente nos 

corpos, sobre eles preconizando certa docilidade (FOUCAULT, 2000). A educação não formal 

interage com a produção de memórias, advindas das regras que orientam culturas e, assim, os 

corpos não param de ser produzidos, a partir de influências específicas de cada tempo 

(SANT`ANNA, 1995). Eles – os corpos são, por assim dizer, pedagogizados o tempo todo, por 

via da oralidade. Por fim, em relação aos ensinamentos foi possível perceber que os pais ou 

mães de santo recorrem às mitologias que envolvem os exus e pombagiras desenvolvidos nos 

Terreiros estudados, nos quais todos(as) ensinam, nestes espaços educativos. 
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