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UM TRABALHO DE TECELAGEM

0 livro, j& pelo seu titulo, anuncia a origininalidade que apresen-
ta. Trata da Educagdo pela dtica inusitada do siléncio. Como se isso ndo
bastasse, examina essa categoria num ambiente também inusitado: o
terreiro de candomblé. Além disso, o faz deixando claro o lugar do
siléncio como forma de linguagem. Embora evidente, ao mesmo tempo,
o titulo apresenta instigante ambiglidade quando afirma o cardter de
feitico: o carater proprio da linguagem? Uma feicdo adquirida no espago
do candomblé? Feitico porque vai tratar do siléncio?

Desde o indice, pelos titulos bem achados, o texto instiga a leitu-
ra e deixa visivel a estruturacdo bem urdida: a tecelagem que, fio a fio,
vai sendo construida até atingir a tapecaria final: o evidenciar do silén-
cio como uma das hipéteses de acesso para a percepcao do espago
pedagdgico presente no terreiro de candombleé.

0 livro € de fato um tecido, principalmente quando se leva em
conta a perspectiva tedrica bem trabalhada e a postura metodologica
que, sem duvida, € uma das contribui¢des que este trabalho oferece: o
sentir precedendo o pensar, no sentido bem pessoano. Pesquisa de
carater qualitativo, os passos do sentir sdo, pois, antecedentes meto-
doldgicos pertinentes e necessarios para a possibilidade da constru-
cdo do operar tedrico. A escuta sensivel e a gradativa constru¢do do
corpus, fruto da vivéncia, constituem-se, entdo, momentos imprescindi-
veis da metodologia processual. Assim, da vivéncia (escuta sensivel) €
que surge a necessidade da definicdo do approach teérico que da “conta
da cotidianidade emergente que traz a tona a linguagem do siléncio,
imprimindo dindmica as relagdes educativas”.
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Como se sabe, muitos sao os estudos e enfoques sobre o siléncio.
mesmo na perspectiva do discurso e na direcdo dos mais atuais enfo-
ques, mas a contribuicdo desse trabalho ultrapassa as questdes da lin-
guagem e, para além dela, encontra ressonancia também na educagao.

Sem duvida, este € um texto de referéncia obrigatdria para os
estudos atuais que pretendam caminhar pela trilha da transculturalida-
de e muldisciplinaridade em repensando o processo educativo.

Maria de Lourdes Netto Simdes,
Professora e Pesquisadora da UESC.



RETOMEMOS...

Marialda, Amiguirma:

RETOMEMOS... Este verbo me leva de volta a Valdelice Pinheiro.
Com ela, aprendi a retomar sempre e sempre o que foi falado ou escrito
anteriormente. Para Val, € assim que se constrdi a vida, sem que come-
tamos injusticas conosco mesmos ou com o outro. Ou ainda: para que
permanecamos fiéis no exercicio da coeréncia. Por isso, aqui estou,
retomando todo o caminho percorrido por voc€, nos varios momentos
em que voce se debrucou sobre A educagdo pelo siléncio.

E como eu me lembro do inicio: sua proposta de fazer o Curso
de Mestrado... Que nada, foi muito antes. Vocé trabalhava na CEPLAC e
tornou-se minha aluna no Curso de Letras da FESPI. Trabalhamos oito
semestres de Lingua Portuguesa. Ah, bons tempos aqueles! Ali, justa-
mente, deu-se o encontro e eu apostei em vocé. O tempo encarregou-
se de mostrar a todos nos que eu estava certo. E eis vocé, agora,
cruzando caminhos, juntando pontas que ha séculos estdo separadas,
porque os construtores do conhecimento s6 enxergavam antes anta-
gonismos.

Depois, vocé saiu da CEPLAC e, quando vocé fez o concurso
para a UESC, 14 estava eu presidindo a Banca Examinadora. Vocé foi
aprovada e, outra vez, a parceria ganhava impulso. De repente, voce,
eu e Consuelo Oliveira demos a grande guinada e propusemos a cria-
cao do Kawé — Nucleo de Estudos Afro-Baianos Regionais. E quando as
estancias burocrdticas da UESC legitimaram o Kawé, nos ja estavamos
fazendo circular o Boletim Kawé, o Jornal Takada e o Caderno Kawé.

11 — A educacdo pelo siléncio
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Pois &, como diz o profeta biblico, “Até aqui, nos ajudou o Senhor.”
Contar esse percurso por inteiro, no entanto, pode me conduzir para
assuntos diversos dos interesses centrados neste seu livro. E € justa-
mente sobre a construcdo dele que eu quero dar meu depoimento.

Um dia, vocé estava em plena agonia de quem faz Mestrado e
me procurou, dizendo que seu objeto de dissertagdo seria o conheci-
mento do terreiro e que vocé queria fazer um corte em Educacao. Per-
guntou-me o que deveria fazer. Lembra? E eu recomendei os procedi-
mentos de praxe: comecar tudo pelo inicio, isto &, pela consulta. Ai,
cumprimos as recomendagdes expressas no jogo de buzios e apresen-
tei sua proposta ao Conselho dos Mais-Velhos. Veio o momento seguin-
te: ver de perto a comunidade, participar do cotidiano do terreiro. E 13
se foi vocé dormir a primeira noite no Il Axé ljexa. Vocé chegou com
Consuelo, que também queria observar o conhecimento do terreiro,
para dissertar sobre A Dimensdo Pedagdgica do Mito, justamente numa
quinta-feira que antecedia o ritual das Aquas de Oxal4. Foi af que vocé
comegou a perceber, a sentir (e, parece, também a desejar) o siléncio
como ato pedagdgico nos terreiros de candomblé. Naquele momento,
comecava o seu texto.

A caminhada foi comprida, demorada, cheia de altos e baixos.
Havia um calendario do terreiro, a revelia do tempo ao qual vocé estava
acostumada e muito diverso do tempo vivenciado pela comunidade ex-
terna. Nas madrugadas em que os rituais eram celebrados, vocé esta-
va I3, firme, acompanhando tudo. Acompanhando? Ndo; era mais do
que isso: vocé vivenciava. Era a sua crenga na Pesquisa Participante. E
ao tempo em que vocé coletava, analisava e testava os dados, textos
iam surgindo. Mas houve também inlimeros subprodutos dessa cami-
nhada: as relagdes de confianca que surgiram entre vocé e os mem-
bros do terreiro, o Jornal Takada, as oficinas, as vivéncias e tudo desa-
guou na Revista Kawé, nos Encontros com a Africa, nos Encontros de
Comunidades Afro-Descendentes, nos seminarios, nas viagens, nos de-
bates, nas aulas publicas, no fazer e no viver de culturas afro-descen-
dentes na drea de influéncia da UESC.



Vocé chegou, enfim, no centro da grande Encruzilhada, na ten-
tativa de construir um conhecimento pelo viés das africanidades, seu
compromisso maior. E foi justamente isso que possibilitou nosso encon-
tro e nossa parceria, desde aqueles tempos em que vocé ainda era a
aluna do Curso de Letras.

A caminhada, na construcdo de seu texto final de Mestrado, foi
tdo séria, tdo profunda, que construiu também varias estancias de en-
contro com o outro. Lembro: durante o tempo em que durou sua pes-
quisa, em algumas vezes em que vocé ndo tinha como ir ao terreiro,
todos procuravam saber: “Cadé ela?” Ela era vocé, cuja auséncia era
notada, sentida e provocava saudade. Sua defesa de dissertacao, por
isso mesmo, inaugurou um novo tempo na UESC. Muito mais que isso:
na Bahia. Pensando bem, muito mais ainda: no Brasil. As pessoas do
terreiro que vocé conquistou se vestiram a carater, levaram seus ata-
baques, e invadiram a Academia com seus canticos, com a fala afro-
descendente. Claro que isso gerou alguns comentarios. Mas € isso mes-
mo: faz parte... Como eu me lembro: a mesa de examinadores, formal,
séria, sisuda. Na platéia, os filhos-de-santo do II€ Axé ljexa cantavam
para vocé. Mas... pensando bem... me lembro que, na mesa sisuda,
entre os examinadores seus, havia um Doutor em Comunicagdo, Muniz
Sodré, ele mesmo Oba de Xangd do Opd Afonja. Também havia um
outro académico, Mestre em Letras Vernaculas, mas também Babalori-
xa do IIé Axé ljexa. Mde Diol6 Bidi, lalorixa do Il€ Ogum Kariri, de
Nazaré das Farinhas, terra de nossos ancestrais, estava presente. E
ela falou em nome do povo do candomblé. Quem diria? Uma mae-de-
santo, sem o chamado lustro das Letras vindas da Europa, falando
publicamente, numa Banca Examinadora de P6s-Graduagdo, no mo-
mento em que a Universidade conferia o titulo de Mestre a uma pro-
fessora... Finalmente, a travessia tinha sido feita e acontecia o instan-
te do encontro.

Naquele momento, abriu-se a janela do tempo e eu vi Vo Meji-
gan, a sacerdotisa de Oxum, que foi trazida da Africa, acorrentada, para
ser escrava no Engenho de Santana, em Ilhéus. Vi o sangue escorrendo,
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nas costas dos escravos, nos lanhos abertos pelo chicote do feitor. Vi
Pedrito Gordo, a mando do Governo da Bahia, invadindo os terreiros,
quebrando tudo, prendendo os filhos-de-santo e os conduzindo amar-
rados, num desfile macabro, humilhante, pelas ruas das cidades. Vi
(Cardoso, delegado regional de llhéus, invadindo o terreiro da Velha
Raquel, da Velha Joana da Rodagem, de Benzinha de Nanan Borocd,
confiscando os simbolos e objetos sagrados, proibindo o exercicio da fé
africana, em nome de uma lei tirana e déspota. Vi meu povo negro
rejeitado, sem poder participar dos bens de cultura que ele mesmo
ajudou a construir. E vi vocé, a Mestra Marialda, proclamando aos
quatro cantos o saber do povo de terreiro, agora reconhecido pela
Academia. Que fazer numa hora dessa? Chorar. Foi o que eu fiz e
disso ndo me arrependo. Alias, ja € proprio de mim viver para quebrar
protocolos. E quando eu chorei, choraram comigo a Academia € o
Terreiro, por causa dos séculos sem convivéncia. Afinal, Marialda, nés,
o0s humanos, estamos fatalmente destinados ao encontro com o ou-
tro, seja ele o igual ou o diferente, pouco importa quantos milénios
isso leve para acontecer. Ou subimos todos juntos, ou permanecere-
mos milénios no mesmo degrau, para aprendermos o exercicio da
tolerancia.

Isso tudo, Marialda, para mim, € o seu livro. A construcdo dele
foi, antes de tudo, constru¢do de pontes pelas quais atravessaram, em
direcdo ao espaco do encontro, o popular e o erudito, o formal e o
informal, o oral e o escrito, a Religido e a Ciéncia, a Academia e o Povo,
o saber oriundo da Europa e aquele outro vindo da Africa. Ele descorti-
na um saber preservado nos terreiros e revela a possibilidade de ou-
tras vias para a construgdo da Educacdo. O préprio titulo que vocé
escolheu, A Educagdo pelo Siléncio, pontua o ndo-dizer que carrega
forca tdo majestosa quanto ou mais que o dizer.

Em varios momentos de seu percurso, eu tive de me pronunciar
como académico, professor e africanista. Um deles me volta agora a
mente, recuperado por voc€ mesma. Foi 0 meu pronunciamento, na
formalidade da mesa sisuda que lhe conferiu o titulo de Mestre:



0 tema abordado prima pela singularidade e instaura um
caminho novo de pesquisa: o estudo da tradi¢do e cultu-
ras africanas na Regiao Sul da Bahia.

Na condicdo de participante e dirigente da comunidade
escolhida como objeto de estudo, posso atestar que o
texto ndo € um inventdrio de curiosidades sobre um ter-
reiro de candomblé. Ainda que haja um bom trajeto etno-
gréfico e etnolégico, o estudo em apreco é, antes de tudo,
uma andlise criteriosa, que obedece a um rigor cientifico
de observacdo e registros, sobre problemas epistemolé-
gicos em que um tema inusitado é posto em voga: o silén-
cio. Estamos acostumados, na nossa cultura, a de origem
européia, a compreender o siléncio como algo revelador
da tristeza, da depresséo, da proibicdo, estados que se
manifestam desde que alguém esteja submetido a opres-
sdo: dos males de amor, a sujeicdo da lei. Mas eis que
surge o siléncio falante, revelador, motivador da aprendi-
zagem.

0 texto, em falando do siléncio, é polifnico; em analisan-
do o que é calado, revela a pujanca do que é dito sem
dizer: milagres do discurso.

Certamente os seus leitores mergulhardo na clareza de seu
texto e navegardo por niveis que eu ndo percebi. Deixemos que eles
facam isso. E melhor assim. Mesmo, seu livro ndo precisa de intérpre-
tes. Aqueles que lidam com Educacdo, aqueles afeitos a discussao do
conhecimento tedrico-metodoldgico e também os que gostam de afri-
canidades terdo oportunidade de um brinde construido por vocé, com
tanto cuidado e amorizagdo, competéncia e sabedoria. E o povo de
terreiro, os afro-descendentes? Ah, eles se rejubilardo, ao ver que,
finalmente, o saber oficial sul-baiano, acantonado na Academia, en-
xerga o real valor de sua cultura, de seu saber conservado a duras
penas, apesar de todas as tentativas de expropriagdo sofridas ao
longo desses cruéis 500 anos.

Por isso, Marialda, RETOMEMOS, como fazia nossa meiga, pura
e sabia Valdelice. Pois € na retomada que os lagos se revigoram, o
saber € assentado e as fronteiras alargadas. Lancemos, pois, seu livro
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ao seu proprio destino. E ele ird, em siléncio de ouro, revelando sabe-
res, construindo outras pontes, pelas quais outros parceiros virao a
nosso encontro, enquanto caminhamos em direcdo deles.

Coisas de Marialda: gente de Ledo, cabeca de Oxald. Deus seja
louvado!

Ruy Pévoas™
Ajala Deré

*Prof. titular de Lingua Portuguesa da UESC e coordenador do Kawé - Nucleo de
Estudos Afro-Baianos Regionais da UESC.
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INTRODUCAO

0 presente estudo constitui-se numa reflexdo que entrelaca edu-
cacdo e linguagem. Trata-se de pensar a educagdo a luz da linguagem,
considerando o discurso do siléncio como o mediador dessa relacao.
Mais especificamente, a tematica aqui expressa revela a preocupacao
em entender como o siléncio, em uma comunidade de tradicdo africana,
possibilita relagdes com o saber, constréi conhecimento, intervém, por-
tanto, na configuracdo de um espaco pedagdgico.

0 estudo € resultado da minha experiéncia com o povo-de-santo
do IIé Axé ljexa, terreiro de candomblé de origem nago, filiado, por
tradicdo, a nacdo ljexa e situado em ltabuna (BA).

Percorrer os rastros do siléncio como elemento que engendra
educacdo, e percebé-lo concretizado em um espago como o candom-
blé, exige reconhecer o terreiro, ndo apenas como dinamizador de a¢des
religiosas, mas, sobretudo, como espaco de preservacdo de fortes ele-
mentos do patrimdnio simbdlico da cultura africana.

Pensar o candomblé, impde situar o povo africano no espago
histérico de colonizacdo do territorio brasileiro, quando os escravos,
dada a tentativa fracassada de escraviddo indigena, representaram a
médo-de-obra barata para os trabalhos bracais, demandados pela con-
quista da nova terra.

Na Bahia, essas marcas da escraviddo africana se fizeram sentir
com mais evidéncia em face de ter sido um lugar do tréfico de negros
egressos de diferentes reinos africanos, chegando a ser o principal
porto recebedor de escravos. Na agdo de serem espalhados por toda
costa brasileira, este Estado da Bahia ganhou fortemente a marca da
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presenca africana, havendo nele a concentracdo de varias etnias. Pri-
meiro chegaram os oriundos da Costa da Mina. No século XIX foi a vez
de grupos sudaneses representados pelos povos ioruba, da Nigéria
(nagd, egba, ketu, ibadan, ijebu, ijexa) e pelos daomeanos (grupos jéje,
ewe, fon).

Importado como bens dos colonizadores e destituido de suas
raizes civilizatorias, o povo africano foi submetido a uma série de opres-
sdes que o obrigava a moldar-se a costumes, valores, lingua, a uma
nova organizagdo societal, dispares das suas origens, o que obrigou 0s
negros das diferentes nagdes a aprenderem, na didspora, a construir
estratégias que garantissem a sobrevivéncia das suas referéncias cul-
turais mais importantes. O candomblé foi uma dessas referéncias, como

bem retrata Reis (1989:89):

Os africanos dificilmente poderiam esquecer seus valores
étnicos na Bahia do século XIX. Eles eram muitos e sem-
pre renovados pelo tréfico. Apesar das adaptagdes e ino-
vagdes impostas pela realidade da escraviddo e o contato
com diferentes povos num novo ambiente, os africanos
retiveram, ou pelo menos tentaram reter, lagos fortes com
o passado. [...] As sobrevivéncias que porventura fica-
ram nunca foram integrais, e resultaram de escolhas es-
pecificas dos africanos, escolhas orientadas por critérios
de importancia, funcionalidade e eficacia na organizagdo
da vida comunitaria sob a escraviddo. Foi claramente @
caso do candomblé na Bahia (grifo meu).

0 candomblé nasceu, portanto, nesse contexto e tem as origens
mais fortes nas senzalas onde os segredos dos orixas eram transmiti-
dos por escravos aos seus filhos. Burlando preconceitos, perseguicdes,
inclusive as que obrigavam o negro a assumir uma nova identidade
religiosa baseada no catolicismo, e todo o tipo de repressao, esses
segredos, ainda hoje, guardados e transmitidos entre geragdes, cons-
tituem-se o cerne do candomblé de origem nagé. A resisténcia que o
candomblé imprimiu, inclusive marcando fortemente a sua presenca em



muitos estados brasileiros, vai de encontro, sobremaneira, a previsoes
histdricas de que essa religido desapareceria (Rodrigues, 1976).

A religido africana é, pois, reconhecidamente o mais forte ele-
mento viabilizador da preservacao do patriménio simbdlico negro no
Brasil, legando, a sociedade brasileira, costumes, musica, literatura,
arte, imprimindo, portanto, no fazer e viver brasileiros, a sua concep-
cao filosofica de existéncia.

Na Regido do Cacau da Bahia, espaco onde esse estudo se ins-
creve, pouco se sabe sobre a participacdo dos negros na construgdo
da historia local. Os poucos rastros historicos falam de uma regido cuja
principal atividade agricola, o cacau, ndo demandava muitos bragos e
nem um trabalho continuo que requeresse um comércio lucrativo de
escravos. Assim € que, os registros apontam para um grupo que foi
aglomerado em torno das atividades de um engenho de cana-de-aqu-
car, no municipio de llhéus, o Engenho de Santana.

Ao objetivar compreender o terreiro como um espago educativo,
em verdade, acredito estar indiretamente caminhando também, na his-
téria dessa participagdo negra na Regido Cacaueira, tendo em vista
que o llé Axé ljexa, campo de nosso estudo, tem as suas origens finca-
das nesse Engenho, legadas por Mejigan, escrava que I3 viveu.

As comunidades de candomblé sdo sociedades organizadas que
tém o seu funcionamento em espagos chamados de terreiros, local onde
esta assentado o axé da casa, forca que emana do universo e de tudo
nele posto, sem a qual a existéncia ndo se dinamiza. Cultuando os ori-
xas, divindades do pantedo africano ligadas as forcas da natureza, ar,
agua, fogo e terra, os fiéis do candomblé concebem o universo e a vida,
perfilam as suas relacbes sociais, organizam-se, trabalham, ensinam,
afirmam a sua identidade, privilegiando as relagdes interpessoais € a
linguagem oral como asseguradoras dessa dinamica. No dizer de San-
tos (1986:38), “os membros da comunidade Nago estdo unidos ndo
apenas pela pratica religiosa, mas, sobretudo, por uma estrutura sécio-
cultural cujos conteudos recriam a heranca legada por seus ancestrais
africanos”.
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Como sociedade de tradicdo oral, no terreiro, todo o conheci-
mento é processado verbalmente, cada geracdo transmitindo a outra
um patriménio simbdlico. Para o povo-de-santo, a palavra tem valor
especial e 0 homem € o resultado daquilo que através dela imprime.
Ela ndo so reflete o valor simbolico do sagrado, mas € ela propria um
compromisso que une os membros da comunidade na guarda zelosa
dos contetdos que integram uma memoria ancestral de conhecimento.
Por isso, para o povo-de-santo, escrever é sempre trair o sistema. Dai
a importancia de experienciar o conhecer das narrativas miticas, os
canticos sagrados, os depoimentos de vida, e também de viver a valo-
racdo da fala cotidiana.

Essa tradicdo oral, fonte de toda a dindmica de circulacdo do
saber do grupo, contrasta com o valor que a escrita assumiu na socie-
dade moderna. Para Michel de Certeau (1994:224), escrever € uma
pratica mitica “moderna” porque a idéia de progresso e de histéria que
a sociedade ocidental construiu vincula-se ao valor da pratica escritu-
ristica. Segundo esse autor,

de modos os mais diversos, define-se portanto pela ora-
lidade (ou como oralidade) aquilo de que uma pratica “le-
gitima” - cientffica, politica, escolar etc - deve distinguir-
se. “Oral” é aquilo que ndo contribui para o progresso; e
reciprocamente “escrituristico” aquilo que se aparta do
mundo mégico das vozes e da tradicdo.

Atradicdo oral guardada pelo candomblé parece ndo ter se “con-
taminado” com esse olhar ocidental. Talvez porque a idéia de historia e
de progresso que detém se afaste da concepcdo ocidental e seja en-
tendida como uma histéria de mensagens, contos, narrativas miticas
que €, constantemente, atualizada por valores que vém do passado.
Essa visdo de historia como transmissao de mensagem significa o aban-
dono de uma concepgao unitaria e global, manifestacdo de um saber
absoluto, para ser a historia também das pessoas nas suas experiénci-
as comuns, cotidianas.



Assim, a cosmovisdo africana é repassada na experiéncia da
palavra, da interacdo com o outro, e esse carater experiencial marca as
relacdes com o saber, com a construcdo do conhecimento. Aprender e
ensinar, no terreiro, representam integrar-se a experiéncia da vivéncia
didria, tarefa que para o povo do llé Axé ljexa € infinita, pois, como bem
expressa a labassé do terreiro, Naneud, “ninguém mesmo sabe tudo”.
Tratar o conhecimento nag6 €, portanto, inserir-se na sua simbologia
que se presentifica na linguagem da danca, da musica, da expressdo
gestual, da alimentacdo, do vestuario, da narrativa mitica. Tudo isso
edifica uma complexidade para a realidade vivenciada nos terreiros.

Este estudo considera o valor dado a linguagem oral e, também
por ela, pretende reconhecer no siléncio - linguagem compreendida
comumente como uma ndo-fala - um lugar do discurso, espaco do
dizer. O siléncio, como acontecimento de linguagem, no lI€ Axé ljex4,
revela-se como uma trajetoria que os seus membros percorrem para
construir conhecimento.

Quase sempre naturalizado e tomado como contetido residual
nas comunicagdes ordinarias, o siléncio raramente tem sido tratado
como construtor de significacdo, principalmente no campo da educa-
cao. No caso especifico do candomblé, ele ndo tem chamado a atencdo
de estudiosos da cultura africano-brasileira. Para o senso comum, si-
léncio e candomblé ndo se constitui uma parceria muito harmoniosa e
mesmo para o povo-de-santo, ele ndo é problematizado como uma lin-
guagem que ultrapassa o ambito da comunicacdo religiosa, lugar onde
o divino também se presentifica.

Historicamente, conforme Orlandi (1995), o siléncio € visto na
sua concepgao mistica e essa maneira de percebé-lo tem sido a mais
dominante porque € um tema que se ligou sempre ao sagrado e as
religides. E assim que ele foi experienciado por grupos em quase todos
os periodos da historia religiosa no mundo. Exemplo disso estd na
Grécia, onde nas sociedades pitagoricas e nos circulos orficos, o si-
|éncio exercia importante papel. Foi assim que Pitagoras fazia exigén-
cia de anos de siléncio como forma de iniciacdo na ordem religiosa e
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Socrates afirmava que, quando comparado com a fala, o siléncio é
bem mais decisivo que aquela, ressaltando o seu valor como forma
de conhecimento.

Ainda segundo Orlandi (1995), a presenca do siléncio como ele-
mento do sagrado esta na Biblia e em Santo Agostinho. Esta ainda na
pratica religiosa de persas, hindus, arabes, judeus na Idade Média, ne-
oplatdnicos. Da mesma forma, os misticos catélicos da Contra -Reforma
e os Quietistas do século XIl faziam da pratica da presenca divina no
siléncio o centro de sua religido. Assim também os religiosos da ordem
monastica da Trapa fazem voto de siléncio eterno. Exemplo de socieda-
de que advoga o valor do siléncio € também a protestante, na ordem da
Sociedade dos Amigos ou, mais particularmente, os Quakers, para quem
o siléncio ocupa um lugar central. Ndo se pode esquecer também, os
eremitas que trazem o siléncio como esséncia de vida, e a ordem religi-
osa das Carmelitas Descalcas. Além dessas manifestagdes religiosas do
siléncio, deve-se reconhecer que esse tema ocupa a musica, o terreno
da literatura, o texto cinematografico.

Na ordem de outras investigagdes, o siléncio permeia estudos
psicanaliticos (Nasio, 1989), estudos filoséficos (Beiani, 1990) e soci-
ologicos (Steiner, 1988), semanticos (Ducrot 1972) e é tematica do
importante trabalho de Analise de Discurso, de Orlandi (1995), cujo
lastro de analise se vincula a Escola Francesa de Analise de Discurso,
mais especificamente ao tedrico M. Pécheux.

0 que se pode observar, porém, é ainda uma lacuna na percep-
¢ao do siléncio como articulador de relagdes educativas. Esse vazio de
tratamento, essa atitute de negligéncia para com o siléncio dada pela
educacdo instalam em mim a desconfianca de que, embora a educagdo
esteja reconhecendo as diversas formas de conhecimento construidas
pelo homem, ainda € muito comum a atitude de validar alguns em detri-
mento de outros. Esse olhar revela que ainda tem prevalecido um mo-
delo de validacdo do conhecimento que alija todas as formulagdes que
ndo estdo reconhecidas pela epistemologia, como € o caso daquelas
denominadas cotidiana, leiga ou empirica.



No caso particular deste estudo, a linguagem do siléncio emana
exatamente dai, desse lugar que “ndo € visto”, que passa despercebi-
do. Entretanto, os saberes que escapam desses lugares sdo proceden-
tes, ndo da comprovacao atestada pelos rigores avaliativos de uma
ciéncia, mas sdo identificados e originam-se do dia a dia das pessoas,
ndo obedecendo a uma sistematizagdo rigorosa que permita a ciéncia
concebé-los como erudito, portanto “verdadeiros”. No entanto, esses
saberes cotidianos relevam a necessidade de se estabelecer uma des-
confianca para com o real e o que esta nele posto, porque o que este
legitima, conceitua, consolida e/ou circunscreve ndo revela a totalidade
de formas e estratégias utilizadas pelo homem para produzir e elabo-
rar conhecimento.

Um desses saberes, no meu ponto de vista, € o siléncio que, no
seu estatuto de linguagem, constitui-se espaco criativo para o conheci-
mento. Como tal, ele quase nunca é problematizado pelo pensamento
critico, principalmente no dmbito da educacdo e dos seus processos de
construcdo. Apesar disso, a linguagem do siléncio ai esta, ela habita o
terreno do ndo-instituido, mas existe; permeia o ndo-concebido, mas
corresponde ao vivido, ao experimentado.

Ratificando o que discuto, Orlandi (1995:37-38) afirma que

para 0 nosso contexto histérico-social, um homem em si-
léncio é um homem sem sentido. Entdo, o homem abre
mdo do risco da significacdo, da sua ameaga e se preen-
che: fala. Atulha o espaco de sons e cria a idéia de silén-
cio como vazio, como falta. Ao negar sua relacdo funda-
mental com o siléncio, ele apaga uma das mediagbes que
lhe sdo basicas. [...] O nosso imagindrio social destinou
um lugar subalterno para o siléncio. H4 uma ideologia da
comunicagdo, do apagamento do siléncio, muito pronun-
ciada nas sociedades contemporaneas. Isto se expressa
pela urgéncia do dizer e pela multiddo de linguagens que
estamos submetidos no cotidiano. Ao mesmo tempo, espe-
ra-se que se esteja produzindo signos visiveis (audiveis) o
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tempo todo. lluséo de controle pelo que “aparece”: te-
mos de estar emitindo sinais sonoros (diziveis, visiveis)
continuamente.

E nessa trajetéria de perceber a linguagem cotidiana do siléncio
no candomblé que esse estudo se inscreve. Aqui, o cotidiano é tomado
no sentido que também lhe empresta Maffesoli (1985:146), como o
lugar privilegiado de percep¢do do social. Segundo ele, “a vida cotidia-
na € constituida de micro atitudes, de criagdes mintsculas, de situagdes
pontuais e totalmente efémeras. E, stricto sensu, uma trama feita de
mindsculos fios estreitamente tecidos, onde cada um em particular é
totalmente insignificante” ou como quer Teixeira (1990:38), para quem

o cotidiano é considerado o lugar privilegiado da analise
social, pois é nele que é apreendido o irracional, o ndo
légico, a desordem, o acaso, a diferenca, isto é, a organi-
zacdo dos multiplos e complexos elementos componen-
tes de uma organizagdo social.

Dessa maneira, considero o siléncio como uma micro atitude nas
acOes do cotidiano no terreiro, que emana tanto da experiéncia com a
narrativa mitica de Oxald, orixa cuja comunicagdo com os fiéis do can-
domblé se da fortemente por essa linguagem, como nas conversagdes
ordindrias em que o siléncio € produzido, negociado. Essa producdo
remete a entendé-lo como resisténcia a invasdo do olhar estrangeiro
para a religido, como revelador de embates da cultura africano-brasilei-
ra com o seu exterior. O siléncio é, enfim, um elemento da ordem sim-
bélica que permite a estruturagdo de uma ordem social mais ampla na
comunidade.

Em verdade, a categoria siléncio aqui trabalhada € vista no inte-
rior de uma trama discursiva na qual o que importa ao produtor do
siléncio € a manutencdo de uma cadeia comunicativa com o outro, seja
para dizer que ele existe e que esta num espago comum onde trocas
podem ser estabelecidas, seja sugerindo ao sujeito rever a sua relacdo



com o proprio saber ou para reafirmar certos conteudos da cultura. O
siléncio € lugar do imaginario, do estar-com, da reafirmagdo de que as
relacdes educativas se efetivam pelo jogo intersubjetivo.

Tomo a linguagem, portanto, inserida no paradigma interacio-
nista cuja formulagdo sustenta que ela é, antes de tudo, acontecimen-
to, evento. Os fatos de linguagem sdo sempre interlocucdo em que os
sujeitos, a0 mesmo tempo em que os constréem, sdo por eles constru-
idos. Nessa construcdo, considera-se as condi¢des de aparecimento
desses fatos, o que inclui o ambiente sécio-histérico e ideoldgico em
que estes estdo inscritos.

Considero a educagao como processo interacional, dado entre
sujeitos; uma realidade construida a partir da eleicio de um conjunto
de estratégias e meios que uma sociedade pde em pratica para trans-
mitir seus valores as gera¢oes ascendentes e, dessa forma, manter o
seu ethos, a sua identidade e a sua sobrevivéncia. Assim, tomo a edu-
cagdo como um processo em que, cotidianamente, os sujeitos cons-
tréem novas subjetividades dentro das relagdes sociais historicamente
construidas. A educagdo entdo, se relaciona com os sentidos e as signi-
ficagdes com que os individuos constroem, nas suas relagdes cotidia-
nas, a representacdo do que sabe sobre si préprio, 0 seu grupo € a
sociedade mais ampla. A educagdo € linguagem, e pensa-la assim exige
entendé-la, como afirma Osakabe (1991:8),

enquanto processo constitutivo (de) e constituido (por)
sujeitos. E como tal, como um processo que tem a densi-
dade, a precariedade e a singularidade do acontecimen-
to. Daf que ndo se pode pensar num processo educacio-
nal consistente sem admiti-lo como tenso, instaurado so-
bre a singularidade da propria temporalidade que o espe-
cifico do momento implica.

Concebo a cultura como um feixe de simbolos tecidos como um
texto e como tal entendo que esta exposta a interpreta¢des multiplas, a
depender dos contextos em que esta construida. Nesse sentido, a
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categoria religido € também vista na perspectiva formulada por Geertz
(1989:104), como um “sistema de simbolos que atua para estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢des e motivagdes nos
homens através da formulagdo de conceitos de uma ordem de existén-
cia geral”.

Diante do exposto, diria que 0 meu limite de inquérito para com
areflexdo colocada neste estudo traduz-se na sequinte questao orien-
tadora: como a linguagem do siléncio pode fundamentar a producdo de
contetidos educacionais, em um terreiro de candomblé, organizando
um modo préprio pelo qual os seus membros percebem a si proprio, o
outro, e explicam o mundo?

Para efeito metodoldgico, o trabalho submeteu-se a divisdo em
capitulos, nos quais os dados coletados sdo discutidos e os referenci-
ais, que sustentam as andlises, sdo verticalizados. No capitulo |, discuto
o valor simbdlico do siléncio no terreiro e o afirmo como um discurso
matriz, na comunidade, que edifica relagdes educativas de natureza
interativa. No capitulo Il, tomo o siléncio na sua face discursiva e anali-
S0 0S j0gos enunciativos que os membros do terreiro constréem para a
producao do que chamo siléncio-segredo: trata-se de perceber o silén-
cio como discurso de resisténcia ao olhar do estranho a comunidade e
que reflete um aprendizado tacitamente processado no grupo. O capi-
tulo Il assume o siléncio na perspectiva discursiva, sustentado na idéia
de que todo dizer cala algum sentido, inscreve-se numa histéria: a dis-
cussao remete a percepcao do siléncio em sua materialidade significa-
tiva, analisando-o inserido numa politica de silenciamento, essa politica
revelando-se apelo a emergéncia de uma pedagogia que integre a cos-
movisdo da cultura africano-brasileira.

Como se pode observar, o siléncio é tratado em suas multiplas
faces na tessitura com a educagdo. Ele ultrapassa uma ordem que ndo
€ s6 mistica, transita em outros lugares, formula-se também como re-
sisténcia cultural, elaboracdo e transformagdo de conhecimento.

F pertinente acrescentar que, por estar consciente da natureza
da minha proposta e do inexplorado da tematica, assumo-a como desafio



e, também, como aposta na contribuicdo para a educagdo. Isso porque,
no meu entendimento, ela inaugura mais uma forma de validacdo de
contelidos do senso comum na transformacdo da realidade e reafirma
a educagdo como um processo e a linguagem como evento produzido
cotidianamente, na sua historicidade. Além disso, ao perceber o siléncio
como uma importante linguagem no candomblé, abre caminho a pro-
blematizacdo e compreensdo de sua producdo em outros espagos edu-
cacionais.

A titulo de esclarecimento, registro que, embora eu tenha pro-
curado realizar o tratamento teorico-metodolégico ao longo das dis-
cussoes, senti necessidade de trata-lo, de forma objetiva, em um espa-
¢o proprio.

Este estudo esta acompanhado de um glossario, em face do
largo uso de termos nagd ao longo do texto. Informo, ainda, que optei
por registrar uma bibliografia basica relacionada as obras referidas e
fundamentais.

Finalmente, para validar o titulo desta dissertacdo A Educagdo
pelo Siléncio: o feitico da linguagem no candomblé, esclareco que o seu
subtitulo sugere reconhecer na linguagem o carater enfeiticante que
lhe é constitutivo. E feitico porque é magia, o seu verdadeiro é apenas
a expressao de uma ordem que € transitdria e precaria, um aconteci-
mento que envolve a magia das pessoas, a magia das palavras, a magia
do conhecimento. A linguagem como feitico se transforma em convite
para o transito entre as suas mascaras que, por mais que sejam
retiradas, ha sempre um sentido que eternamente se esconde, como
se para afirmar que o feitico mora na sua natureza polissémica.
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A PERSPECTIVA TEORICA

Este estudo pretende compreender a dinamica da atuagdo con-
junta da linguagem com a educacdo, cuja mediagdo € construida pelo
siléncio. A idéia foi fazer emergir, dessa relacao, a configuragdo de um
espaco pedagogico num ambiente especifico, singular, religioso e de
tradicdo africana.

Esse entrecruzamento que proponho, por si s6, ja exige a ndo
fixagdo em apenas um lugar teorico, mas um movimento de percep-
cao multirreferencial que abrigue diversos pontos de vista numa mesma
postura paradigmal. Nesse entendimento, busco apoio teorico em al-
gumas formulagdes que tm em comum a perspectiva de perceber a
linguagem, a educacdo e a religido africana como questdes dinamiza-
das pelo paradigma interacional. Esse, visto como o que inscreve
cotidianamente o sujeito nas suas relagdes com as pessoas, com 0s
objetos, com os espagos, com o temporal, com a histéria, construindo
um sentido e uma significacdo para si e para 0 mundo, enfim uma
relacdo que constroi saber, pela interagdo. Seja como base especifica
de analises ou como arcabougo que d4 lastro a compreensao de cer-
tas questdes, € nesse paradigma que inscrevo o meu olhar, a minha
percepcao.

Neste estudo, a primeira grande questdo que se impde € a com-
preensdo de que o terreiro, para além do espaco religioso que institui,
formula-se como sociedade e, como tal, estabelece formas de organi-
zacdo e funcionamento proprias. Considero, entdo para consubstanciar
a minha andlise, o terreiro como espago de resgate e preservagdo
cultural de valores africano-brasileiros, e considero essa dindmica de
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resgate e preservacao como edificadora de uma ambiéncia educativa,
de uma pedagogia emergente.

Por isso, considero o proposto por Geertz (1989:143), o qual
entende que a religido como sistema cultural

nunca é apenas metafisica. Em todos os povos, as for-
mas, os veiculos e os objetos de culto sdo rodeados por
uma aura de profunda seriedade moral. Em todo lugar, o
sagrado contém em si mesmo um sentido de obrigagdo
intrinseca: ele ndo apenas encoraja a devogdo como a
exige; ndo apenas induz a aceitacao intelectual como re-
forca 0 compromisso emocional. [...] a religido fundamenta
as exigéncias mais especfficas da acdo humana nos con-
textos mais gerais da existéncia humana.

Ainda segundo Geertz (1989:144), a religido se constitui “em
parte, em uma tentativa de conservar a provisdo de significados gerais
em torno dos quais cada individuo interpreta sua experiéncia e organi-
za sua conduta”.

Ainda tomando a religido como sistema cultural e a perspectiva
religiosa como uma das perspectivas de percep¢ao do mundo, mais
uma vez opto pela postura tedrica de Geertz (1989:126), para quem
falar de “perspectiva religiosa é, por implicacdo, falar de uma perspec-
tiva entre outras. Uma perspectiva € um modo de ver, no seu sentido
mais amplo, significando “discernir”, “apreender”, “compreender”, “en-
tender”. A religido esta compreendida como forma particular de olhar a
vida, de construir o mundo, como quando falamos de uma perspectiva
histérica, uma perspectiva cientifica, uma perspectiva estética, uma
perspectiva de senso comum. Isso remete a considerar a religido e 0s
saberes que nela circulam como um saber colocado na mesma escala
axioldgica de outros saberes.

Como lastro para a minha compreensdo sobre o resgate epistémi-
co do conhecimento comum e das relagdes de construcdo do saber nele
e por ele processadas pelos grupos marginalizados em seu viver - como



€ o caso das comunidades-terreiro, cujo ethos se distancia da religido
hegemonica e dos espagos educativos tradicionais, busco apoio na com-
preensdo de Maffesoli (1985:145) que toma os pequenos fatos da vida
diaria como elementos que permitem compreender questoes maiores
da dinamica social. O cerne do social estd, entdo, nas microatitudes da
vida cotidiana, as quais devem ser analisadas a partir de categorias
como: “aceitacdo de vida, duplicidade, solidariedade organica, silén-
cio, astucia enquanto meios de existéncia” (grifos meus). Dessa manei-
ra, discuto como a vida cotidiana no terreiro e as “banalidades” que
dela emergem refletem questdes mais amplas da ordem social. Analiso,
entdao, como as acdes diarias dos sujeitos envolvidos no terreiro ddo
sustentacdo a um fazer pedagogico proprio, a uma pratica educativa
dona de singularidades. No caso especifico desta abordagem, tomo o
siléncio como “banal”, cotidiano, mas construtor e revelador de impor-
tantes indicadores para a compreensdo da pratica educativa processa-
da num terreiro de candomblé.

Aidéia de que o conhecimento possui uma natureza processual
e que a sua elaboracdo funda-se na teia das relacbes sociais, numa
dindmica relacional entre sujeito-mundo, convidou-me a buscar na pe-
dagogia humanista e libertadora de Freire (1979), apoio ao entendi-
mento do projeto pedagogico construido no II€ Axé ljexa. Freire conce-
be o homem como um ser de relagdo, que edifica relacbes espaco-
temporais com a realidade mais imediata que o circunda e o determina.
Nessa direcao, como ser contextualizado socio e culturalmente, o ho-
mem ndo apenas esta localizado num dado contexto, mas esta com ele
imprimindo a sua marca e deixando-se ser por ele marcado. Por isso, 0
homem guarda em si conotacOes de pluralidade, criticidade, consequ-
éncia e temporalidade.

Para esse educador, o cardter de pluralidade esta encerrado
nas relagdes do homem com o mundo, na medida em que ele produz
respostas aos desafios desse mundo, e € por e nesse jogo que o ho-
mem reflete e produz novos conteddos as exigéncias do seu cotidiano.
A criticidade reside na atitude reflexiva que faz o homem transgredir,
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discernir, transcender, distinguir, o0 que € e ndo € melhor ao seu projeto
existencial. Da capacidade de discernir emerge a sua consciéncia de
temporalidade do que é presente, passado e futuro. Segundo a peda-
gogia freireana, essas caracteristicas, que apontam para o modo do
homem relacionar-se com o seu contexto, possibilitam que ele se torne
um ser que cria e recria a sua ambiéncia, respondendo aos seus desa-
fios, auto-objetivando-se, discernindo e promovendo a transformagdo
da histéria e da cultura.

Esta concepcdo €, portanto, compreendida dentro da esfera
da cultura e € novamente em Geertz (1989:15) que eu me apoio
para compreender a cultura como um conceito essencialmente semi-
6tico em que “o homem é um animal amarrado a teias de significados
que ele mesmo teceu”, dai afirmar que “assume a cultura como sen-
do essas teias e a sua analise; portanto, ndo como uma ciéncia expe-
rimental, em busca de leis, mas como uma ciéncia interpretativa, a
procura do significado.”

Na ancoragem dos postulados acima, considero a linguagem
como cerne para o meu estudo, entendendo-a como elemento reve-
lador e de compreensdo das relagdes educativas estabelecidas no
terreiro.

E preciso considerar para isso que as comunidades de candom-
blé constituem-se agrafas, no que se refere a manutencdo dos seus
fundamentos, acreditando que o registro escrito fere o sistema do povo-
de-santo e somente a relacdo face a face e os ensinamentos boca-
ouvido traduzem com fidelidade o que pensam, o que transmitem. En-
tdo, dado o valor que tem a oralidade para o grupo, é também nas
conversacoes cotidianas que centro a minha atencao.

A linguagem esta compreendida na dindmica do resgate e da
preservacao da cultura do grupo. Ela € tomada, em termos gerais e em
coeréncia com a concepgdo de educagdo adotada, na sua acepgao de
interacdo. A conseqiéncia desse entendimento € o rompimento com a
compreensdo do fendmeno da linguagem circunscrito apenas ao cdi-
go, como apregoado pela estudos estruturalistas. Aqui, a linguagem



passa do estatuto de ideologicamente neutra (estatuto embutido na
consideracdo dicotdmica lingua/fala, como sendo a-histérica, natural),
para ser perpassada por embates subjetivos e sociais. A linguagem é
vista a partir disso, como um modo de producdo social. O trabalho dos
sujeitos na e pela linguagem € um trabalho constitutivo, ndo existindo,
portanto, o sujeito fora da linguagem e vice-versa. Nessa concepcdo
interacionista sujeitos e linguagem sdo constituidos e engendram uma
dindmica na qual se constroem e se interdependem. Considero aqui a
funcdo subjetiva da linguagem e o seu valor sendo evidenciado do pon-
to de vista do seu uso e de seus usudrios. Esta acepcao de linguagem
se constitui fio condutor da andlise, entretanto, a depender da recor-
réncia dos dados, ela podera ser vista no interior do dialogismo bakhti-
niano ou da analise do discurso de orientagdo francesa, mas sempre
compreendida como processo interacional.

Na perspectiva da interacdo e para operacionalizar a postura
paradigmal na qual me inscrevo, tomo, como categoria compreensiva
do objetivo que norteia este estudo, a linguagem do siléncio. Consi-
dero o siléncio como um discurso. O discurso entendido como instan-
cia da linguagem e esta se constituindo como a sua possibilidade de
realizacdo.

0 conceito de discurso no qual sustento a abordagem do silén-
cio esta alicercado na interdependéncia enunciado x enunciagao. Enun-
ciado entendido como produto linglistico e enunciacdo como a trajeto-
ria de produgdo do enunciado, o seu ato produtor. Ou ainda: o primeiro,
como fendmeno lingiiistico e a enunciacdo como fendémeno extra-lin-
gliistico. A enunciagdo, conceito fundamental no interior de uma con-
cepcao de linguagem enquanto interacdo, esta compreendida como
um ato individual, momento unico e ndo passivel de reproducdo, dos
contetdos de expressdo de sujeitos historicamente determinados no
tempo e no espaco. Considero, nessa perspectiva, que todo dizer é
produtor, mas € também producao cujos efeitos de sentidos decorrem
das relagbes estabelecidas entre o sujeito que produz, os lugares de
onde diz, para quem diz, como registra a sua expressao enunciativa e
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quais outros dizeres essa expressao condensa ou recupera.

Tomado como uma prética discursiva, trabalho de acdo e intera-
cdo da linguagem, o siléncio revela, em sua opacidade, elementos sim-
bolicos e culturais. Especialmente no candomblé, o siléncio se revela
como fala, como dizer, porque nas comunidades-terreiro o seu valor é
fundante a medida em que ter a capacidade de “silenciar” é condicdo
fundamental para ser considerado na comunidade. Procuro concretizar
esse pensamento tornando aproximado o valor simbolico do siléncio
aquele que possui a palavra para o povo-de-santo, como transmissora
de axe. Busco em Santos (1975), Pévoas (1989), Sodre (1988), Wondii
(1996) e Heidegger (1993) a reafirmagdo desse valor, discutindo que,
embora o siléncio esteja “naturalizado” nas interacbes cotidianas e
colocado como assunto de segunda ordem para a maioria dos estudio-
sos, ele sugere novas formas do suijeito estar no mundo, de se relacio-
nar com o outro, de construir estratégias de sobrevivéncia no coletivo.
Nessa perspectiva, busco, nos estudos antropoldgicos, filoséficos e et-
nograficos, a compreensdo do siléncio como mito e os significados que
essa simbologia deixa vazar.

Por conta dessas constatacdes, analiso, em termos pragmati-
cos, 05 jogos enunciativos que presentificam o siléncio como dono de
regras proprias e principios discursivos definidos e definidores de
estratégias de interagdo entre sujeitos. Embora o siléncio ndo tenha
sido tomado como categoria especifica por este tedrico, procuro em
Bakhtin (1992) a compreensdo dos esquemas de “negociacdo” ope-
rados pelos interlocutores nas suas formas de produzir o siléncio e
dar-Ihe sentido.

Recupero assim, o dialogismo bakhtiniano, quando este postula
que a producdo e a compreensdo de todo enunciado s6 pode se dar no
contexto dos enunciados que o precederam. Todo discurso, na formu-
lacdo de Bakhtin(1986:113), esta constituido na fronteira entre aquilo
que € seu e aquilo que € do outro. A linguagem, entdo, ndo € algo
neutro e o dialogismo passa a ser uma condicdo constitutiva do senti-
do. Nessa direcdo, ele expressa que



na realidade, toda palavra comporta “duas faces”. Ela é
determinada tanto pelo fato de que precede “de” alguém,
como pelo fato de que se dirige “para” alguém. Ela cons-
titui justamente o “produto” da interacdo do locutor e do
ouvinte. Toda palavra serve de expressdo a “um” em re-
lacdo ao “outro”. Através da palavra, defino-me em rela-
¢do ao outro, isto é, em Ultima andlise, em relagdo a cole-
tividade [...] A palavra € o territério comum do locutor e
do interlocutor.

Esse quadro de formulagbes apdia, principalmente, a discus-
sdo que enceto quando afirmo existir, no jogo da constituicdo do si-
Iéncio, processos historicos e sociais, pois essa constituicdo encontra
motivagdo no contexto social a que se vincula o sujeito da enuncia-
cao. Recorro a Foucault (1971) para também explicar o controle de
discursos que nesse espaco se efetiva e as formagbes imaginarias
que os sujeitos constroem na interlocucdo. Osakabe (1991) e Geraldi
(1993) fornecem os quadros de configuracdo dessas formagdes a
nivel pratico.

A proposta para compreensao do siléncio como discurso ganha
realce também apoiada nos pressupostos defendidos pela Andlise do
Discurso (AD) de linha francesa, pois considero o discurso, apoiando-
me em Pécheux (1969), ndo como processo de simples transmissdo de
informagdes, mas como efeitos de sentidos. Nessa linha tedrica, busco
discutir em Orlandi (1995), autora cuja orientagdo tedrica se vincula a
AD de linha francesa, o siléncio como fundante ao dizer e também como
efeito de uma politica de silenciamento nascida das relagdes de poder
estabelecidas na interlocugdo. Assim, para fundamentar a configuragdo
da pratica educativa processada no terreiro pela compreensao de uma
tipologia discursiva, recorro a categoria trazida por Orlandi (1987) para
quem o discurso se efetiva na tensdo entre os eixos parafrastico e
polissémico. Um que se inscreve no eixo do mesmo, da repeticdo e o
outro que se inclina para a inauguragao do novo.

0 quadro apresentado, em verdade, espelha as linhas tedricas
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basicas nas quais me inscrevo. Entretanto, ao longo das discussdes
que opero, recorro, aqui € ali, e ndo na mesma dimensao, a referéncias
trazidas por outros autores.

A OPCAO METODOLOGICA

Um tema como o que proponho, A Educagdo pelo Siléncio, ndo
parece trazer, facilmente, para ele, uma metodologia de trabalho, prin-
cipalmente quando se tem em vista um entrelacamento da educacdo
com a linguagem, dois terrenos nos quais a dinamicidade € constituti-
va. Some-se a isso o fato de que esses processos sao vistos num ter-
reiro de candomblé, espaco que ja atraiu um bom nimero de estudos
etnoldgicos, socioldgicos, antropoldgicos, mas sobre o qual muito pou-
co foi visto no plano da educagdo e da linguagem.

0 trabalho com o siléncio, o seu carater fluido, opaco, ndo-calcu-
lavel, ndo segmentavel, requer lancar mao de um procedimento analiti-
co significando muito mais do que a visdo cartesiana empresta ao ter-
mo andlise (trabalho de fragmentacdo do todo, tendo em vista uma
sintese explicativa de um fendmeno). Se tomarmos o siléncio na com-
plexidade que encerra, esta entendida como quer Ardoino (apud Burh-
nam, 1993), como “o que contém, engloba(...), o que redne diversos
elementos distintos, até mesmo heterogéneos, envolvendo uma polis-
semia notavel”, € preciso admitir que a linguagem do siléncio chama
para si uma nova compreensao de andlise, aquela que remete, como
afirma Burhnam (1993), a “acompanhar o processo, compreendé-lo,
apreendé-lo mais globalmente através da familiarizacao, nele reconhe-
cendo a relativamente irremediavel opacidade que o caracteriza”. A
analise, diz a educadora,



passa a ser, também ( diferentemente da explicacdo raci-
onal que o outro estatuto de andlise exige) produzir a
explicitagdo, a elucidacdo desse processo sem procurar
interromper o seu movimento, mas realizar esta produ-
¢do ao mesmo tempo em que tal processo se renova, se
recria, na dindmica intersubjetiva da penetracdo na sua
intimidade, na multiplicidade de significados, na possibili-
dade de negagdo de si mesmo, que caracteriza o sujeito
das relagbes sociais.

Isso ratifica o desafio que tive de percorrer neste estudo. Ao
longo da definicdo da proposta metodoldgica, uma questdo sempre se
impunha: como pesquisar algo que € ndo-representavel e cuja obser-
vagdo ndo pode ser feita pelos métodos correntes? Como percebé-lo,
em um percurso metodoldgico atrelado a educacdo? Pela analise de
dados estatisticos ou pela regularidade de processos de fala, por exem-
plo? Segundo Orlandi (1995:57),

esses métodos [...] sdo a prépria negacdo do siléncio
como matéria significativa diferente e especifica. Assim, a
dificuldade na andlise - quando se coloca a questdo do
siléncio - ndo é, como para outras disciplinas da lingua-
gem, ora excesso de dados, ora falta de teoria, mas sim a
necessidade de ruptura [...] mais do que “marcas” (pa-
radigma da demonstracéo) temos “pistas” (conjecturas).
Para analisar o siléncio é assim preciso fazer intervir a
teoria enquanto critica.

Essa fala proposta pela autora me faz retomar a trajetéria de
contato com o meu tema de pesquisa € as exigéncias metodologicas
por ele apontadas.

Para espelhar melhor essas exigéncias, retrato, a sequir, alguns
passos que considerei imprescindiveis a construcao de um fazer meto-
doldgico, quais sejam: a experiéncia de sentir o siléncio, a convivéncia
préxima com a comunidade. Isso concorreu, de forma decisiva, a deli-
mitacdo do tema, a sele¢do de processos de andlise, a construcao do
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corpus da pesquisa, a ancoragem de orientacdes tedricas. Acredito que
essas etapas retratam como a teoria deve ser buscada sempre, num
processo de pesquisa qualitativa, a partir da experiéncia.

SENTIR 0 SILENCIO: UMA EXIGENCIA EM MIM

Quando iniciei a configuracdo do meu projeto de dissertacdo, o
siléncio como tematica se apresentava como uma das questoes que me
possibilitariam compreender, entre outras que se evidenciavam, a emer-
géncia de um espaco pedagdgico no terreiro de candomblé. Essa ques-
tdo surgia de um contato que havia estabelecido no terreiro, por conta
de uma monografia realizada em parceria, sobre a constru¢do do co-
nhecimento numa comunidade nago, o llé Axé liexd. Eu intuia que o
siléncio daquela comunidade deixava vazar significacbes que se inseri-
am ndo s6 na ordem do cultural, mas também do pedagdgico. Mas, de
maneira transparente, o que se apresentava para mim era a presenca
que o siléncio impunha nos rituais religiosos, o que o ligava diretamen-
te a seu entendimento como lugar de meditacdo e de espiritualidade. A
fase que marcou a minha experiéncia no candomblé, que teve inicio no
ano de 1995, me fez sentir o siléncio em suas varias faces.

A primeira delas foi a experiéncia profunda em grandeza, rica de
acontecimentos: a festa de Oxald e o siléncio que ela traduz, da qual falo
no primeiro capitulo dessa reflexdao. Vivi a experiéncia de passar alguns
dias no terreiro e silenciar nas doze horas que se faz em homenagem a
Oxald. Horas de sentimento do siléncio. Isso me fez perceber a sua impor-
tancia enquanto simbolo para a comunidade e ratificou em mim a descon-
fianca de que ele perpassava outros campos, emanava de um referencial
mitico, mas o atravessava e atingia modos de comportamentos, forma de
encarar a vida, edificava estratégias de resisténcia, construia saber.

Afase da experiéncia primeira também faz-me lembrar o préprio
processo de minha entrada no terreiro que esteve submetido a anuéncia



do conselho religioso da Casa. O acolhimento na comunidade entdo,
naquele momento, dava-se legalmente. Entretanto, aos poucos, fui per-
cebendo que acolher, para o povo-de-santo, tinha uma significacdo que
ultrapassava essa legalidade de ingresso na comunidade. A condi¢do
de ndo-iniciada dava-me a compreensao, cada vez mais clara, disso. O
grupo, apesar de cortés e afetuoso, guardava um siléncio imposto pela
minha presenca e ja ai questdes da ordem do falar e ndo-falar, do dizer
e ndo-dizer se evidenciavam. Isso impunha o convite a uma observagdo
vivencial, a experiéncia do sentir, através da participagdo nas praticas
do cotidiano, como as pessoas se relacionavam, como as experiéncias
eram vividas. Era ai que eu experimentava a acolhida menos desarma-
da e as resisténcias a minha presenca se faziam em nés cujas cordas
estavam mais soltas.

Entdo, veio a participacdo em cerimonias que antecedem as fes-
tas publicas, na preparacdo das festas, nos rituais diversos, no padé de
Exu, nos boris, na inauguragdo de pejis, nas folia do bumba-meu-boi
durante a festa dos Ibeji. A depender da natureza da ceriménia partici-
pava, ora como alguém que integrava a roda, cantava e dancava para
0s orixas (no padé, por exemplo, na folia do bumba ou numa ceriménia
de plantio de arvore); ora como alguém que integrava o grupo, em
outras condicdes. A essa altura eu ja tinha roupas especiais para tal
fim. Acompanhava as reunifes do grupo, ouvia os assuntos mais do-
mésticos, participava das festas civis, partilhava afazares rotineiros.
Freqiientava o seu cotidiano mais familiar. Entrei nas regras da comuni-
dade, hospedava-me com eles, acordava na madrugada, quando ne-
cessario e, aos poucos, estabelecia com as pessoas uma relagdo que
me fazia ouvir os seus afetos, 0s seus sonhos, as suas historias de vida.
E eles, do meu lado, significavam também essa partilha, e eu assumia o
desprendimento do cagador que se deixa transformar em caca. E isso
me fazia acreditar, cada vez mais, que o cotidiano trazia uma riqueza
que o faz mesmo “fermento da histéria”. Historia que eu construia,
sentindo e ouvindo 0s outros, sendo ouvida pelas pessoas. Histdria que
se construia pelos siléncios do/no ljexa.
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Ao final de um ano no terreiro, eu ja integrava a equipe que
produzia e editava o Jornal Takada, informativo da comunidade e, cada
vez mais, o tema do siléncio me intrigava, formulava em mim convites. A
essa altura, o meu caderno de campo, instrumento de registros das
observacoes feitas, ja se constituia num rico material de andlise.

0 interessante é que, mesmo a despeito de toda a integragdo,
as questdes de ordem do ndo-dizer permaneciam e me faziam seduzi-
da pelo siléncio que ai se instalava. A minha condi¢do de ndo-iniciada
marcava resisténcia a abertura de certos assuntos, imprimia tangenci-
amentos a temas e respostas monossilabicas para as minhas curiosida-
des. Dai a decisdo por entender a(s) ordem(s) desses ndo-ditos. E o
siléncio tomava corpo. Nascia o olhar para o siléncio-segredo, tema do
segundo capitulo deste estudo. Eu confirmava as minhas suspeitas de
que o siléncio perpassava outros campos, espelhava a marca da histo-
ria vivida pelo povo-de-santo. Agora, ele tinha a face da resisténcia.
Simultaneamente, as outras questdes que originalmente faziam parte
do estudo ganhavam menor dimensgdo.

A convivéncia efetiva com o terreiro, que, inclusive, se dava em
quase todos os finais de semana, levou-me a Nazaré das Farinhas,
cidade proxima a Salvador (BA), para acompanhar a comunidade numa
festa religiosa: a festa de lansan. Nessa festa, também o cotidiano se
revelou importante para a compreensao da migragdo que o siléncio
opera. Uma conversa de uma crianca de nove anos de idade que “se-
gredava” para mim os seus desejos, veio confirmar a necessidade de
perceber o siléncio em sua materialidade historica, como processo e
produto resultante de embates que se ddo de uma forma mais ampla,
no social. Nascia a idéia do terceiro capitulo da nossa dissertacdo, a de
ouvir a significacdo do siléncio no seu embate entre o proprio terreiro e
0 seu exterior, a escola.

Percebia entdo que esse mesmo siléncio, que assumia varias fa-
ces apontava, em cada uma delas, uma via para perceber a constituicdo
do espaco pedagogico do terreiro. Ai, ndo havia mais recuo, o siléncio
tomava os espacos, ganhava forca, se corporificava. Era ele a tematica



do meu estudo, mais tarde formalmente transformada em projeto de pes-
quisa. Queria entender como a educagdo se dinamizava pelo siléncio.

QUEM SE FEZ PARCEIRO DE CAMINHADA METODOLOGICA

A essa altura, a minha experiéncia, as construgdes operadas no
cotidiano ja me deixavam mapear um caminho metodoldgico coerente,
que ndo rompesse (por estar instituindo uma pesquisa) com a obser-
vagdo experiencial, com a ligacdo que havia construido com o grupo e
que desse conta de tratar o siléncio e a educagdo como processo de
interacdo cotidiana. Ja estava claro para mim o fato de estar inscreven-
do-me numa postura metodoldgica de analise do microssocial, da ané-
lise das situa¢des menores, consideradas pela macrossociologia como
uma “categoria residual”.

Dai encontrar apoio, também, na Abordagem Transversal pro-
posta por René Barbier (1993:3), referencial teérico-metodolégico que
postula a necessidade de que em toda situacao de pesquisa, educagao
ou na vida comum, haja trés tipos de escuta: a cientifica-clinica, que
caracteriza a pesquisa-acdo; a mito-poética e existencial, que busca
entender os sentimentos que ligam os membros de um grupo a sua
histéria mitica, por exemplo; e a espiritual filoséfica, que se define como
a escuta dos valores Ultimos, que ddo um sentido a vida de um sujeito
(individuo ou grupo), e esclarecem suas praticas. Para esse autor,

0 grupo, como cada um de nds, precisa da interpelagdo
do “outro” para encaminhar-se a seus valores Ultimos e
para deles fazer uma verdadeira forca interior. Ndo do
outro que se arroga “grande interpretador” e que procu-
ra dizer quem vocé é em funcdo de referentes totalmente
externos a vocé. Mas do outro como espelho ativo, capaz
de entrar em conflito com vocé para Ihe fazer descobrir,
na relacdo humana, [...] os valores essenciais do seu devir.
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Foi nessa trajetdria, principalmente tentando percorrer as duas
ultimas escutas anunciadas acima, que deixei que a escuta do siléncio
se fizesse em mim e no outro, sem tentar uma interpretacdo rigida dos
fatos que se apresentavam. Exerci uma escuta que se efetivava nos
mais diferentes espacos: barracdo, pia de prato, fogdo de lenha, con-
versas em rodas informais etc, no “lugar-acontecimento” que, na ex-
pressdo de Barbier (1993:6)

é, muitas vezes, frutificante para a pesquisa [...] o lugar
que emerge de um acontecimento imprevisto, muitas ve-
zes dramatico. Nesse “lugar-acontecimento” desabrocham
com todo seu vigor, o imaginario e os esteredtipos enrai-
zados do grupo.

Isso me ajudava a observar a percepcao que o siléncio tinha para
0 grupo, em funcdo mesmo das relacdes que estabeleciam entre si. Fo-
ram esses lugares-acontecimento que me auxiliaram a confirmar também
as singularidades daquele grupo, as relagdes hierarquicas, a conhecer os
modelos césmicos a que cada membro se filiava, por exemplo.

Por conta dessa compreensao, apliquei, junto a uma colega pes-
quisadora, uma vivéncia de pesquisa com o grupo, que esteve funda-
mentada na Sociopoética (Gauthier, 1996:6), considerada como

uma teoria do conhecimento do social pelos seus prépri-
os atores [...] ela institui condi¢bes de producao de da-
dos que pretendem despertar a poética social, isto &, as
forcas criativas dos grupos e dos individuos, tal como exis-
tem - geralmente recalcadas, silenciadas, ignoradas.

A vivéncia consistiu na reunido de um grupo de pessoas, de
diferentes modelos c6smicos e tempo de iniciacdo no terreiro, portanto
idosos, criangas, adolescentes e jovens, homens e mulheres de diferentes
faixas etarias. Através da escolha de cartas de farot, os participantes
discorriam sobre como a figura ali impressa refletia a sua trajetoria de
aprendizado na comunidade. Essa experiéncia permitiu interagir com o



grupo, no sentido de captar importantes questdes epistemologicas so-
bre as relacdes educativas no terreiro que outras técnicas de pesquisa
ndo oportunizariam. Essa vivéncia indicou-me também alguns caminhos
que eu deveria sequir na trajetoria metodologica. Essa, sequramente,
teria como componente principal a compreensdo ndo dos produtos da
pesquisa, mas de seus proprios processos.

Ao lado dessa escuta sensivel que promovi, deixava-me ser po-
voada pelo estranhamento das coisas e dos acontecimentos que me
rodeavam. Como num tecido, vivi a experiéncia de também ver impres-
sos em mim varios bordados. Fui, entdo, buscando parceiros para per-
correr um caminho metodoldgico que me desse conta da cotidianidade
emergente que trazia a tona a linguagem do siléncio, imprimindo dina-
mica as relacdes educativas.

A idéia que se consolidava era a de compreender como as expe-
riéncias humanas no terreiro eram produzidas, aceitas, contestadas,
legitimadas, dentro da dinamica da vida diaria.

Foi entdo que vi na etnometodologia (Coulon, 1990), também,
um caminho necessario ao meu fazer como pesquisadora. Os seus pos-
tulados de: respeito a integridade dos fenémenos estudados, de consi-
deracdo dos individuos em seus contextos naturais, de crenca em que
a estrutura e a ordem sociais ndo tém existéncia independente dos
individuos que as constréem, da visdo do individuo (como ator social
que, a0 mesmo tempo em que € socializado pela interacdo, esta tam-
bém é gerada por ele), me asseguravam um caminho mais seguro a
minha caminhada metodoldgica.

CoMO FOTOGRAFEI AS SITUACOES NA COLETA DE DADOS

A etnometodologia considera a ac¢do individual como ponto de
origem da observacdo, postulando também que andlise de qualquer
fenémeno social deve ser feita do ponto de vista dos seus participantes,
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a partir das negociagdes de sentido que engendram.

Isso me fez pensar nos instrumentos de coleta de dados e nos
procedimentos dessa coleta. Interessou-me, entdo, perceber o siléncio
e as relacdes educativas que ele dinamiza. Como me interessava per-
ceber ndo s6 a compreensdo que os membros da comunidade possui-
am a respeito do siléncio, mas o seu acontecimento discursivo dado em
situagdes naturais, os dados foram coletados a partir de trés procedi-
mentos basicos: entrevistas semi-estruturadas, individuais e em grupo;
depoimentos de vida e conversagdes ordinarias que eu vivenciava como
protagonista ou como ouvinte.

As entrevistas, em verdade, apresentavam um fio condutor,
estavam sempre relacionadas a compreensdo do siléncio ligado a
experiéncia individual, ndo obedeciam, naturalmente a uma rigidez, o
que me facultava a intervencdo para a formulagdo de novas ques-
tdes. Os depoimentos de vida eram, quase sempre, vinculados as
narrativas miticas sobre os orixas. A coleta das conversacdes ordina-
rias exigiram de mim um olhar atento na percep¢do do acontecimento
enunciativo. Porque acontecimentos, eles apareciam nos momentos e
nos horarios os mais imprevistos, exigindo um esforco na sua capta-
cdo. Muitas vezes eles aconteciam, como esta registrado nos capitu-
los sequintes, em meio a uma cerimbnia em que ndo se podia gravar
e, entdo, o registro acontecia a posteriori, 0 que exigia a “precisao”
da meméria para ser fiel ao acontecimento. Outras vezes, de maneira
inusitada, no fogdo, na pia de pratos, na madrugada, nas reunides,
nos grupos de trabalho etc. Mas, foi exatamente essa linguagem-
acontecimento que me permitiu recolher uma gama significativa de
informacdes que as entrevistas ndo oportunizariam ou que, muita
vezes, deixavam subjacentes. Isso também exigiu a minha presenca
constante no terreiro, nos finais de semana e em todas as festas e
“obrigacdes” (rituais internos) do calendario litirgico, comemoracdes
socio-religiosas, aniversarios etc.

As conversag@es se apresentavam como processo de interagdo,
composto, na acepc¢do discursiva, de cenas enunciativas que eram



constituidas pelas falas de seus protagonistas e pela situagdo contex-
tual, o que me oportunizou verificar como a compreensao dos mecanis-
mos discursivos davam conta da relacdo da linguagem com a educa-
cao. As conversagOes foram tomadas como microatitudes capazes de
revelar questoes maiores da ordem do social, a exemplo do estabeleci-
mento de regras, da utilizacgdo comum de procedimentos diretamente
ligados a formas de compreender o simbdlico, 0 social e as relagdes
que neles sdo estabelecidas.

Na etnometodologia, encontrei em Coulon (1995) a afirmagdo
de que a linguagem que acontece na cotidianidade mais banal reflete
uma competéncia e um conhecimento aprofundado e detalhado da es-
trutura social.

Como se pode perceber, esse procedimento de coleta, além de
exigir a presenca efetiva do pesquisador no ambiente da pesquisa, con-
sidera um tempo dado pela propria dindmica do grupo. O tempo da
coleta desses dados ndo pode portanto estar “amarrado” na fixidez do
cronograma institucional da pesquisa. A coleta esteve submetida ao
aqui-agora do acontecimento discursivo. Esse procedimento ratifica a
natureza processual da pesquisa que toma a realidade cotidiana como
criada por seus atores, ndo sendo um dado pré-existente. Entdo a no-
cdo que emerge € a de funcionamento. O que importou nessa fase foi
dar destaque ao modo de funcionamento dos fatos de educacao e de
linguagem, entendendo-os dentro das suas condi¢des contextuais de
aparecimento. Isso representou situar protagonistas e os objetos dos
seus discursos.

F exatamente essa énfase no acontecimento que a etnometodo-
logia postula. Ela enfatiza a importancia de pesquisas do interior das
cenas que sdo Obvias e corriqueiras, porque essas cenas vao revelar
as relacdes entre as pessoas, as regras estabelecidas, normalmente
invisiveis: tao habituais e préximas que ndo sdo percebidas.
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Os PROTAGONISTAS DA PESQUISA

A selecdo dos membros do terreiro para a participagdo na pes-
quisa obedeceu a diferentes parametros, a depender dos objetivos ime-
diatos para a coleta de dados. Foi assim que, nas entrevistas que obje-
tivavam compreender a percepgdo do grupo sobre o siléncio, o segre-
do e o seu valor simbdlico, diferentes membros foram ouvidos. Os crité-
rios para a sua selecdo obedeceram ao tempo de iniciagdo no terreiro
(0 que deixa emergir um sentido dado pela experiéncia com a comuni-
dade), o modelo cdsmico de filiagdo (orixa de cabeca) e a ocupagao de
diferentes cargos na hierarquia da comunidade.

Como se pode ver, apesar de posicionarem-se, nesse mesmo
conjunto, pessoas dos sexos masculino e feminino e faixas etarias di-
versas, esses dados ndo eram relevantes para o nosso estudo. Isso se
explica pelo fato de, no terreiro, as relagdes serem pautadas nos mo-
delos cosmicos, o que significa que uma mulher pode ter orixa masculi-
no de “cabeca” e um homem um orixa feminino. Esse fato € fundamen-
tal para o auto-conhecimento, a compreensdo dos referenciais de vida
e do estabelecimento das relagbes com o parceiro. Do mesmo modo, a
faixa etdria ndo € um dado relevante, tendo em vista que essa, quase
nunca, coincide com o tempo de entrada do membro na comunidade.
Assim, um jovem pode ser mais-velho no terreiro que uma pessoa de
mais idade cronoldgica, pelo fato de ter sido iniciado antes. O que me
interessou, entdo, foi 0 conhecimento iniciatico.

A coleta dos depoimentos de vida obedeceu ao mesmo critério
de selecdo dos protagonistas, acima descrita. Nessa fase, entre entre-
vistas e depoimentos, foram ouvidos 41 membros da comunidade que
se constitui de mais de 90 pessoas com presencas constantes e umas
vinte espalhadas por outras cidades e estados.

Os dados coletados nas conversagdes cotidianas foram colhidos
no acontecimento discursivo, naturalmente ndo obedecendo a selecao
prévia dos sujeitos. A coleta de dados esteve submetida ao seu apare-
cimento. No tratamento que dispensei aos dados, entretanto, esses



eventos discursivos foram compreendidos a partir das regularidades
que apresentavam. Isso pode ser verificado nos capitulos seguintes.

0 ESPACO DA PESQUISA: O TERREIRO, ESSE LUGAR DA HIST(')RIA, DA
FESTA E DO SILENCIO

[...] Em cada semana nos hé de dar os dias de sexta-
feira e de sabado para trabalharmos para nés, ndo tiran-
do um destes dias por causa de dia santo;

N&o nos obrigar a fazer camboas nem a mariscar, e quan-
do quiser fazer camboas e mariscar mandar chamar os
seus pretos de Minas;

Poderemos plantar nosso arroz onde quisermos, em qual-
quer brejo, sem que para isso pecamos licenca, e cada
um poderemos tirar jacarandas ou qualquer pau sem dar-
mos parte para isso;

Brincar, folgar e cantar em todos os tempos que quiser-
mos sem que nos impeca nem seja preciso pedir licenca
(Reis:1989).

Este fragmento de manifesto, produzido num tempo distante
por escravos do Engenho de Santana (lIhéus,BA), recupera uma mar-
ca da histéria do llé Axé ljexa, terreiro de candomblé situado em lta-
buna (BA).

Esse engenho, espago-heranca da presenca escrava na Regido
do Cacau, abrigou Mejigan: escrava vinda da Africa, das terras por onde
corre o rio Oshun. Mejigan, cabeca de Oxum. Dela, o axé, a heranca de
sucessores que garantiram a permanéncia da sua fé, da sua forca, do
seu axé. Em Itabuna, a sua marca: O llé Axé ljexa, Casa de origem nago,
filiada a nacdo ljexd, conduzida pelo babalorixa Ruy do Carmo Pévoas,
descendente de Mejigan pelo lado materno.

Fundado em 1975 e funcionando no Bairro Santa Inés, o llé Axé
liexa é uma comunidade que conta com noventa membros. Seu patrono
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€ Oxala, orixa da criacdo, por isso € considerada pelos seus fiéis como
uma casa branca.

0 funcionamento do terreiro é de responsabilidade de uma ad-
ministracdo superior e de um ministério sacerdotal. Essa administracao
tem a fun¢do de direcdo do terreiro, estando subdividida em: Presidén-
cia do ljexa, executora das decises religiosas e civis e Conselho de
Egbon-Mi, responsavel pela administracdo das questoes religiosas. Ao
ministério sacerdotal cabe o exercicio das fun¢des de direcdo. Com-
pbem esse ministério: o babalorixd sacerdote superior, o Corpo dos
Oloyé, responsavel pela rotina dos trabalhos liturgicos, disciplina, hie-
rarquia e obrigacoes, e o Grande Conselho Agba, que executa acbes de
conservacdo, transmissdo e continuidade dos fundamentos do terreiro.

No rol de atividades do llé Ax¢ ljexa integram-se a¢des de tera-
pia alternativa nos moldes africanos, oficios religiosos, festividades, la-
zer, informacdo, assisténcia social, cultivo de ervas medicinais, cursos,
oficinas vivenciais.

0 seu espaco fisico recobre uma area de seis mil metros qua-
drados distribuidos entre o espaco civil, espaco ritual e de mata. A
exemplo de outros terreiros de candomblé, no ljexa tem areas reserva-
das ao culto de varios orixas, oriundos dos mais diversos lugares da
Africa. Os cultos aos diversos orixas, que, no continente africano, acon-
teciam nas diversas cidades-estado (llexa, 0io, Keto, ljebu, Iré, Ejigbo
etc.) também acontecem no ll€. Esses espacos africanos sdo simboliza-
dos por casas que compdem o pantedo africano-brasileiro. Por isso, no
liexa, existem a mata de Oxossi, a fonte de Oxum, as casas de Xangd,
Obaluayié, Ossain, 0id, Oxala, Exu, Oxéssi e Egun, o que o faz parecido,
em sua redimens3o, com uma miniatura da Africa.

A minha opcao em selecionar o terreiro llé Axé ljexa, para ser o
meu espaco de pesquisa, justifica-se porque é um espaco cujo funcio-
namento da estrutura administrativa atesta a sua organizacao; ele con-
grega uma associacao, reconhecidamente, de utilidade publica, que
presta atendimento a varias comunidades da Regido Cacaueira; € uma
das mais antigas comunidades religiosas de tradicdo africana no eixo



de influéncia da Universidade Estadual de Santa Cruz; comporta um
ndmero significativo de membros, além de ser um terreiro fiiado a na-
¢do liexd, um dos poucos existentes no Brasil.

DE um siLENCIO, MUITOS

Recolhidos os dados, busquei ordena-los em trés grandes

categorias:

a)

a primeira, que permite perceber o siléncio como um simbolo. Inte-
grando um referencial mitico, o siléncio possibilita uma relagdo com
o saber. Uma relagdo que aponta para um auto-conhecimento, en-
gendra formas de convivéncia no grupo e constroi representacoes
acerca das relagdes educativas processadas no terreiro;

A segunda categoria, que remete ao siléncio-segredo, na qual tomo
alinguagem como forma de construir resisténcia a preservagao do
patriménio simbdlico do grupo e produzir saber;

A terceira categoria que reflete uma das faces que o siléncio cons-
troi, a de ser também apelo a um reconhecimento da cultura africa-
no-brasileira. Trata-se de tomar o siléncio, na sua natureza histori-
co-social e nas relagdes que estabelece com o préprio grupo e com
0 Sseu exterior, no caso a escola.
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POR UMA PEDAGOGIA DA EXISTENCIA: A FACE
SIMBOLICA DO SILENCIO

APRENDER A PALAVRA: GESTO INAUGURAL

As discussdes em torno do valor da palavra sempre se evidenci-
aram como preocupagdo nos mais diferentes campos do conhecimento.
As interpretagdes que a cercam sdo multiplas. Passando pelo campo do
religioso - palavra como verbo primordial que se faz agdo - vista como
cddigo, signo, ato ou atividade, no campo dos estudos da linguagem, a
palavra é sempre mantida como elo simbdlico entre individuos e/ou
grupos, instalando sentidos no fazer humano.

De um modo geral, em trajetdria contraria a palavra, o siléncio
tem sido encarado como uma expressao “residual”, habitando o terre-
no do 6bvio, algo que o homem produz, cotidianamente, mas que ndo
encerra grandes significados e nem suscita a atencdo de dreas que
ndo incluem a linguagem como objeto de investigacao. Duas posicdes
estdo ai reveladas: a primeira delas aponta para pensar que a questao
do siléncio se circunscreve apenas ao universo do lingiiistico-discursi-
Vo, a segunda sugere que essa linguagem ndo estd discutida como
desencadeadora de processos pedagdgicos, nem como capaz de estar
relacionada com a construcdo de subjetividades e a producdo de co-
nhecimento.

0 siléncio, entretanto, estd implicado nas interagdes e regulari-
dades da comunicagdo diaria entre os homens, do mesmo modo que a
palavra e, como esta, é revelador de sentidos. Dizer e calar sdo faces
de uma mesma dindmica que impele o homem a busca incessante de
significados para o mundo.

57 — A educagdo pelo siléncio



58 — Marialda Jovita Silveira

No candomblé, essas duas faces da interacdo humana dadas
pela linguagem - a palavra e o siléncio - estdo intimamente relaciona-
das, principalmente quando sao tomadas na sua capacidade de instau-
rar um espaco de concretizagdo da pedagogia de filiacdo africana.

Nessa direcdo, para discutir o valor do siléncio, como elemento
que também edifica relagdes educativas e produz saber, é importante
recuperar o papel que desempenha a oralidade na dinamica das comu-
nidades-terreiro. Nessas comunidades, as relagdes interpessoais se ddo
pelas interagdes face-a-face e predominantemente, pela pratica da lin-
guagem oral. Santos (1986:52), afirma que

uma das mais importantes caracteristicas da religido Nago
é que ela se transmite oralmente. Esta forma de trans-
missdo particular tem conseqliéncias muito ricas e muito
profundas e é tdo importante que se pode afirmar que se
constitui no principio de base de todo o sistema ou, se se
quer, na sua consequiéncia.

Essa transmissdo oral tem para o povo-de-santo uma significa-
cao especial, a medida em que € ela a asseguradora da transmissao de
preceitos e segredos que fazem parte do seu patriménio ancestral afri-
cano, conforme ratifica Pévoas (1989:5),

para fazer face a uma série de pressdes e opressoes, o
candomblé criou artificios que permitem conservar toda
heranca cultural, transformando pedagos do Brasil em
verdadeiras miniaturas da Africa. Um dos fatores que oca-
siona o equilibrio e a sobrevivéncia do terreiro é a preo-
cupagdo com a lingua. Escrever é trair o sistema, por isso
a comunicacdo se estabelece de boca-ouvido. [...] ndo
aceitando a escrita para registrar e perpetuar os segre-
dos dos orisa, a comunidade do candomblé confiou ape-
nas no sistema de transmissdo boca-ouvido. E durante
400 anos assim tem acontecido na Bahia, cada geragdo
velando e transmitindo o preceito.”



Santos (1986:47), ao discutir o espago do candomblé como sis-
tema dindmico que presentifica o axé, coloca em relevancia o papel que
a transmissdo oral desempenha nessa dindmica. Para a autora, o axé é
distribuido e comunicado através dos mais diferentes veiculos e/ou ob-
jetos-simbolos. Dentre esses elementos simbolicos estdo, por exemplo,
os frutos, as ervas, as oferendas rituais e também a palavra pronunci-
ada. Sequndo Santos (1986:47),

Duas pessoas, ao menos, sdo indispensaveis para que
haja a transmissdo iniciatica. O ase e o conhecimento pas-
sam diretamente de um ser a outro, ndo por explicacdo
ou raciocinio 1dgico, num nivel consciente e intelectual,
mas pela transferéncia de complexo cédigo de simbolos
em que a relacdo dindmica constitui o mecanismo mais
importante. A transmissdo efetua-se através de gestos,
palavras proferidas acompanhadas de movimento corpo-
ral, com a respiracdo e o hélito que d& vida a matéria
inerte e atingem os planos mais profundos da persona-
lidade. Num contexto, a palavra ultrapassa seu conteu-
do semantico racional para ser instrumento condutor
de ase, isto &, um elemento condutor de poder de reali-
zagdo. A palavra faz parte de uma combinagéo de ele-
mentos, de um processo dinamico, que transmite um
poder de realizagdo.

Se a palavra adquire tal poder de agdo, é porque ela esta
impregnada de ase, pronunciada com o hdlito - veiculo
existencial - com a saliva, a temperatura; é a palavra so-
prada, vivida, acompanhada das modula¢Ges, da carga
emocional, da histéria pessoal e do poder daquele que a
profere.

Para o povo-de-santo a palavra tem um valor simbélico espe-
cial, exatamente porque tem poder de agdo, de sair de um sujeito
para outro. E assim que, para o integrante do candomblé, ela possui
um carater sagrado. Isso é retomado por Santos (1986: 47), quando
afirma que:
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Atransmissdo oral € uma técnica a servio de um sistema
dindmico. A linguagem oral esta indissoluvelmente ligada
a dos gestos, expressdes e distancia corporal. Proferir
uma palavra, uma férmula é acompanhé-la de gestos sim-
bélicos apropriados ou pronuncid-la no decorrer de uma
atividade ritual dada. Para se transmitir ase, faz-se uso
de palavras apropriadas da mesma forma que se utiliza
de outros elementos ou substancias simbdlicas.

Essa atitude para com a palavra pode ser constatada na forma
como os membros do terreiro se comunicam com os Orixas, como, por
exemplo, na maneira como formulam um pedido. Para os membros do
candomblé, essa comunicacao nao deve ser apenas pensada, mas arti-
culada em som, sendo esse som capaz de instaurar movimento. E as-
sim que nas comunidades-terreiro, na comunicagdo que se estabelece
com as divindades, os pedidos sdo pronunciados junto aos objetos em
oferenda, porque assim procedido, a forca e o poder da palavra articu-
lada traz a concretude, a materialidade daquilo que esta sendo reque-
rido. Do mesmo modo que é comum aos fiéis do candomblé, ao relacio-
nar a sua fala a a¢bes que gostariam de ver acontecer, fazé-lo sempre
pelo uso de frases afirmativas e nunca sob condicionais.

Como se pode perceber, no espaco do terreiro a palavra tem
poder que induz a acdo, e € atraves da materialidade de seu som que
ela pode atingir um outro sujeito. Segundo Sodré (1988:96b),

a transmissdo do axé implica na comunicagdo de um cos-
mos que j& inclui passado e futuro. Nesse processo, a
palavra pronunciada é muito importante porque pressu-
pde hdlito - logo, vida e histéria do emissor. Ndo tem ai
vigéncia, entretanto, mecanismos da légica analitica ou
da razdo instrumental, pois a transmissdo se opera pelo
deslocamento espacial de um conjunto simbdlico - ges-
tos, dancas, gritos, palavras - em que o corpo do indivi-
duo tem papel fundamental. A lingua deixa de ser regida
pelo sentido finalistico (isto é, por seu valor de troca se-
mantico), para atingir a esfera propria do simbolo (a



instauracdo ou a recriagdo de uma ordem) e tornar-se
veiculo condutor de forca.

A interacdo verbal sintetiza o poder de troca que emana das
relagdes que se ddo na comunidade. A palavra emitida tem sempre em
vista um interlocutor, por isso ela €, na dinamica das relagdes do terrei-
ro, também interacéo. E por ela que se atinge o outro sujeito e, nessas
relagdes, tanto aquele que emite quanto o que recebe a palavra se
inserem num movimento de transformacdo. O sujeito que, pela palavra,
transmite o axé, modifica o seu par e modifica-se ao fazé-lo, a medida
em que o ato de transmissdo verbal implica a movimentacao e redistri-
buicdo dessa forca. Colocar essa forca em desenvolvimento se constitui
regra do grupo, considerando que cada sujeito particular € receptor e
impulsionador de axé. O principio para que isso possa ocorrer esta na
compreensdo de que a palavra pressupde a existéncia do outro e da
interacdo que através dela deve ser estabelecida. O outro, o interlocutor,
€ visto tanto como o sujeito individual quanto o grupo, a coletividade.

Hampate Ba (1982) afirma que nas sociedades de tradicdo oral,
como € o caso do candomblé, ha uma forte vinculagdo entre o homem
e a palavra e que o homem permanece ligado aquela que profere por-
que ela possui um carater sagrado e nela se vinculam forcas ocultas.
Para Ribeiro (1996: 98),

os iorubas consideram a palavra sete vezes mais podero-
sa que qualquer rito ou preparado mdgico. Consideram
seu poder criativo ndo restrito ao momento da Criagdo
mas passivel de agdo atual. Um vez pronunciada desen-
cadeia resultados por vezes imprevisiveis. Conecta a mente
humana a matéria, permitindo a ado daquela sobre esta.

F assim que, na tradicio africana, a palavra assume a sua natu-
reza sagrada em dois movimentos: € divina no sentido descendente,
pelo poder que encerra em ser interacdo entre divindades e o sujeito; €
sagrada no sentido ascendente, pela sua capacidade de concretizar e
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exteriorizar vibracOes e forcas. Nos dois movimento, a palavra fulcra-se
como evento, como acontecimento que encerra um trabalho, uma ativi-
dade, uma transformagdo em dois sentidos: no sentido simbélico-meta-
fisico, porque o poder operativo da palavra se relaciona diretamente
com a preservagdo ou com a ruptura da harmonia no sujeito, no mundo
que o cerca e na relagdo entre o sujeito e o mundo; no sentido lingiis-
tico-discursivo, porque ela ndo € codigo, instrumento de comunicagdo,
mas € interacdo entre sujeitos inseridos nos contextos de realizacdo
da comunicacdo.

0 historiador Wondiji (1996:10), referindo-se ao valor da pala-
vra nas sociedades africanas rurais, afirma que ela € ato, tem origem
no mais profundo do ser e engendra comprometimentos. Por conta
desse compromisso, um chefe fara uso da palavra em tempo e local
apropriados. A palavra de um chefe pode criar cisdes, ferir e até matar.
Por isso um chefe sempre deve medir suas palavras com circunspec-
cao. O contetdo dessa afirmativa revela um dos valores preservados
pela tradicdo africana nas comunidades de terreiro. A palavra tanto
assume um valor metafisico, porque vista sob o simbolo do sagrado,
como também possibilita ser vista na dimensdo lingUistico-dicursiva, a
medida em que a simples emissdo da palavra sugere responsabilidades
no dizer, disciplinamento de palavras, moldura de falas. Para o inte-
grante do terreiro, falar ndo implica dizer qualquer coisa, a qualquer
pessoa, em qualquer lugar. Cada ato de fala € compreendido como uma
intervencdo na realidade e como produtor de efeitos especificos ao
nivel da relagdo entre os interlocutores e destes com o mundo. Falar
ndo estd a servico apenas de comunicar; implica emitir palavras e fra-
ses apropriadas, em situagdes sociais adequadas. Falar sugere reco-
nhecer um interlocutor, para quem se fala e porque e como isso é
realizado. Por isso é tdo comum se ouvir de um mais novo, no candom-
blé, por exemplo, um pedido de agd e esse gesto ndo se direciona
apenas ao humano, mas também ao divino. Essa atitude presentifica os
contelidos da tradicdo e reflete a importancia da ancestralidade na
cultura.



Nessa perspectiva, o povo do candomblé deixa entrever a pala-
vra na confluéncia de trés dimensoes essenciais: a metafisica, a linguis-
tico-discursiva e a educativa. O ato de dizer, a0 comprometer-se com
a memoria ancestral, com o reservatorio de valores culturais, esta da
mesma forma comprometido com regras de emissdo inscritas num
contetdo linglistico-discursivo. Como bem afirma Wondiji (1996:10),
quando se refere ao processo de transmissao da palavra, comum as
sociedades africanas: “boca calada, ouvidos abertos; o jovem deixa o
ancido falar. O mestre se expressa lentamente, quase em voz baixa. O
discurso € entrecortado por longas pausas, a fim de que a palavra
penetre no mais jovem e a ele se integre”.

Como se V&, a preocupagdo com o valor metafisico da palavra
acaba por deixar emergir a sua face linguistico-discursiva. Sob o ponto
de vista metafisico, a emissdo da palavra remete, simultaneamente, a
dois grandes movimentos: tanto ela exterioriza vibragdes de forcas in-
teriores quanto inversamente as forcas interiores sao multiplicadas a
partir da interiorizagdo da fala. Ao mesmo tempo, essa forma de conce-
ber o valor da palavra acaba por imprimir ao dizer algumas regras que
dizem respeito, por exemplo, a atengdo especial com o espago e o tem-
po do exercicio da fala e com o carater reiterativo que devem assumir
0s enunciados. Isso evidencia, na mesma direcdo, um locutor também
preocupado em cumprir requisitos da comunicagdo oral, como € o caso
do volume de voz adequado a situagdo comunicativa, dic¢do clara, ex-
pressoes faciais e gestualidade condizentes com o contexto e o conteu-
do enunciado. E nessa esfera de aprendizado da palavra como gesto
inaugural que a linguagem do siléncio também vai instituir uma forma
do sujeito conhecer.
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SILENCIO: UM APELO AO CONHECIMENTO

Dezoito horas. Tempo de Festa de Oxala. A noite é povo-
ada de murmurios. E prendncio de siléncio, da noite do
siléncio. Serdo doze horas em que a palavra sera suspen-
sa e 0s gestos dominardo o espago, domesticardo 0s sons,
dardo liberdade ao olhar e procurardo substituir o tempo
cronolégico por um outro tempo. Adultos e criangas, bi-
chos e folhas, todos parecem climplice de uma experién-
cia. As pessoas dirigem-se ao barracdo principal do ter-
reiro. E momento do anincio que silenciar é preciso. Nao
ha mais palavras. Apenas a lentiddo dos gestos ordena o
sentar silencioso e demorado na comprida mesa do jan-
tar. Até a infancia faz descansar o olhar cotidiano da re-
preensdo materna. Ha lentiddo no ar. Somente o movi-
mento dos talheres, o fogo de lenha que brilha, como se
estivesse no mesmo compasso dos homens, queimando
também a materialidade dos sons. O branco das vestes
espalha-se em pontos diversos no patio do terreiro como
se espalhasse, igualmente, qualquer possibilidade de
emergir palavras. Cada um recolhe-se ao seu canto. Uns
léem, outros olham apenas para um ponto distante. A pia
e a cozinha dessa vez ja ndo sdo espagos para a “atuali-
zacdo” do dia. Até os sons cerca afora, que dizem do
mundo que circunda o terreiro, parece harmonizar-se com
o clima. Nao ha tropegos, ndo ha providéncias, somente a
espera da noite. Madrugada. O escuro da manhd ainda
noturna contrasta com o branco das coisas, com o brilho
do barracdo, o limpo do rosto de cada uma das pessoas.
Ha uma paciéncia nas maos de quem recebe cada “quar-
tinha” que enfileira pessoas. A descida da ladeira é lenta,
s6 ha o embalo dos insetos, nenhum vizinho, nenhum olhar
de espreita. Somente umas vacas teimam em também
enfileirar-se. Nenhum movimento, como se até o medo
para com os animais estivesse adormecido naquela fila
indiana, branca e devagar, lenta e silenciosa, que busca
na fonte do pé da ladeira as Aguas renovadas para as
“quartinhas”. O mesmo retorno-paciéncia que ha anos
embala a subida da ladeira proclama o som que irrompe



na manhd ainda madrugueira. A voz do babalorixa da a
volta no portdo principal da casa e vozes iguais se confun-
dem, quebrando o mistério e a magia daquele instante.

Esse momento de festa religiosa, experimentada por mim, em
janeiro de 1996 e novamente em 1997, no I1é Axé ljexa, me fez pensar
sobre o siléncio como linguagem e como simbolo que funda relagdes
educativas, tentando entendé-lo no universo do candomblé. As doze
horas de “suspensdo da palavra”, que junto com o povo-de-santo ex-
perimentei na festa dedicada a Oxald, divindade do pantedo africano e
patrono dessa comunidade, motivou-me a buscar compreender que o
siléncio, muito naturalizado nas ceriménias religiosas de um modo ge-
ral, e nas interacdes verbais cotidianas, constitui-se como simbolo e
como uma fala que revela formas dos sujeitos estarem no mundo,
organiza-lo e representa-lo. A experiéncia relatada retrata um momen-
to registrado no inventario de itans que circundam o orix4 Oxala e re-
presenta de um modo geral, para as comunidades de culto africano-
brasileiro, a recuperacdo de um evento sagrado que ocupou, em ori-
gem, um passado mitico. Particularmente no Il€ Axé ljex4, o ritual signi-
fica a recuperacdo de contelidos miticos presentes nesta narrativa:

0 itan mais conhecido por todo mundo dos terreiros é o
da viagem de Oxald ao reino de Oy¢ para visitar Xango, o
filho que ha muito tempo ndo via. Embora desaconselha-
do por If4, o Orix& do Futuro, Oxala resolveu viajar. Entdo
Ifa recomendou que ele levasse trés roupas brancas e
trés pedacos de sabdo. E que ndo atendesse a pedido
algum das pessoas que ele encontrasse no caminho. E 1&
se foi Oxald, a pé, na viagem para destino tdo longe. Ai ele
encontrou um homem que pediu ajuda para descer um
fardo do ombro. Tdo logo Oxala se aproximou, 0 homem
jogou sobre ele um barril de dendé que trazia sobre o
ombro. O homem era Exu. Oxald dirigiu-se para uma fon-
te, lavou a roupa e continuou a viagem. E apareceu outro
homem, pedindo ajuda. Era Exu de novo que jogou sobre
Oxald um saco de p6 de carvdo. Outra vez ele se lavou e
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lavou as vestes. Mais adiante, outro homem apareceu e
pediu ajuda. De novo, Exu derramou sal sobre Oxald e ele
repetiu o ritual da limpeza. Continuou a viagem e, ao
entrar no reino de Oyd, viu o cavalo real pastando. Imagi-
nou fazer dupla surpresa ao filho: a sua chegada e o ca-
valo foragido recuperado. Nisso apareceu a policia real e
ndo reconheceu Oxald que sé andava vestido com simplici-
dade. Conduzido a prisdo, rebentado de pancadas, Oxala
ficou sete anos trancafiado. E o reino de Oyo caiu em mal-
dicdo: seca avassaladora e esterilidade das mulheres. Xan-
g0 resolveu consultar Ifa que revelou a injustica cometida
contra Oxala. Entdo as ordens reais foram que todos os
suditos se banhassem, se vestissem de branco, lavassem o
palacio e fossem buscar Oxald em procissdo, para ofere-
cer-lhe um grande banquete (Jornal Takada, jan.96, p.2).

No I1€ Axé ljexa, esse itan € reconstruido nos rituais e cada um
dos seus elementos sofre interpretagdes que balizam comportamentos
coletivos e individuais e conduzem a compreensdo do espaco religioso
em sua integralidade. Um desses elementos € o siléncio.

Entender as relagdes entre os membros de um terreiro de can-
domblé pressupde, em primeiro lugar, a escuta e a compreensdo do
seu conhecimento simbolico, presentificado principalmente nas narrati-
vas miticas. No dizer de Sodré (1988:158b), “o conhecimento simbdli-
co ndo se transmite por enunciados axiomaticos, mas pela narrativa -
em geral pequenas histérias adaptaveis as varias circunstancias de lu-
gar e tempo.” No universo dessas interpretacdes da narrativa registra-
da, o siléncio das doze horas que antecedem a Procissdo do Ala, recu-
perando uma passagem da narrativa (Oxala permanece preso e cala-
do durante 7 anos), faz-me afirmar que o siléncio € importante elemen-
to integrante do mito. Como simbolo, adquire um valor especular e se
constitui um modelo, “um exemplo para a pessoa se orientar na vida,
enxergar ele mesmo e o outro”, como ratifica a Ekede Mukailassimbi,
membro da comunidade.

Da mesma maneira que a palavra, o siléncio se institui como um



elemento simbdlico para a comunidade, pois “ele € tangivel de no¢des,
abstracdes da experiéncia fixadas em formas perceptiveis, incorpora-
coes concretas de idéias, atitudes, julgamentos, [...] crencas” (Geertz,
1989:104). Tanto do ponto de vista metafisico, quanto do ponto de
vista linguistico-discursivo e educacional, ele revela, pois, a sua face.

No primeiro caso, assim como a palavra esta a servico de uma
transmissdo dindmica, concentrando e transmitindo axé e o poder de
acdo, o siléncio deixa fluir o axé, possibilita a sua instauragdo. Nessa
dimensdo, ele se constitui elemento, substancia simboélica sobre a qual
e a partir da qual a energia se instala, circunda, tanto a nivel do indivi-
duo, como a nivel de grupo. Se nas religides, de um modo geral, o
siléncio vai se configurar como uma atitude de aproximacao com o divi-
no, no candomblé ele assume, para além dessa face, mais uma outra, a
que modela formas de convivéncia com o humano, revela maneiras de
compreensdo do real inseridas na “episteme” africana e se institui tam-
bém como simbolo de resisténcia a preservagdo de elementos da cultu-
ra e como forma de construir educagdo. Do ponto de vista linguistico-
discursivo, o siléncio € instituido como discurso, a medida em que ele
evoca sentidos e € regulado, nas relacdes entre os individuos, por re-
gras proprias e estratégias discursivas bem definidas.

Sob a perspectiva pedagdgica, o siléncio € possibilitador da emer-
géncia de contetdos educacionais no processamento das relagdes inter-
subjetivas, fornecendo referéncias para a compreensao da realidade e
permitindo o aparecimento de significados a experiéncia do grupo.

0 conteddo simbdlico, presente no siléncio, nasce no reconheci-
mento e na presentificacdo da arkhé cultural, “principio”, “origem”,
considerado por Sodré (1988:153a), como

[...] eterno impulso inaugural da forca de continuidade
do grupo [...] O arkhé esta no passado e no futuro, é
tanto origem como destino [...] O terreiro cultua a arkhé,
a tradicdo, logo o saber do simbolo. O arkhé implica tam-
bém o saber da esséncia, no que diz respeito as formas
elaboradas pelo grupo, para acolher os modos de pensar,
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a intuicdo, 0 gosto estético, o sentimento religioso, 0s ju-
izos de valor. Akhé traduz-se também por tradicdo, por
transmissdo da matriz simbélica do grupo.

Sodré (1997:2) revela que uma comunidade de arkhé é aquela
que ritualiza sempre a sua origem e o seu destino, compreendendo que
ritualizar origem e destino € viver no circulo, € viver nas espirais de um
circulo e isso significa que toda origem é, ao mesmo tempo, fim.

No caso especifico do llé Axé ljexa, o siléncio esta na arkhé
cultural porque o saber do grupo, o modo de percepcdo da realidade
ndo pode prescindir da matriz simbélica que tem o siléncio para a co-
munidade. Como bem afirmam Sodreé e Lima (1996:12),

no universo do candomblé, mesmo quando a comunica-
¢do é consentida, fala-se pouco. A comunidade litirgica
brasileira herdou também da africana essa inclinacéo ao
siléncio como virtude fundamental, essa disposicdo ao
reconhecimento de que a linguagem mora no siléncio.
Quando nos deparamos com um longo palavreado ou
compactos volumes sobre o sistema simbélico nagé-ketu,
j& podemos dizer com antecipagdo que se trata da Acade-
mia Oficial com seus conceitos e falas interminaveis.

Essa afirmativa ratifica que o siléncio como simbolo, tem confi-
guragdo especial para o povo-de-santo, esta na origem do seu patrimo-
nio cultural, € um dos principios-chave da sua cosmovisao, sugerindo
que existem modos proprios dessa comunidade construir o siléncio,
bem como atitudes especificas de experienciagdo dessa linguagem. Por
conta dessa configuragdo especial, o siléncio vai adquirir contornos e
feicdes variadas a depender de onde se realiza, de quem emana, para
quem € dirigido e por que e para que € realizado. Isso também se
confirma na voz de Katulemba, Babalorixa do II€ Axé ljexa, para quem
“dentro do candomblé quem fala muito da bom dia a cavalo, fala o que
ndo deve, o que ndo pode, fala para as pessoas indevidas, fala nos
momentos inoportunos e tudo isso pode trazer muitos prejuizos”.



Uma das faces que o siléncio revela é a de ser, na base da comu-
nidade, o fio condutor das a¢des, o eixo sob o0 qual cada individuo cons-
troi as singularidades de sua experiéncia, se reconhecendo e reconhe-
cendo o0 seu par a partir de seu modelo cdsmico, seu referencial misti-
co. Como se sabe, para o povo-de-santo, conhecer a que orixa o indivi-
duo se filia, constitui condicdo fundamental a vida na comunidade, sig-
nifica o iniciar de uma trajetoria identitaria que permitira o auto-conhe-
cimento, o conhecimento do outro, a responsabilidade com a meméria
ancestral, a redimensdo da existéncia com base no que se é e o que
ndo se €, nas fragilidades e potencialidades do sujeito. O conhecimento
dessa configuragdo cosmica ajuda a revelar, no interior das comunida-
des-terreiro, formas de entendimento no grupo e modos de realizagdo
de experiéncias individuais € comuns.

Para compreender essa trajetoria de construgdo do conheci-
mento € preciso discutir a concep¢ao que tém os nagd do mundo, da
vida e do universo. A cosmogonia nago revela que a existéncia tem
movimentacdo a partir de dois planos, ayié e o orun. O primeiro, o
universo material, fisico, traduzido na concretude existencial dos seres
naturais que o habitam, mundo do humano. O orun, compreendido
como o espago sagrado, de concepcao abstrata, ocupado por entida-
des sobrenaturais. Esses dois planos tém existéncia paralela, e se con-
cebe que o orun tem coexisténcia com todos os contetdos do ayié e
vice-versa. Para os nagd, todos os seres e objetos possuem o seu
duplo espiritual e abstrato no plano sagrado. Ao mesmo tempo, o con-
tetdo abstrato, sagrado, disposto no oruntem representacdes materi-
ais no aiyé.

A partir dessa compreensao da dualidade existente no univer-
s, o fiel do candomblé reverencia as forcas da natureza, ar, agua, terra
e fogo, corporificadas nos orixas, principios cosmicos originarios, enti-
dades sobrenaturais que a esses elementos se associam. Esses orixas
possuem atributos, qualidades e caracteristicas do divino e do humano
e tém o proposito de fazer intervir a vontade divina na condugdo do
desejo humano.
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Nas comunidades-terreiro, essas particularidades se fazem co-
nhecer por meio do inventario de mitos transmitidos e revividos através
das geragoes, sob os quais se assentam todo o contetido simbdlico da
cultura. Os mitos sdo reatualizados nos rituais e, como verdade primor-
dial, ele fornece os modelos para a conduta humana, conferindo, por
isso mesmo, significacdo a existéncia. O mito é, entdo, percebido ndao
apenas como forma inaugural do viver humano, correspondente aos
primérdios da civilizagdo em estagios elementares de desenvolvimento,
mas como forma fundamental de todo viver humano.

Tomando o mito na sua etimologia como discurso, como fala, ele
é espelho que reflete e refrata as contradi¢des, exprime os paradoxos,
duvidas e inquietagdes da sociedade. O mito encarna a possibilidade de
reflexdo sobre a existéncia, 0 cosmo, as situacbes de “estar no mundo”
ou as relagdes sociais (Rocha, 1985).

Na perspectiva de compreender o siléncio que se evidencia como
simbolo para os membros do II€ Axé ljexa, € importante considerar o
mito na sua dimensdo restituinte. Isto &, considerado linguagem, o mito
se afirma como uma conduta de retorno a ordem, ele se institui como um
modelo que permite a posssivel equilibragdo do universo, como um “for-
mulario de reintegraco”. E uma forma que encontra o ser humano de se
opor as ameacas ontologicas de fraturas do seu mundo (Gusdorf, 1979).

Neste sentido, ao promover a leitura do mito de Oxald e trazer o
siléncio como valor para si, a comunidade promove a acdo de tornar a
linguagem mitica como a garantidora do sentido restituinte de valores
existenciais. Assim, o mito, como atividade restituinte, se afigura como
concretizagdo de um sistema de autoprotecdo que o homem constréi
frente as ameacgas de um mundo fraturado e como possibilidade de
reconstrucao do seu lugar no universo (Morais:1988).

O siléncio evidenciado como simbolo no grupo, em verdade, aten-
de a um apelo do humano em estabelecer, por exemplo, condicdes de
convivéncia com o outro, reconhecimento de diferencas entre pares,
auto-conhecimento, respeito pelo outro. O que se observa é que o si-
léncio, visto através da experiéncia mitica, é uma forma de producdo



de conhecimento, pois enquanto linguagem, possibilita ao integrante
do terreiro revelar-se a si mesmo, através da revelagdo do sentido da
sua propria historia, da sua experiéncia pessoal. O siléncio €, pois, ati-
vidade heuristica, territorio de encontro, de conjuncao, o que traduz
exatamente a etimologia da palavra simbolo.

Os registros de depoimentos por mim tomados no I1€ Axé ljexa
ratificam essas afirmativas, quando os membros da comunidade se pro-
nunciam a respeito da sua relagao com o siléncio, simbolo presente no
mito de Oxald, ja relatado neste trabalho:

0 siléncio significa pra mim o contato com Oxald j& que
ele é o Orix que se comunica muito pelo ndo-falar. A gen-
te de Oxala ndo fala muito, ouve, fala o que é necessario.
No periodo da Festa de Oxald, na noite do siléncio é o
momento mais importante da casa ja que todos os filhos
e visitantes entram no siléncio profundo que chega a abalar
o Orix&. Pra mim o siléncio ensina. Eu, por exemplo, sou
uma pessoa que gosta de ouvir e as vezes ndo gosto de
falar e eu compreendi isso apds viver no terreiro.

O siléncio axé é um dos siléncios que existem no terreiro,
como manifestacdo da vibragdo do axé de Oxald, a cons-
ciéncia que sua expansao se da na auséncia do barulho, e
sua manifestagdo e multiplicacdo prescinde de harmonia,
enquanto auséncia de agitagdo, de areré. [...} No meu
caso o siléncio j& faz parte de mim.

Eu sou de Oxala quando o povo ta |4 fora conversando eu
estou por cd, eu ndo gosto de muita zoada [...] O siléncio
ndo me incomoda. Eu gosto de ficar assim, no meu canto.
Se tem uma coisa que eu ndo gosto é de grito. Em janeiro
tem um dia do siléncio aqui que quando é de seis horas
em diante é tudo siléncio, tudo calado, s6 se conversa por
aceno e no dia de sexta-feira a gente desce, pega as dguas
de Oxala e volta e s6 canta no barracdo.

Essas falas, produzidas, respectivamente, por Ajagunam (25
anos de Casa), Carlos de Oxala ( 10 anos de Casa) e Ekede Janilé (23
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anos de Casa), membros cujo modelo cosmico de filiagdo € Oxala, re-
toma o valor do siléncio, colocando o simbolo como possibilitador de
proximidade com o seu orixd; € através do siléncio, da sua instauracao
que a divindade se presentifica. Para o povo-de-santo

Oxalé é Orixa funfun, isto é, qualidade de orixa que tem a
natureza do branco. Assim, tudo que a ele for servido
terd a cor branca. Seu nome é pronunciado com todo o
respeito, pois ele é o mais velho dos orixas. E o orixa da
Paz e do Amor e o seu simbolo é uma pomba branca em
atitude de voo. Reina no ar, nas nuvens e nos ambientes
de calma e recolhimento. Detesta alarido, burburinho e
até mesmo a conversa em voz alta. Sua presenca impGe
respeito, serenidade e veneragdo” (Jornal Takada,
jan.96:2) (grifos meus).

0 que se observa é que a configuracdo simbdlica do siléncio
esta presente no mito, através da feicdo mistica do orixa. Sem siléncio
ndo ha o orixa Oxald porque as suas energias ndo se presentificam.
Nos moldes da experiéncia particular, o que se constata é que cada um
dos entrevistados vai estabelecendo com o orixa uma relagdo de iden-
tificacdo, ao falar de si, o sujeito também fala do orixa e vice versa,
atitude que promove o reconhecimento do sujeito no mito e evidencia
no simbolo o seu modo de ordenar a experiéncia. O que digo reflete-se,
por exemplo, neste contexto:

Katulemba, o babalorixa da casa, toma conhecimento de
que alguém fez um comentdrio na comunidade sobre a
sua pessoa. Todo o egbé, inclusive os seus amigos ficam
revoltados. Ele retne o egbé, diz que sabe da noticia,
entretanto “- Como filho de Oxala, eu darei o siléncio como
resposta, declara.

Ou ainda esta expresso na fala de Rodrigo e Valdélio Junior, dois
adolescentes de 12 e 14 anos de idade, respectivamente filhos de Ogum
e Oxéssi, ambos com 5 anos de iniciagdo:



Oxald ensina a pensar devagar, a ficar calmo. As vezes,
quando eu estou na escola, um menino me atenta, eu fico
zangado quero fazer alguma coisa, mas eu me lembro de
Oxala.

Oxala é assim, devagar, demora pra pensar nas coisas,
ele gosta de siléncio, ndo gosta de briga, de discussdo.
Aprendo muitas coisas com ele. Por exemplo, é que as
pessoas devem respeitar umas as outras, ndo brigar nem
discutir.

Nessa dindmica se confirma a capacidade que tem o mito de ser
atual e como a sua atualizagdo ocorre a partir da provisdo de significa-
dos que, do simbolo, extrai o sujeito. Como se pode perceber, 0 apren-
dizado est4, a todo momento, nas falas, relacionado com a feicao mis-
tica da divindade.

Esse pensamento estd ratificado na fala de Katulemba, babalori-
xa do lIé Axé ljexa, quando diz que:

Para se lidar com Oxald, ¢ preciso que as coisas estejam
assentadas, em calma, em quietude, no vozerio ele ndo
se pronuncia, no falatério, no barulho, ele ndo manifesta
a fala dele, entdo tudo dele é feito de madrugada, antes
do sol nascer, antes do burburinho da vila para que se
ouca com atencdo o que ele esté dizendo porque ele fala
muito pouco, pouquissimo, quase nada, s6 que esse qua-
se nada que ele diz é preciso depois parar, refletir, exami-
nar, pensar, comparar, porque essa curta frase ou nessa
Unica palavra que ele disse, esta dito uma por¢do de coi-
sas e muitas vezes, mesmo que a gente se esforce, ndo
entende direito, s6 entende com o passar do tempo, quan-
do as coisas vdo se clareando.

A afirmativa de que o siléncio é matriz simbélica da comunidade
estudada, esta confirmado na fala de Mae Diolobidi, Yalorixa da comuni-
dade, para quem “o siléncio é paz, € educacdo, € a sinceridade. O
siléncio € a coisa que faz parte da educacdo da comunidade e também
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de dentro do candomblé”. A percep¢do do siléncio como “coisa” inseri-
da no candomblé retoma a idéia de que esse simbolo ultrapassa a ex-
periéncia de seu espaco particular, o 1€ Ax¢ ljexa, para generalizar-se
na experiéncia comum dos terreiros. A percep¢ao do siléncio, operada
através da identificagdo mitica dos orixas, também se evidencia na fala
dessa ialorixa. Dessa vez pela identificagdo do siléncio com divindades
ligadas ao ar, a terra e a dgua: “Oxala, Nand, Oxum, esses orixas sdo
parte silenciosas”, afirma. Quando se trata de colocar o seu ponto de
vista pessoal sobre o siléncio diz:

Da zoadeira, lansa gosta. As pessoas que pertencem a
lansd s6 fazem tudo em lugar de muita zoada, a gente s6
faz as coisas debaixo daquele trovejo, quanto mais zoa-
da, a gente esta ali no conforto. A calma pra mim ndo
serve, siléncio demais pra mim ndo serve, sé gosto de
estar junto de muita gente, na zoada. Também tem uma
coisa, quando eu estou ali j& estou em outro lugar.

Novamente se vé ressaltada a questdo da proximidade e/ou afas-
tamento que o sujeito tem para com o siléncio, através dos modelos
que estabelece para si, na identificacdo com o seu orixa. Nesse caso
especifico, a ialorixa também se filia a lansan. Embora afirme ndo gos-
tar do siléncio, ela ratifica a sua importancia:

pra tudo a gente tem que ter as horas. As horas de falar
alto, as horas da gente contar um caso, dar uma risada,
quer dizer que tudo tem hora.[...] O siléncio é muito
importante, na hora que vai comegar os festejos para
que o babalorixa explique o significado da obrigacdo que
no6s vamos fazer, porque sem o siléncio vira uma bagun-
¢a, nada ndo se resolve na zoada, s6 se resolve no si-
Iéncio, a gente aprende muitas coisas no siléncio. Por-
que é no siléncio que a gente bota o juizo para funcio-
nar e as pessoas explicam as coisas e a gente assunta
muito bem e compreende tudo que aquela pessoa esta
explicando a gente.



0 que de interessante se evidencia em sua fala € que, ao mes-
mo tempo em que afirma ndo se identificar com o siléncio - e nesse
momento quem fala é a filha de lansan, Senhora dos Ventos e das
Tempestades - portanto modelo cosmico ligado ao movimento, com
caracteristicas bem distantes das de Oxald - ela reconhece a sua impor-
tancia. Esse valor dado ao siléncio advém da forca que exerce o simbo-
lo no IIé Axé ljexa, recuperado da expressdao mitica ligada ao orixa
Oxala, patrono da comunidade. O que se constata é que o reconheci-
mento do siléncio estd além das preferéncias individuais, esta ligado ao
sentimento de manutencdo do grupo, da ordem do “religare”, do sen-
timento de agregacdo. Isso recupera a forca que o mito tem para a
comunidade, o que encontra confluéncia com Maffesoli (1995:113-115),
quando fala que

o mito [...] favorece o estar-junto, o sentir comum. A ima-
gem que lhe serve de suporte liga as pessoas entre si e
religa o tempo imemorial, ainda que acentuando a vivén-
cia, em sua atualidade e quotidianeidade. [...] de fato, a
énfase colocada no mito, no presente, permite lembrar
que a imagem que |he serve de suporte é um elemento
essencial em toda a estruturagdo social, seja ela qual for.
Assim, antes que uma sociedade reorganize sua vida
material, antes que ela elabore uma ideologia da utilida-
de, em suma, antes que ela tenha um projeto politico-
econdmico ou constitua seu poder, precisa de uma potén-
cia imaterial, do simbélico, do indtil, todas coisas que po-
dem ser reunidas sob o termo “imaginario social”.

De Obalaré, Otum labassé do terreiro, 15 anos de I, filha de
Xangd, obtive a seguinte afirmagdo:

0O siléncio é axé. Na casa de Oxala, siléncio é axé. Tudo
para Oxala tem que ser feito no siléncio. Na casa de Ogum
ou Yansa vocé pode arrastar cadeira, fazer barulho. Por
exemplo, o amala de Xangg, foi cozido com barulho, e ali
estd 0 axé.
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Um registro da fala de Onira, mae-pequena do terreiro, com mais
de 20 anos de Casa, revela que “de todos os orixds, o que € mais
chegado ao siléncio é Oxalg, as vezes a gente pergunta uma coisa para
ele e ele passa anos sem uma resposta, se ele entender que ndo é
tempo”. Como se observa, a relacdo que as pessoas estabelecem com
o siléncio se da na dualidade que permeia a cultura, por isso ingressar
na regra do jogo do siléncio significa compreender as duas faces inter-
ligadas na ambiéncia do candomblé: a face divina e a face humana.
Lidar com essa linguagem exige compreendé-la tanto na perspectiva
de lidar com o humano, o parceiro, o par, quanto com o divino, os ori-
xas. O siléncio €, entdo, reafirmador de que esses planos, no candom-
blé, ndo sdo dicotomizados, cada um tem a contraface do outro.

A propésito disso, é sempre comum os membros da comunidade
retirarem do conhecimento construido a partir do mito, um modo de
convivéncia com o seu par. Captei de Bajug, filho-de-santo com mais de
15 anos de terreiro, filho de Obaluayi€, numa das inimeras conversas
em que fui expectadora, a sequinte observacdo a respeito de uma pes-
soa que se mantinha a distancia do grupo: “o povo de Obaluayié é
assim, cismado e de pouca conversa, por isso a gente ndo fala muito
com eles. E gente de pouca prosa, ento a gente tem mais € que res-
peitar o siléncio deles”.

Reforcando a idéia da identificacdo do sujeito com o modelo a
que esta filiado, € também Bajud que expressa, quando perguntado
sobre o valor do siléncio no candomblé: “O siléncio pra mim é um so. E
o siléncio de todo velho. Esses orixas velhos, pra mim sdo orixas do
tempo, que ensinam que tudo s6 da no tempo”. Calcada na experiéncia
individual, as suas observacdes sobre o siléncio ratificam a idéia de que
0 mesmo é reconhecido a partir do mito de Oxald, patrono da comuni-
dade, Orixa mais velho, considerado o pai dos orixas. A sua fala é mar-
cada pela trajetéria do auto-conhecimento. Sendo “cabeca de velho”, a
sua atitude de “ser gente cismado que ndo gosta de falar muito”, como
ele se auto define, é também explicada. Além de retomar a especificida-
de do siléncio em ser um simbolo que media essa identificacdo, o seu



dizer revela um outro importante elemento que articula o siléncio com
a “episteme” africana: a questdo do tempo. Em particular, o seu dizer
aponta para a sabedoria de uma importante maxima africana “tudo
com o tempo tem tempo”. Essa maxima, em verdade, evidencia, na
pedagogia processada pelo grupo, um modo proprio de conhecer as
coisas, de experienciar o mundo. Silenciar se constitui uma condicdo
necessaria para conhecer, para se lidar com o temporal, com os refe-
renciais construidos e com a socializacdo desses referenciais. Enquan-
to se lida com o tempo, o siléncio é experiéncia de linguagem e também
estratégia fundamental para percorrer e construir o conhecimento no
candombleé.

SILENCIO: A APRENDIZAGEM DA ESCUTA

No llé Axé ljex4, o siléncio é processo que edifica relagdes edu-
cativas, portanto tem existéncia concreta a medida em que correspon-
de a uma experimentacdo do sujeito, principalmente quando essa lin-
guagem aponta para a elaboragdo de conteudos referenciais de apren-
dizagem.

Embora corresponda ao ndo-dito, a linguagem do siléncio mani-
festa outra expressdo que ndo esta na materialidade sonora e exige um
esforco para a sua compreensao. No jogo interpretativo da linguagem
do siléncio, o sujeito recorre a contetdos da cultura, a referenciais
trazidos pelo seu contexto, para construir significacdes e sentidos. No
caso especifico, a tradicdo africana lega aos membros da comunidade
referenciais para se aprender ndo s6 a produzir o siléncio, mas para
apreendé-lo em sua expressao.

Wondji (1996:10), ao abordar a forma como as sociedades afri-
canas rurais transmitem contetidos importantes, dos mais-velhos para
0s mais-novos, faz observagdes sobre a postura desse Ultimo nos mo-
mentos de ensinamentos:
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ele jamais interrompe o ancido com observagces prema-
turas. Durante longos anos, apenas escuta. Mediante essa
paciente escuta, seu espirito se eleva e pouco a pouco se
aproxima da verdade encarnada pelo mestre. S6 apds
julgar ter compreendido um pouco, comegard a fazer per-
guntas; mas sem nenhuma pressa.

Comentando sobre o reflexo que tem essa atitude de escuta na
escola, ele afirma que

[...] hd algum tempo os educadores se esforcam para
introduzir - a exemplo do Ocidente - novos métodos de
“expressdo e comunicagdo” nas escolas [...] O didlogo
esta na moda. “Fagam valer seu ponto de vista” diz-se
aos jovens alunos. “Formulem suas duvidas e suas criti-
cas”. E evidente que s6 com muita dificuldade esses alu-
nos conseqguem se adaptar a uma pratica tao completa-
mente oposta a sua tradi¢do de respeito ao mestre e ao
saber.

0 que se pode extrair desse depoimento é que a escuta se cons-
titui aprendizado. A aprendizagem tem relacdo direta com a escuta,
mas esta ndo deve ser percebida de forma linear e horizontal, como
atitude receptiva, passiva, de uma linguagem que se da no vazio, mas
como atitude de interlocucdo que se efetiva em resposta a um apelo
dado pela tradicdo, porque o que se ouve tem a ver com o0 outro, com
0s outros membros do grupo, com o seu ethos, com a memdria ances-
tral. A atitude de escuta que s6 o ato de silenciar possibilita €, por si so,
criadora de vinculos. Ouvir significa deixar criar vinculos, no sentido de
assumir-se comprometido com a comunidade.

Essa atitude de escuta que, em verdade, traduz um apelo dado
pela tradicdo oral, exige do sujeito formular representacées através
de situagdes experimentadas. Isso porque as informagdes considera-
das mais importantes para o povo-de-santo sao “codificadas” por meio
de narrativas. Lévy (1994), ao discutir as novas formas produzidas



para a gestdo social do conhecimento, afirma que em sociedades que
valorizam a cultura oral, o seu patriménio assenta-se sobre lembran-
cas dos individuos, o que remete a considerar que o processo de
construcdo das representagdes simbolicas, nestes espacos, identifi-
ca-se muito mais com a memoria auditiva, uma memoria de “longo
prazo”.

Em via contraria, Lévy (1994) coloca que, com o advento da
escrita, 0 processo de construcdo de textos afastou produtor e recep-
tor. Essa separacao promoveu a eliminagdo do mediador humano, adap-
tador e tradutor das mensagens que as sociedades de tradicdo oral
exige. Segundo esse autor, o privilégio da escrita em detrimento da
oralidade passou a demandar dos sujeitos um outro exercicio de inter-
pretacdo, de atribuicao de sentidos. Um novo tipo de memoria passou
entdo a ser exigido a partir dai: “o de curto prazo”.

0 que esta acima explicitado leva-me a fazer aproximagdes com
a realidade existente no [1€ Axé ljexa: o projeto pedagdgico do terreiro
valoriza e investe na formacdo do sujeito como mediador e tradutor da
sabedoria africana. Valorizar a escuta, enquanto estratégia de ensino e
de aprendizagem, faz parte desse investimento. Na mesma direcao, a
medida em que investe nesse projeto, vinculos cada vez mais fortes do
sujeito com o grupo sao fomentados.

A proposito de perceber como o valor da escuta € reiterado na
comunidade, uma experiéncia por mim vivenciada retrata com fidelida-
de a questdo: O egbé estava reunido, era primeira sexta-feira, dia de
eb0 de Oxala. Antes de iniciar a cerimonia, o babalorixa Katulemba dis-
corria sobre o conceito de problema. Estabelecia a diferenca entre ter e
cultivar um problema. A comunidade ouvia atentamente, de repente,
ouve-se ruidos de conversa de crian¢as na sala. O ogan Fadori reclama
com as criancas. O babalorixa repreende-os com voz irritada. No mes-
mo instante, porém, interrompe o que esta dizendo e convida as crian-
cas para virem até ele, ao centro do barracao, e entdo, indaga: - Vocés
sabem a historia da “Casa de Ariwo? As criancas respondem negativa-
mente. Entdo o babalorixa narrou:
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Na casa de Ariwo, 0 povo ndo conversava; brigava. E a
discussdo era tanta que terminava na porta da rua. Quando
avizinhanga perguntava a eles a causa do areré, cada um
contava um fato e ninguém sabia, na verdade, porque
aquela gente brigava tanto assim. Um dia, a vizinhanga foi
se queixar ao Velho Afarada, o juiz da aldeia e ele resol-
veu dar um ensinamento. Bem na hora em que todos es-
tavam falando de vez, no maior alarido, ele mandou que
um menino gritasse com todo folego, na porta de Ariwo:
“La vem a onga ai, minha gente!”.

0 menino foi 1a e fez direitinho como Afarada mandou.
Acontece que ninguém 1 de dentro se incomodou com o
berro do menino e a discussdo continuou. Entdo Afarada
fez diferente: mandou que os cagadores trouxessem uma
onga viva, amarrada, e soltasse na entrada da porta da
casa de Ariwo, bem na hora do areré e ninguém avisasse
nada.

Os cagadores cumpriram as ordens de Afaradd. E quando
a onca foi solta, saltou casa a dentro e ai ocorreu um
alarido que fazia d6 e piedade. Por ordem de Afarada,
ninguém tomou providéncia alguma, ninguém entrou na
casa para acudir os moradores. De repente, fez um silén-
cio mortal I por dentro. Os moradores ficaram sem sa-
ber o que Afaradé queria, comprometendo a vida daquela
gente. De repente, a familia de Ariwo veio toda para a
rua. Uns esfarrapados, outros arranhados, outros mais
capengando e outros ainda com ar de assombro. Mas
todos muito risonhos, unidos e felizes, exclamando: “Pe-
gamos uma onca viva. E dentro de nossa casal” Entdo
Afarada explicou: “Vocés viram? Faltava eles aprenderem
a conversar: CONVERSA QUE SURTE EFEITO E COM BOCA
E OUVIDO!". Entdo, fica a licdo, ndo €7 Quem numa con-
versa so faz falar e ndo d& tempo de ouvir faz com que a
conversa vire barulho.

Buscando um sentido para o exposto, observa-se que, fazendo
recorréncia a uma narrativa, gesto proprio das comunidades de tradi-
cdo oral, o babalorixa toca em um contetdo referencial importante: a



necessidade da escuta constante, a consideragdo para com a fala do
outro. Interessante € que, ao fazé-lo, ele também recupera contetidos
fundamentais dentro do processo pedagdgico do terreiro. O primeiro
deles diz respeito ao papel que tém as narrativas nesse espaco. Ha
sempre uma experiéncia espelhada pelos itans que refletem uma situa-
cao de vida, uma experiéncia particular. Pelo processamento da narra-
tiva, as criangas, no caso especifico, sdo convidadas a promover rela-
¢oes entre o fato acontecido e os conteudos dos relatos, ao tempo em
que incorporam ao seu inventario novas histérias. Além disso, a atitude
do babalorixa também reflete que os conteldos ndo “escolhem” lugar
para se estabelecer como necessarios a aprendizagem: o momento do
ritual é também aquele passivel de ser interrompido para a instalacdo
de relacdes educativas. Do mesmo modo, o ato de narrar embute, em
si mesmo, a valorizacdo do narrador, do mediador humano, do tradutor
de que falo anteriormente.

Em uma vivéncia construida no terreiro, na qual procurei captar,
no dizer dos seus integrantes, questdes orientadoras que me apontas-
sem a trajetoria de aprendizagem no terreiro, a necessidade de escuta
aos mais-velhos apareceu como uma condicdo essencial ao aprendiza-
do. Se de um lado, o aprendizado requer questionamento e interesse,
de outro, ele exige a compreensao e a experiéncia do siléncio. Natural-
mente que a maioria das falas dos participantes da vivéncia deixaram
entrever que essa questdo se vinculava ao siléncio de Oxald e a seu
referencial mitico.

A construcdo mitica de Oxald na perspectiva afro-brasileira re-
mete a compreensdo da sua figura como a de Pai, imagem de totalida-
de, orixa ligado a fertilidade. Dai um importante referencial que o seu
siléncio, enquanto simbolo no II€ Axé ljexa, expressa: o que reflete a
imagem do mestre, aquele cujo perfil reune sabedoria e experiéncia,
como bem informa Katulemba, o babalorixa do terreiro:

0 siléncio de Oxald é o siléncio daquele que sabe das
coisas e por isso se cala muito. [...] Entéo, a velhice de
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Oxala exige que se ouga o siléncio dele, porque é no si-
Iéncio que ele informa, que ele permite, que ele interdita,
que ele chama, manda embora, que ele explica, que ele
afirma ou que ele nega. E preciso prestar muita atenciio
ao siléncio de Oxala, ele fala muito mais com o siléncio do
que com as palavras € com 0 corpo.

Em conversa com Carlos de Oxala, ouvi a seguinte declaragdo a
proposito da linguagem do siléncio:

Cresce no candomblé quem sabe fazer siléncio, aquele
que sabe escutar, para tirar das histérias dos mais-ve-
lhos, de uma mdsica, de um trejeito, da linguagem do cor-
po e dos sinais, os ensinamentos para a aprendizagem
das normas, preceitos e segredos.

Esse mesmo filho-de-santo revelou que

as pessoas que ndo sabem escutar, que ndo sabem fa-
zer siléncio, poderdo ficar a vida toda a margem do
conhecimento, do segredo e do preceito. Esse conheci-
mento, esse segredo, esse preceito transmitido pelos
mais-velhos, vocé tem que ficar atento e ter aquele si-
|éncio da meditacdo, quando vocé sai pra mata acompa-
nhando os mais-velhos ou entdo a beira do fogdo ou
entdo num peji, numa casa de Exu, vocé tem que estar
atento com os olhos, com a mente aberta naquilo que
ele esta contando, naquilo que ele esta conversando. E
preciso saber qual é a aprendizagem que ele esta pas-
sando [...] as vezes vocé fica distraido, entdo vocé pode
perder aquilo que ele quer passar, como por exemplo o
momento ideal de se tirar uma folha, o horério mais apro-
priado, qual a posicdo do sol, aquilo passa e se perde,
para vocé ter outra oportunidade, vocé ndo sabe quan-
do vai voltar. Entdo, tem esse siléncio, o siléncio da apren-
dizagem que a pessoa tem de estar ali, atenta a todo
momento, nessas coisas poucas que a gente ndo da
importancia.



Nesse depoimento o siléncio se revela como condicdo para apren-
dizagem, para “crescer”, como afirma o informante. Novamente, o si-
|éncio associa-se a postura constante de escuta que deve assumir o
integrante do terreiro. Essa prontiddo para a escuta tem ligagao com o
valor atribuido pelo povo-de-santo a palavra, a oralidade (que, na sua
concepgdo, a escrita ndo tem poderes para substituir), porque a escu-
ta constante filia-se também a responsabilidade de emissao da palavra.
No IIé Axé ljexa, é possivel observar que as ordens, os conselhos, as
repreensoes, os pedidos, as simples afirmativas ou negativas no interi-
or de um didlogo ou recebem uma Unica emissao ou sao reiterativos
(normalmente repetidos duas vezes). Esse tratamento para com a lin-
guagem tem relacdo tanto com o valor simbdlico atribuido a palavra,
como com a importancia que o siléncio, pela escuta, tem para o pro-
cessamento das relagdes educativas. Isso encontra confluéncia com as
palavras do filho-de-santo quando ressalta que “pessoas que ndo sa-
bem ouvir, que ndo sabem escutar, que ndo sabem fazer siléncio pode-
rdo ficar a vida toda a margem do conhecimento, do segredo e do
preceito”.

F interessante notar que, para esse filho-de-santo, o siléncio se
filia @ humildade e ao tema do conhecimento interior. Ele é via possivel
para se auto conhecer. O siléncio, novamente, relaciona-se a questao
do tempo de aprendizagem no terreiro, o qual parece demandar uma
velocidade diferenciada e contraposta com a exigida pela sociedade
tecnificada. E como se nessa afirmativa estivesse contida outra, a de
que na sociedade informatizada e veloz o siléncio ndo tivesse lugar ou
sugerisse um outro ritmo.

Outro importante ponto que o depoimento revela € que o apren-
dizado se da em diferentes lugares, num peji, numa mata, no fogdo, e
que por isso mesmo o siléncio direciona o olhar “[...] nessas coisas
poucas que a gente ndo da importancia”. As relacbes educativas vol-
tam-se entdo, para valorizar as microatitudes, as microagdes cotidianas
(referenciais que sdo banalizados e desconsiderados em muitos espa-
cos) e se ddo sem obediéncia a lugares ou a estratégias sistematizadas
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para ensinar. Nao ha a rigidez de horarios, de tempo, de lugar, de fixa-
cao de um sujeito especifico que € o mestre.

E interessante constatar também, o valor que o membro do ter-
reiro da a fala do mais-velho. No momento em que diz da necessidade
de “estar atento com os olhos, com a mente aberta naquilo que ele
esta contando...]” ha um reconhecimento explicito de que o mais-ve-
lho é aquele que detém sabedoria e, portanto, aquele que também
soube escutar. Isso reafirma, em verdade, um valor presente nas comu-
nidades religiosas de filiagdo africana para quem o mais-velho (que
necessariamente ndo coincide com a idade cronoldgica, mas tempo de
vivéncia na comunidade) é o detentor de sabedoria, por isso mesmo é
merecedor de respeito, confianca e atencdo para o que expressa.

Outro ponto importante diz respeito a tomar como contetdo de
aprendizado “essas coisas poucas que a gente ndo da importancia”, re-
ferenciais que, em outros espacos, estao banalizados, desconsiderados.

Contrapondo a linguagem do siléncio com a linguagem tecnifica-
da da sociedade atual, é Carlos de Oxald quem expressa:

nés ndo fomos ensinados a ter tempo, hoje a gente tem
sede de saber o0 mais rapido possivel, dai a informatiza-
¢do de todos os meios, entdo € dificil conceber que vocé
precisa aprender o siléncio e isso leva muito tempo, mas
que a gente precisa aprender, precisa.

Essas afirmativas me remetem a considerar o proposto por Hei-
degger (1993) em sua pragmatica existencial, para quem s¢ é possivel
abordar a linguagem no homem, lugar onde o ser se mostra, se abre.

Para Heiddeger, € preciso pensar a relacao originaria do homem
com a linguagem, o que se constitui uma descida aos seus fundamen-
tos. Isso significa a ultrapassagem da postura objetivante com que a
nossa sociedade vé a linguagem. Ela ndo deve ser concebida como
objeto diante de nos, instrumento de que langamos mao para repre-
sentar e nominar coisas, mas concebida a partir do entendimento que
todo o pensar se movimenta em seu interior. Na linguagem, sequndo o



filosofo, se da a revelagdo dos entes no homem e, nesse sentido, ela se
institui como desvelamento do sentido do ser, ser como espago em que
toda a significacdo € possivel. Para ele, a postura objetivante da lingua-
gem oculta a sua essencialidade. Dai a sua hermenéutica do eis-a-ser,
como ser-no-mundo.

Nessa perspectiva, 0 nosso saber no mundo e sobre o mundo,
se da na linguagem, como evento origindrio da compreensdo, como
abertura origindria do ser-no-mundo. Dai a compreensao para Heidde-
ger de que a verdadeira esséncia da linguagem ndo esta detectada na
verbalizacdo de sentencas e nem ela € um fendmeno de superficie.
Tomada como tal em nossa sociedade, ela faz com que o homem ndo se
abra para outros tipos de linguagem como, por exemplo, a linguagem
poética. Para o filésofo, a dimensdo essencial da linguagem s € atin-
givel pela reflexdo filosofica. Nessa direcdo, o ser sé acontece como
fendbmeno, na linguagem e enquanto linguagem. A linguagem, no senti-
do original da palavra, de mostrar, deixar aparecer, ver, ouvir. Assim, a
linguagem € o caminho necessario para 0 nosso encontro com o0 mun-
do, uma vez que ela é sentido que funda e instaura todo o sentido.

Para Heiddeger, a linguagem € o espaco da escuta e da respos-
ta. E o lugar onde o homem ¢é interpelado no sentido maior de sua
existéncia. £ assim que tao bem expressa Oliveira (1996:221) sobre o
pensamento do filésofo:

a linguagem é o dizer do que se revela e se dirige ao
homem de diferentes maneiras, na medida mesma em que
o0 homem ndo se fecha ao que se mostra e o interpela. O
dizer do homem é, em Ultima andlise, uma resposta ao
apelo originario do ser, que torna qualquer fala possivel.
A palavra €, assim, o vir a linguagem do préprio ser, por-
tanto, antes um eco, um deixar mostrar-se do que uma
obra da subjetividade. Antes do questionamento, da criti-
ca, a palavra é escuta do que a nés se dirige [...]
por isso se ressalta que toda linguagem humana é
perpassada por uma dimensao anterior a insténcia
proposicional, fonte mesma de toda fala [...] Fs6
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a partir da linguagem que o homem tem propriamente o
mundo, onde todas as coisas podem encontrar o seu lu-
gar (grifos meus).

Esse retorno ao pensamento de Heiddeger serve para explicar
como o siléncio, concebido pelo povo-de-santo, como escuta sensivel,
tomando o termo de Barbier, como ato de desvelamento e como misté-
rio, se torna morada da linguagem enquanto reflexao do ser-no-mundo,
lugar origindrio que permite ao sujeito desvelar a sua caminhada.

No I1é Ax¢ ljexa a fala s se efetiva na escuta do dizer. O siléncio
€ abertura de pensamento, gesto sem o qual o dizer ndo se instala. E a
exemplo da linguagem mitica que s6 encontra sua fonte viva no saber
ouvir, o siléncio s6 se transforma em linguagem a medida em que o
sujeito possui uma disposicdo para transforma-lo. A atitude de escuta
corresponde a dotar-se de uma natureza hermenéutica, capaz de aco-
Iher o siléncio na sua linguagem de desvelamento.

No entrelacamento linguagem/educacdo essas questdes dei-
xam evidenciar a concepcdo de relagdes educativas que detém os mem-
bros do terreiro. A de que conteldos interiorizados como valor sao
aqueles experienciados, vividos. Somente quem se deixa ensinar pode
efetivamente fazé-lo. Promovendo a relagdo com o siléncio, deixar-se
ensinar tem vinculacao direta com a atitude de escuta. Somente quem
aprende o siléncio, na sua dimensdo constituidora do ser, pode ensina-
lo. Dai, a experiéncia do siléncio, no IIé Axé ljexa, transformar-se em
uma pedagogia da existéncia.

O SiLEncio Em MovIMENTO

Ainda na ordem de entender como o siléncio de Oxala, divindade
patrono do terreiro, marca as relacdes do grupo, busquei respostas
aos questionamentos: Como o siléncio, enquanto simbolo, € interpreta-



do a partir da compreensdo de outros modelos cosmicos? Sendo um
simbolo eleito pela comunidade, estd o siléncio transitando também nes-
ses modelos? Como os membros do terreiro interpretam esse siléncio, a
partir da identificacdo com os seus orixas? Como isso constréi um saber?

O caminho para a compreensdo dessas questdes obedeceu a
duas trajetorias: a primeira foi o registro do depoimento do babalorixa
da Casa, pessoa que lidera o terreiro, € fiel da religido por toda a sua
existéncia de 54 anos, tem Oxald como seu modelo cosmico; a segunda
estratégia foi a de perceber a filiagdo que esse registro tem com
outros produzidos pelos filhos-de-santo filiados aos mais diferentes
orixas. Busquei relacionar esses dois caminhos de compreensao, ob-
jetivando encontrar regularidades que apontassem o siléncio como
perpassando as relagdes que os membros do terreiro estabelecem
com as suas divindades.

0 dito do babalorixa

Falando sobre como o siléncio se presentifica nos diferentes ori-
xas, 0 babalorixa do I1€ Axé ljexa assim se expressou:

Tem uma passagem interessante que faz pensar o silén-
cio em Exu. Porque Exu sempre ganha as paradas, as
apostas, ele sempre € um grande vitorioso porque é cheio
de artimanhas, sabe desvendar segredos, é o orixa da
comunicagdo, da velocidade, entdo as coisas ndo tém se-
gredo pra ele. Ele mergulha no escuro numa velocidade
medonha, navega nos implicitos. Mas ha uma histéria in-
teressante de Exu com Oxum. Oxum era responsavel por
falar no jogo dos buzios, para dar respostas as perguntas
que os humanos faziam. Mas Oxum, muito comodista, logo
se enfadou dessa coisa de dar respostas. Entdo, ela ardil-
mente fez uma proposta a Exu, ela sabendo que ele é um
orixa interesseiro, gosta de tirar vantagem, tirar partido
em tudo que ele faz e sabe, entdo ela propds que ele
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ficasse com esse lugar de honra, esse lugar de honraria,
de ser o primeiro a ter comunicagdo com os humanos, de
ouvir o segredo de todo mundo, saber de todas as res-
postas. E ele muito interessado em ser distinguido, topou
imediatamente. Muito bem, af quando ele assumiu o pos-
to, foi vendo que a coisa era de um carrego e de uma
responsabilidade muito grandes, se arrependeu e voltou
para ela. Mas Oxum ndo volta atras, fez esta feito, ndo ha
retorno. Ai ela disse: “Em mim ndo ha retorno, o nosso
trato terd de ser cumprido para sempre, eu ndo tenho
como voltar atras.” Ele danou, se desesperou e prometeu
persequir todos os ori dela pra pregar peca. Por isso, no
candomblé se tem muito cuidado com as yads da Oxum,
porque podem ser vitimas das peripécias de Exu. Entdo
ele ficou calado, ai ele se cala, ele ndo pode romper o
trato da energia de Oxum, o jeito é consentir. O siléncio de
Exu é o siléncio de quem sabe perder na hora exata. E af
esta resolvido, ele nunca mais toca no assunto. Nao é a
conversa repicada, ndo ha historia repetida, ndo ha ma-
goa, ndo ha duvida no consentimento. F o siléncio da coi-
sa resolvida. E 0 oposto de Obaluayié que é a coisa repe-
tida, remoida a vida inteira. Exu ndo; resolveu, ndo se
toca mais nisso. Ndo ha mais o que discutir. Apesar de ter
se danado um dia, aceita a regra do jogo em definitivo. E
ndo deixa de ser uma excelente resposta porque ndo é a
coisa aceitada com amargura, porque as coisas aceita-
das com amargura sdo sempre repetidas, remoidas e em
Exu ndo ha amargura. O que ndo tem remédio, remedia-
do estd. Entdo, ao invés de sofrer por causa disso, vive-
se isso. O siléncio de Exu é a aceitacdo do destino. N&o é
a toa que ele traz a resposta de Ifa, é a aceitacdo do
destino que é a coisa mais dificil no ser humano. Eu estou
falando de destino, ndo o do senso comum, mas aquilo
que vocé é, que vocé ndo pode negar de si mesmo, que
se vocé negar fica mal, vocé ndo serd feliz nunca. Para
ser feliz vocé precisa aceitar o seu odu, o seu grande
destino. E Exu sabe fazer isso muito bem, e faz isso com
satisfacdo e prazer. Exu é a expressdo da felicidade, da
alegria, Exu nunca esta triste. Vocé ndo encontra Exu
macambUzio, ele esta sempre feliz com o que faz e com o



que é. Esta satisfeito com ele mesmo, por isso esta satis-
feito com o0 mundo. Quem estd insatisfeito consigo mesmo
vem se punindo, vem se massacrando, vive se negando. E
Exu, ndo; ele diz: “O meu lugar é o primeiro, ja que é
assim, ndo abro mdo disso”. A minha acdo é levar per-
guntas e trazer respostas, ja& que é assim, ndo abro mdo
disso. Por isso que ele é tdo gozador, tdo brincalhdo, por-
que ele aceita plenamente o status dele, o odu dele a
condicdo dele, por isso ele € um orixa resolvido. Por isso
ele ndo tem muito limite do que é certo ou errado. Ele diz:
“E pra fazer isso vamos embora. Eu estou levando de
vocé uma pergunta e estou cumprindo minha obrigaggo.
A consequiéncia é sua”. Exu ndo é irresponsavel. O papel
dele é levar perguntas e respostas, ele ndo se envolve
com o sentimento e a intengdo de quem pergunta. Isso
ndo é problema dele. Vocé que fez a pergunta indevida
sofra as conseqiiéncias de receber uma resposta indevi-
da. Vocé que recebeu uma resposta que ainda ndo era o
tempo de vocé saber, sofra as conseqiiéncias, ele ndo
quer saber. Ndo foi vocé quem perguntou? Entéo ele diz:
“Quem pergunta quer saber, entdo tome a resposta. O
que vocé vai fazer com essa resposta ele nem ta ai, de-
pois que ele respondeu, acabou, ndo se acha mais ele, a
funcdo dele foi cumprida.

0 siléncio de Ogum é o siléncio do arrependimento. O que
provocou a tragédia. Vocé ndo sabe da historia? Ele via-
jou e quando voltou era o dia de Oxald, e ai ele entrou na
aldeia, estava todo mundo calado. Ele falava com A, nédo
respondia, falava com B, ndo respondia e entdo, ele co-
megou a se sentir rejeitado e foi se enfurecendo, que ele
é dado a furia, e quanto mais ele se enfurecia, mais as
pessoas estavam caladas. Ele puxou a espada e, na flria
dele, comegou a degolar a torto e a direito. Quando ele se
lembrou que era o dia do siléncio, foi tomado de um
grande arrependimento, enfiou a espada no chéo e su-
miu terra a dentro. E o siléncio do arrependimento por-
que provocou a tragédia, porque ndo compreendeu o que
estava sendo dito pelo siléncio. Os arrependimentos de
Ogum séo coisas tragicas porque na firia ele faz coisas
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absurdas, porque no arrependimento ele se cala e desa-
parece. E o siléncio da dor, siléncio da dor do arrependi-
mento. Ogum se arrepende amargamente € a dor é dita
pelo siléncio.

0 siléncio de 0ia, onde estd o siléncio de 0i4, a mée da
trovoada, tempestade e da ventania, onde esté o siléncio
de 0ia? Mas ha uma histdria que fala sobre o siléncio de
0ia, porque ela se disfarcava em bufalo porque ela gosta
de pregar pecas e fazer brincadeiras, de surpreender com
brincadeiras, brincadeiras completamente diferentes de
Exu. E ai um dia Ogum veio no momento do banho dela na
mata e escondeu a pele do bdfalo, isto é, escondeu a
magia, o encanto dela. Com isso ela ficou prisioneira dele,
ndo pdde mais sair dele até que recuperasse a pele de
bufalo. Ai ela acompanhou Ogum, foi pra aldeia, Ogum
pegou essa pele e escondeu no buraco, botou uma pe-
draem cima e ela ficou a vida toda ali, calada, na intencdo
de um dia descobrir onde estava o segredo dela escondi-
do, guardado. Entdo, o siléncio de lansan, que é a mesma
0id, é o siléncio de quem espera encontrar o que foi to-
mado a forca, de capturar o que Ihe foi surrupiado. En-
tdo, nesse siléncio de captura de lansan, um dia Ogum
tomou um grande porre, comegou a conversar na aldeia
e ela estava do outro lado e ouviu ele dizer onde estava a
pele. Ela imediatamente cavou o buraco, recuperou a pele
e retomou a magia. Ai vem a grande vinganga, ela provo-
ca uma grande explosdo que quem esta por perto morre,
todo mundo espedagado. A vinganca de lansan é uma
vinganga muito terrivel, ela ndo deixa pedra sobre pedra.
Ai, vai planta, objeto, bicho, tudo, porque ela despedaca
tudo.

0 siléncio de Xangd. Onde esta o siléncio de Xango,
ele que é o santo do alarido? Ai, olhe onde esta esse
siléncio de Xang6: quando a coisa pega fogo, quando esta
no caso do sem jeito, ele sai pela porta do fundo e s6
volta depois que alguém resolver a situacao por ele. Até
do trono ele sai quando a coisa chegou a um climax tal
que ndo tem solugdo. Ai, o que é que ele faz? Se cala e sai
pela porta do fundo, porque ai ele volta como o grande



aclamado. Xang6 tem uma dificuldade enorme de enfren-
tar situacdes de Ultima instancia, tanto assim que é voz
geral no candomblé que seis meses antes da cabega mor-
rer, Xangd se afasta, vai embora. Entéo, todo mundo no
candomblé, quando procura o seu lado Xangé e ndo en-
contra comega a se arrumar para o retorno ao orum. Os
iniciados sabem quando vdo morrer. Certos iniciados sa-
bem, por causa do siléncio de Xangd. Xangd, nesse sen-
tido, é o oposto de Ogum. O povo do candomblé diz que
Ogum s6 rompe com o ori depois de sete dias da pessoa
morta. Enquanto Xangd rompe seis meses antes. Entdo,
Ogum vai até depois do insustentavel, Xangd, no limite do
insustentavel, ele rompe.

0 siléncio de Oxéssi é o siléncio do cacador, daquele que
sabe providenciar, sabe descobrir, sabe construir as tri-
lhas, sabe acertar o alvo, que precisa de concentragdo e
essa concentracdo é antes de tudo silenciosa. O siléncio
de Oxdssi é o siléncio antes de tudo de quem escuta. E o
siléncio da espreita. E o siléncio para poder ouvir a fala
do outro, a fala do mundo, a fala da natureza, a fala do
cacado. Porque o cacado fala, se o cagado ndo falar ele
nunca sera capturado. E preciso que o cacado fale. E
como € que o cagado fala? Deixando os rastros, deixando
0s sinais, e sdo esses sinais silenciosos que Oxossi [é. Ele
lé os rastros do siléncio dos cagados. E por isso que ele
descobre, ele sabe ler o disfarce do cacado, a desfacatez
do cagado, o fingimento do cagado. Entéo, Oxdssi apren-
deu as manhas do cacado, ele |é essas manhas e elas
estdo no siléncio do cagado, ndo estdo na explicitagdo do
cacado, por isso mesmo € que ele é o grande cagador.
Entende? Porque ele ndo 1€ o que o cacado disse, mas o
que o cacado ndo disse, o que o cagado negou. Ele é o
grande intérprete. A voz de Oxéssi no terreiro, é voz que
Ié o que ndo foi dito, 0 que foi negado, a voz que Ié o
siléncio do outro. E ai ele se torna teimoso, vocé estd
dizendo ndo e ele esta dizendo sim. Vocé diz, mas eu vi. E
ele diz vocé ndo viu isto. O que vocé viu ndo existe, o que
existe € o contrario. Entdo foi uma dificuldade muito gran-
de que eu tive de aprender isso de Oxdssi. Porque a coisa
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que eu via, que era explicito para mim, ele dizia, a verda-
de é o contrario disso. Para eu me convencer disso foi
muito dificil. Aprender a lidar com esta coisa foi dificil,
porque como cidaddo eu aprendi a ler o que é explicito,
o que é dito. Ele vé pelo contrario desse paradigma. No
candomblé isso é muito velho, s6 que aprender isso custa
os olhos da cara porque a gente estd mergulhado em
outro paradigma. Por exemplo, eu aprendi na escola o
oposto disso, aprendi na igreja catélica o oposto disso,
porque o cacado disfarca, nega a sua verdade para ndo
ser preso, para ndo ser morto. Entdo esse siléncio de
Oxdssi é uma coisa interessante.

0 siléncio de Oxum ¢é o siléncio do pogo profundo, que
trai, que prepara a armadilha, se cair ali ndo volta mais.
Oxum, a0 mesmo tempo em que é dgua corrente, dgua
cristalina, é cachoeira, € também &gua de enchente, ela é
também esse pogo profundo, ali tudo é mistério, ndo tem
saida. E ali é o perigo, quem for I3 no pogo nédo volta.
Entdo, ela é muito temida, ndo va de encontro aos pa-
drdes de Oxum que ai vocé se afoga no pogo fundo. Ndo
hd fala, ndo ha explicacdo para isso, quem viu ndo con-
tou. Tanto assim que os antigos dizem que Oxum é Unico
santo do candomblé que n&o ouve malembe, ela vai até o
final mas se ela virar as costas, o siléncio dela é a nega-
cdo total e absoluta. Se ela vira as costas, isto é, se ela
fizer cento e oitenta graus, acabou, ndo adianta fazer mais
nada porque ela foi-se e foi-se para sempre, como agua
fugida da fonte, nunca mais volta. Todos os orixas do can-
domblé ouvem malembe, Oxum ndo. Também dizem que
ela € uma energia que suporta 0 maximo dos maximos
por isso mesmo o seu rompimento ndo tem retorno. En-
tdo, se vocé pergunta e Oxum ndo responde, ndo adianta
fazer mais nada. O que é diferente de Oxala. Vocé sempre
pergunta a Oxala por Ultimo porque a palavra dele ne-
nhum outro pode desfazer. A palavra de Oxald é a Ultima
por hierarquia, enquanto que a fala dela, quando se rom-
pe, ndo é uma questdo de hierarquia, € uma questdo de
que ndo pode ter reatamento, ndo pode ter recaptura
porque para a dgua saida da fonte ndo hé retorno. Oxala



retorna, Oxum jamais. Todos os orixas retornam, exceto
Oxum. Quem provou daquele siléncio se foi, porque par-
tiu para sempre. Nao ha volta, ndo ha retorno, quem foi la
e viu ndo voltou para contar, o problema se avolumou,
tomou conta e destruiu. Oxala suporta tudo e depois re-
torna, Oxum suporta tudo e depois ndo retorna nunca
mais. De modo que para Oxum, as coisas, as transgres-
sdes sempre sdo tolerdveis, mas se ela explodir ndo ha
retorno. Nao é uma questdo de que ela ndo perdoa, mas
é que se rompe. Ndo ha retorno entdo, ndo ha como
refluir a energia.

0 siléncio de Yemanja. Eu me lembro muito de Yeman-
jé& com o siléncio dela naquele mito que ela era filha de
Olokun e se casou com Olofin, ele muito ciumento, pos-
sessivo, dominador, ndo queria que ela saisse, que ela
andasse por ai, até que ela ndo agiientou mais e conse-
guiu fugir depois de anos de sofrimento. O siléncio de
Yemanja é o siléncio da fidelidade, agiienta sofrimento
porque ¢ fiel. Também é o siléncio da confianga porque
ela carrega o pote dado por Olokun para ser quebrado
em dltimo caso. E também o siléncio da confianca de quem
confia que a coisa vai ser resolvida, por isso ndo faz es-
tardalhaco, porque confia que a coisa vai ser resolvida,
porque ela ja tem o problema e a solugdo, s6 que a solu-
¢do ndo é tomada a priori, mas em dltima instancia, en-
tdo, do inicio até essa Ultima instancia, tem a duragdo do
cosmo. Depois que ela esgota todas as possibilidades,
toda a manutencéo da energia, esperando que a coisa se
resolva por si propria é que ela lanca mdo da solugdo
definitiva que é a de quebrar o pote e, quando o pote se
quebra, o mar cresce e vem ao encontro dela, seja la
onde ela estiver e afoga tudo que tiver. Entdo ta resolvido,
também é a solugdo a mais terrivel, porque se extingue
tudo. Porisso é que ela, sabendo desse poder da soluggo,
ela suporta em siléncio, € o siléncio da grande mée, da que
sabe das coisas, que sabe do sim, que sabe que pode
resolver em Ultima instancia, em ltima andlise sabe resol-
ver. Ent3o o siléncio de Yemanja éisso. E o siléncio da espe-
ra que sabe que vai acontecer. O siléncio da grande mde.
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Logun Edé ¢ um orixd metd, uma banda ele ¢ Oxum,
outra banda ele é Oxdssi e ele incorpora essas duas coi-
sas. Entdo, lidar com os paradigmas de Logun Edé é uma
coisa dificllima. Além do mais, quando vocé vai lidar com
ele no seu lado Oxum, de repente aquele lado que vocé
esta lidando agora ndo é o lado Oxum, é o lado Oxdssi.
Entdo, é como se fosse uma imagem holistica que gira,
que esta sempre girando e que ¢ dificil de pegar qual é o
lado dele que esta ali presente. Para mim é um dos orixas
mais dificeis de lidar no candomblé. Apesar da jovialidade
dele, desse paradigma jovem e jovial, alegre e comunica-
tivo, ele traz a natureza dos pais deles, juntos, colados,
eu ndo diria numa simbiose porque ndo ha separagdo. Os
dois lados sdo nitidos. O povo do candomblé tem muito
melindre, acha muita dificuldade em lidar com esses ori-
xas metd do tipo Logun Edé, Oxumaré, Yemanja Ogunté.
Recolher Yad no roncé desses santos a casa fica sempre
com um pé atras, é um periodo de muita agonia na casa,
de muita preocupacdo, de atencdo redobrada porque vocé
estd lidando com o direito e o esquerdo simultaneamen-
te. Entéo, para eu dissertar sobre ele eu iria repetir Oxum
e Oxossi.

0 siléncio de Ossain ¢ o siléncio daquele que vé o mundo
por tras das folhas. Ele se esconde do mundo, ele ndo
quer que o mundo o veja. E o siléncio daquele que se
retraiu, daquele que se afugentou do meio, se afugentou
do grupo, se recolheu, porque ele ndo se identifica muito
com o que esté I fora, entende? O que esté I fora para
Ossain é uma coisa estranha. O mundo para Ossain é
uma coisa interior, muito escondida, muito subterranea, é
escondido dentro da mata fechada e quando se apresen-
ta ndo se apresenta de corpo inteiro. Ossain, quando se
apresenta, vocé s vé uma banda. Quando se consegue
ver. A outra banda é o escondido do escondido. Entdo,
Ossain se assusta com tudo, por isso vocé tem que ser
delicado, ainda tem mais essa, tem que ser delicado, gen-
til e se aproximar pé ante pé com uma certa desconfian-
a, porque ele ndo suporta essas intimidades do tipo
“cheguei ei ei, olhe!”, nada disso, se vocé fizer isso ja



desapareceu, ja sumiu, vocé ja ndo pega mais aquela
energia. Entdo vocé tem que ir com cuidado, com gentile-
za, com educacdo, com finura e com desconfianga, sabe?
Como quem vai sequrar algo que é muito arisco. Qualquer
coisa ta escapulindo. Para lidar com ele tem que lidar com
pouca gente, pouca conversa, nenhum areré, nenhum
gesto brusco. Tudo de Ossain é escondido, o proprio axé,
a medicina dele, o saber de curar, ta tudo escondido em
uma cabaga. Ele gosta das coisas escondidas e so revela
a pouquissimos, a quem sabe lidar com o siléncio dele,
como Oxéssi, que descobriu o seu segredo porque ga-
nhou a confianca dele, ao contrario de lansan que desco-
briu porque foi invasora. Oxdssi, por ser arisco e descon-
fiado também, ganhou a confianca dele. S6 que conta a
historia que, quando Oxéssi ganhou a confianca dele, ndo
pode mais voltar para a civilizagdo. O feitico de Ossain é
muito poderoso, quem prova do feitico dele nunca mais
sera o mesmo. Ox6ssi mora no mato por causa disso. Até
Ogun, o grande irmdo, foi buscd-lo a mando de Yemanjé e
ele ndo quis voltar, se recusou a voltar para a civilizagdo.
Entdo, Ossain tem como simbolo essa cabaga amarrada
no pau, onde mora o segredo, € a panela onde ele cozi-
nha a porcio mégica. £ o segredo da coisa escondida, de
um saber que é escondido, que ndo é dado, é preciso ir 1a
buscar e esse ir 1a buscar tem que ter toda uma cautela,
todo um cuidado e saber que quando chegar 14 e provar
ndo volta mais. Ir ao encontro de Ossain significa renunci-
ar a tudo que vocé tem, ao mundo que vocé tem para
entrar em outro. E esse outro mundo que vocé vai pene-
trar, vocé ndo volta mais. H& uma transformagdo, uma
ruptura de padrdo. Entdo, para se tirar as folhas para
Ossain vocé vai em siléncio, de manha cedo, tirar folha em
siléncio. A fala da folha é a fala do siléncio. N&o se pode
tirar nada de Ossain sem que seja pago.

Onde esta o siléncio de Oxumaré? Ah, o siléncio de
Oxumaré. Esté na sabedoria. Oxumaré era o grande silen-
cioso, de origem humilde, desprezado porque era pobre, 0
ignorado. E ele o que faz, ele era auxiliar de Ifa, servical de
Ifa, s6 que no siléncio dele, ele comega a estudar o que Ifa
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fazia, observando, uma coisinha hoje, outra coisinha ama-
nha e 14 vai ele observando e sacando pedacinho por
pedacinho sem ninguém ver, sem ninguém perceber que
ele estava estudando, que ele estava notando, que ele
estava aprendendo. Um belo dia, Ifa viaja e chega um
cliente rico e famoso com um problema muito sério para
resolver. Ai Oxumaré vai I3, atende e diz pra ele que Ifa
viajou, mas 0 homem comeca a se lamentar da magnitude
do problema, da gravidade do problema dele. E falou tan-
to que despertou a piedade de Oxumaré, entdo ele disse,
olhe talvez eu possa lhe dar um conselho, uma sugestdo
até o dia em que Ifa volte. Ai ele vai I4, pega o jogo, joga
e diz ao homem tintim por tintim, a natureza do problema,
como o problema deveria ser contornado, resolvido e o
homem saiu dali numa felicidade, mas antes abarrotou
Oxumaré de ouro e além de lhe dar pedras preciosas
espalhou pelo mundo a sabedoria de Oxumaré. E, na hora
em que adquiriu fama o lugar dele ndo era mais ao lado
de Ifa, sendo o seu servical, ele sequiu outro caminho e
qual foi 0 caminho dele? Dar o equilibrio do cosmos que é
0 arco-iris, unir as pontas que estavam separadas. E o
orixa da sabedoria. Sabe dizer as coisas. Saiu da sombra
para a luz, da pobreza para a riqueza, da ignorancia para
a sabedoria. O siléncio de Oxumaré é o siléncio de apren-
der devagar, sem ser notado, porque quando ele explode,
ele ja esta pronto, quando ele se denuncia, ele j& estd
pronto. O que marcou a saida de Oxumaré de junto de Ifa
ndo foi a arrogancia do “sei tudo, por isso vou embora”,
a propria vida, o proprio destino se incumbiu de ausentar
Ifa e de fazer com que uma pessoa tivesse um grande
problema e aparecesse com uma grande dificuldade para
que Oxumaré, na sua humildade, resolvesse o problema.
Ele resolveu ndo para mostrar ao homem que era sabido,
mas para socorrer aquele grande homem no momento de
aflicdo. Entdo, ndo foi por vaidade, foi por simplicidade.

0 siléncio de Nanai ¢ o siléncio de quem enjeitou, da
que negou o filho. E o siléncio que espera que o tempo
resolva esse sentimento. E depois o tempo resolve mes-
mo. Nisso, Yemanja intermedia, mas Omolu carrega



consigo as marcas da rejeicdo, porque Nand o deixou na
praia e o caranguejo veio e o roeu e ele ficou aleijado.
Yemanjé entéo cuidou dele, fez aquela roupa de palha pra
deformidade ndo ser vista e ndo ser exposto a zombaria e
ao asco das pessoas, mas ele carrega para sempre as
marcas da rejeicdo Vocé pode resolver o conflito, mas as
marcas ficam, vocé perdoa, vocé esquece, porque a rejei-
cdo € um tacho que vocé carrega dentro de vocé, vocé
tira as coisas de dentro, mas o tacho é seu. A marca da
deformidade de Omolu é o tacho que ele carrega para
sempre. Nand é a Mae Criadora, é a Mae Terra, a grande
cabaca que gera e deglute, é a lama primordial, primeiro
elemento na criagdo do humano, o barro original. A Mde
Criadora sempre cria e depois devora, ela é considerada
a grande cabaca, a mae temivel e terrivel, criadora e de-
voradora dos filhos. E que é o arquétipo da Grande Mae
de todas as culturas. E o arquétipo dos arquétipos da
Mée. E a mée de todas as mées. £ a méezona. A primeira.
Ela gera e devora. Vem dela e volta para ela, que é o
movimento do humano. Entdo, o siléncio dela é esse que
vem das profundezas da terra.

Obaluayié e Omolu sdo orixas que estdo presentes na
cultura nagé por heranga dada pelo povo jeje mahi. Hou-
ve, muito antes da escraviddo, uma guerra entre o povo
nagd e o povo jeje e o povo nagd conquistou a cultura
jeje e incorporou muitos dados dessa cultura no cabe-
dal da cultura nagd. Pois bem, Omolu e Obaluayié sdo
0s mesmos apesar de serem diferentes. E a mesma en-
tidade com duas manifestacdes. A do velho que é Omolu
e a do novo que é Obaluayié, mas ele é o mesmo orixa.
Pois bem, o siléncio desses dois orixas é o siléncio da
rejeicdo, daquele que reméi a rejeicdo, por isso resol-
veu ndo estar falando para o mundo porque um dia o
mundo o negou. E ndo devo ir além disso. E ndo devo ir
além disso. Para saber mais, é preciso estar dentro do
candomblé lidando com ele. Eu ai ndo vou mais além do
que isso. E muito pesado para falar sobre isso, para
entrar nisso. Agora eu vou usar do siléncio do candom-
blé e me calo ai.
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0 que esses textos revelam é a existéncia de um discurso do
siléncio que € polifonico, emana de diversas vozes, sofre diferentes
significacdes, gracas ao movimento que efetiva. Isso se comprova, por
exemplo, pelos diversos matizes que essa linguagem assume a partir
do lugar onde sao compreendidos. Os diversos siléncios que se anunci-
am pelos orixas constituem-se um bom exemplo desse transito que a
linguagem opera. Novamente, nos textos registrados, € o referencial
mitico que da suporte a essa compreensao. Nessa dire¢do, € importan-
te observar que falar da emergéncia do siléncio nos orixas € recuperar
narrativas miticas pela qual estao espelhadas verdades eleitas pela
comunidade.

0 que € interessante observar no movimento de recuperacdo
desses siléncios, € que, claramente, a sua compreensao remete a con-
sidera-los a partir do paradigma em que os orixas estdo vinculados. E a
forca da agua, do fogo e da terra, por exemplo, que ddo indicadores ao
entendimento da trajetéria da linguagem do siléncio em cada orixa. E
assim que os orixas do fogo (Xangd e 0id) encontram o siléncio nas
estratégias de guerra ou na insustentabilidade da batalha; em Nand se
encontra a verdade silenciosa que emana das profundezas da terra,
origem e recep¢do do humano; Oxum e Yemanja no fluxo e no mistério
que moram nas aguas; Ossain e Oxdssi, no segredo, na seducdo das
matas; Oxumaré no que assegura, pela sua humildade, a possibilida-
de de transitar entre terra e céu; Obaluayié e Omolu que encarnando
o seu espirito de Rei Dono da Terra, se afigura em termos discursivos
como a propria metalinguagem. Falar do seu siléncio remete a neces-
sidade de silenciar, como bem expressa a voz do babalorixa quando
a ele se refere “agora eu vou usar do siléncio do candomblé e me
calo ai”.

Outro importante aspecto que os textos sinalizam € que o silén-
cio é passaporte para compreensdo do jogo dual que se estabelece
entre os dois polos de constituicdo do humano: o lado sombra e o lado
luz, a eterna necessidade de compreensdo da integracdo necessaria
entre esses dois pélos. O que se observa, na maioria dos textos acima



registrados € que essa dinamica € muito presente. Pelo siléncio, as
fragilidades tém emergéncia, o lado sombra do humano também evi-
dencia-se reclamando a sua integracdo a constituicdo do humano em
sua inteireza. £ assim que o siléncio de Oxum, “ao mesmo tempo em
que € agua corrente [...] € também agua de enchente, esse pogo pro-
fundo”; o siléncio de Yemanja € movimento de mar que “cresce e vem
ao encontro dela seja la onde ela estiver e afoga tudo que tiver”; o
siléncio de Ossain é o mistério de quem “quando se apresenta vocé s6
vé uma banda”; o siléncio de Xangd é o de quem “quando a coisa pega
fogo, quando estd no caso do sem jeito, ele sai pela porta dos fundos e
s6 volta depois que alguém resolver a situagdo por ele”; o siléncio de
Ogum ¢é o siléncio de quem tomou uma atitude precipitada, por isso o
“arrependimento, porque provocou a tragédia”; o siléncio de Oia € aquele
que revela o lado sombra da vinganca, de quem “provoca a grande
explosdo que quem estd por perto morre, todo mundo espedagado”; o
siléncio de Nana € de quem € capaz de rejeitar, siléncio “da que ne-
gou”; o siléncio de Obaluaiyé e Omolu é o siléncio de quem carrega as
marcas da rejeicdo, “daquele que remdi a rejeicdo”.

Essas constata¢des levam-me a pensar sobre o0s postulados te-
oricos de Jung (1982), para quem o fenémeno global da personalidade
integraria, num jogo de opostos, um eu consciente e a sua sombra.
Essa tensao entre esses dois polos da personalidade e a sua integra-
cdo € imprescindivel ao processo de individuagdo, para que o homem
se torne um ser integro. Integridade que inclui reconhecer em si e tor-
nar amalgamado a sua parte consciente, as qualidades que estdao em
oposicdo ao “ideal do ego”, as qualidades opostas aos valores cultu-
rais e morais.

Considerando que os referenciais miticos trazidos pela narrativa
constituem-se, sobremaneira, em referenciais e trajetorias de ensino-
aprendizagem no terreiro, eu diria que no projeto educativo do II€ Axé
liexa, a tomada de conhecimento da tensdo existente entre o lado luz e
a sua contraparte, € condicdo fundamental para o individuo iniciar a
caminhada para auto-conhecer-se.
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0 dito dos filhos-de-santo

Apesar do siléncio de Ogum ser diferente do siléncio
de Oxala, porque Oxald é o pai do siléncio, Ogum também
faz siléncio. Na verdade, Ogum gosta de movimento, de
entra e sai, de muita festa, mas por mais movimento que
ele tenha, ele tem os seus momentos de siléncio. Entdo,
eu acho que Ogum tem os seus momentos de siléncio, de
planejar as batalhas dele, as demandas. Ndo é aquele
siléncio longo, como o de Oxald. Porque o axé de Oxala
esta no siléncio e o axé de Ogum est4 no movimento. Eu
que sou de Ogum da Ronda, aprendi que a melhor con-
versa que eu tenho com ele deve ser numa praga publica.
E onde eu vou concentrar, conversar com o meu Pai. En-
tao, Ogum é boémio, mas também tem seus momentos de
exigir siléncio. O momento de siléncio em Ogum, eu acho
que é quando ele esta se preparando para vencer uma
grande guerra, abrir um longo caminho. Na minha vida eu
tenho experiéncia de Ogum ter silenciado pra mim e isso
significou um aprendizado e uma certeza de que ele tem
0s seus momentos de siléncio. Ja tive prova disso. O silén-
cio dele é como se ele tivesse dizendo ndo. E eu vejo que
é ele dizendo que uma coisa ndo esta bem pra mim, o que
eu quero fazer ndo esté combinando com a vontade dele,
entdo ele me da essa intuicdo (De Korobi, abian, 23 anos
de terreiro).

Ogum é festeiro, gosta da zoada, de muita festanca, mas
ele tem os momentos de se resquardar. E quando ele pre-
cisa pensar em alguma coisa, resolver alguma coisa, pla-
nejar alguma batalha para ser vitorioso, ai é o seu silén-
cio, o siléncio para recompor energias. Eu, por exemplo,
agora eu estou falando de mim, sendo uma pessoa de
Ogum, gosto de bate papo, zoada, mas quando vocé me
vé parado num canto, pode dizer que eu estou pensando
em resolver alguma coisa, algum problema. Eu ajo assim,
entdo eu acho que sendo de Ogum, pelo meu modo de
agir, eu deduzo também que ele seja dessa maneira.
Porque eu sou assim. [...] Eu ja tive uma experiéncia de
vida que Ogum silenciou pra mim. Eu tenho 23 anos de



candomblé e logo quando eu cheguei no IIé Axé ljexa,
Ogum me escolheu como Ogan e eu vivi muitos e muitos
anos pedindo um tempo para me confirmar como Ogan. E
esse tempo foi passando. E Ogum em siléncio, esperan-
do, né? Até que um dia, o meu tempo se esgotou, entdo
o siléncio dele veio de outra maneira. E ai eu vivi uma
experiéncia que tem a ver com o siléncio de Ogum. O si-
léncio de Ogum foi tdo violento e se traduziu de uma ma-
neira tal, foi como se ele se ausentasse de mim, de minha
vida e deixasse eu sequir o meu caminho sem nenhuma
protecdo dele. E isso chegou a custar quase a minha pro-
pria vida. Quando eu dei um basta, ele retornou ao meu
convivio e a minha protecdo” (de Adenilton, Ogan, 23 anos
de terreiro).

Eu vejo o siléncio em @iid na fixacdo do objetivo, porque
0Oia é guerreira, ela acompanha Xangd nas guerras sem-
pre com a espada na mdo. E, quem tem a espada na
mdo, estd sempre em busca de batalhas a vencer, de
modo que eu percebo o siléncio de Oid no momento de
fixar o objetivo da luta, buscar o modo de lutar, de guerre-
ar para vencer a batalha. Entéo, o siléncio de Oid é até o
momento da batalha. Na verdade, a relagdo de Yansa com
o siléncio € no fim do siléncio, onde o siléncio chega no
limite e é necessario o trovao, a guerra e a ventania, onde
o siléncio chega no seu limite. E assim, um ponto de mu-
tacdo entre o siléncio e o movimento da ventania, do tro-
vao, do som, da agdo, da atividade de guerrear. Entdo, o
siléncio ¢ o fim da fixagdo do objetivo € inicio da a¢do. No
cotidiano o siléncio de 0id é no sentido da meditacdo, da
fixacdo de objetivos de luta, da batalha e neste siléncio
ela manifesta forca. E como se ela dissesse “va em frente
na batalha que eu estou ao seu lado” (de Saskya, abian,
recém iniciada, 01 ano de terreiro).

Ha um siléncio de Xang6 em relacdo a Oxald, em res-
peito a Oxald. As pessoas de Xangd ndo sdo pessoas que
ficam esmiucando as coisas, ficam no siléncio deles,
observando as coisas que estdo acontecendo e ai vdo
aprendendo. As pessoas de Xang6 ndo gostam muito de
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perguntar, eu, por exemplo, ndo sou de andar perguntan-
do, fico no meu siléncio, olhando, e aprendendo as coi-
sas. [...] Eu sou de Xangd Ayra que é um Xangd mais
reservado, porque foi ele quem levou Oxald na procissdo
das dguas quando Oxald estava preso. O Xangd Ayrd é
um Xangd mais proximo a Oxala. Ele se veste de branco
enfeitado de vermelho e os outros se vestem o contrario.
Entdo, o siléncio dele nasce da proximidade com Oxald”
(de Obalaré, Otum labassé, 16 anos de terreiro, filha de
Xango).

O siléncio de 0dé mora nas matas, que ele anda muito
pelas matas cagando, mas sempre quando ele anda, anda
calado, ndo anda gritando, ndo anda fazendo zoada, ele
anda devagar, para ndo assustar os animais. Eu faco si-
léncio como Odé quando eu estou sozinho, as vezes quan-
do eu ando pela mata. Quando eu quero ver um passarinho
de perto eu tenho que andar devagar para ndo assustar
ele” (de Valdélio Junior, adolescente, 05 anos de iniciado).

Siléncio em Oxum - Oxum é um orixd que gosta de
festa, ela é festeira, gosta de muita gente junta, mas tam-
bém ela gosta do siléncio. O siléncio de Oxum ndo esta
nas cachoeiras, esta nas aguas, nos pogos do siléncio,
nos lugares onde as aguas estdo quietas, serenas, com
pouco movimento. Para vocé ter uma idéia, a pessoa que
traz Oxum de frente, quanto mais for silenciosa e resolver
as coisas com firmeza, discricdo e sutileza, mais Oxum
passeia nelas, mais as pessoas tém o brilho. Quanto mais
as pessoas sdo quietas, mas ndo € o quieto de Oxala ndo;
é 0 quieto silencioso, de baixar o pescogo na hora certa,
mais Oxum se aproxima. Porque ela sempre diz: “- quem
baixa o pescogo passa também, passa por cima das difi-
culdades”. Eu, por exemplo, tudo comigo € ligado ao axé
de Oxum. Eu tenho uma personalidade assim, muito vira-
da para Oxum. Como € isso: Oxum Abald, que é um orixa
dessa Casa, no qual eu tenho muita fé e acredito, € um
orixa que eu atendo porque ela me ensina muita coisa e
uma das coisas que ela outro dia me ensinou foi dizer: * -
Meu filho, quando a tempestade chegar se abaixe, olhe,



baixe o pescogo, porque ai € o meu siléncio. E ai nos
vamos vencendo as batalhas e as demandas”. Entdo, o
siléncio de Oxum esta nos rios e nos pogos, mas também
vem dela para a pessoa. E preciso que a pessoa seja
muito sabida para trabalhar com ela e tenha a coisa da
rapidez, porque Oxum quando da o grito cosmico dela
(kum hum!), faz isso de vérias maneiras. No mesmo grito
podem estar a alegria, a tristeza e a surra, por isso cabe
a cada filho interpretar esse grito. Eu acredito que apren-
di a trabalhar nessa caminhada com ela, ouvindo, calan-
do. Eu, por exemplo, sou uma pessoa que, se for por mim
mesmo, pelo meu axé, eu vou numa loja e tiro um carro
dos melhores e dou um cheque sem fundos. S6 que eu
ndo faco isso porque eu aprendi a controlar essa vonta-
de, aprendi a trabalhar isso através do siléncio de Oxum.
Aprendi também, a ndo ter olho grande, olho grosso, ndo
querer ter mais do que eu ja tenho. Eu acredito muito no
pouco continuado, no pouco e sempre constante, em ir
subindo aos poucos, de grau em grau. Mas, esse subir
ndo significa dizer que estando 1a em cima, a pessoa deve
pensar que € mais que o orixd, porque o orixa esta sem-
pre acima de nds. Entdo, é preciso trabalhar o siléncio de
Oxum nessa caminhada (de Fadori, 14 anos de iniciado).

Bem, como filho de meu Pai Logun Edé, e sendo ele
orixa metd, isto, é que tem dois principios, Logun Edé é
filho de Oxum com Oxéssi, entdo por um lado eu vejo que
o siléncio de Logun Edé estaria mais para o lado da
mde, porque Oxum ndo é muito de conversa. Mas se por
um lado meu pai Oxdssi tem a caracteristica de chamar a
atencdo do filho, guiar pelo caminho certo, Oxum ndo tem
esse lado, primeiro ela ndo alerta. Ela deixa que vocé va,
e até quebre a cara e depois volte. Ela estd |4 para lhe
dar apoio, lhe dar abrigo e Ihe confortar no colo dela, no
colo de mde. Entdo, eu vejo que o siléncio do meu Pai
Logun Edé estaria nesse lado, nesse lado da mae. [...] Eu
temo o siléncio do meu Pai Logun-Edé, porque ele é um
referencial na minha vida, se ele silenciar para mim eu
ndo encontro uma maneira como agrada-lo. Porque como
filho de um orix4 eu tenho que respeitar, cumprir seus
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preceitos, ndo ir contra o axé dele. E isso é uma coisa
temida porque se nos do candomblé acreditamos que o
orixa rege a nossa vida, entdo, o siléncio dele € uma
coisa que nem sei explicar. E muito dificil de ver esse lado
do siléncio do Orix4, eu nunca passei por essa situagdo,
espero nunca passar e continuar sequindo o meu odu, es-
pero que Logun Edé sempre me guie e nunca silencie para
mim (de Marcos Salviano, abian, 01 ano de iniciado).

N&o é preciso, necessariamente, que o siléncio esteja pre-
sente para que o axé de Yemanja se expanda. Apesar
dela ser companheira de Oxala, ela ndo é muito de silén-
cio. A expansdo do axé de Yemanja se da em tempo, em
largura, em profundidade. Yemanja é a grande mae, a
mde dos orixas, a mae que compreende tudo, abraca,
compreende e sobretudo aguarda. Entdo, o siléncio dela
€ o siléncio de aguardar. De espera, de empurrar, se ela
vé que o filho ndo se decide, ela toma as rédeas e toma
deciso. E o mar quando enche e esvazia. E o mar quan-
do vocé chega na praia e vé o mar tranqiilo e vazio, a
agua vazando, a espera. Mas quando essa espera esta
demais a decisao vem, a maré comega a encher, vai ocu-
pando espago, vai ocupando espago, até se expandir. O
siléncio em Yemanja é o siléncio da grande mae, é o silén-
cio da maternidade, da espera, da mée que espera o filho
crescer para depois intervir. O siléncio de Yemanja é o
siléncio do aguardar, da paciéncia, do desenvolvimento e
do crescimento. Eu tive uma experiéncia com Yemanja. Ha
doze anos que eu tento fazer uma reforma em minha casa
e vinha pedindo a ela. E ela em completo siléncio, somen-
te agora eu recebi um recado dela dizendo para eu ven-
der a casa e comprar uma outra pronta. Isso foi a maior
prova do siléncio dela, na vitéria, porque se eu ndo tives-
se silenciado, ela também faria siléncio, se eu tivesse gri-
tado e esbravejado eu também néo alcancaria. E preciso
persisténcia, perseveranca e sobretudo a fé, a fé verda-
deira (de Mukailassimbi, Ekede, 20 anos de terreiro).

Por minha cabeca passa o siléncio duas vezes. Passa o
siléncio de Ossain, que eu interpreto como o segredo



e passa o siléncio de Oxaguian que é o meu colo, Oxagui-
an, pai do siléncio. Ainda reforcando esse negécio do si-
|éncio, tem a mdo de meu pai-de-santo, que é de Oxalu-
fan. O siléncio na minha vida é uma coisa muito presente.
Eu interpreto o siléncio de Ossaim como o siléncio do
segredo, que ele se cala para que vocé perceba o que
esta acontecendo. Ossaim ndo é um orixa que fala muito,
entdo vocé tem que entender todo o texto que ele quer
lhe dizer. Ele Ihe diz uma silaba, uma palavra e nisso diz
todo o texto que quer Ihe dizer. Entdo, vocé tem que ler
esse siléncio que eu interpreto como o siléncio da busca
interior, da intuicdo, da reserva pessoal porque quando
vocé merqulha dentro de si proprio, vocé consegue ouvir
a fala, as muitas falas. Eu vejo em mim e no regente de
minha cabeca que é Ossaim esse segredo, que esté ca-
muflado embaixo de todas as folhas. O siléncio de Ossain
ndo € um siléncio que da medo porque, como eu j& disse,
apesar dele estar calado, porque é um orixa que fala mui-
to pouco, t& sempre muito presente, muito préximo de
mim. Entdo, em todas as situacbes em que eu achava que
Ossain estava muito longe, ele estava mais perto do que
eu imaginava. Entdo, esse siléncio me da seguranca. En-
tdo eu sei que como eu ndo estou ouvindo nada, pergun-
to, imploro, estou pedindo, estou aflito, é 0 momento que
Ossain esta mais proximo de mim. Entdo, as vezes, uma
providéncia, é a falta de um dinheiro, € um problema com
afamilia, é uma coisa ou outra, problema que a gente tem
na vida e deixa-nos em aflicio. As vezes vocé esta recla-
mando agora e daqui a mais um segundo aquilo esta re-
solvido. Entdo, ¢ a resposta de Ossain. O siléncio de Os-
sain é um convite a entrega total. Se vocé acredita nele,
no momento exato ele vai estar com vocé. Entdo ndo tem
como vocé ter medo do seu siléncio (de Luciano Guima-
rdes, abian, 03 anos de terreiro).

Como um orix4 idoso, Nand é dada ao siléncio, gosta do
siléncio, ndo gosta de se exibir, gosta de fazer tudo den-
tro das normas e ela ndo da um ndo. Ela sé da sim. Tudo
que eu peco ela me dé (de Naneus, labassé, 25 anos de
terreiro).
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Eu acho que é preciso fazer siléncio para Omelw, porque
ele é um velho né? E tem que ser respeitado no siléncio, é
que nem Oxald, que é o velho da Casa, ele tem que estar
no siléncio. Entdo tem que ser a mesma coisa com Omolu,
Obaluayié. Tem que ser no siléncio. Eu acho que Omolu é
inteligente e sabio. Sabe esperar, & muito calmo e espera
no “silencial”, como Oxald” (de César, abian, adolescente,
01 ano de iniciado).

A exemplo da trajetéria das colocag@es feitas pelo babalorixa, o
que esta constatado é que os filhos-de-santo também orientam a sua
fala nesse jogo dual, e ndo dicotémico, de reconhecimento da luz e da
sombra, das potencialidades e fraquezas, que reside no humano, to-
mando elementos dos seus referenciais miticos para promover o entre-
lacamento do movimento do siléncio. O siléncio transita de Oxala para
as outras divindades, mas esse movimento que o siléncio opera é o de
possibilitador de auto-conhecimento. Ha sempre, como se pode obser-
var, a recuperacao de uma experiéncia particular, de um acontecimento
de vida que insere o siléncio como elemento de compreensdo existenci-
al, do estar no mundo.

Nessa mesma perspectiva, os depoimentos apontam para pen-
sar que a experiéncia integradora da sombra no vivido, no experimen-
tado, da as relagdes educativas uma natureza de ser construida, tam-
bém, a partir daquilo que é transversal. A aprendizagem também se
efetiva no que ndo esta calculado em termos do positivo, no projeto
educativo que se funda na sua face “negada”, esquecida, na experién-
cia que nem sempre se constituiu “acerto” para o sujeito.

0 que de fundamental emerge desses depoimentos de filhos
ligados as divindades das quais falam, é a recorréncia a experiéncia.
Falando de si e do orix4, o sujeito sugere a construcdo de uma possivel
unidade entre os dois. Aponta potencialidades e fraquezas, suas € ao
mesmo tempo pertencentes ao orixa, ou vice-versa, reafirmando o postu-
lado sécio-interacionista na educacdo: a idéia de que somente hd apren-
dizagem onde as experiéncias sdo preservadas a partir da significacdo



que o sujeito |hes atribui. E é exatamente essa significacdo atribuida as
coisas que permite que os significados sejam reconstruidos de uma
situacdo a outra. Nessa direcdo, um conceito emerge das relacdes edu-
cativas que se operam no terreiro, a de que o siléncio € um elemento
simbolico capaz de colocar o sujeito em contato com os sentidos que
circulam em sua cultura, determinando um modo de ser, de agir, de
edificar representagoes.

Isso se espelha no movimento, por exemplo, de um adolescente
reconhecer que se tornar parecido com o seu orixa € encontrar um
modo certo de agir frente a determinadas coisas: “eu faco siléncio como
Odé [...] as vezes quando eu ando pela mata. Quando eu quero ver um
passarinho de perto eu tenho que andar devagar para ndo assustar
ele”. O siléncio de Odeé se atrela ao cuidado com a natureza. O siléncio
de Odé, do cacador que espreita a caca, € o siléncio no adolescente
que permite apreciar a natureza e ndo depreda-la, por exemplo. Do
mesmo modo, o siléncio possibilita reconhecer-se como o Orixa, como
registrado no depoimento da filha de Xangé: “as pessoas de Xangd ndo
gostam muito de perguntar, eu, por exemplo, ndo sou de andar pergun-
tando [...]. Ou ainda num interessante movimento de entrelacamento
divindade/humano, “eu ajo assim, entdo eu acho que sendo de Ogum,
pelo meu modo de agir, eu deduzo também que ele seja dessa manei-
ra”, isto é, o orixa também se assemelha ao humano e o movimento de
reconhecimento do divino se da a partir do auto-conhecimento que o
individuo constréi. O siléncio pode também assumir estatuto de “per-
sisténcia, perseveranca “, como bem afirma a filha de lemanja. O silén-
cio € também revelado como convite a interpretacdo do ndo enunciado,
como coloca o filho de Ossain: “[...] ele (Ossain) se cala para que vocé
perceba o que estd acontecendo”, ou a filha de Oid afirmando que o
orixa silencia para dizer “[...] va em frente na batalha, que eu estou ao
seu lado”.

Em todos esses movimentos operados pelo siléncio, o que per-
cebo é que ele, enquanto elemento simbolico, permite que a pedagogia
processada no ll€ Axé ljexa aponte para considerar a realidade existencial
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dos seus integrantes a partir das relagdes intersubjetivas. E isso cor-
responde a dizer que, como quer Freire (1980), essa educagdo se faz
verdadeira porque considera a vocagao ontoldgica do homem, vocagdo
de ser sujeito, e as condigdes em que vive: num exato lugar, num exato
momento, num dado ambiente.

Além disso, observo que a partir da relagdo com o siléncio do
seu orix4, o sujeito opera uma ressignificagdo do mito pela inscrigdo,
neste, da experiéncia particular. Essa ressignificagdo, essa releitura
que processa permite que a construcdo de subjetividades seja fortale-
cida, porque os sentidos que se reconstroem também ligam-se a refle-
x30 e acdo do sujeito na realidade objetiva que o circunda. E assim que
areleitura do mito permite ao sujeito, por exemplo, ndo somente apre-
ender sentidos para conduzir o seu comportamento em ser paciente,
perseverante, sequro, reservado, estrategista, intuitivo, respeitador,
discreto, sutil, mas revela também a relacdo do sujeito com o objeto
exterior a si. Essa objetividade se espelha, por exemplo, na necessida-
de de resolucdo de um problema financeiro, na realizagdo de um nego-
cio ou num comportamento especifico frente a uma questdo (como foi o
caso da crianca que, espelhando-se em Odé, seu referencial mitico, ndo
pensa em matar o passarinho, do filho de Oxum que controla os seus
impetos de consumidor ou da filha de Yemanja que espera anos para
comprar um imével).

Essas constatacdes evidenciam que o siléncio torna-se “lingua-
gem de mediacdo” e também linguagem criadora, a medida em que
possibilita a relacdo sujeito-mundo, num processo em espiral, que en-
volve subjetivacdo, objetivacdo, ressubjetivacao.

O siléncio, percebido no mito, constitui-se, portanto, em um sis-
tema referencial que abriga modos de ser, de sentir, de construir estra-
tégias de convivéncia com o parceiro, com a sociedade mais ampla,
pelo reconhecimento da alteridade, seja esta traduzida em si mesmo,
no parceiro ou no orixa. E tudo isso reafirma a pedagogia existencial
que o terreiro processa.



POR UMA PEDAGOGIA DA RESISTENCIA: A FACE
DO SILENCIO-SEGREDO

0 objetivo do conhecimento ndo é descobrir o segredo do
mundo numa palavra mestra. E dialogar com o prazer; com
o mistério do mundo.

Edgar Morin

SEGREDAR: UM VERBO NECESSARIO

No candomblé, a linguagem do siléncio ndo é transparente em
sua concretude. A sua producgdo remete a multiplas formas, multiplas
significacdes, por isso mesmo aponta para conteddos referenciais e
temas diversos. No movimento de producdo de sentidos que o siléncio
engendra, um tema € sempre recorrente: o tema do segredo.

Esse siléncio, tematizado no segredo, se articula com um modo
de producdo de conhecimento no candomblé, que possibilita a emer-
géncia de questdes que ddo lugar a constituicdo do seu espaco peda-
gogico. O siléncio é um discurso revelador de um outro discurso: a
trajetéria africano brasileira de compreender a educagdo e produzir
saber.

No interior desse entendimento, considero o contexto de produ-
¢ao da linguagem do siléncio na sua configuragdo tematica - o segredo
- percebendo-o como sendo constituido num ambiente especifico, o
candomblé, contexto que, a0 mesmo tempo em que cria especificidades
discursivas fazendo da linguagem fundamentalmente dialdgica, descor-
tina questdes educativas singulares. Por isso, a necessaria digressao
que realizo neste capitulo, recorrendo a trajetoria do povo-de-santo na
edificacdo de estratégias de preservacdo dos seus valores culturais.
Tomando a linguagem na sua concepcdo interacional em que, para além
dos seus conteudos linglisticos, aponta para referéncias extra verbais,
entendo que ela € forma de agdo sobre o outro e sobre o mundo,
marcada por um jogo de inten¢Oes e representacdes. Dessa maneira,
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penso a linguagem do siléncio considerando, necessariamente, o con-
texto em que ela se atualiza - o terreiro de candomblé - com os emba-
tes socio-historicos que esse ambiente inscreve cotidianamente, como
religido e como grupo social dispares dos padrées hegemomicos vigen-
tes. Dai, a andlise que opero, a sequir, a partir de fragmentos de con-
versacdes cotidianas, que produzem “intervalos” de siléncio, que longe
de se constituirem lacunas e/ou vazios no processo de comunicagdo
verbal, deixam fluir discursos. Assim € que os jogos enunciativos que
aprecio sdo vistos como procedimentos de compreensao, como produ-
tores de sentido, que deixam explicitar formas dos seus interlocutores
conhecer, determinar lugares no mundo, construir representagdes so-
bre idéias e coisas, engendrar poder. Por isso mesmo, a linguagem do
siléncio, tematizada no segredo, é tanto instrumento politico quanto
pedagdgico. E politico porque é opgio de resisténcia ao estranho, &
alteridade que se constituiu ao longo da histéria de lutas empreendidas
pelo povo-de-santo na preservaco da cultura africana. £ também ins-
trumento pedagdgico, porque os sentidos que nascem no discurso do
siléncio desvelam importantes questdes epistemoldgicas do fazer edu-
cacional do terreiro que circunscreve a sua pedagogia no espago do
desejo, da experimentacdo e da troca.

Como se sabe, os terreiros de candomblé no Brasil representam
tentativas bem sucedidas de preservacdo da cultura e do patriménio
simbolico do povo africano na didspora. O candomblé, nas suas diver-
sas filiagdes, se constitui num alicerce sélido de sustentacdo sociocultu-
ral do ethos africano, cujos conteudos continuam vivos, na experiéncia
da reconstituicdo brasileira. Esse solido alicerce que se formou ao lon-
go da histéria dos terreiros foi consolidado com luta e resisténcia do
povo negro frente a tentativas de toda natureza para a sua desestabi-
lizagdo. Nao vai longe o dia em que a convivéncia “pacifica” e diploma-
tica que o povo-de-santo tem hoje com a cultura hegeménica esteve
substituida por repressoes de toda ordem, inclusive aquelas que colo-
cavam em risco a integridade fisica dos fiéis do candomblé. Ndo esta
distante, também, o dia em que esses foram vitimas das mais diferentes



formas de agressdo policial, cujo intuito maior era fazer desaparecer
“as seitas primitivas”, as “coisas de negro e de feiticaria” que assola-
vam o territério baiano.

Em verdade, toda essa agao repressiva que se voltava contra os
candomblés representava a tentativa de tornar imune uma suposta
uniformizacdo do discurso da sociedade baiana, nas primeiras décadas
deste século, que era reflexo das ideologias e formas de viver do mode-
lo ocidental. O candomblé representava a diferenga, o discurso do ou-
tro que teimava em refratar o uniforme, o mltiplo que queria romper com
o igual, o foco de resisténcia contra-aculturativa que ameagava a ordem
estabelecida. Isso se fazia sentir, principalmente, no plano religioso em
que o candomblé se constituia ameaca de rompimento do dominio exclu-
sivo da religido de tradicdo judaico-crista, esta, espelho do modus vivendi
da classe detentora do poder socio-politico-econémico na Bahia.

Apesar do preconceito de que foi vitima, o candomblé resistiu
sempre. O povo-de-santo soube criar e valer-se de situagdes sociais e
culturais que permitiram a preservagdo dos seus interesses, a manu-
tencdo dos seus contelidos fundamentais e o profundo compromisso
existencial que os seus membros estabelecem com as suas divindades.
Essa postura de resisténcia, inclusive, desfaz a percepcdo enviesada
de que o negro foi apenas vitima passiva do sistema social, pensamen-
to que serve para encobrir muitas das a¢des de preservagao cultural
que engendrou.

No campo de luta com a cultura dominante, com o estranho, o
povo-de-santo soube valer-se de estratégias as mais diferenciadas,
exemplo disso foi a suposta “permissdo” ao processo relacional dos
Sseus orixas com os santos catolicos, ou ainda os mecanismos criados
para a convivéncia com a forca policial repressiva.

Embora hoje o candomblé seja reconhecido como espaco da
cultura e ndo mais uma religido que exclusivamente inclui pessoas oriun-
das de classes menos favorecidas da sociedade, ou ainda que, juridi-
camente exista sob os canones legais, ele ainda tem a marca do dife-
rente, do misterioso. De um lado, por ser diferente, ele favorece o
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preconceito; de outro, por ser misterioso e casa de segredo, seduz
estudiosos e simpatizantes. Mas, para esse Ultimo componente, o se-
gredo, o qual discuto como linguagem e como educagdo, o povo-de-
santo parece estar cotidianamente em guarda.

0 que se percebe é que, a despeito de todo o movimento da
instalacdo de um novo paradigma para as ciéncias, em que se assiste
ao retorno de linguagens como a do mito, a da arte e da religido e em
que o logos ja ndo € dominante, mas marca sua existéncia, por exem-
plo, com a mesma carga axiolégica da emogdo, da intuicdo, o candom-
blé ainda é marcado pelo olhar do estranhamento.

Nesse movimento, o povo-de-santo reconhece que o campo de
luta agora € outro. Nao mais € preciso esconder-se da policia, mas o
estranho tem outra face, com certeza mais sutil: pode estar tanto no
fiel seduzido pela beleza do territério magico-religioso, que na mesma
velocidade com que se encanta, também se desencanta, pode estar no
olhar da investigacdo cientifica, hoje tdo comum nos terreiros invadidos
cotidianamente pelas universidades, como também pode situar-se no
ambito da prépria dindmica do ambiente socio-politico.

Ha algum tempo atras, fiquei refletindo sobre o depoimento que
Egbomi Ciddlia, da tradicional casa de culto da Bahia, o Gantois, coloca-
vano V Congresso Afro Brasileiro: recuperando a histéria de persequi-
¢do ao povo-de-santo e frente ao auditorio repleto de académicos e
fieis do candomblé, ela dizia “- Agora, o candomblé vai bem, vai muito
bem, vejo todo mundo misturado e as pessoas se interessando pelo
que a gente faz”. Essa afirmativa simples, pronunciada em meio a de-
claragdes que a todos emocionava, se de um lado guarda o resgate de
um passado recente que experimentou o povo-de-santo, de outro tam-
bém interroga, nas entrelinhas do discurso, o “muito bem” da convi-
véncia, porque, com certeza, a expressao de quem vivenciou a agdo de
repressao historicamente voltada para o candomblé, ndo pode descar-
tar de vez a desconfianca no olhar.

Esse reconhecimento sugere refletir que o povo-de-santo pa-
rece atento a questdo de que a transformacdo do considerado ndo-



hegeménico em hegemonia, consiste na incorporagao histdrica e cons-
tante, pelo esquema dominante, de expressdes culturais até entdo por
ele excluidas, como € o caso das “sobrevivéncias culturais” negras, no
caso especifico, o candomblé. Fato que exemplifica essa tentativa é o
tombamento de terreiros, elevados, por conta disso, a categoria de
simbolo nacional. O que era anti-simbolo, expressao indesejavel da vida
nacional, passa a representar o que ha de brasileiro (Pereira: 1984).

Todos esses embates obrigam a uma atitude atenta do terreiro
para com o olho “estrangeiro”. Isso impeliu 0 seu fiel a criagdo de
novas técnicas de velamento daquilo que ha de mais fundamental na
cultura do candomblé, o seu segredo. Isso esta reafirmado em Pereira
(1984:181) quando comenta que

ndo dispondo do mesmo poder de fogo da repressao, a
resisténcia se vale de mil artimanhas, através da manipu-
lacdo dos préprios elementos culturais perseguidos. As-
sim, uma das pecas mais importantes dessa estratégia
de defesa parece ser o segredo, isto é, a preservagdo, a
guarda zelosa de dreas proibidas ou interditas a estra-
nhos, a criacdo de cddigos especificos para o grupo, a
manipulagdo do mistério e do misterioso, criando uma zona
geradora de medo, fonte de perigo potencial para o “ou-
tro”. Entram nesse painel as esferas privativas de religi-
des “afro”, a chamada magia negra, a feiticaria e as lin-
guas “privativas” de determinados grupos negros.

Isso me faz afirmar que a linguagem do siléncio, embora se re-
vele como principio que estrutura relagdes dentro dessas sociedades
desde sua origem africana, em territério brasileiro ela se fortaleceu,
por causa das contingéncias histéricas a que esteve submetido o povo-
de-santo e se constitui instrumento de defesa dos seus fundamentos.

Para Pereira (1984), o processo de resisténcia cultural é elabo-
rado de maneira difusa, sem obedecer a propostas explicitadas de re-
sisténcia, o que se torna obstaculo para o analista coloca-lo dentro de um
referencial mais sistematico. Assim é que, no candomblé, a linguagem do
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siléncio, tematizada no segredo, € uma dessas propostas que preci-
sam ficar compreendidas.

A palavra segredo, do latim secretum, do verbo secernere, sig-
nifica separar, deixar a parte de algo. Para o povo-de-santo, a palavra
que se relaciona e nomina esse movimento de separagdo e guarda dos
seus fundamentos é awd. Para Sodré (1988:37a), no candomblé,

¢ de separacdo o ato inaugural do segredo, um ato de
hierarquia daquele que sabe “alguma coisa” que o outro
ndo sabe. [...] Este ato, porém, é obrigado a aparecer de
alguma forma [...] ou em alguma regra. Entrar no segre-
do de alguém € entrar na regra de um jogo. A regra, que
permite as identificacdes no interior de um determinado
nivel, circula, distribui-se, divide-se entre os parceiros de
um processo comunitrio. Esta circulagdo remete a uma
relacdo sempre dual: existem A (o que sabe, o detentor)
e B (o que ndo sabe, o destinatario), que pode ser des-
dobrado em B1 (depositario inicidtico do segredo) e em
B2 (os outros). A dualidade indica que, no segredo de A,
B esta sempre presente, como o outro a quem se subtrai
alguma coisa [...] 0 outro esta sempre presente, no modo
constitutivo da negagdo. A negacdo constitui um outro,
gerando ao mesmo tempo uma tensdo que busca a sua
descarga na revelagdo ou na comunicagdo do contetdo
significativo subtraido pelo segredo.

Na dimensdo do candomblé, as regras para a institucionalizacao
do segredo, ao mesmo tempo em que inclui o outro como subtraido do
conteudo segredado, também o coloca como potencial parceiro de sua
revelacdo (Sodré,1988). Por isso o segredo se apresenta como traje-
toria de conhecimento que ndo se esgota. Isso porque a propria dina-
mica do segredo estrutura as relagdes na comunidade e ensina-lo e
aprendé-lo sdo regras de um mesmo jogo. Partilhar o awd significa
compreender que estdo no mesmo movimento e numa mesma dimen-
sdo a sua retencdo e a sua revelagdo. Ser mais-velho, por exemplo,
tem relacdo com saber conduzir esse jogo, bem como dele fazer parte



como individuo que ainda ndo conhece tudo. Segredar e ser segredado
é sobretudo estabelecer vinculos. E assim que segredo para o povo-
de-santo ndo é enigma, € sempre convite a experimentacao.

A concepcdo de awd contraria a idéia que circula nas sociedades
modernas, a de que em todo segredo o que existe de fundamental € o
que esta encoberto. Para a Modernidade, cujo lastro se assenta na
onipoténcia do logos, a sociedade deve espelhar a verdade. Acredita-
se com isso que a Verdade existe, que pode se mostrar através de
parametros racionalistas e que os homens estdo a ela submissos. O
ideal de transparéncia absoluta que permeia as sociedades modernas
ordena que todas as coisas sejam entdo reveladas (Sodré, 1988:142a).

Nessa direcdo, € ainda Sodré (1988:142a) quem afirma que

no aud, no segredo nagd, ndo ha nada a ser dito que possa
acabar com o mistério, dai a sua forca. O segredo ndo exis-
te para, depois da revelacdo, reduzir a um contetido (lin-
gliistico) de informagdo. O segredo é uma dindmica de co-
municagdo, de redistribuicdo de axé, de existéncia e vigor
das regras do jogo cosmico. Elas circulam como aud, sem
serem “reveladas”, porque dispensam a hipétese de que a
Verdade existe e de que deve ser trazida a luz.

A partir disso, pergunto: como os membros do terreiro se rela-
cionam com o segredo?

Sobre o processo de ensinar e aprender o siléncio, ouvi diversos
membros do |1€ Axé ljexa buscando perfilar a natureza das relagdes que
estabeleciam com o ensino e a aprendizagem do siléncio ao longo da
sua experiéncia no terreiro e como isso se relacionava a adogdo de
estratégias de silenciamento que eles produziam. As falas foram coleta-
das de diferentes membros, tomando como parametro o tempo de ini-
ciagdo de cada um deles no candomblé. Busquei agrupar os dados
coletados em dois blocos distintos: o primeiro, 0 dos mais-velhos e o
outro, o dos mais-novos, considerando duas a natureza das informagdes,
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como os integrantes analisam a sua trajetéria de aprendizado do silén-
cio e como compreendem e adotam mecanismos para ensinar esse
siléncio.

Em depoimento recolhido em Salvador(BA), Kota Doya, membro
do terreiro ha 25 anos, segunda mais velha iniciada no I1€ Axé ljexa e
com transito anterior em outro terreiro, assim se expressa:

Pra mim a coisa mais importante é ver, ouvir e calar. No
candomblé a gente aprende que o segredo é assim: “ndo
vi, ndo sei, ndo se escreve”, Vocé sabe, o erro é da maté-
ria, mas ver e falar fica ruim. Quando eu sei de uma coisa
muito fina que eu ndo posso falar, eu passo a ndo saber
daquilo. Entdo, como eu posso falar de uma coisa que eu
ndo sei? Quando eu era pequena, a minha mée falava
assim, ndo pergunte nada a esse diabo que esse diabo
ndo sabe de nada, porque eu era muito calada, muito
segura com as minhas coisas. Eu acho que ela achava
certo aquilo. Depois que eu entrei no candomblé a coisa
ai é que ficou mais forte.

As colocagBes acima atestam a importancia atribuida ao siléncio
como linguagem necessaria no ambiente do terreiro. Como se pode
observar, a informante cria uma simetria, uma relagdo entre “ver, ouvir
e calar” com o aprendizado do segredo “ndo vi”, “ndo sei”, “ndo se
escreve”, recuperando, nas entrelinhas, o valor da linguagem oral (“es-
crever € trair o sistema”). A sua fala revela também a importancia de
silenciar frente a coisas consideradas fundamentais, “coisa muito fina”,
no seu dizer. Diante da necessidade de adogcdo do siléncio, a filha-de-
santo cria estratégias: ao invés de preferir dizer ndo posso falar, ela
assume a condicdo de quem ndo sabe. Essa é uma estratégia de nego-
ciagdo, ao lado dos tangenciamentos de temas, muito comum no terrei-
ro. Qutro ponto relevante que esse depoimento deixa emergir € a re-
corréncia que a filha-de-santo faz a experiéncia de infancia e como o
candomblé se revela como um ambiente capaz de acolher e desenvol-
ver subjetividades “depois que eu entrei no candomblé, ai a coisa ficou



mais forte”.

Como se pode ver, a linguagem do siléncio, apontando para além
do segredo, proporciona, no ambiente do candomblé, a reafirmacao
dos valores que o sujeito estabeleceu para si, revelando o terreiro como
espaco de aprendizagem. E interessante observar que, em nenhum
momento, a filha-de-santo explicita o como se aprende o siléncio, nem
aponta para um ponto originario da sua aprendizagem, seja pessoa ou
periodo, ha apenas “no candomblé a gente aprende que o segredo...”,
sugerindo que as relagdes de aprendizagem estdo espalhadas e conti-
das em referenciais diversos, mas que, efetivamente, elas se ddo.

Em outros momentos, a linguagem do siléncio revela uma outra
face, a da socialidade relacionada a uma ética para com os assuntos do
grupo. E o que revela o depoimento de Janilé, Ekede, filha de Oxala, 22
anos de iniciada:

O siléncio ensina a eu conviver na minha casa, quando eu
vejo muita zoada, muita coisa eu digo, 6i, ndo é assim. A
gente precisa ter o siléncio. Eu ensino o siléncio aos meus
netos que é para ndo brigarem. Digo também a uma pe-
queninha que eu tenho 13, que é para quando ela for aos
lugares e ver uma coisa, gostou fica calada, se ndo gos-
tou fica calada também, e ndo sair no mundo alarmando.
Olhe, eu vivo aqui em cima ha muito tempo, t6 por ver
alguém suspender o dedo e dizer assim: ela ja conversou
qualquer coisa daqui do sitio. Ndo, o que se der aqui,
passe 0 que se passar eu chego em casa e fico calada. As
vezes, o velho pergunta como é que foi a obrigacdo. Eu
digo que foi tudo bem. Se aqui se der um caso, l4 em casa
ninguém sabe. Pois &, |4 em casa ninguém sabe disso. Eu
ndo gosto de areré. S6 gosto de calma e quer ver eu virar
uma doida? Alguém faca um fuxico e bote o0 meu nome no
meio. Eu ndo gosto disso ndo, menina.

0 que se observa nesse depoimento € que a experiéncia do
siléncio ultrapassa o ambiente do terreiro para ganhar significacdo em
outros espacos, como € o caso do familiar. O vivido e experimentado é
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transposto para a experiéncia comum, passa a ser valor no qual o sujeito
se apbia. £ interessante notar que essa filha-de-santo retine em seu
depoimento o processo de aprendizagem e de ensino do siléncio. Isso
pode ser percebido na forma como ela, em aprendendo o siléncio, por-
que ele € adotado como valor, balizando a¢des e criando formas de
convivéncia, a0 mesmo tempo repassa esse conteido a outrem. Ao
fazer isso, ela insere num mesmo processo o ensinar € o aprender, ao
contrario dos espacos formais de educagdo onde existem lugares mar-
cados pelos sujeitos, espagos identificados e dicotomizados de preen-
chimento dessas relacdes. E interessante notar em sua fala que o apren-
dizado e 0 ensinamento do siléncio ndo se inserem em nenhum quadro
de cunho moralizante e em nenhum momento emerge da sua fala que
persequir o siléncio se liga a “vontade” divina. No depoimento, o siléncio
remete, novamente, ao ouvir como importante referencial na pedagogia
do terreiro: educar para ouvir € educar para posicionar-se, para intervir.

A Yalorixa, Mae Diolobidi, com mais de 30 anos de iniciada,
cuja origem familiar se vincula ao Terreiro do Gantois, em Salvador
(BA), fala sobre a sua experiéncia em aprender a linguagem do silén-
cio. Apesar de confessar “ndo ser muito amante do siléncio”, ela as-
sim de pronuncia:

Eu aprendi o siléncio depois que um irmdo meu, Katulem-
b4 (filho de Oxald), chegou na casa da minha mée Marii-
nha da Natividade, em Nazaré das Farinhas, que ndo ti-
nha siléncio enquanto Oxald ndo existia dentro do IIé de
Mae Mariinha, s6 era Ogum, lansd esses santos assim.
Mas, quando Oxald comegou também a governar e a to-
mar conta também da casa dela, a gente veio aprender o
siléncio para ndo ofender o axé do santo.

Nota-se aqui um testemunho sobre a experiéncia do aprendiza-
do do siléncio, cujo lastro esta claramente assentado numa concep¢do
erigida a partir da vivéncia na comunidade religiosa. A experiéncia do
siléncio atrela-se a vivéncia no terreiro, a vida comunitaria e isso



ratifica que a linguagem do siléncio institui um espaco de interlocu-
cdo, permitindo que o conhecimento seja socialmente edificado. A sua
maneira de atribuir significado ao siléncio aponta para rever experiénci-
as anteriores retidas na sua histéria pessoal. O que o siléncio repre-
senta para a Yalorixa se entrecruza com os fatos que vivenciou e com
as representacoes edificadas a partir da forma como essa linguagem
esta inscrita no parceiro, no companheiro, no irmdo. Mesmo declaran-
do-se, em outro momento, “como ndo amante do siléncio”, ha algo que
transcende a esse sentimento, € como se o siléncio tivesse sido incor-
porado ao repertdrio pessoal através do profundo sentimento de res-
peito pelo outro.

Referindo-se ao ensinamento do segredo, ouvi da Mae-Pequena
Onira, um dos mais altos cargos no terreiro, filha de Yalorixa e que
desde crianca se filia ao candomblé, a seguinte declaracdo:

Por exemplo, vocés, (referindo-se a mim e a uma outra
pessoa) ou outros (quando perguntado quem eram es-
ses outros, ela disse tratar-se de gente “de fora” e tam-
bém “de dentro” do candomblé, os recém iniciados), a
gente ndo diz o segredo, porque dentro do candomblé
tem a parte do segredo e entdo esse segredo ndo pode
ser dito, vocé s6 pode aprender esse segredo convivendo
com a gente, aos poucos, no seu andamento aqui dentro.
Hoje aprende uma coisa, amanha aprende outra. A gente
ndo pode aprender tudo de vez, tem que ir aprendendo
cada um no seu momento. [...] O siléncio incomoda, por-
que as vezes a gente quer aprender uma coisa e aquela
pessoa fica naquele segredo, ndo quer passar pra gente.
Até chegar o tempo determinado da gente aprender, in-
comoda sim [...] As vezes, por exemplo, eu também silen-
cio para uns e falo para outros, porque quando eu silen-
cio é porque ndo esta na época certa daquela pessoa
saber daquilo, a época dele ainda vem. E determinado
pelo tempo de obrigacdes. Com um ano a gente ensina
umas coisas, com dois anos, mais coisas, e assim por dian-
te. Por que as vezes também ndo é do interesse da pessoa.
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A primeira grande questdo que se evidencia nesse depoimento
€ a afirmacdo de que o siléncio, se de um lado se traduz como o ndo
falar, “a gente ndo diz o segredo”, de outro, ele € um impulsionador da
aprendizagem, no momento em que se transforma em convite a expe-
rimentacdo “esse segredo ndao pode ser dito, vocé so pode aprender
esse segredo convivendo com a gente, aos poucos |...]". Esse frag-
mento retoma uma importante questdo inserida na pedagogia do can-
domblé, a de que o conhecimento tem uma dimensdo experiencial. Isso
me faz lembrar um dizer muito comum do povo-de-santo, que a labassé
do lI€ Axe ljexa tdo bem traduz: “Quem quiser saber como sdo as coisas
daqui que venha viver com a gente todo dia.” Do mesmo modo, a fala
da M3e-Pequena traz a experiéncia do aprendizado ligado a um gradu-
al processamento, como pode ser atestado na presente afirmativa: “A
gente ndo pode aprender tudo de vez, tem que ir aprendendo cada um
no seu momento”.

No ensinamento do segredo para “os de dentro”, o siléncio re-
vela-se também como um regulador dos contetidos que devem ou ndo
ser expressos. Isso se constata na expressao de Onird, Mde-Pequena
do terreiro: “As vezes, por exemplo, eu também silencio para uns e falo
para outros, porque quando eu silencio € porque ndo esta na €poca
certa daquela pessoa saber daquilo, a época dele ainda vem”.

A partir dessa afirmativa, questionei a mesma Onira sobre quem
determinava a época das pessoas terem acesso a determinados se-
gredos, respondendo ela que “E pelo tempo de obrigacdes (rituais que
renovam e fortalecem os lagos do filho com o seu orixa e, consequente-
mente, com a comunidade). Com um ano a gente ensina umas coisas,
com dois anos, mais coisas, e assim por diante. Porque, as vezes,
também ndo é do interesse da pessoa”.

E interessante notar nessa declaracio que, se de um lado ela
revela que os contetdos de aprendizagem sdo “dosados”, acontece
“cada um no seu momento”, de outro, ela sugere que os lagos que
unem ensino e aprendizagem ndo devam ser lidos como simples e si-
métricos, muito pelo contrario, essa relacdo guarda uma complexidade



porque também no seu interior o desejo e o interesse do sujeito em
aprender se inscrevem.

Nesse momento, uma questdo se impde e revela outras importan-
tes referéncias na constituicdo do espago pedagdgico do terreiro: ao ex-
pressar e admitir que os contetidos ensinados podem estar submetidos a
vontade do sujeito que aprende “Porque as vezes, também ndo é do
interesse dele”, a filha-de-santo se refere a aprendizagem como depen-
dente do interesse pessoal manifesto, portanto o principio aqui presente
¢ de que desejar € condicdo para se chegar ao conhecimento, condicdo
inclusive quase sempre esquecida nas instituigdes educativas e soterra-
da por prazos de cumprimento de conteddos formalizados e avalanches
de informacdes a que estdo expostos, cotidianamente, os alunos.

0 que é interessante notar é que, se de um lado, o siléncio se
revela como compreensdo ou deteccdo de um desejo pessoal de apren-
der, ele institui também, pelo lado de quem aprende, a necessidade de
saber questionar. Conhecer se submete a outra regra do jogo: saber
perguntar, com todas as implicacdes linglistico-discursivas que isso
envolve. Exemplo disso € o para quem, para qué, porque e quais estra-
tégias de formulagdo permeiam a a¢do de perguntar. A desaten¢do com
esse principio pode gerar sérias conseqliéncias ao perguntador, sob
pena de ser, inclusive, tomado como curioso.

Para atestar a complexidade com que as rela¢des de ensino-
aprendizagem estdo recobertas, mas que o siléncio possibilita discutir,
recupero a declaracdo feita por Janilé, Ekede de Oxala, com mais de 20
anos de terreiro:

0 siléncio ensina sim, por exemplo, quando as pessoas
perguntam e ndo esta na hora delas saberem, eu fico no
siléncio, as vezes também eu digo, olha ndo esta no tem-
po de vocé saber ainda. Deixa estar que no tempo certo
vocé vai saber disso. Isso é uma espécie de siléncio.

Essa declaracdo simples recupera um referencial importante na
educagdo construida no terreiro, o de que existe um movimento tanto
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de quem questiona (e para isso € necessario conhecer a época certa)
quanto de quem ensina, para “reqgular” o momento de aprender. E
isso, naturalmente, se apoia na linguagem do siléncio, exigindo dos
envolvidos nessas relacbes uma postura especial de escuta sensivel.
Essa escuta sensivel dada no e pelo siléncio permeia 0 ambiente e os
sujeitos em suas relagdes cotidianas. Entdo, saber perguntar relacio-
na-se ao siléncio da necessaria avaliacdo de si proprio, a0 mesmo tem-
po em que “descobrir que esta no tempo de ensinar” exige o siléncio da
leitura de si (enquanto aquele que revela um segredo) e do outro
(aquele que acolhe o contetido expresso), isso porque o que se revela
esta regulado pelo grupo e pode ferir uma ordem comunitaria.

Noutros termos, esses referenciais estdo inseridos no depoi-
mento do babalorixa da casa, que tem a sua histéria familiar marcada-
mente vinculada ao terreiro. Participa da religido desde crianca e lidera
o llé Axé ljexa desde que o fundou. Questionado como definia o segredo
no candomblé, ele assim se expressou:

Do ponto de vista da magia, é o conhecimento de saber
lidar com certas forcas, com determinadas for¢as que nem
sdo conhecidas por outros agrupamentos humanos, coi-
sas que sdo desconhecidas, ignoradas, ou que até sdo
vistas e conhecidas, mas ndo sdo pensadas como o can-
domblé pensa, ndo séo vivenciadas como o candomblé
vivencia. Ai, para poder eu respeitar o préprio segredo,
eu tenho que ter cuidado com esta fala, com exemplos,
porque eu ja ndo estaria falando do segredo, mas lhe
mostrando o segredo e eu ndo devo fazer esse mal pra
vocé. E por vocé em perigo, eu vou mandar vocé sequrar
uma batata quente? Sem o preparo devido, ndo é para
esconder de vocé, é para lhe poupar. Nao se fala no se-
gredo, é para poupar as pessoas. Lembra de Jesus Cris-
to? “Ha de vir um tempo que outros fardo mais do que eu,
mas vocés ndo estdo preparados para saber disso ago-
ra”, “h& de vir um tempo, em que outros explicardo isso,
vocés ndo estdo preparados para saber disso agora”,
entende? Repare: entdo, vocé pega um cara que esta



aprendendo eletricidade, a primeira coisa que vocé faz é
botar ele pra trabalhar num fio de alta tenséo. O que vocé
esta querendo fazer com essa pessoa? Vai matar a pes-
soa, destrui-la? Entdo, o ouvinte precisa ser poupado,
vocé ndo pode revelar certas coisas com uma irrespon-
sabilidade tamanha, a ponto de colocar as pessoas em
perigo, porque acontece também que um outro perigo é
colocd-las em contato com determinados conceitos que
para vocé ndo tem nenhum significado, porque lhe falta o
substrato, af botam uma pérola na sua méo, uma pérola
que esté revestida de caroco de algoddo e ai vocé per-
gunta, para que eu quero carogos de algoddo?

E af joga fora. Nas duas situagdes, eu estou sendo irres-
ponsavel. Por isso, ndo se d& exemplo de segredo. Por
exemplo, vocé acaba de fazer uma lad, revela-lhe todos
os segredos, aquela criatura esta em perigo, porque se
corre o perigo dela sair pensando assim, “sou uma inici-
ada, entdo vou sair por ai contando todos os segredos,
tenho o conhecimento, deixa eu experimentar para ver
como é que é”. Tem pessoas que vao nascer, viver e mor-
rer dentro do candomblé e ndo vdo saber de certos se-
gredos, para poupa-las. Porque esses segredos vdo até
a questdo do dominio da vida, enquanto principio que vocé
pode ligar e desligar.

As afirmagdes contidas nesse depoimento revelam exatamente
o comprometimento que tem o mais-velho para com o segredo. Sendo
potencialmente reveldvel, o segredo estd sempre submetido ao seu
olhar cuidadoso, a sua atitude atenta as possibilidades de recebimento
desse segredo. Dessa vez, o tema do amadurecimento do sujeito para
saber, vem recoberto pela preocupacio em poupé-lo de algo. E tam-
bém esse depoimento reiterativo, considerando que também traz de
volta o tema do siléncio que se estabelece, enquanto segredo, num
movimento interno e externo. E importante observar que esse duplo
movimento aparece na enunciagdo quando refere-se a mim, enquanto
entrevistadora, “ai, para poder eu respeitar o proprio segredo eu te-
nho que ter cuidado com esta fala, com exemplos, porque eu ja ndo
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estaria falando do segredo, mas lhe mostrando o segredo e eu ndo
devo fazer esse mal pra voc€”, ou quando, referindo-se ao povo da
Casa, o babalorixa comenta:

[...] O candomblé detém segredos do tipo: Como fixar um
orixa na cabeca da pessoa? Como assentar um Exu? Como
lidar com essas forcas que sdo “invisiveis”, como isso é
feito? Como lidar com uma forca que ndo é mensuravel?
Para mim, essa parte ai é um segredo do candomblé que
ndo serd revelado, a ndo ser que a pessoa tenha um tran-
sito longo, demorado. E o transito do para sempre da sua
vida. Porque a gente vai fazendo a cabeca da pessoa,
mas ndo vai revelando esses segredos, ndo. De maneira
nenhuma, vocé vai dando algumas interpretacdes, vai aju-
dando a pessoa a compreender e interpretar certas coi-
sas, mas esse abrir do livro desse segredo, ndo; s6 quan-
do o préprio odu da pessoa revela, eu vim pra ficar, eu
nunca estive fora daqui mesmo antes do terreiro existir.
Porque a gente conhece no jogo quem é de 1a de dentro.

Outro importante elemento que o depoimento ratifica é o pro-
cessamento gradual com que os ensinamentos circulam no terreiro e a
atitude de quem lida com a revelacdo de contetdos que deve ser a de
consideragdo das potencialidades individuais reveladas pela compre-
ensdo que cada sujeito tem do seu odu. Ao que ensina, revela o baba-
lorixa, cabe criar possibilidades, abrir fendas, permitir vias de percep-
¢ao das coisas. Isso sugere reconhecer que o segredo também ndo obe-
dece a um movimento do sujeito em reconhecé-lo como tal, a depender
de como o assimila a sua experiéncia de vida. Inclusive isso se reafirma
em outro depoimento prestado por Katulembd, babalorixa da Casa:

Se algum dia, ele (referindo-se ao membro do terreiro)
atingir um grau que lhe permita tomar conhecimento da-
quilo, bem; se ndo atingir, aquilo fica 14, latente como um
feijdo que vocé botou em cima da pedra. Entdo, a maioria
dos segredos, a pessoa recebe e ndo sabe que recebeu,



esta latente, se algum dia ele atingir um grau de amadu-
recimento, permite que aquele feijdo receba umidade e
brote. Ai, ele dird, olhe isso estava em mim e eu ndo sa-
bia. Vocé faz grandes depésitos de sementes, deixa I3, a
maioria daqueles depésitos nunca serdo abertos pela
pessoa, porque ela ndo abre porque ela quer abrir, ela
ignora determinadas coisas, mas a pessoa chega num
nivel que, em determinado momento, a gaveta se abre,
ndo é ela que abre, na hora em que ela quer, na hora em
que ela atingir um nivel tal, é como se fosse um termome-
tro, eu tenho um termdmetro e essa porcdo de gavetas
s6 serdo abertas, quando atingir determinadas tempera-
turas. Entdo, vamos dizer assim: chegou a trinta graus, ai
se abre uma série de gavetas [... ] E, ai, por exemplo, o
pai-de-santo e a mae-de-santo ficam observando e di-
zendo assim, olhe o que ele esta dizendo ai, o que esta
fazendo ai, t& demonstrando que ainda ndo pode ter aces-
S0, € muito perigoso.

Ainda promovendo a necessaria relagdo entre segredo e conhe-
cimento, Katulemba revela:

Agora, o segredo do ponto de vista da informacdo, daqui-
lo que vocé ndo sabe e quer saber e é obrigado a saber.
Como é que é isso? Em primeiro lugar a gente ndo sabe
necessariamente aquilo que tem curiosidade de saber, mas
aquilo que a gente precisa saber. E aquilo que a gente
precisa saber, a gente ndo sabe o segundo ponto se ndo
souber o primeiro. Por exemplo, vocé quer saber uma coisa
por curiosidade sua ou por necessidade, mas sem saber
0 passo anterior, por mais que lhe informem, por mais
que voce veja, ndo compreende porque, como diz Ausu-
bel, se ndo tiver um gancho para vocé prender as outras
coisas que vocé viu, que vocé descobriu, ndo tem sentido.
Entdo, muitas vezes se nega uma informacdo que o indi-
viduo esta querendo, de sétimo nivel, vamos dizer assim,
s6 para ilustrar, ndo é porque vocé ndo quer dizer, é por-
que ndo adianta nada vocé mostrar aquilo, ela esta de-
monstrando ser uma pessoa imatura. Ela, por ndo ter os
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outros niveis anteriores e querendo saber daquilo, de-
monstra que é uma curiosa, insensata e para as pessoas
insensatas a gente se cala. Do ponto de vista da constru-
¢do do conhecimento, tem essa coisa também. Até certos
atos, vocé ndo deixa ver, (porque pode estar exposto a
uma interpretacdo enviesada). Pois é, a pessoa sem um
substrato anterior pode se julgar muito conhecedora. Sem
o nivel A, o nivel B ndo funciona. Como é que vai se apren-
der a multiplicar sem saber somar, ndo €? Como aprender
a dividir sem saber subtrair?[...] Sabido no candomblé é
quem estuda a sua prépria cabeca.

Os depoimentos recolhidos de pessoas com menos tempo de
iniciagdo no terreiro reafirmam a concepcdo de ensino e aprendizagem
que detém os mais-velhos.

Um valioso depoimento foi a mim prestado por Bezinha, filha-de-
santo, cujo modelo cdsmico € lansan. Existe uma coisa singular na his-
toria dessa senhora: ha mais de 20 anos que freqiienta um terreiro de
candomblé na cidade onde reside, cuja mae-de-santo € a mesma do I1€
Axé ljexa, entretanto sempre resistiu em formalizar a sua iniciacao, que
esta ocorrendo ha pouco mais de um ano. E importante que esse dado
seja registrado porque, certamente, o nivel de seu contato com os con-
teudos do segredo ainda € inicial, mas a incorporagdo do valor que a
linguagem do siléncio detém, j& foi por ela sentido, experienciado, inter-
nalizado. E assim que ela nos diz: “0 siléncio & uma forma de se comu-
nicar com a boa vontade, de outra forma. O siléncio é uma paz que a
gente recebe do outro”. A partir da sua afirmativa pergunto, por que o
siléncio ndo é solidao? Por que silenciar, em nenhum momento, esta
relacionado ao sofrimento? E por que ndo é tomado como uma nao-
comunicacdo? Constato em seu dizer o valor positivo que é atribuido
ao siléncio, atribuicdo que € uma reqularidade nos depoimentos de muitos
integrantes do terreiro. No nivel discursivo, a afirmagdo de que o silén-
cio se constitui comunicacdo dada “de outra forma”, reitera a existén-
cia de um espaco interlocutivo por ele instituido que acolhe subjetivida-
des, mas que também exige um espago de interlocucdo.



A atitude de escuta necessaria a aprendizagem, comentada por
mim anteriormente, se reflete em sua voz, como que constatando a
existéncia de reverberacdes de outras vozes em seu dizer:

o siléncio das pessoas ndo me incomoda ndo, quando a
gente, as vezes, quer saber alguma coisa e as pessoas
ndo respondem, eu vi que aquela pessoa se calou porque
ndo tem condicdes de falar, ndo pode. Entdo a gente tem
que esperar a hora certa.

Em outro momento, questionei a mesma filha-de-santo sobre o
seu processo de aprendizagem do siléncio, como isso ocorreu. E ela
relatou-me a sequinte historia:

Minha mde contava uma histéria, dizendo ela que foi
passado, e eu acho que foi passado mesmo, mas ela
transmitia aquilo como um conselho pra gente. Naquela
época ela ndo sabia, ndo tinha aquela coisa de hoje,
aquilo aberto de saber dizer, explicar as pessoas e en-
tdo ela contava aqueles casos pra no fim ela dizer que
estava dizendo aquilo que era pra gente, quando ver
uma coisa saber se calar, né?

Ela contava que o pessoal ia viajando e quando che-
gava no caminho encontrava um fazendeiro fazendo
mal aos outros, cortando, esfolando. E algumas pes-
soas passavam e ficavam olhando curiosas, entdo, o
cara que estava fazendo o mal marcava essas pesso-
as. Chegava adiante, ele cortava volta e pegava aque-
las pessoas e dizia, ele ja de outros trajes: e, camara-
da, cé viu um homem fazendo isso e aquilo com uma
pessoa? Quer dizer, se ele fosse falastrdo, gostasse
de tudo o que vé, falar, ele morria. Mamée contava
isso que era pra gente aprender a silenciar nas coisas
que via, porque tem muitas coisas que a gente vé, tem
vontade de falar mas ndo pode falar. Eu procuro pas-
sar isso adiante. Ndo é tudo que se vé que se fala, né?
Eu entendo assim.
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O curioso nesse depoimento € a recorréncia a uma narrativa
que rememora fatos de infancia, o que demonstra que o siléncio ja se
presentificava enquanto simbolo para a filha-de-santo. Aqui, recorre-se
a representacdes construidas no ambito familiar e o espaco do can-
domblé se instaura entdo como reafirmador de valores subjetivos. O fio
de percepcdo do siléncio, contudo, ndo se altera também para essa
informante, a sua voz vai encontrar eco nas vozes dos mais-velhos.
Essa preocupagdo com a guarda do que viu, em verdade, coloca sob
metafora a questdo da capacidade que deve ter o membro do terreiro
de guardar as coisas que sdo da comunidade. O siléncio estruturando
relacdes no interior do grupo se constitui passaporte de entrada e
permanéncia nele.

Essa preocupagdo, inclusive, remonta a tradicdo africana, como
bem coloca Christophe Wondii (1996:10) destacando o valor do siléncio
na sociedade africana rural. O historiador, discutindo sobre quem efeti-
vamente esta apto a receber a palavra de um ancido, assim declara:

0 pai escolhe 0 mais calmo de seus filhos, o menos incli-
nado a célera - aquele de quem se diz ser “como um
timulo”, ou seja, que acolhe as palavras mas ndo as pro-
nuncia. Por sua atitude, manifesta o desejo de aprender,
permanece na companhia dos “grandes”, mas se cala na
presenca deles, demonstrando que sabe se manter em
seu lugar. Um dia, o pai diz a seu escollhido:

Meu filho, quero te transmitir algumas partes da Grande
Palavra, a que narra a origem de nossa familia. Nada di-
vulgaras dela, tenho certeza: teu ventre é profundo. Aquele
cujo ventre ndo é profundo - que logo sai repetindo o que
lhe confiaram - é deixado a parte, porque “tudo sai dele
facilmente”. Se é incapaz de se calar quando jovem, como
sabera mais tarde guardar um segredo importante? E
facil descobrir um homem de “lingua solta”: basta contar-
lhe como se fosse um segredo, um fato sem importancia.
Se ele transmite ao primeiro que encontra e os boatos
circulam velozmente nas horas quentes, sob os tetos de
palha, o indiscreto cai para sempre em desgraca.



Como esta posto, a produgdo do siléncio, no sentido de manu-
tencdo dos fundamentos e guarda de contetdos confiados ao outro, da
relacio de troca dada pelo segredo, remonta & tradicdo em Africa. O
siléncio se constitui um contetido do saber africano. E assim que tam-
bém podemos afirmar que ha um siléncio de matriz africana presente
no llé Axé ljexa, construindo o seu curriculo. Nessa direcdo, o termo
curriculo deve ser traduzido como “selecdo de conhecimentos, atitu-
des, valores e modos de vida presentes na cultura de uma determinada
sociedade, considerada importante para ser transmitida as geracdes
sucessoras” (Pedra, 1993:32). E assim que as regras de manutencao
das relagdes do grupo, dos principios de convivéncia comunitaria inclu-
em o siléncio como referencial curricular e, por isso mesmo, precisa ser
continuamente repassado entre 0s seus membros.

0 que se constata no IIé Axé liexa € que o siléncio percorre
diferentes trajetorias para se instituir como referencial de aprendiza-
gem. Essas trajetorias quase sempre estdo inseridas e traduzidas na
experiéncia cotidiana da convivéncia coletiva, que passam também pelo
disciplinamento do dizer. Muitas vezes, a comunidade € surpreendida
com fatos e ocorréncias que reiteram a necessidade de silenciar, como
a colocada a sequir: Estavamos conversando no pétio do Ilé Axé ljexa,
eu contava a alguns filhos da Casa sobre as palestras realizadas no V
Congresso Afro Brasileiro. Apds isso, sentei-me no banco da mesa prin-
cipal. De repente, uma das filhas levanta-se ja recebendo um Orix4,
Oxossi. O babalorixa que estava afastado, em sua casa, ouviu a sauda-
¢cao ao Orixa e se aproximou. Imediatamente, o ambiente se transfor-
ma: a informalidade assume um outro tom, uma outra feicdo. Todos
levantam-se e, na auséncia do Run, todos batem palmas saudando o
Orixa. A comunidade que estava espalhada em varios cantos, retine-se
imediatamente. Na saudacdo a Oxossi, outra filha de santo recebe este
Orixa. Os dois sdo saudados e dangam. O babalorixa diz que quer apro-
veitar a presenca do santo para dizer duas coisas a comunidade (aqui
ressalta-se o valor da palavra e do siléncio, pela escuta dos Orixas, na
relacdo humano/divino):
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Uma delas diz respeito a uma coisa que eu soube. Foram
dizer na casa de alguém que esta afastado do terreiro,
coisas que se passam aqui dentro. Por exemplo, que eu
vou recolher /ad. O que se passa aqui dentro pertence ao
povo que aqui estd. Quer dizer que agora existe aqui um
grande e/, um futriqueiro. Quem quiser assim se com-
portar, eu ndo tenho dlvidas de que deve ser colocado
para fora dessa Casa. Quem é futriqueiro e lingua solta se
lembre que mais dia menos dia eu acabo sabendo. Nao
se esqueca que aqui tem sete Exus assentados e isso faz
com que eu saiba das coisas. Logo que o fato aconteceu
eu soube das coisas, sei até as palavras que foram ditas
e a resposta que foi dada.

Naturalmente que o discurso acima encerra um pedido de silen-
ciamento, e estad muito 6bvio que o seu processamento ndo pode ser
compreendido de maneira andloga aquele verificado nas comunidades
africanas, como no exemplo ilustrado acima. O que se observa no llé
Axé liexa é que a linguagem do siléncio assume varias feicdes num
mesmo espaco de producdo: ha um siléncio endégeno regulado por
certas regras estabelecidas na comunidade que determinam o que
pode e 0 que ndo pode ser dito, na forma de um disciplinamento im-
posto ao dizer. A alguém que se ausentou, por exemplo, ndo se pode
revelar coisas do terreiro, por mais insignificantes que possam parecer.
Essa percep¢do remete ao pensamento de Foucault (1993:11), quan-
do referindo-se a veiculagdo de discursos na sociedade e suas formas
de controle, afirma que “a disciplina € um principio de controle da pro-
ducdo do discurso. Ela Ihe fixa os limites pelo jogo de uma identidade
que tem a forma de uma ritualizagdo permanente das regras”. Entdo,
reforcando esse pensamento, assim como ha regras que regulam as
estruturas de uma lingua, ha também regras que orientam os discur-
sos. No caso especifico, 0 que ha de mais suscetivel de obediéncia do
que a voz do babalorixd e a escuta das divindades?

0 que se observa é que ha um siléncio caracterizado pela inser-
cao do sujeito em regras que controlam os discursos. Nesse caso, a



voz da autoridade, advinda do babalorixa (e pronunciada na presenca
das divindades) funciona como “instrucdes” que validam o siléncio e
relembram que a sua apreensdo € regra instituida para a permanéncia
no grupo. A sua voz reativa o poder da existéncia de possiveis sangdes,
compromete frente a divindades. Isso remete a Foucault (1993:13),
quando discute os procedimentos que permitem o controle dos discur-
sos, afirmando que

ndo se trata agora de controlar os poderes que carregam
nem de conjurar os acasos de sua apari¢do; trata-se de
determinar as condi¢des de sua colocagdo em jogo, de
impor aos individuos que os pronunciam um certo nime-
rode regras e, assim, de ndo permitir a todo mundo acesso
a eles. Rarefacdo, agora, de sujeitos falantes; ninguém
entrard na ordem do discurso se ndo satisfizer a certas
exigéncias ou se ndo estiver, desde o inicio, qualificado
para fazé-lo.

Na mesma trajetoria inclui-se uma fala produzida pela mesma
autoridade, o babalorixa, quando de uma reunido realizada no terreiro.
A situacdo ocorreu quando a comunidade estava reunida para o Ebd
de Oxald, cerimdnia que se realiza as primeiras sextas-feiras de cada
més em reveréncia ao patrono do llé Ax¢ ljexa. Discutia-se preparativos
para uma festa. Depois de todos os acertos, o babalorixa comegou um
discurso assim: ”"Como esta aqui somente o egbé, eu vou colocar uma
coisa que andei sabendo”. Aqui ndo importa considerar o contetido da
sua comunicagdo, mas o processamento do seu dizer e que efeitos de
sentido edifica, tendo em vista as suas condicdes contextuais de produ-
cao. Ao dizer “como esta aqui somente o egbé [...]" ha uma explicita-
cdo de pedido de silenciamento, pela estratégia de neutralizagdo do
imperativo. O que se observa é que, igualmente, esse discurso esta
controlado por regras, que inscrevem o dizer em um velamento, e por
estratégias de edificacdo desse discurso, como foi a forma utilizada
pelo babalorixa. Este, ao tempo em que coloca os sujeitos nos lugares
que ocupam na comunidade, emite um pedido de siléncio. Na voz do
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locutor, ha uma chamada a co-responsabilidade, a co-participagdo em
uma revelacao, e isso faz com que os integrantes do terreiro sejam
levados a obedecer a regras instituidas para controle do discurso e
passem a considerar o conteudo revelado como exclusivamente per-
tencente ao terreiro. Esse sentido, a que os enunciados produzidos
pelo babalorixa remetem, nasce no reconhecimento das relacdes hie-
rarquicas. Em verdade, eles representam a atenuacdo de uma ordem. E
a linguagem do siléncio ndo faria os efeitos que produz, se os mem-
bros do terreiro ndo construissem entre si a imagem de poder que
advem da voz do babalorixa. Por outro lado, quando se analisa os enun-
ciados por este emitidos, ndo se desconhece a heterogeneidade de
vozes que através dele se evidenciam. Ha um poder que se estabelece
em sua voz, que é também construido pela crenca no velamento da
palavra como forma de preservacdo das “coisas de dentro” do terrei-
ro, dado por aquilo que construiu como membro da religido.

0 interessante é que esse controle na circulacdo de discursos
elege algumas tematicas que podem ser lidas nos interditos operados
nas interagdes verbais cotidianas entre filhos-de-santo. Em algumas
conversas, observei as inlimeras interrupcdes em suas falas, sequidas
da expressdo “é, isso eu posso falar”, remetendo por exemplo ao tema
dos tabus e/ou “coisas do santo” quando se referem a fenémenos
como o da incorporagdo, ou ainda sugerindo a interdicao para assun-
tos que lhe foram segredados pelos mais-velhos.

Aqui, a guarda zelosa dos contetidos que merecem silenciamen-
to define uma forma de pertencimento a comunidade. Ao entrar nas
regras instituidas pela linguagem do siléncio, reconhece-se igualmente
as mesmas verdades ditadas pelo grupo, portanto, validam-se os mes-
mos discursos. Foucault (1993:11) afirma que

as “sociedades de discurso” tém por funcdo conservar
ou produzir discursos, mas para fazé-los circular num
espaco fechado, ndo distribui- los a ndo ser segundo re-
gras estritas e sem que os detentores sejam despossuidos
por esta mesma distribuicdo. Um dos modelos cléssicos disso



nos ¢ dado pelos grupos de rapsodos que conheciam os
poemas que podiam ser recitados, ou que se podia, even-
tualmente, variar e transformar; mas esse conhecimento,
embora tivesse por finalidade a recitacdo que permane-
cia ritual, era protegido, defendido e conservado num gru-
po determinado, pelos exercicios de memoria, freqtiente-
mente muito complexos, que ele implicava; a aprendiza-
gem fazia entrar, a0 mesmo tempo, num grupo e num
segredo que a recitacdo manifestava, mas ndo divulgava;
entre a fala e a escuta, os papéis ndo eram permutaveis.

0 que existe de interessante nessa maneira de sujeicdo a lin-
guagem do siléncio no processo educacional do terreiro € que as re-
gras ndo sdo implicitas, mas aparentes, elas se mantém enquanto con-
dicdo para fazer o sujeito aceito no grupo. O que existe é também uma
ritualizacdo da fala atrelada a uma fixacdo de papéis dos sujeitos falan-
tes que fazem com o que a linguagem do siléncio tenha emergéncia.

Nessa direcdo, o que constato € que a producdo da linguagem
do siléncio obedece a dois movimentos fundamentais: um de ordem
interna, em que os membros passam a “exercitar” o siléncio para “os
de dentro”. Considera-se nesse caso, a posicao do sujeito em termos
hierarquicos, o velamento de contetidos para os pares, a construcao
de um silenciamento para conteudos que sdo de guarda pessoal; e
outro de ordem externa, que remete ao velamento para “os de fora” da
comunidade, neste caso, aqueles ndo pertencentes a religido.

Essa ordem externa remete a edificacdo de estratégias para
que o segredo continue mantido e essas estratégias s6 tornam-se visi-
veis pelos jogos enunciativos que os integrantes do terreiro constréem.
Portanto, a linguagem, em sua opacidade, reflete esse jogo denuncian-
do que, no espaco das relagdes educativas processadas no terreiro, o
siléncio € conteudo que precisa ser compreendido e experimentado.
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0 JoGo Do SILENCIO: PSIU, HA ESTRANHOS EM CASA!

De que maneira os integrantes do candomblé compreendem a
linguagem do siléncio? Como se comportam frente a ela? Que atitudes
se evidenciam nas suas experiéncias cotidianas com essa linguagem?

Como percebem a necessidade do siléncio, quando sdo estabe-
lecidas relagdes interpessoais com “os de fora?” Quais jogos enuncia-
tivos sao empreendidos? No projeto pedagogico do terreiro, para quais
referéncias apontam?

Para analisar essas questdes, percorri duas trajetorias de com-
preensdo: a primeira foi a de levantar falas dos membros do terreiro,
com tempo de iniciacdo superior a 20 anos e no outro extremo a fala de
adolescentes com tempo de iniciacdo que ndo ultrapassa os 05 anos,
procurando encontrar as regularidades que fazem da linguagem do
siléncio uma atitude intencionalmente manifesta; a sequnda foi a de ver
ratificada essa atitude nos jogos enunciativos travados nas conversas
cotidianas do terreiro, que corresponderia a uma recuperagao do ja-
dito discursivo, isto €, do repertério de falas que asseguram a impor-
tancia da manutenciio do segredo pela concretizacdo do siléncio. E
importante esclarecer que o corpus da segunda trajetéria foi recolhido
nos mais diferentes momentos da minha experiéncia com a comunida-
de, portanto as falas ndo obedecem a uma categorizagdo dos sujeitos
que possa agrupa-los por idade, sexo, tempo de iniciagdo etc. As falas
sdo pois acontecimentos de linguagem, “acasos” registrados, por isso
mesmo, para a abordagem discursiva que empreendo, mais valorativas.

Para ouvir sobre a compreensdo que tém os membros do terrei-
ro sobre o siléncio procurei reunir depoimentos prestados pelos mais-
velhos, entendendo essa categoria como integrada por pessoas que
tém mais de 20 anos de iniciacao no € Axé ljexa. A preocupagdo com
os depoimentos remetia a entender que, para além do siléncio endoge-
no de que tratamos, ha também um siléncio de natureza exogena cujo
lastro sdo as representagdes que os integrantes do terreiro edificam.

Quando perguntado se havia um siléncio que o povo-de-santo



deveria fazer para os estranhos, a Yalorixa, Diolobidi, com mais de 30
anos de iniciada na religido e filha de pais ligados a terreiros, assim se
pronunciou:

Siléncio para o povo estranho? Eu nem sei lhe responder,
para o povo estranho a gente precisa estar calado sem-
pre, porque ndo é da seita, ainda esta como visitante e a
gente ndo deve proporcionar os nossos segredos ao povo
estranho, 0 povo que veio fazer a visita.

0 que se nota nesta fala é que, para a informante, ser estranho
tem a ver com ser visita, “ndo ser da seita”, ndo importando os niveis
de aproximagdo que a pessoa estabelece com a comunidade.

ljenan, filha-de-santo com 22 de vivéncia na comunidade, quan-
do questionada sobre a existéncia de um siléncio para o povo “de fora”,
fez o seguinte comentario: “O povo falador € muito inconveniente. Toda
religido tem o seu segredo. Se ja tem o0 nome segredo € porque € uma
coisa muito profunda, ndo se pode falar para “os de fora”.

F interessante considerar a simetria que a informante sugere
existir entre “o povo falador” e “os de fora”. Isso remete a pensar
novamente sobre as regras instituidas para ingresso na comunidade
que tem como condicdo fundamental o siléncio e a capacidade de
manutencdo do segredo.

Para comentar a mesma questdo nem sempre, no candomblé, se
encontra alguém disposto a falar em longas conversas. Essa foi a atitude
de Janilé, uma das mais antigas iniciadas no ll€ Axé ljexa. “- Ndo se pode
falar coisas pra estranhos porque ndo pode, tem que ter o respeito e o
segredo”. Perguntado sobre o que seria esse segredo, ela respondeu-
me instituindo uma interrup¢do ao didlogo “ - Ora, o segredo € o segredo.”

Do depoimento abaixo, prestado por Naneua, labassé do terrei-
ro, mais de 20 anos de iniciada, duas questdes se evidenciam com
maior relevancia: a referéncia a possiveis sancoes “para nos proprios
ndo se prejudicar” (de onde elas tém origem, no humano ou no divi-
no?); e a afirmagdo de que todo estranho €, na verdade, um insistente
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desvelador, por isso merecendo do integrante do terreiro a estratégia
mais eficaz, o silenciamento: “Se a gente vé estranho tem que se calar
para depois nds proprios ndo se prejudicar, porque aquele estranho, se
a gente ndo se calar, vai apelar pra gente. Entdo, naquele momento ali,
nos temos que se calar, fazer siléncio”.

As colocagdes feitas por Norinha, filha de Ogum, iniciada ha mais
de 10 anos, remetem a considerar um aspecto fundamental na compre-
ensdo do siléncio: a de que o que ndo pode ser dito, quando revelado,
fere o outro, o0 que evidencia uma preocupagdo com o coletivo. Isso
reafirma que as marcas desse siléncio tém origem na relagdo dialégica
e interacional que € efetivada entre os membros da comunidade. Outro
aspecto que merece ser mencionado € o entrelacamento que o infor-
mante faz entre siléncio e segredo, o que faz com que a transi¢do entre
esses termos se dé de maneira natural, promovendo um necessario
imbricamento:

0 siléncio é uma maneira de ver as coisas € calar, ai é o
siléncio. Por exemplo, eu vejo uma coisa, aquilo ali, se eu
vejo que ndo devo falar, eu faco siléncio. Se a gente vé
aquilo e vé que é bom se calar, a gente cala, faz siléncio
para ndo prejudicar as pessoas. No candomblé tem se-
gredos que se a gente vé&, ndo deve ou, as vezes, ndo
pode falar.

Porque acredito que o processo de produzir significacdo € efeito
da interacdo entre locutor e interlocutor, ndo se localizando nem em
um, nem no outro, nem na palavra emitida, € importante salientar que
os depoimentos acima estdo marcados por uma relagdo em que, ne-
cessariamente, a minha presenca como investigadora ja impde uma
fala para “um de fora”, considerando que ndo estou integrada ao ter-
reiro na qualidade de iniciada.

Aqui vale registrar um aspecto que julgo da maior importan-
cia, que diz respeito a construcao que o povo-de-santo realiza, quando
€ chamado a categorizar “os de fora”. O que se percebe € que ser “de



fora” ndo € um conceito homogéneo, considerando que ha diferentes
formas de estar inserido nessa condicdo, e o povo-de-santo sabe lidar
com isso através de um movimento sutil e subterraneo, embora nunca
efetive abordagens sobre o assunto. Ha diferentes formas de preen-
cher o estatuto de “ser de fora”: ha o combatente da religido, o que
utiliza dos seus beneficios, ha o estudioso, o simpatizante, ha o amigo
pessoal, que necessariamente ndo se define em termos de valoracdo
da religido. O que se nota € que, a despeito de alguns poderem ser
acolhidos na casa e considerados amigos, tendo em vista a sua trajeto-
riana comunidade, esse acolhimento ndo resulta na modificacdo da
atitude de siléncio que o povo-de-santo adota uniformemente. Ha, em
verdade, uma construcdo silenciosa de consideragdo continua a reser-
va de contetdos latentes, do segredo, que sdo relembrados a cada
contato com o outro, com o “de fora”.

Diante dessa consideracdo, é possivel perceber a sutileza como
os depoimentos sdo colocados, quando se trata da questdo do segre-
do. Os enunciados sdo extremamente curtos, sugerindo pouca conver-
sa. O uso da linguagem estd, entdo, submetido as condicdes de sua
realizagdo, portanto comprometido com as relagdes que estabelece com
a exterioridade. Isso remete a Bakhtin (1992:396), sobretudo quando
no tratamento do contexto extra-verbal do enunciado, insere a questao
da avaliacdo na relagdo entre interlocutores. Segundo o mesmo, em
qualquer interacdo verbal, os interlocutores avaliam-se expressando
esses valores através de conteudos ou de expressdo, entre os quais
Bakhtin aponta a entonacdo, esta como sendo a expressao fonica da
avaliacdo social. No dizer de Bakhtin (1992:396), “o tom ndo € determi-
nado pelo material do conteddo do enunciado ou pela vivéncia do locu-
tor, mas pela atitude do locutor para com a pessoa do interlocutor (a
atitude para com sua posi¢do social, para com sua importancia, etc.)”.
No caso especifico, ha uma constatagdo do que apregoa Bakhtin, con-
siderando que, colocando-se como locutor, os informantes procedem a
essa avaliacdo social, no momento em que dirigem a sua fala para “um
de fora”, a pesquisadora, a despeito de ser uma pessoa acolhida na
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casa e cujos lagos ja se ddo ha alguns anos. Quer dizer, procedem a
uma avaliacdo de que falam para um interlocutor que quer saber, mas
que este ndo sendo iniciado na religido, ndo estd credenciado para
obter certas informagdes. Por isso a realizacdo de um discurso inalte-
rado em seu velamento e com a entonagdo que isso sugere.

Na ordem da compreensdo da construcdo da linguagem do si-
Iencio tematizada no segredo, busquei também coletar falas de adoles-
centes da Casa, objetivando encontrar regularidades entre os seus dis-
cursos e os emitidos pelos mais-velhos, estes situados no outro extre-
mo em termos de tempo de iniciagdo.

Quando perguntados sobre o porqué de os contetdos aprendi-
dos no terreiro ndo poderem ser revelados, disseram:

Adolescente 01: Valdélio Junior, mde ocupa cargo na hierar-
quia do terreiro, 14 anos de idade, convive no ljexa desde seu nasci-
mento, 0 seu orixa € Oxossi. “As coisas da gente o povo da rua ndo
pode saber por causa que € uma coisa religiosa, ndo é pra todo mundo
saber. Cada pessoa tem o seu tempo para saber o que € aquilo. Isso é
s6 para quem fez obrigacdo”.

Adolescente 02: César, conta com trés anos de convivéncia no
terreiro, dois anos de iniciagdo, chegou numa festa liturgica e foi reco-
nhecido por uma orixa como seu parente. O Orixa pediu que cuidassem
dele e até hoje permanece na comunidade. E cabeca de Omolu, nio
tem pais e/ou parentes consangtiineos que participem do terreiro.

Eu acho que isso ai que ele falou t& certo. Tudo tem o seu
tempo, como eu que entrei aqui antes de fazer obrigacdo,
0 meu sonho era entrar no roncé como os outros meni-
nos entravam. Quando eu fiz a primeira obrigagdo eu fi-
quei no outro quarto, com trés dias eu passei para o ron-
c6 e fiquei numa alegria, porque quando os meninos es-
tavam de obrigacdo eu tinha vontade de entrar para ver
eles, mas eu ndo podia, ai 0 meu tempo chegou.



Adolescente 03: Rodrigo Pévoas, filho de membros do terrei-
ro, 11 anos de idade, participa da comunidade desde que nasceu, ca-
beca do orixa Ogum, foi recentemente designado guardido do peji de
uma entidade. “As coisas daqui € s6 pra quem € daqui. [...] A gente s6
pode saber as coisas no tempo certo, se souber na hora errada pode
complicar. - Complicar como? Perguntei-lhe. - Assim, sabendo de qual-
quer jeito.

Quando tomo para compreensdo as colocagdes acima, alguns
aspectos chamam a atencdo. Um deles diz respeito a forma diversa
como sdo construidas as respostas, mas que apresentam confluéncia
para uma tematica: a consideracdo do aspecto temporal que marca o
processo de aprendizagem no I1€ Axé ljexa.

No momento em que sdo compreendidas, tomando o posiciona-
mento de cada falante, as colocagdes revelam importantes aspectos.
Observo, por exemplo, que a fala do primeiro adolescente reitera um
importante indicador, ja comentado anteriormente: o de que o vela-
mento dado ao segredo também remete a dois movimentos, um exdge-
no, que diz respeito ao velamento construido para o “povo da rua”, e
um enddgeno construido no interior das rela¢des estabelecidas entre
os membros da comunidade, que inscreve o segredo como potencial-
mente reveldvel, a depender das regras do grupo, como bem expressa
este fragmento: “[...] cada pessoa tem o seu tempo para saber o que é
aquilo. Isso € s6 para quem fez obrigacao”.

A fala do segundo adolescente reflete bem o que categorizo
como o siléncio endogeno. Pela narracdo de uma experiéncia pessoal,
ele reitera um referencial importante no processamento do aprendiza-
do no terreiro: o siléncio que marca a atitude de saber esperar.

Ainda na perspectiva de compreensao do siléncio endogeno, o
terceiro depoimento deixa emergir importantes referenciais, inclusive
ndo evidenciados nos depoimentos anteriores oriundos dos mais dife-
rentes membros. Quando expressa que “[...] se souber na hora errada
pode complicar”, o adolescente, se de um lado sugere que o comparti-
lhar de um segredo obedece a circunstancias especiais, de outro,
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remete a considerar que ha efetivamente uma exigéncia a preparacao
e ao amadurecimento do sujeito para receber esse segredo, o que o
impede de saber “de qualquer jeito”. Isso sugere reconhecer que na
expressao “pode complicar” esta contida a idéia de uma san¢do, mas,
dessa vez, aquela que advem e € estabelecida pelo préprio sujeito.

Buscando entender a existéncia de uma compreensdo sobre
sangdes advindas de uma possivel revelacao de segredos, questionei
aos adolescentes o que aconteceria se um desses segredos fosse por
eles revelado.

Adolescente 01: Eu acho que o segredo € uma coisa sagrada
e se a gente ndo mantém esse segredo, a coisa ndo € mais sagrada.
[...] Se alguém me perguntasse sobre alguma coisa, eu falaria que as
coisas daqui ndo podem ser comentadas, porque sdo coisas muito sa-
gradas, e € que nem segredo, ndo pode ser revelado, s6 para o0 povo
da Casa.

Adolescente 02: Segredo tem que ficar guardado porque se
alguém chegar pra gente e contar, por exemplo, coisas do Odu, se a
pessoa que ele contou for esperta, igual Katulemba (nome nagé do
Babalorixa da Casa) disse, pode fazer alguma coisa de mal no ponto
fraco dele. [...] Eu acho que quando, como foi o caso dele ai (apontan-
do para um dos adolescentes) que fez um trato com Kaitumba (um
caboclo assentado no terreiro), alguém promete que vai guardar se-
gredo, entdo o segredo tem que ficar entre os dois. [...] E eu acho que
tem que ter a mesma coisa com o segredo entre duas pessoas, por
exemplo, a senhora (referindo-se a mim) me conta um segredo e eu
chego la adiante e conto pra alguém, entdo a senhora ndo deve ter
confianca em mim. Eu ndo sou um amigo fiel.

Adolescente 03: Nao sei...Mas segredo tem que ficar guarda-
do. Tem que ser guardado cegamente.[...] Eu ja sei de alguns segre-
dos, de Kaitumba, de Ogum, mas eu ndo conto eles nem que a vaca



tussa. - Por qué? perguntei-lhe. - Porque a gente precisa ser fiel ao
Orixa.

0 que se constata como regularidade nos depoimentos é que
em nenhum deles ha uma resposta dada, de forma direta, a pergunta
que formulei. Na fala do primeiro adolescente, o segredo é tomado
como contetdo sagrado que, no momento em que for revelado, deixa
de possuir este estatuto. E importante observar que o seu texto exclui,
nitidamente, a tematica da sancdo. O olhar se fixa sobre o objeto do
segredo e ndo sobre as possiveis “penalidades” que poderiam ter ori-
gem na sua indevida revelagdo.

F também colocando a importancia da manutencdo do segredo,
que o segundo adolescente se expressa. Dessa vez ele reitera essa
necessidade e traz um elemento novo para a compreensao das possi-
veis sangOes que apareceriam por conta da revelacao de um segredo.
Ao mesmo tempo em que ele fixa as “coisas do Odu” como objeto do
segredo, evidencia que revela-las tem relacdo direta com a exposicdo
das fragilidades do sujeito. Outra questdo interessante aqui evidencia-
da € o apelo a ética que o depoimento deixa emergir. Tomando o exem-
plo de um acordo, “um trato”, no dizer do adolescente, estabelecido
entre uma pessoa e uma entidade, para ele inviolavel porque fonte de
confianca entre as partes, transpde esse modelo para as relacoes es-
tabelecidas entre pessoas, ressaltando o valor da fidelidade que deve
existir nesse vinculo.

Para o terceiro adolescente, o assunto promove uma certa hesi-
tacdo no falar, mas ele afirma categoricamente (e de maneira inusita-
da!) que “segredo tem que ser guardado cegamente” e, sequndo ele,
ndo pode ser revelado “nem que a vaca tussa”. Novamente o tema da
fidelidade tem lugar. Dessa vez, o contetido do segredo precisa ser
guardado em nome de uma ética que inclui o compromisso firmado com
0 orixa.

0 que ha de comum nos depoimentos é que nenhum deles re-
mete a tratar diretamente a questdo das san¢des como advindas de
forcas exteriores. Naturalmente que, sob o ponto de vista discursivo,
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esse € um elemento que ndo pode ser desconsiderado. Por isso, per-
gunto: san¢des advindas de autoridades hierarquicas e orixas integram
o rol dos contetdos silenciados?

Em verdade, os discursos que os adolescentes elaboram sobre
esse tema se ddo sob efeito de uma interacdo continua com aqueles
que tém circulagdo no terreiro. Esses discursos remetem a entender
que para o povo do llé Axé ljexa ndo se pde em pauta a nogao de uma
infracdo sob o rétulo de pecado na relagdo humano-divino. O que acon-
tece ao sujeito, seja pelo recebimento de coisas positivas ou negativas,
é resultado de um processo respectivo de proximidade e afastamento
do seu orixa. Como se percebe, € na interacdo constante entre sujeito
e divindade, traduzida pelos adolescentes, por exemplo, como fidelida-
de, que a questio da infracdio é compreendida. E assim que esses dis-
cursos resultam mesmo, como quer Bakhtin (1992:314), da

experiéncia que se pode, em certa medida, definir como
um processo de assimilagdo, mais ou menos criativo, das
palavras do outro[...] nossas falas, isto &, nossos enunci-
ados [...] estdo repletos de palavras dos outros, caracte-
rizadas, em graus variaveis, pela alteridade ou pela assi-
milagdo, caracterizadas também em graus varidveis, por
um emprego consciente e decalcado. As palavras dos
outros introduzem sua prépria expressividade, seu tom
valorativo, que assimilamos, reestruturamos, modificamos.

0 que se observa de interessante é que o tema da sancdo esta
submetido a uma compreensdo que o coloca no jogo de intersubjetivi-
dades, também de uma ética erigida no plano das relacdes estabeleci-
das entre os sujeitos e entre sujeito-orixa.

Além do que coloco, ha um importante indicador revelado na
compreensdo do conjunto de depoimentos: € que, “negando-se” a fa-
lar de san¢des € como se também os adolescentes se negassem a falar
do segredo na sua contraface, na sua negagdo, na sua violagdo, e se
restringissem a trata-lo naquilo que ele €, no que efetivamente afirma.



Dai entender que nessa atitude, o segredo tem valor no jogo ins-
tituido que inclui guarda e necesséria revelacdo. E dessa dinami-
ca instituida, dessa alimentacdo cotidiana operada na ordem do
simbolico que emergem regras da ordem social mais ampla no
terreiro.

Durante a nossa conversa, perguntei aos adolescentes se a eles
€ ensinado que se deve guardar segredo e como isso € feito. Obtive as
sequintes colocagdes:

Adolescente 1: No ronco, de vez em quando os mais-velhos
contam segredos e dizem que € para ndo falar a ninguém.

Adolescente 2: Pra mim foi até a mde-pequena que me disse
que ndo se pode dizer coisas do roncd, nem em casa, nem aqui tam-
bém. Nem dentro, nem fora.

Adolescente 3: A gente ¢ ensinado, sim. Por exemplo, uma
pessoa me da algo para guardar e se eu usar esse material que ela me
deu, ai eu ndo estou sendo mais fiel a essa pessoa. - “Quem ensina
isso?” perguntei-lhe. - “Todo mundo”, disse-me ele.

Em verdade, o que se observa é que essa falas sdo reitera-
tivas de algumas importantes questdes ja discutidas, como, por
exemplo, os temas que remetem a edificacdo de uma ética nas
relacdes interpessoais, expresso no depoimento do adolescente
numero um, além da afirmacdo de que os contetdos de aprendi-
zagem ndo estdo localizados em um mestre, um educador, mas na
coletividade, no grupo. Outros temas reiterados dizem respeito a
considerar os mais-velhos como referéncia para a aprendizagem,
explicitado na fala “[...] os mais velhos contam segredos e dizem
que é para ndo falar a ninguém” ou ainda trazem de volta a ques-
tdo da linguagem do siléncio, que quando traduzida no segredo
tem dupla trajetéria: uma que aponta para dentro e outra para
fora do terreiro.
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A partir da compreensdo desses discursos, a linguagem do si-
léncio permite a constituicdo de subjetividades e de novas relagdes
intersubjetivas instauradas pelo seu exercicio.

O SILENCIO: A NEGACAO DO DIZER

Mas, ndo serdo as palavras dos mais-velhos textos da meméria
coletiva sobre os quais 0s jogos enunciativos que tematizam o segredo
se apdiam?

Para compreender a inscricdo dessa memdria na comunida-
de, um quadro referencial que me proponho a discutir é de que
modo as atitudes de conversacdo cotidianas deixam emergir dis-
cursos que se constituem verdadeiras estratégias de manutencao
desse segredo, portanto, posturas de resisténcia ao olhar curioso
do estranho. Isso, inevitavelmente, se liga a linguagem do siléncio,
espaco recoberto por verdadeiros jogos de negociacdo de que lan-
cam mdo os falantes do candomblé para construirem, também por
essa trajetoria, a sua pedagogia, 0 seu espago de geracao, circu-
lacdo e distribuicdo de saberes.

A resposta de uma crianga a um visitante do terreiro, moti-
va-me a fazer a primeira interpretacdo de dados que tematizam o
segredo e que se inserem num quadro de negociagdes discursi-
vas que recolhi. Como se sabe, no espaco arquitetonico de qual-
quer terreiro de candomblé, existem pejis, isto €, locais onde sdo
colocados objetos sagrados dos diversos orixas do pantedo afri-
cano e dos fiéis a eles filiados, e esses pejis muitas vezes tomam
a feicdo de uma casa, como € exemplo a do orixa lansan, no Ilé
Axé ljexa. Sobre esse assunto, recupero o sequinte didlogo entre
uma crianca de 11 anos, membro do terreiro, com tempo de
vivéncia na comunidade correspondente a sua idade cronolégi-
ca, e um visitante da Casa: “ - De quem é aquela casa?” Pergun-



ta o visitante ao garoto, apontando para o peji de lansan. Ele
imediatamente responde-lhe: “ - E a casa do diabo!”, ao que o
visitante ficou surpreso e se calou.

Tomando a linguagem do ponto de vista informacional, instru-
mento de comunicacdo, o que ha no didlogo acima, efetivamente, € um
pedido de informacdo, como um pronto atendimento a solicitacdo. En-
tretanto, como a linguagem ndo € transparente em sua manifestacdo,
como também ndo o € o sujeito que a constroi, faz-se necessario discu-
tir sobre esse dialogo. A primeira coisa que considero € pensar a ques-
tdo da interlocugdo como espago de produgdo de linguagem e de cons-
tituicdo de sujeitos. Trata-se de considerar a linguagem como evento,
como acontecimento e, como tal, considerar que ela guarda a marca
da singularidade do momento em que € produzida. Isso significa pen-
sar a linguagem como sendo construida pelos sujeitos, a0 mesmo tem-
po em que esses nela se constréem. Nesse sentido, Geraldi (1993:6)
afirma “que colocar em foco a linguagem a partir do ponto de vista da
interlocucdo [...], exige instaura-la sobre a singularidade dos sujeitos
em continua constituicdo e sobre a precariedade da prépria temporali-
dade que o especifico do momento implica. Trata-se de erigir como
inspiracdo a disponibilidade para a mudanca”.

Nesse sentido, a linguagem ndo é produto acabado e os sujei-
tos, agindo na linguagem, constituem-se como tais a medida em que
promovem interacdes com os outros. Assim, o sujeito € social do mes-
mo modo que a linguagem, sendo esta também uma atividade histérica.
E no trabalho que se realiza com o outro, para o outro, que o sujeito vai
se completando e se construindo através dos discursos que realiza em
contextos sociais diversos.

F preciso voltar ao dilogo em andlise e perguntar: afinal, onde
esta o siléncio num didlogo entre duas pessoas, em que a primeira
formula uma questdo e a outra responde, entdo ndo estaria a comuni-
cagdo equacionada?

Se a linguagem fosse encarada apenas como instrumento de
comunicacdo, a resposta a essa afirmativa seria positiva e o didlogo
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registrado ndo passaria de um simples jogo comunicativo. Entretanto,
questiono: qual € o trabalho que efetivamente os sujeitos estdo reali-
zando com a linguagem que o fazem constituidores e constituintes des-
sa linguagem?

A primeira grande compreensdo que precisa ser construida é
que existem, nessa interacdo verbal, dois interlocutores, um membro
de uma comunidade religiosa e outro estranho ao grupo, entretanto,
cada um deles esta marcado pelo lugar que ocupa e pela historicidade
que o constréi, o que faz com que estabelecam entre si um jogo de
imagens, simulacros no interior do dialogo, em que cada um se coloca
no lugar do outro. Interessa-me problematizar, em particular, a respos-
ta dada pela crianca: - E a casa do diabo”. Que intencbes e condicdes
contextuais poderiam té-lo motivado a dizer que a casa de lansan € a
casa do diabo? Quais os contetdos “escondidos” em sua fala e para
quais sistemas referenciais a linguagem, em sua opacidade, remete?
Quais contetdos estdo silenciados nesse jogo, aparentemente simples,
de pergunta-resposta? As falas registradas apontam para quais con-
tetdos silenciados? Nao seria o siléncio um efeito de sentido?

Para buscar a compreensdo das formas de producdo de sentido
e as diferentes maneiras de surpreender o funcionamento discursivo,
recorro ao dialogismo bakhtiniano o qual apregoa que toda interacdo
verbal estd no cerne das relagdes sociais. No dizer de Bakhtin (1986:
182) “toda a parte verbal de nosso comportamento (quer se trate de
linguagem exterior ou interior), ndo pode, em nenhum caso, ser atribu-
ida a um sujeito individual considerado isoladamente”. Na teoria bakh-
tiniana o dialogismo remete ao permanente didlogo, quase nunca simé-
trico e harmonioso, existente entre os diferentes discursos que cons-
tréem uma comunidade, uma cultura, uma sociedade. Como tal, esse
dialogismo deve ser compreendido como o elemento que instaura a
constitutiva natureza intersubjetiva da linguagem. Para Bakhtin, o prin-
cipio da alteridade constitui o homem, a medida em que o outro é im-
prescindivel para sua concepgdo. Assim, se torna impossivel pensar o
homem longe das relagdes que estabelece com o outro.



No interior dessa concep¢do, e para efeito de analise da intera-
cao verbal acima proposta, tomo uma no¢do do dialogismo interacional,
aquela que aponta para o didlogo entre interlocutores, entendendo-o
como principio que funda e organiza a linguagem e no qual a significa-
cao de qualquer texto estd subordinada a relagdo entre sujeitos. Isto €,
somente na producdo e interpretacdo textual operadas por interlocuto-
res € que o sentido emerge, ndo existindo nada fora dessa relagdo.

Entdo, volto ao didlogo estabelecido entre a crianga e o visitante
do IIé Axé ljexa, entendendo-o como um fenémeno que ndo apenas
presentifica um "emissor” e um “receptor”, mas como um espaco onde
o todo da comunicagao deixa emergir significados. Isso faculta-me dire-
cionar o olhar para a expressdo “é a casa do diabo”, compreendendo
que na atitude séria da resposta emitida pela crianca existem conteu-
dos silenciados. Por que mentir para o visitante, se aquela casa perten-
ce a um orixa? E ainda mais, por que dizer do “diabo” se é um tema
que ndo circula no lIé Axé ljexa e, de um modo geral, no candomblé?

Na sua resposta estdo sinalizadas fronteiras que impedem o
visitante de avancar com mais perguntas. A medida em que silencia
contelidos, e esses silenciamentos relacionam-se com a tentativa de
conter a curiosidade do visitante, o discurso da crianca também engen-
dra mudez e perplexidade, impondo barreiras para que o visitante ndo
avance na formulagdo de mais questdes, dessa maneira, também, cons-
truindo uma outra forma de silenciamento.

Entram em cena na construgdo de sentido do didlogo sob analise,
as imagens que os interlocutores fazem de si. No jogo discursivo, essas
imagens determinam o dizer, conferem ao discurso a marca inevitavel de
outros discursos, o que o faz constitutivamente dialégico, comportando
vozes diversas, presentificando o outro no suijeito, seja na forma de con-
firmacio do que se diz, como na negacdio que se institui nesse dizer. £
assim que essa projecao de imagens, que representa a integracdo do
outro no sujeito, tanto vai atuar no visitante que formula a questdo como
na crianca que a responde. Essas imagens estdo alicercadas em conteu-
dos culturais e educacionais em que estdo imersos os interlocutores.
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Quais contetidos culturais estdo submersos nesse jogo enuncia-
tivo? Serd a voz do locutor uma voz unica? E a resposta simples emitida
pela crianga encontra ecos em enunciados anteriores? A quais conteu-
dos culturais o seu enunciado se vincula, fundamentando-se ou reafir-
mando-se neles?

Assim, percebo que a imagem que a crianca tinha do visitante
era de que ele ndo pertencia a comunidade e para “os de fora” a
linguagem deve ser sempre outra. Isso vai ao encontro de que, de fato,
avoz enunciada reserva em seu repertorio os ecos de outras vozes, no
caso especifico, aquelas que remetem a contetidos culturais essenciais
ao candomblé, alicercadas em contetdos da histéria do povo-de-santo
e que necessariamente incluem a guarda zelosa do segredo ao olhar
do estranho.

Aqui ndo importa discutir se dizer que a casa era de lansan se
constitui em quebra de segredo (e obviamente que ndo), mas de en-
tender as negociacOes de sentido que ai sdo travadas. Isso, natural-
mente, exige ndo somente aos interlocutores reconhecer de que lugar
falam, mas circunscrever no seu horizonte discursivo para quem se diz
0 que se diz. A crianga, ao negar uma informacdo pela “falsificacdo” na
resposta, reafirma que a cultura tem lugar no discursivo, por isso mesmo
ela € também dialogica, a medida em que a construgdo dos seus sentidos
depende dos embates dados na linguagem, no discurso. A crianga, no
jogo discursivo, também edifica estratégias do dizer, tendo em vista, exa-
tamente, a imagem que faz do interlocutor (um “de fora”). Como se ob-
serva, acolhendo a questdo formulada, ela ndo diz “ndo sei”, mas cons-
tréi uma outra resposta. Dizer “ndo sei” implica em ndo convencimento
do seu interlocutor, assim, foi preferivel satisfazé-lo de outra forma.

Do lado do visitante, também essas imagens sdo edificadas. Por
que ndo formular a mesma questdo para um adulto? Sera a fala infantil
mais “solta” para determinados assuntos considerados “proibidos”?

Nas negociacdes que estabelecem, os interlocutores recuperam
contetdos culturais, a propor¢do em que nas suas vozes se fazem
presentes outras, a do grupo a que pertencem.



Essas consideracdes me fazem retomar Bakhtin (1992:405-6),
para quem

0 eu so existe numa relagdo com o outro. [...] Mergulha-
do ao fundo de si mesmo o homem encontra os olhos do
outro ou vé com os olhos do outro. Suas préprias pala-
vras sao um resultado de incorporagdo de palavras alhei-
as. A palavra do outro se transforma, dialogicamente, para
tornar-se palavra-pessoal-alheia com a ajuda de outras
palavras do outro e depois, palavra pessoal.

Nessa direcdo é que as enunciagdes acima problematizadas,
evidenciadas no interior de um dialogo, confirmam o siléncio-sentido
que o habita no momento em que se reconhece o meio social mais
imediato e o mais amplo a que pertencem os interlocutores, esses de-
terminantes das situagdes discursivas.

Nesse aspecto, € possivel confirmar que a intersubjetividade se
coloca num espaco anterior a subjetividade, pois a relacdo entre os
interlocutores ndo apenas funda a linguagem e da significagdo ao didlo-
go, como também constréi os proprios sujeitos produtores do texto.

Quando se considera a educagdo, é possivel também reafirmar
essas mesmas questoes. Freire (1981) vai afirmar que “o eu existo” ndo
precede ao “nds” existimos, se constitui nele [...] mulheres e homens,
como seres humanos, sao produtores de existéncia e o ato de produzi-la
é social e histérico, ainda quando tenha a sua dimensao pessoal”.

A PALAVRA SUSPENSA: O DIZER DO SILENCIO

Na ordem da tematizacdo do siléncio como segredo, inscrevem-
se também as enunciagdes contextualizadas nos dialogos cotidianos
no terreiro. Muitas vezes, esses dialogos, operados em situacdes diver-
sas, apresentam enunciados interrompidos, um espaco intervalar, uma
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ruptura abrupta no processo de comunicagao, uma suspensao da pala-
vra. E justamente nessas fissuras da comunicagio, nesses espacos va-
zios, de “mudez”, que o siléncio se pronuncia, mostra os seus sentidos,
evidenciando-se como reafirmador de contetdos culturais, deixando
emergir a atitude individual de resisténcia a tentativa do “curioso” para
com os fundamentos da religido. Essa atitude individual, como vou cons-
tatar, se torna coletiva, considerando que ela € comum aos membros
do grupo, portanto, constituindo-se como uma regularidade. Dai as ques-
tdes: serdo os enunciados interrompidos e “silenciosos” inacabados?
Pode-se considerar as interrup¢des como sintomas de dificuldade de
negociacao entre interlocutores? Como perceber o escopo de compre-
ensdo nesses didlogos?

Para discutir essas questdes, recorro aos fragmentos de con-
versas cotidianas que recolhi:

Registro 01

Festa em homenagem aos lIbeji, setembro, 1996. Patio
do ljexa. Cortdvamos quiabo para a festa daquela noite. Conversava
com uma filha-de-santo, cabeca de Oxum e que incorpora esse Orixa e
uma entidade crianca (Eré). Faldvamos dos doces da festa e da quanti-
dade de pessoas, principalmente criancas, que o ljexa costumava rece-
ber nessa época. Ela dominava os turnos de fala. Eu me limitava a falar
pouco. Foi entdo que comentei: “ - Quem vai gostar dos doces de hoje
€ Maravilha (o Eré que a filha-de-santo incorpora). Sera que ele vem?”
A conversa tomou outra direcdo e fiquei sem resposta.

Registro 02

Madrugada da festa de lansa, dezembro, 1995. Estava-
mos nos preparando para dormir no nosso alojamento no ljexa. Eu,
uma colega de Universidade, também fazendo pesquisa, e uma filha-
de-santo que recebe uma entidade crianca. Falavamos de viagens e de
outros assuntos afins. Em meio a conversa, minha colega, dirigindo-se
aela, questionou: “ - Olhe, eu ndo sabia que vocé recebia um eré. Ah,



mas eu o achei tao interessante!” Siléncio. Final de conversa. Fomos dormir.

Registro 03

Festa do Tempo, agosto, 1997, dia que antecede a ho-
menagem ao Caboclo Kaitumba. Patio do Terreiro. Algumas pesso-
as conversam sobre assuntos corriqueiros. Dirijo-me a uma das mais
antigas filhas-de-santo do ljexa, ljenan, com a qual costumo conversar
sempre e pergunto-lhe: “ - Como € a festa de Kaitumba?” “Boa”, ela me
respondeu. “E”, falei em tom de pesar: “E uma pena que eu ndo possa
dormir aqui para poder ver na madrugada. Mas como € assim a festa, é
muito diferente das outras?” Ao que ela me responde: “Ah ¢, cada festa é
diferente da outra”. "Mas, me diga uma coisa, quem é que incorpora
Kaitumba? E, na festa chegam outros cablocos?” Insisti na conversa.
Nesse momento o nosso dialogo foi interrompido com um convite: “Venha
ver, a festa € muito boa”. Respondeu ela em tom de fim de conversa.

Registro 04

Rodovia Itabuna-llhéus, agosto, 1997. Caminho para a Uni-
versidade Estadual de Santa Cruz. Eu guiava o carro e a minha colega
conversava com uma autoridade do terreiro. Ele falava da homenagem
aos caboclos que iria acontecer no ljexa, perguntavamos o porqué da
homenagem (em nosso pouco entendimento, figura presente apenas
no candomblé de cabloco) e ele nos prestava esclarecimentos. De re-
pente, a minha colega indaga: “Quem € que recebe o caboclo Kaitum-
ba?” Siléncio. E depois uma resposta, assim como se a pergunta fosse
a mais natural (que o registro escrito ndo traduz com fidelidade): “Um
filho meu de Sdo Paulo, mesmo incorpora”. [...] Sem mais conversas.
Uma surpresa: quem recebe o caboclo € o proprio sujeito do nosso
didlogo, soube disso dias ap6s a festa.

Registro 05
Festa dos Ibeji, setembro, 1996. Momento da apresenta-
¢ao do bumba-meu-boi, evento interno que normalmente acontece apés
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afesta publicaem homenagem aos Ibeji. Essa apresentacdo tem a marca
da alegria. E dedicada a Alabd, eré antigo no terreiro e personalidade
muito querida. Em verdade, essa entidade, na minha concep¢do, repre-
senta o equilibrio do egbé. Pela alegria, sabedoria e natureza jovem
que ele transmite, irmana adultos e criancas num mesmo espago de
existéncia, quebra a seriedade e a formalidade, imprime o riso, a brin-
cadeira, espanta a tristeza, reverencia a vida. Por isso mesmo a apre-
sentacdo do bumba-meu-boi ¢ feita para agrada-lo. Nesse evento as
pessoas se mostram fantasiadas, o patio do terreiro € coberto de colo-
ridas bandeirolas. Ha uma crianga transformada em boi, colorido com
chifres e chitas. Ha platéia e fantasiados. Quando Alaba chega, a platéia
traveste-se de fantasia. Fantasia que faz da festa um grito de ordem de
confraternizacdo, alegria e “Viva a Vida”.

Encantei-me com a festa. Pedi permissdo para fazer fotografias,
uma vez que o evento estava sendo realizado em area externa ao bar-
racdo (internamente sdo proibidas fotografias). Outra pessoa, também
ligada ao terreiro, embora ndo iniciada, também fazia fotos. Dias depois
chegamos ao terreiro, queriamos ver as fotos tiradas porque a nossa
maquina deu um problema e ndo fez registros. Dirigimo-nos a uma au-
toridade da casa e pedimos as fotos. “Ndo estdo com a gente, estdo
com o babalorixa, elas foram recolhidas”. Respondeu-nos a Ekede da
(Casa. Insistimos para saber o porqué. Tentamos adivinhar o motivo
falando se seria por conta de que foi fotografado alguém incorporado
(no caso o Eré Alab4). Respondeu-nos a Ekede: “E..., sdo coisas da
Casa, ndo é nada com vocés”. Entdo, um siléncio falou mais alto e a
conversa nao mais avangou.

Registro 06

Sabado de Rotina, setembro, 1997, dia de trabalhos para
os Orixas. Converso com a labassé junto ao fogdo de lenha. Alguém
pergunta-lhe sobre certos ingredientes que integram a comida dos ori-
xas. Mudez total. Em outro momento, a insisténcia da minha colega,
que realiza pesquisa no ljexa, volta a acontecer. Dessa vez ela interroga



a labassé sobre como se prepara uma determinada bebida. Ela res-
ponde, em seu jeito monossilabico: “E feito de casca de arvores, pron-
to. Se quiser saber mais, venha para o meu lugar”.

0 que se nota de regularidade nesses registros € que eles re-
metem a interrupcdo de enunciados, na sua totalidade, em turnos de
fala que estdo sob o dominio de um locutor, no caso especifico um
membro da comunidade. A nivel de tematica veiculada, percebe-se que
a maioria revela uma interdicdo ao dizer que se relaciona ao fenémeno
da incorporacdo, a excecdo do registro de numero 6, cuja temdtica
aponta para o fundamento de preparacgdo de comidas sagradas. Nos
registros de nimeros 1, 3 e 4 os acabamentos enunciativos vém acom-
panhados de tangenciamentos de temas. Pela introducdo de outro as-
sunto, o locutor tenta desviar a conversa para uma tematica que habite
o terreno do “permitido”. A nivel de dados empiricos, constatei que os
registros foram produzidos, em sua maioria, por pessoas pertencentes
a hierarquia dos mais-velhos, sugerindo ter conformidade com a afir-
macao corrente no candomblé de que “na tradicdo, a medida em que
se avanca no preceito, se exige parcimonia no falar e no guardar”.

Para entender as questdes antes formuladas, alguns aspectos
do dialogismo bakhtiniano sdo fundamentais. O primeiro deles remete a
entender que compreendendo a linguagem numa perspectiva dialogi-
ca, toda agdo verbal formaliza-se socialmente numa interagdo. No dizer
de Bakhtin (1986:50), “nenhum enunciado em geral pode ser atribuido
apenas ao locutor: ele é produto da interagdo dos interlocutores e,
num sentido mais amplo, o produto de toda esta situagao social com-
plexa em que ele surgiu”. Dessa maneira, toda acdo verbal, todo ato de
fala tem em vista uma interlocucdo, razdo porque a linguagem é marca-
da, essencialmente, pelo principio dialégico.

Outro aspecto inserido no dialogismo, e que aqui me interessa
recuperar, diz respeito ao processo de compreensao entre interlocuto-
res. Para Bakhtin (1992:290-300), nesse processo de recepgdo e com-
preensdo operados pelo receptor, esta implicada sempre o que deno-
mina uma atitude responsiva ativa. Isso envolve, por exemplo, nos gé-
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neros de discurso primarios, como € o caso dos dialogos, uma atitude
elaborativa que insere a discordancia, a anuéncia, a complementacdo
ao enunciado do outro. Noutros termos, isso significa que a compreen-
sdo de uma fala, de um enunciado, sinaliza uma compreensao respon-
siva ativa, que nem sempre é materializada numa resposta fonica (é o
caso do que chama compreensao responsiva muda), ou ainda um ter-
ceiro tipo de compreensao, a de acdo retardada, repercutida no com-
portamento subseqiiente do ouvinte. A compreensao €, entdo, na
perspectiva do dialogismo bakhtiniano, uma forma de diélogo, uma vez
que opde sempre a palavra do locutor a uma contrapalavra.

Para Bakhtin (1992:290), o olhar para o receptor como figura
passiva num didlogo ndo tem procedéncia. Para ele (1986:131-132),

compreender a enunciagdo de outrem significa orientar-
se em relagdo a ela, encontrar o seu lugar adequado no
contexto correspondente. A cada palavra da enunciagdo
que estamos em processo de compreender, fazemos cor-
responder uma série de palavras nossas, formando uma
réplica.

Nesses termos, os didlogos cujos acabamentos se ddo pelo si-
|éncio circunscrevem uma compreensdo responsiva que deixam emer-
gir sentidos. Conceber que isso € possivel imp0e percorrer a trajetéria
discursiva que os membros do terreiro assumem enquanto locutores
nesses didlogos.

Como mencionei antes, o que se nota é que os didlogos sdo
marcados por uma interrup¢do abrupta nos enunciados, cortes que
sdo estabelecidos, sem que necessariamente haja uma atitude de reto-
mada manifestada pelo locutor. Embora se note que os cortes e as
interrupcdes tenham essa natureza, isso nao impede que suscitem uma
atitude de compreensao responsiva ativa por parte do interlocutor.

A posicdo de Bakhtin (1992:299) €, sem duvida, muito impor-
tante para caracterizar a nogdo de acabamento em situacfes de inte-
racdo, como € o caso das estabelecidas nos didlogos que me proponho



compreender. Tomo desse autor dois dos fatores, ligados entre si, que
possibilitam a totalidade acabada de um enunciado: a) o tratamento
exaustivo do objeto do sentido b) a atitude intencionada do locutor. E
essa totalidade acabada que proporciona a atitude de compreender de
modo responsivo.

Recorro, entdo, a essas categorias para entender como a atitu-
de de compreensdo responsiva ativa se instala nos didlogos cujos aca-
bamentos se ddo pelo siléncio. Como j& comentado anteriormente, a
primeira questao que merece ser compreendida € que os interlocuto-
res fixam-se como tais a medida em que promovem entre si uma avali-
acdo dos seus papéis, dos lugares onde falam e circunscrevem a sua
atuagdo a partir desse gesto avaliativo. Por isso € que as rupturas
provocadas pelos membros do terreiro resultam dessa negociacao ope-
rada a priorientre os interlocutores. E possivel, pois, perceber na atitu-
de dos membros do terreiro, ao promoverem rupturas nos didlogos, a
idéia do tema ja ter sido suficiente e exaustivamente tratado. Mas como
perceber a exaustividade se, contraditoriamente, o didlogo foi inter-
rompido e houve a instalacdio de um siléncio? E justamente nesse mo-
mento que se faz importante lembrar que a linguagem, sendo essenci-
almente didlogica, ¢ atividade constituinte e constituidora de sujeitos.
Suspender a palavra, nesse momento, tem relacdo direta com o objeto
tematico colocado. No caso especifico, como o contetdo se liga ao se-
gredo e a palavra do locutor dirige-se a um interlocutor, “um de fora”,
nada mais natural que dar o tema como exaustivamente tratado. O que
esta em jogo €, entdo, a projecdo de uma atitude de compreensdo
responsiva ativa que potencialmente sera manifestada pelo interlocu-
tor. Essa negociacdo prevé a anuéncia do interlocutor para com os
contetdos suspensos, silenciados. Isso esta reforcado em Bakhtin
(1992:320) quando afirma que

o enunciado, desde o inicio, elabora-se em funcdo da even-
tual reacdo-resposta, a qual é o objetivo preciso de sua
elaboracdo. O papel dos outros, para 0s quais o enunciado
se elabora, é muito importante. Os outros [...] ndo sdo
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ouvintes passivos, mas participantes ativos da comunica-
cdo verbal. Logo de inicio, o locutor espera deles uma res-
posta, uma compreensdo responsiva ativa. Todo enuncia-
do se elabora como que para ir ao encontro dessa resposta.

Na mesma direcdo, € preciso compreender também que, na pers-
pectiva dialogica, o locutor ndo se constitui como aquele que inaugura
um dizer, ao fazé-lo, em verdade, ele conflui para o seu discurso opini-
0es, pontos de vista, visdo de mundo de outrem e isso é determinante
na elaboracdo do que diz, repercutindo, sobremaneira, na forma como
o tema € tratado. No caso especifico, a condicdo de estar dirigindo-se
a “um de fora”, e ndo importa os niveis de categorizacdo deste, o fato
é que ele é ndo iniciado, ja determina, na elaboragdo do discurso do
membro do terreiro, a visao que o seu interlocutor, o0 “de fora”, tem da
religido, por exemplo. Um aspecto interessante que aqui se evidencia é
que a concepcao do outro, do interlocutor no didlogo pode coincidir em
pessoa com o destinatério presente no didlogo, como também “desti-
natarios” potenciais, outros, no caso particular, toda a categoria do
povo estranho ao terreiro, “os de fora”. E assim que compreendo que
ao permitir-se silenciar, o membro do terreiro da uma demonstragdo
de que essa atitude se volta para o discurso do outro e as impressdes
que este constroi sobre o objeto tematico que estd sendo abordado.
Tudo isso se reafirma em Bakhtin (1992:321), quando diz que

enquanto falo, sempre levo em conta o fundo aperceptivo
sobre o qual minha fala sera recebida pelo destinatério: o
grau de informagdo que ele tem da situagdo, seus conhe-
cimentos especializados na drea de determinada comuni-
cagdo cultural, suas opinides e suas convicgdes, seus pren-
conceitos (de meu ponto de vista), suas simpatias e anti-
patias, etc, pois € isso que condicionara sua compreen-
sdo responsiva de meu enunciado.

Outra maneira de perceber como os sentidos se instalam pelo
siléncio em didlogos inacabados diz respeito a atitude intencionada do



locutor com relacdo ao que diz e como isso repercute na atitude de
compreensao do interlocutor. No dizer de Bakhtin (1992:300), € esse
intuito discursivo, esse querer-dizer do locutor que determina o todo
do enunciado, estabelece as suas fronteiras e a sua amplitude. Esse
intuito discursivo, esse querer-dizer, quase sempre ndo se explicita,
mas é percebido, medido pelo interlocutor, a partir da leitura que ope-
ra. A atitude de compreensdo responsiva ativa se evidencia através
dela. Ela €, entdo, um dos fatores que possibilita que o siléncio seja
visto como um acabamento para os enunciados. E pela leitura do nao-
dito que o interlocutor mede o acabamento do enunciado deixando que
a sua atitude de compreensdo responsiva se reflita na anuéncia ao
silenciamento imposto pelo membro do terreiro e os sentidos entdo
tenham emergéncia. Aqui, € importante considerar que o interlocutor,
ao calcular os sentidos silenciados, o faz reconhecendo na voz do locu-
tor os enunciados anteriores que o constituem, enfim as condic6es que
impdem o velamento ao povo-de-santo.

Assim é que o siléncio participa do acabamento dos enunciados,
sendo possivel buscar sentido nesse siléncio, entendendo que, nas
estratégias de negociacdo construidas pelos membros do terreiro, per-
cebe-se edificada uma atitude de aprendizado ao velamento dos con-
tetidos considerados fundamentais a comunidade. Longe de se carac-
terizarem como dificuldades de negociagdo entre os interlocutores, os
siléncios produzidos ganham sentido exatamente nessas negociagoes.
Por ele e nele assinalam-se restricoes, reafirmam-se memérias discur-
sivas. Fazer siléncio através dessas estratégias, revela-se como um
saber circulado e compartilhado pelo grupo.

A linguagem do siléncio, tematizada no segredo, se apresenta,
entao, como possibilitadora da construgdo permanente de sistemas de
referéncias através dos quais o sujeito compreende a realidade e ex-
pressa a sua compreensdo, a0 mesmo tempo, efetuando uma “critica”
as relagdes sociais. E dessa forma que os movimentos operados pelo
sujeito, através do siléncio, transformam-se numa agdo histérico-cultu-
ral, tomando a expressao de Freire (1981), em e com o mundo. Isso
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remete a tomada de consciéncia, como quer este educador, ndo s6 das
condigdes existenciais do sujeito, mas também da realidade objetiva
que o circunda. Nessa direcdo, o siléncio enquanto segredo, enquanto
velamento, € atitude que envolve consciéncia dee agdo sobre a realida-
de, processos estes, no dizer de Freire (1981:66), “inseparaveis, cons-
tituintes do ato transformador pelo qual homens e mulheres se fazem
seres de relacao”.

Em se tratando da linguagem do siléncio tematizada no segre-
do, eu diria que esses embates dados na e pela linguagem espelham
essa consciéncia de mundo que a pedagogia freireana postula. Essa
linguagem do siléncio-segredo reflete, exatamente, uma consciéncia que
os membros do |I€ Axé ljexa possuem sobre a sua condicdo coletiva de
fiel do candomblé no nosso contexto social.

E a partir dai, portanto, nas relacdes intersubjetivas, que a lingua-
gem se produz e, ao produzir-se, 0s sujeitos também sdo construidos.



POR UMA PEDAGOGIA TRANSCULTURAL: A FACE
APELATIVA DO SILENCIO

0 siléncio ndo sdo as palavras silenciadas que se guar-
dam no segredo, sem dizer. O siléncio guarda um outro
segredo que o movimento das palavras ndo atinge.

M. Le Bot

Um Dizer Que Fez FALTA: AS PALAVRAS DO SILENCIO

F no acontecimento da linguagem que os sentidos do siléncio
migram, se atualizam, assumem faces diversas e estao sempre em cur-
so. Isso foi compreendido por duas falas emitidas por uma mesma cri-
anca de nove anos de idade, durante uma entrevista por mim realizada
no llé Ax¢ ljexa. Uma dessas falas exprime uma vontade da crianca de
afastar-se do candomblé e outra expressa a atitude de assumir a tema-
tica do candomblé como assunto que ndo merece ser tratado em ou-
tros espagos. Entdo, dizer “Tia eu vou sair do candomblé, vou sair por-
que eu quero, porque eu vou” ou emitir “Eu ndo falo sobre o candomblé
na minha escola, porque I ndo interessa a eles”, coloca sob compre-
ensao essa migracao de sentidos que o siléncio engendra, impondo-me
percorrer trilhas na perspectiva de entender como, no espaco do ter-
reiro, circulam discursos que problematizam a emergéncia de uma pe-
dagogia que coloque em pauta os valores culturais africanos, enfim
pensar a pratica discursiva junto as praticas sociais, no caso especifico,
do terreiro de candomblé em relacdao ao seu proprio espago e com o
seu exterior.

A trajetoria dessa compreensdo consiste em perceber dois mo-
vimentos de sentido que o siléncio opera: um que o considera no seu
estatuto de ser fundante, de habitar o dizer; outro que reconhece na
linguagem uma politica do silenciamento. Assim, além de reconhecer
um siléncio que habita todo e qualquer dizer, o encaro, também orde-
nado por uma politica que regula o que pode e o que deve ser emitido.
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Essas categorias, propostas por Orlandi (1995), tanto fazem pensar o
siléncio como aquilo que faltou e a linguagem como o seu excesso (si-
|éncio fundante), como o siléncio feito recorte do dizer, “forma ndo de
calar, mas de fazer dizer “uma” coisa, para ndo deixar dizer “outras”, o
que determina a sua dimensao politica. Para a autora (1995:31), nes-
se espaco da politica do silenciamento, se inscrevem questdes da or-
dem de “tomar a palavra, tirar a palavra, obrigar a dizer, fazer calar,
silenciar etc”, o que recupera a materialidade histérica do siléncio. E
pertinente supor nessa compreensao que fago, vinculando educagdo e
linguagem, que quando se trata da cultura africana, ndo se pode pen-
sar a questdo da educacdo fora do palco de embate de forcas entre os
valores europocéntricos e os afro brasileiros.

Dessa maneira, as falas produzidas pela crianga sdo textos que
permitem que haja acesso ao discurso da educagdo. A minha proposta
ao tomar esses textos € de percorrer a via pela qual a ordem do discur-
sivo tem materialidade na estruturacdo textual. Trata-se de interrogar
as condicdes de seu aparecimento.

Tomando para compreensao as falas registradas, pergunto: de
que modo, as falas vindas de uma mesma crianga, estdo atravessadas
por varios discursos? Em que medida elas podem ser lidas como cons-
trucdes do siléncio? O que ambas trazem em comum, e que materiali-
dade historica imprimem que as transformam em apelo a uma conside-
racdo com um saber africano-brasileiro?

Interessa-me fixar o olhar sobre o funcionamento dessa lingua-
gem, sobre os mecanismos que engendra para se constituir siléncio,
dai porque tomo como base teérica a Andlise do Discurso (AD), que se
ocupa do acontecimento de linguagem em sua manifestacdo historica-
mente situada e determinada.

Entdo, volto as falas emitidas pela crianca, entendendo que es-
tes enunciados talvez ganhassem em contextos outros, 0 mesmo valor
que teriam os que compdem as nossas conversacoes ordinarias, se
ndo acreditasse, compartilhando com Orlandi (1995:105), “que todo
dizer cala algum sentido” ou “que as palavras vém sempre carregadas



de siléncio”, constituindo-se o siléncio como espago pleno de significa-
cao. Isso me autoriza a afirmar que as falas sobre as quais me vejo
seduzida a compreender, devem ser vistas naquilo em que desvelam - e
ao mesmo tempo no que promovem de velamentos - para além das
teias do material lingtiistico que as constituem, porque a verbalizagdo e
o simples enunciado em sua materialidade fisica sdo incapazes de tra-
duzir o seu sentido. Afinal, hd um siléncio fundante a todo dizer. Quando
dizemos algo, silenciamos em nds alguma coisa que a linguagem na sua
expressao interditou. Essa interdicdo, € claro, esta marcada pelas con-
dicbes sdcio-historicas e ideoldgicas nas quais os sujeitos estao sub-
Mersos.

Dessa forma, pensar o discurso para a AD significa tomar a lin-
guagem como pratica social, de interacdo, atividade constituinte e cons-
tituidora de sujeitos. O tratamento do discurso nessa esfera acarreta
implicacdes para o que € dito e para quem o enuncia, pois evidencia a
existéncia de outro fator, a ideologia, que compromete e se reflete na
base de conhecimento dos individuos e, portanto, na sua produgdo da
linguagem. Dado que a reproducdo desse fator na pratica verbal ndo é
aparente e, mesmo, ndo percebida pelos falantes, a linguagem € entdo
tomada como natural, sendo produzida com isso a ilusdo de que as
coisas sao como se apresentam. Dai decorre que as razdes sociais dos
processos de dominagdo que uma classe social ou grupo impde ao
outro sdo camufladas, tornam-se opacas.

Desse modo, ao tomar os contetidos silenciados na fala da cri-
anca, € preciso entender que o sentido desses siléncios ndo deriva do
sentido das palavras, mas de historicidades, das determinacdes a que
essas estdo submetidas. Afinal, como quer Pécheux (1988), o sentido
ndo € dado nem preexistente, se constrdi nas relagdes que o sujeito
mantém consigo e com a exterioridade. Por isso, a linguagem € pratica
social e, como tal, a relagdo que estabelece com o social € constitutiva.
Isso se traduz para Orlandi (1996:28), na expressao “o mundo existe,
mas no discurso ele € apreendido, trabalhado pela linguagem [...] tra-
ta-se do mundo para (e ndo do mundo em si)”.
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Nessa perspectiva, todo dizer apresenta uma historia, insere-se
em cadeias discursivas que determinam o uso ou 0 ndo uso da lingua-
gem, o dizer e o ndo-dizer numa situacdo dada. Essas cadeias estdo
atravessadas pelas representagdes que os sujeitos fazem da sua histo-
ria, do seu ambiente, isso constituindo-se como o seu imaginario dis-
cursivo. Desse modo, o sujeito € constituido pelo discurso e o dizer € o
espaco capaz de revelar ideologias, crengas, valores e de construir
identidades.

“Tia, eu vou sair do candomblé!”. Quais sentidos estdo calados
neste dizer? Em qual histéria esse dizer se inscreve? Quem € afinal o
sujeito desse dizer? De qual lugar fala e que efeitos tem essa fala a
construcdo de identidade? Compreender essas questdes exige situar a
historicidade que as permeia, 0s seus processos de significacao, além
de considerar que os contextos sdo sempre constitutivos do sentido.

Chamou-me a atencdo o dizer daquela crianca, que tem como
historia pessoal o fato de ter nascido e se criado dentro do universo
simbodlico do candomblé e, por ancestralidade, pertencer a uma linha-
gem familiar dessa tradicdo religiosa. Questionado por mim, sobre o
porqué daquela decisdo, fazendo-o ver que pertencia a uma tradicao
cultural e religiosa por origem, ele respondeu-me simplesmente “Vou
sair porque eu quero, porque eu vou”. Essa resposta evasiva seduziu-
me e impeliu-me ainda mais a pensar a significagdo desse siléncio que
ai estava constituido. Alguns dias mais tarde, em uma ceriménia liturgi-
ca da comunidade, conheci por intermédio de algumas pessoas, que a
resposta aquela decisdo era o fato de a crianga ndo ter conhecido, até
aquele dia (por razao de ndo ter sido evidenciado no oraculo nagé), o
orixa a que pertencia.

Ultrapassando o jogo da pergunta-resposta na qual, por uma
relacdo de linearidade, essa questdo estaria equacionada, isso faz-me
tomar para discussao, em primeiro lugar, categorias da AD que sdo as
de sujeito e a de discurso. Para essa corrente teorica, o sujeito ndo é
o dono exclusivo do seu dizer, em cada dizer circulado pelo sujeito ha
uma dispersao caracterizada pela heterogeneidade dos discursos que



o constituem. O sujeito se define por uma fungdo vazia, isto €, o sujeito-
enunciador esta atravessado por outros dizeres (€ o lugar do ja-constru-
ido). Entdo ele ndo diz o que pode, a qualquer momento, em qualquer
lugar. Fala a partir da formagdo discursiva em que esta inserido. Isso
se efetivaria por um processo de apagamento do sujeito que esta
constantemente afetado por determinada formacdo ideolégica, o que
equivaleria a dizer, conforme Pécheux (1988), que “as palavras, ex-
pressdes, proposicoes etc. recebem seu sentido da formagdo discur-
siva na qual sdo produzidas”. Assim, o dizivel e o sentido ndo nascem
do sujeito, mas das relagdes socio-histérico-ideoldgicas que lhes sdo
proprias. Para cada dizer, ha uma memoéria dada pelo lugar antes
percorrido pelo sujeito no seu proprio discurso e uma outra memoria
dada pelo lugar do ja-construido pelos “outros sujeitos” com os quais
tem relacdo. Dizer, entdo, € um ato de inserir-se “inconscientemen-
te”, utilizando-me da expressao cunhada por Orlandi (1993:18), em
um continuum discursivo, isto porque “o sujeito ndo se apropria da
linguagem num movimento individual. A forma dessa apropriacdo é
social [...] porque os discursos tém formas institucionais que os
definem”.

Voltando ao nosso enunciado e tomando essas categorias, po-
demos afirmar em resposta as questdes orientadoras antes formula-
das, que o sujeito do dizer “ - Tia, eu vou sair do candomblé! [...] Vou
sair porque eu quero, porque eu vou”, sugere reconhecer a existéncia
de um sujeito que, atravessado pela sua historicidade e pela formagdo
discursiva na qual estd inscrito, requer para si aquilo que esta na me-
moria do dizer do seu povo: € preciso conhecer a quem me filio. O que
equivaleria, em termos elementares, ao sujeito ser portador de um do-
cumento de identidade que lhe possibilita uma certa legalidade em tran-
sitar no espago onde se situa. Como o desconhecimento do orixa da sua
cabeca ndo dependia necessariamente do humano (foram varias as
tentativas de consulta ao oraculo, sem que houvesse respostas), na
formagdo discursiva em que esta inscrito, s restava ao enunciador
silenciar sob a forma da resposta evasiva que temos acima.
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0 seu dizer sugere compreender um dizer reivindicatorio de um
estar no mundo enquanto sujeito identificado, que tem nome, sente,
age, inserido no seu modelo arquetipico. Mas € um dizer silenciado
porque, no seu imaginario discursivo, ndo lhe € permitido reivindicar as
instancias divinas. O individuo transformado em sujeito pela formacao
discursiva na qual esta inscrito e recorrendo a meméria dos dizeres da
comunidade (ao oraculo ndo se faz exigéncias, recebe o que ele tem a
dizer), guarda na sua estratégia de silenciamento uma interdicdo ao
dizer. Isso reforca a idéia de que o sujeito ao enunciar algo, retomando
Orlandi (1995:55), “apaga necessariamente outros sentidos possiveis,
mas indesejaveis, em uma situacdo discursiva dada”. Isso reflete o lu-
gar de onde o sujeito fala e a sua conseqtiente inscricdo em uma deter-
minada formagdo discursiva. Nesse caso especifico, o sujeito, ndo po-
dendo manter um discurso de cobranga e diante dessa impossibilida-
de, procura construir um outro espago para ser ouvido: esse espaco €
o do siléncio constitutivo do seu dizer. Nesse momento, o siléncio é o
lugar de reafirmacdo de memérias discursivas e elaboracdo de outros
sentidos. O sujeito do dizer ¢ disperso porque aponta para as possibi-
lidades conjuntas desse mesmo dizer estar, a0 mesmo tempo, no sujei-
to e no outro.

Essa discussdo ratifica que a identidade, mesmo considerada
em seu aspecto subjetivo, ndo pode deixar de ser vista em sua dimen-
sdo social e simbdlica. Isso porque a interiorizagdo de valores demanda
a apreensdo de um conhecimento objetivo marcado por manifestagdes
de processos subjetivos de outrem.

Essas observacdes me fazem considerar que sendo o sujeito
disperso, isso leva a pensar que o dizer analisado, partilhado social e
culturalmente, sugere:

— que na pratica educativa do candomblé, a apreensdo e a leitura
do siléncio devem ser componentes necessarios a considera-
cdo, em termos gerais, de uma identidade africana silenciada em
sua expressividade social;



— que ndo se pode ser “alguém” na comunidade do candomblé
sem que se conheca o seu lugar no mundo, a sua trajetdria
identitaria.

Retomando o siléncio, fio tedrico condutor dessa discussao, em
termos mais gerais, penso que:

—a linguagem, procurando domesticar o siléncio, esta sempre re-
lacionada com ele. Isso exige pensar que ndo se compreende
qualquer manifestacdo verbal ou ndo-verbal da linguagem sem
se compreender o estatuto particular do siléncio;

— para que o siléncio faga sentido € preciso que a historicidade em
que os sujeitos se inscrevem, intervenha;

—em sua dimensao pratica, a leitura do siléncio € um rico mecanis-
mo para a compreensdo dos processos discursivos que ajudam a
desvendar e enriquecer o fazer pedagogico de qualquer espago;

—em outros espacos, as dimensdes de significacdo do discurso do
siléncio sdo apagadas. Isso impede de considerar as reivindica-
coes expressadas no(s) siléncio(s) cotidiano(s) produzido(s) nos/
pelos sujeitos.

0 que se nota da compreensdo operada € que a dinamica de
producdo de siléncio esteve submetida a certas regras que estdo vali-
dadas pela comunidade do candomblé. Os sentidos que emergem do
discurso da crianca esta inscrito num “ja-dito” que ndo tem lugar Unico;
esses lugares sdo dispersos, como disperso é o sujeito que o constroi.
Percebe-se, pois, que as vozes emanadas no dizer da crianca apelam a
um reconhecimento sem o qual qualquer membro da religido se consi-
deraria an6nimo. Como se pode ver, o trabalho que a linguagem do
siléncio opera € opaco, como sdo opacos 0s processos ideologicos que
o constituem.
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0 segundo movimento de compreensdo da fala da crianca re-
mete a considerar a sua afirmacdo “Eu ndo falo sobre o candomblé
na minha escola, porque la ndo interessa a eles”. O ponto de partida
para o entendimento desse enunciado parte da consideracdo de que
para a AD um mesmo sujeito sempre ocupa varias posi¢oes enuncia-
tivas. Isso faz parte da trama que torna a questdo ideoldgica como
constitutiva da linguagem. Essa articulagdo da ideologia com o dis-
curso faz do individuo um assujeitado a regras institucionais, o que
implica, em termos discursivos, ao sujeito ndo falar, mas ser, sempre,
falado. O individuo é um composto de falas em dinamicidade, em con-
flito, porque tudo o que diz tem origem na movimentacdo de outras
falas oriundas de diferentes lugares. Sao exatamente as formagdes
ideoldgicas que ai se instalam que vedam essa percep¢do e impelem
o individuo a pensar que ele € o senhor de sua vontade, dono do seu
fazer e do seu dizer.

Nessa perspectiva, ao ser atravessado por multiplas falas e, por
isso mesmo ndo ter controle sobre o que diz, o sujeito € resultado ndo
s6 de formagdes ideoldgicas, que no dizer de Haroche et alii (1971:38)
se traduz “como um conjunto complexo de atitudes e de representa-
¢des que ndo sao nem “individuais” nem “universais”, mas se relacio-
nam mais ou menos diretamente a posi¢des de classe em conflito umas
em relagdo as outras”, mas de formagdes discursivas que, por sua vez,
compondo as ideoldgicas, determinam o que pode e deve ser dito, a
partir de uma posicao ou de uma conjuntura em que o sujeito € coloca-
do. Em outros termos, diria que os discursos estao sempre submetidos
ao comando das formagOes ideologicas, que tem como um de seus
componentes uma ou diversas formagdes discursivas. Por formagdes
discursivas, Foucault (1971) entende

um conjunto de regras andnimas, histdricas, sempre de-
terminadas no tempo e no espaco que definiram em uma
época dada, e para uma drea social, econdmica, geogra-
fica ou lingliistica dada, as condicdes de exercicio da fun-
¢do enunciativa.



0 caminho para a compreensao do enunciado emitido pela cri-
anca esta circunscrito, portanto, ao dmbito de percebé-lo vinculado as
relagdes socio-historicas e ideoldgicas sob e pelas quais foi construido.
0 sentido em que a linguagem do siléncio é tomada € o da sua dimen-
sdo politica que coloca a questdo do poder dizer submetido a regras
institucionais, que pdem num mesmo espago a possibilidade e/ou a
interdicdo a circulagdo de certos discursos. Naturalmente que, no caso
especifico, € preciso considerar além do sujeito que emite o que emite -
uma crianca da classe média baixa, aluno de escola publica e negro -
para quem ele dirige a sua fala e em quais condicbes de producao isso
ocorreu.

Interessa-me entdo recuperar algumas contribuicdes que a AD
toma emprestadas de Foucault (1971:30) para erigir a sua base tedri-
ca: a primeira delas diz respeito a concepcdo de um discurso que é
encarado como jogo que estabelece estratégias de acdo e reacdo, de
questionamentos e respostas, de dominacdo e de subordinacao. O seu
componente lingiistico é visto apenas como a superficie manifesta da
linguagem, materialidade sobre a qual o discurso se consolida. A se-
gunda contribuicdo refere-se a considerar o discurso como espaco de
articulacdo entre saber e poder, pois quem fala, fala de algum lugar, a
partir de um reconhecimento institucional. Esse saber institucionaliza-
do, legitimado como verdade, € um mecanismo gerador de poder. A
terceira contribuicdo diz respeito a considerar que, enquanto produ-
cdo, esse discurso que gera poder sofre controle, selecdo, organiza-
¢ao, redistribuicdo por certos mecanismos que visam a tornar sem efei-
to qualquer ameaca & permanéncia desse poder. E de Foucault (1971:1)
a afirmativa de que

em toda sociedade, a producdo do discurso é, a0 mesmo
tempo, controlada, selecionada, organizada e redistribui-
da por um certo numero de procedimentos que tem por
objetivo conjurar-lhe os poderes e os perigos, dominar-
lhe os acontecimentos aleatérios, esquivar-lhe o peso, a
temivel materialidade.
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Nessa direcdo, € importante perceber a expressao “Eu nao falo
sobre o candomblé na minha escola, porque la ndo interessa a eles”,
inserida no interior dessas questdes. Retomando ao colocado anterior-
mente, o siléncio aqui deve ser compreendido em sua submissdo a
regras de circulacdo dos discursos, portanto no funcionamento de uma
politica de silenciamento que funciona na engrenagem do histérico-so-
cial. O siléncio que ai estd estabelecido €, em verdade, um modo social
de producdo da linguagem, € produto e processo dados no/pelo sujei-
to que o produz e nas/pelas relacbes que esse estabelece com o seu
espaco de interlocucdo, com as condigdes nas quais foi produzido. Con-
dicbes de producao que incluem ndo sé as condi¢bes materiais mais
imediatas, mas também o corpo social que as envolve.

Em que o contetdo do dizer “Eu ndo falo sobre o candomblé na
minha escola, porque 14 ndo interessa a eles” reflete uma politica de
silenciamento? Em que medida essa decisdo da crianca evidencia uma
“censura” imposta a sua fala?

Falar disso impde entender que qualquer dizer € marcado nao
s6 pelos seus interlocutores, mas pelas condicdes historicas de sua
producdo. Dessa maneira, no jogo de producdo do discurso, interessa
Ver nos seus protagonistas, ndo a presenga material, mas como esses
representam lugares na estrutura de uma dada formagdo social. Sobre
isso, Branddo (1995:30) diz que

no interior de uma instituicdo escolar ha “o lugar” do
diretor, do professor, do aluno, cada um marcado por
propriedades diferenciadas. No discurso, as relagdes
entre esses lugares, objetivamente definiveis, acham-se
representadas por uma série de “formacdes imaginari-
as” que designam o lugar que destinador e destinatario
atribuem a si mesmo e ao outro, a imagem que eles
fazem de seu proprio lugar e do lugar do outro. Dessa
forma, em todo o processo discursivo, o emissor pode
antecipar as representacfes do receptor e, de acordo
com essa antevisdo do “imaginario” do outro, fundar
estratégias de discurso.



E assim que o dizer da crianca esta submetido a essas forma-
¢oes imaginarias. Sua fala se efetiva na clivagem das representagdes
de um tempo que € historico e de um tempo social, por isso ele situa o
seu dizer em relacdo ao discurso do outro, outro que compreende ndo
somente o0 seu destinatario para quem planeja e ajusta o que diz, mas
que abarca outros discursos historicamente ja constituidos e que sdo
emergentes em seu dizer.

Entdo, que formagdes imaginarias se jogam no dizer “Eu ndo falo
sobre o candomblé na minha escola, porque la ndo interessa a ele?”

0 que se observa na fala da crianca é que ela expressa uma
vontade manifesta de ndo falar. Mas esse ndo falar esta vinculado a
uma determinada tematica: o candomblé. E preciso desconfiar dessa
vontade “consciente” do sujeito. Afinal, falar de candomblé ndo é a
mesma coisa que falar de praia, de brincadeiras ou da familia. Entdo,
essa interdicdo ao falar ndo se origina da vontade do sujeito, mas se
submete ao controle de circulacdo de certos discursos por determina-
das instituicdes. Isso remete a Foucault (1971), quando comenta os
mecanismos de controle do discurso e coloca a proibicdo como um
deles. Existem assuntos que sao proibidos de ser veiculados. Natural-
mente que essa proibicdo é exercida de maneira tacita e sutil. Ela inci-
de, de um lado, sobre o proprio assunto, no caso especifico, a tematica
do candomblé; de outro, sobre o sujeito envolvido nessa fala. Falar do
candomblé e, por extensdo, da cultura africana, so pode ser feito em
alguns espacos ditos democraticos, e por pessoas autorizadas. E o que
significa ser autorizado para tal? Significa atender ao pedido de tratar
da tematica excdtica e folclorizada pelos modismos atuais encobertos,
muitas vezes, pelo véu da atitude democratica.

Outro aspecto que diz respeito ao funcionamento do discurso
emitido pela crianca esta em problematizar a sua expressao “la ndo
interessa a eles”. Esse /4, que € a escola, tem quais representacdes
para a crian¢a? Em termos de uma comparagdo possivel, como a esco-
la e 0 candomblé sdo vistos?

F importante perceber que o fato de nio falar porque ndo
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desperta o interesse € produto ja de um assujeitamento a que a crianga
esteve submetida, aprendendo a linguagem pacifica que mascara a
desigualdade. Ndo se diz que “la ndo se pode falar dessas coisas”, mas
que 0 assunto n3o desperta o interesse deles. E interessante recupe-
rar inclusive o sentido que a palavra interesse ganha nesse contexto. O
que significa interessar-se por algo? Com tera sido construido o sentido
para a palavra interesse? Que situacdes cotidianas propiciaram a ela-
boragdo desse conceito? Se no seu inventario de significados o verbo
interessar circunscreve “cativar o espirito”, “cativar a atencdo e a curi-
osidade de outro”, na fala da crianga esse ndo parece ser o seu mais
adequado sentido. A sua expressao e o que as condi¢des de producdo
reguladoras do discurso apontam € para um interessar-se que tem
vinculagdo com a face de significacdo que remete a “ser proveitoso a”,
“ser utila”, “ser importante a”. Sobre isso, € Pécheux (1988) quem diz
que as estratégias discursivas baseiam-se nas representacdes que 0s
sujeitos constroem na interlocugdo. Este autor (1975:42) também

afirma que

se uma palavra, expressao, proposicao podem receber sen-
tidos diferentes [...] conforme refiram a tal ou tal formacdo
discursiva, é porque (...) elas ndo tém o sentido que lhes
seria “proprio” enquanto ligado a sua literalidade, mas seu
sentido se constitui em cada formagdo discursiva, nas rela-
¢Oes que entretém com outras palavras, expressdes, pro-
posicdes da mesma formacdo discursiva.

Da mesma forma, Orlandi (1983) acredita que a acdo dos inter-
locutores determina as formas de estruturagdo do discurso. Diante
dessas colocagdes e voltando a expressao emitida pela crianga, o que
esta encoberto sob a simples expressdo “interessa”? O candomblé e,
por extensdo a cultura africana, ndo despertam a aten¢do da escola.

0 interessante mostrado aqui é que o controle do discurso no
espaco escolar ndo se evidencia apenas pelo controle de suas possibi-
lidades de aparecimento, mas, de fato, também pelas molduras que



imprime ao dizer, pelo processo de influéncia na “escolha” de certas
expressdes € nao de outras. Quando vista em seu conjunto, a escola
emerge como controladora dos discursos e da circulagdo dos seus sen-
tidos. Ao expressar-se dessa forma, por exemplo, a crianca torna legiti-
ma uma fala da escola. Esse processo de legitimacdo da fala da escola,
naturalmente se consolida pelo apagamento das diferencas que mar-
cam a crianca em relacdo aos valores legitimados por aquele espaco.
Na verdade, a voz da crianca retoma o trabalho simbélico defendido
pela escola, enquanto discurso do poder que, tomando o partido da
igualdade, estabelece a diferenca. Na sua pratica, a escola tende a
desconhecer os valores culturais africanos, seu universo simbélico, pelo
processo de introjecdo nas criancas de padrdes eleitos pelos grupos
hegemdnicos. Entdo, o dizer “Ia ndo interessa a eles” guarda também
uma representagdo desses valores.

Essa percep¢ao aponta para considerar a escola como agente
que, cotidianamente, elabora e sustenta-se em um referencial cultural
inserido numa politica de branqueamento, que tende a esvaziar os va-
lores culturais e 0s modos de socializacdo e de educacdo do universo
simbdlico e institucional africano-brasileiro. Agindo assim, a escola aca-
ba por negar e desconhecer a significacdo historica que o processo
civilizatério africano e, fundamentalmente, a tradicdo religiosa dos ori-
xas, imprimiram na histdria do Brasil.

Essa atitude da escola acaba, também, por torna-la um simu-
lacro, uma imagem artificial da realidade. Essa simulacdo se define
pela forma metonimica com que a escola trata a questao das diferen-
tes referéncias culturais, isto é, toma a cultura europocéntrica como
Unica, deixando que essa visdo substitua o universo social que com-
porta diferentes elaboracdes culturais, como € o caso do ethos afri-
cano (Luz, 1990). Em verdade, esse simulacro conduz a escola a ser
um elemento que possibilita @ ordem social tornar-se “mitificada”,
“sacra”. Isso estd traduzido no pensamento de Freire (1981:101),
para quem
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“a sacralizagdo da ordem social domesticadora € tdo ne-
cessaria a sua preservagdo quanto a “abertura” critica o
é a sociedade que se insere na busca permanente da
humanizacdo dos homens. Por isto, obviamente, todo es-
forco de mitificado tende a tornar-se totalizador, isto €,
tende a atingir o que fazer humano em todas as suas
dimensdes. Nenhuma esfera pode escapar a falsificacdo,
pois qualquer excecdo pode vir a converter-se em amea-
¢a a “sacralizagdo” da ordem estabelecida. Neste senti-
do, a escola, ndo importa qual seja o seu nivel, vem de-
sempenhando um papel dos mais importantes, como efi-
ciente instrumento de controle social”.

Isso tudo resulta que a escola, como instrumento de domestica-
cao e controle social, acaba inscrevendo um simulacro pedagdgico, que
atinge as instancias do curriculo, da metodologia, do material didatico,
das praticas pedagogicas, dos conteudos processados, das concep-
coes de professor e aluno, de ensino aprendizagem, por exemplo, cal-
cado numa pedagogia do embranquecimento, na expressao de Luz
(1990).

Assim é que da expressdo “ndo interessa” emergem sentidos
que deixam entrever esse embate da escola com a cultura africana,
significando, tacitamente, o impedimento da emergéncia de uma situa-
cdo de medicdo de forcas, entre os valores da escola e os da crianga,
explicitamente tdo desiguais. Mas esse processo ndo € consciente, nem
na crianga, nem na instituicdo escolar, ele resulta da inscricdo tanto de
um como de outro em formagdes discursivas que regulam o dizer. Es-
tas, por sua vez, sdo inseridas nas formacdes ideoldgicas que lhes ddo
sustentacao. Para ser reconhecida pela sociedade escolar, a crianca
silencia contedos da sua cultura e passa a adotar a dos que detém o
poder de legitimar o que é melhor e correto. Como na expressdo de
Silva (1993:28),

aescola apresenta-se para as classes e grupos despres-
tigiados pela sociedade como o lugar onde comeca a se



dar a ruptura com o modo de viver, aprender, de signifi-
car, que Ihe é peculiar, em maior ou menor grau se da
assimilacdo a um modelo cultural tido como superior .[...]
Assim, as relagdes vividas na sociedade encontram-se na
escola.

Para ratificar essa questao, € preciso compreender que a crian-
ca aprende na escola as leis reguladoras do discurso em sociedade,
que regulam o direito a palavra, os sentidos considerados legitimos e
ilegitimos, a vinculagdo existente entre autoridade e legitimidade. Sobre
isso Bourdieu (1983:160-1) diz:

A lingua ndo € somente instrumento de comunicagdo ou
mesmo de conhecimento, mas um instrumento de poder.
N3o procuramos somente ser compreendidos mas tam-
bém obedecidos, acreditados, respeitados, reconhecidos.
Dai a definicdo completa da competéncia como direito a
palavra, isto €, a linguagem legitima como linguagem au-
torizada, como linguagem de autoridade. A competéncia
implica o poder de impor a recepgdo.

No caso especifico da fala que estou buscando compreender, o
caminho que a crianga encontra para legitimar a sua fala, é a subordi-
nacao a sua censura, a estratégia de anuéncia ao discurso da escola,
que € o discurso reconhecidamente do respeito e da legitimidade.

Na mesma via de entendimento insere-se a utilizacdo do prono-
me “eles”. Afinal quem sdo os “eles” presentes na escola? E o profes-
sor? O colega, a diretora?

Aindistingdo construida pela crianga sugere reconhecer o “eles”
como um composto de vozes que ai se cruzam. O “eles” remete a
varios lugares e ao mesmo tempo a um lugar s6, como se o espago
escolar fosse homogéneo em sua constituicdo. Isso deixa escapar, mais
uma vez, a representacao que o sujeito edifica desse espago, dessa vez
pela indistingdo dos seus personagens. L4, existem “eles”, que, tauto-
logicamente, se contrapdem a um nos. Dai supor que ha um “eles” a
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quem ndo interessa dizer do candomblé e ha um nés que permite a
experiéncia desse saber, libera a fala, permite o discurso.

Numa sociedade que marcadamente detém um ideal religioso
centrado nos valores judaico-cristaos, uma fala, por exemplo, que recu-
pere a presenca de Olorun e de divindades cultuadas por afro-brasilei-
ros sera relegada ao terreno do interdito, da proibicdo. O que se pode
notar é que a escola esté clivada pela voz da cultura hegeménica que
se reparte em outras vozes. Ela condensa a voz da igreja, a do branco,
a do dominador, mas a sua superficie sugere a igualdade, a defesa da
pluralidade cultural, da liberdade religiosa, por exemplo. A escola €,
pois, a instituicdo que controla os discursos, estabelece a relacdo po-
der-saber porque legitima vozes e faz silenciar outras. Nao estando
localizado em um “um”, como sugere a fala da crianga, esse poder esta
difundido em todos os que compdem o espaco escolar e isso coloca 0s
envolvidos no processo educacional no centro de transmissao desse
poder. Sobre isso, Luz (1993:69) coloca que a nossa educagdo, forte-
mente impregnada por valores europocéntricos e neo-coloniais, dene-
ga o carater pluricultural da nossa sociedade, fazendo com que a esco-
la passe a funcionar, apoiando-se num discurso que violenta, nega,
oprime, desfigura e recalca valores das vertentes civilizatorias que com-
pdem a pluralidade da sociedade nacional. A escola € entdo o lugar que
fala do cultivo de alteridades, racial, cultural e étnica. No entanto, quan-
do tomamos a simples expressao de uma crianga, interditada no seu di-
zer, percebemos que a escola institui a propria negagdo desse discurso.

E pertinente pressupor que o aluno é entio produto de um dis-
curso, e este aluno, conforme Grigoletto (1995:108),

ao reproduzir as formas de comportamento e de discur-
so internalizadas, é falado por um discurso que é a ma-
nifestacdo lingliistica de uma certa formagdo ideoldgi-
ca, que circula na sociedade a qual pertence. Ele ape-
nas manifesta as imagens sobre o papel do professor e
o papel do aluno adquiridas em sociedade e que mol-
dam o seu pensar.



0 que se da é que a escola, fixando siléncios, produz apagamen-
tos das diferencas de classes que lhe sdo constitutivas. Em face disso,
para ser aluno, negro e pertencente ao candomblé, é preciso dominar
as normas discursivas que a instituicdo escola atribui a essa posicdo.
Dai a atitude manifesta de ndo falar. Porque, inclusive, € preciso atentar
para o fato de que, pertencer ao candomblé ndo é apenas escolher um
caminho religioso, € assumir-se minoria, também assumir-se negro e
diferente.

Isso reafirma a idéia de que falante e ouvinte ocupam um lugar
na sociedade e essa ocupacao também constréi significacdo, porque
como observa Orlandi (1993:18),

os mecanismos de qualquer formagdo social tm regras
de projecdo que estabelecem a relagdo entre as situa-
¢des concretas e as representacdes (posicdes) dessas
representacdes no interior do discurso: sdo as formagdes
imaginarias.

Para discutir como o funcionamento desse jogo discursivo se
da, formulo, tal como Geraldi (1993:69), as questdes que sustentam
as formagdes imaginarias da fala da crianga “Eu ndo falo sobre o can-
domblé na minha escola, porque la ndo interessa a eles”. Considero,
para essa compreensdo, que a fala emitida pela crianca tem como
interlocutor, mediato, a instituicdo escola. Entdo, vejamos:

1) Quem sou eu para lhe falar assim? Aluno, cuja atitude tem que
ser a da aceitagdo, negro, de classe social menos favorecida, mem-
bro, por linhagem, de uma familia ligada a uma religido “diferente”,
o candomblé.

2) Quem é ele para eu lhe falar assim? A escola, compreendida
como o lugar que sustenta um saber, que deve ser apropriado e
local que oferece possibilidade de “crescer na vida”.

3) Quem sou eu (a escola) para que ele me fale assim? No
caso especifico, esse “assim” esta relacionado a escolha de dizer
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“lando interessa a eles” e ndo “eu ndo posso falar sobre isso”. Sou
a que considera as diferencas religiosas, étnicas e culturais e pro-
move igualdade de condi¢des para todos.

4) Quem é ele (crianca/aluno) para que ele me fale assim?

Ele € o aluno que necessita da escola para “ser cidadao”, “para
desenvolver as suas potencialidades”.

Sobre a tematica (o referente, o objeto sobre o qual se fala) do
discurso, as questdes que fundam as representacdes discursivas seriam:

1) De que lhe falo eu (escola)? Reitero a necessidade e a impor-
tancia de saber ler, escrever e me coloco como via de ascengdo
social.

2) De que ele (crianga/aluno) me fala? No seu siléncio, ele me
fala que o nosso caminho (o da escola) é verdadeiro, legitimo e
que ele se sente integrado nesse ambiente que tem respeito pe-
las diferencas.

Como se pode perceber, as questdes colocadas refletem a traje-
toria de construcdo de formagdes imaginarias, que recupera o que foi
discutido anteriormente. No embate dessas representacdes, percebe-
se como um conceito de escola € evidenciado pelo entrelacamento edu-
cagdo/linguagem, do mesmo modo que é possivel verificar como, pelo
dizer de uma crianca, a escola retratada esta longe de se abrir a voz da
alteridade. Por isso, para a escola ¢ preferivel fazer da sua alteridade
imagem e semelhanca.

0 que se constata, em termos do até aqui levantado, € que a
partir do paralelo entre os siléncios produzidos no discurso da crianca
- um siléncio que pede a afirmagdo de um lugar, que busca um reconhe-
cimento da identidade afro-brasileira e outro que nega esse lugar na
escola - € muito pertinente desconfiar que os espagos, terreiro e esco-
la, engendram um discurso pedagodgico que caminha em estradas ndo
paralelas, e apontam a pensar a linguagem e a educagao como praticas



que se dinamizam de forma diferente. Que tipo de discurso produz o
espaco escolar? E o terreiro?

Naturalmente que o meu olhar ndo esta direcionado a aprecia-
cao de praticas pedagogicas, mas, numa perspectiva discursiva, en-
trelacar linguagem e educagdo, percebendo o funcionamento dos discur-
sos operados em cada espaco, a partir das pistas que o siléncio produz.

Em termos gerais, a producdo da linguagem se efetiva na arti-
culagdo de dois processos: o parafrastico e o polissémico, como discute
Orlandi (1987:27). O primeiro aponta para um retorno constante as leis
de um mesmo dizer sedimentado - a parafrase - e o sequndo remete ao
rompimento desse dizer - a polissemia. Segundo a autora, a tensdo
basica do discurso vai se dar no conflito entre esse dois eixos: de um
lado o garantido, o sedimentado; de outro o mével, o diferente. Nessa
tensdo, a linguagem se funda e opera a sua dindmica. Dentro dela, trés
tipos de discurso tém emergéncia: o ludico, o polémico e o autoritario.

Dois deles interessam-me particularmente, o discurso ludico e o
autoritario, na perspectiva de compreender como o discurso pedagogi-
co processado no terreiro e na escola se diferenciam. Respectivamente
eles sdo compreendidos: um que possibilita que o seu objeto se mante-
nha enquanto tal e os interlocutores se exponham a essa presenca
(polissemia aberta) e o outro, cujo referente esta “ausente”, oculto
pelo dizer, ndo havendo interlocutores (polissemia controlada).

Quando tomados sob o ponto de vista dos seus referentes, es-
ses discursos articulam modos de producao diversos, logo, tomam tra-
jetdrias diferenciadas de espelhar as relagdes entre pessoas, o objeto
de ensino, e a educacao.

F assim que, para Orlandi (1987), o discurso pedagégico ca-
racteriza-se como autoritario, considerando o seu funcionamento vin-
culado a escola, instituicido em que se origina e para a qual tende.
Citando Bourdieu, a autora toma a instituicdo escola como aquela que
da corpo a reproducdo cultural e o sistema de ensino se caracterizando
como a solucdo mais sutil para a questdo da transmissao de poder, por-
que contribui para a reproducdo da estrutura de classe, mascarando,
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sob a aparéncia da neutralidade, o cumprimento dessa funggo.

Na escola, entdo, o discurso autoritario se constroi quando se
reconhece, por exempo, um sujeito que "sabe”, que tem a voz legitima-
da, que fala para alguém que “ndo sabe”. O que se sabe, objeto do
conhecimento e da sua transmissdo, assume o estatuto de verdade
ultima. O professor posiciona-se nessa condicdo de transmissor de “ver-
dades”. A relacdo que se estabelece com o aluno € de que € preciso
exercer uma influéncia, uma inculcagdo e o dizer se submete a isso, a
uma ordem imperativa. A nivel discursivo, a escola vai trabalhar a meta-
linguagem (a linguagem que se desdobra sobre ela mesma), com defi-
nigdes rigidas, precisas, que traduzem um modelo de cientificidade, de
padrdes fixos e universalistas.

Para defender a posicdo de que o discurso pedagogico operado
no terreiro foge dessa configuracdo, e se institui como ludico, tomo
também as outras categorias de andlise propostas por Orlandi (1987),
quando afirma que o discurso pedagdgico € autoritario. Segundo ela,
uma das maneiras de percepcdo desse fato € que, visando a inculca-
cdo, esse discurso rompe com as leis do discurso formuladas por Du-
crot (1972): o interesse, a utilidade, a informatividade. A lei da informa-
tividade diz que, se se deseja informar, é preciso que o ouvinte desco-
nhega o fato que se lhe aponta. A lei do interesse coloca a questdo de
que ndo se pode falar legitimamente a outrem sendo daquilo que possa
interessar-lhe. A lei da utilidade postula que ndo se fala apenas por
falar , mas porque ha uma necessidade em fazé-lo.

Segundo Orlandi (1987), ao romper com essas leis do discurso,
por exemplo, a escola instala o autoritarismo que € a sua marca.

Se recupero algumas questdes ja colocadas, € para esclarecer
que o discurso no llé Axé ljexa vai se posicionar pelo lado ludico (cuja
polissemia é aberta), porque permite que o objeto se mantenha pre-
sente como tal. A relacdo que se estabelece entre os interlocutores ndo
circunscreve o mascaramento de relagdes sociais desiguais, isto €, como
sociedade fundada no respeito pelo outro, no respeito pela palavra, tal
como esbogo no primeiro capitulo. As relagdes de troca entre parceiros



ndo sugerem, por exemplo, um lugar de “professor”, os interlocutores
assumem esse papel sem fixidez de lugares, a depender da recorréncia
do objeto de aprendizagem. Nao ha, nesse espago, a preocupagdo com
a eleicdo de verdades moralizantes que as pessoas devem rigorosa-
mente sequir, mas as praticas estao cercadas pela reflexdo sobre as
possibilidades e fragilidades individuais. O discurso ndo assume, entao,
a natureza imperativa. Diferente da instituicdo escolar, o conhecimento
esta, nesse espago, também exposto ao equivoco, ao imprevisto, as
contigéncias do cotidiano. As informag6es ndo assumem o carater de
cientificidade como no discurso pedagogico, portanto a metalinguagem
ndo tem lugar. O conhecimento funda-se no mito, espago por si s polis-
sémico, porque se atualiza nas experiéncias individuais, nas elabora-
¢Oes conceituais advindas das construgdes que se faz com a emogdo,
com o desejo, com a afetividade, por exemplo. Trata-se de um discurso
que reflete uma pedagogia marcada pela valorizacdo da danca, da arte,
da gestualidade, do som, do ritmo, da musica, das cores, cujo arcabou-
o maior € a expressdo mitica.

Quanto as leis do discurso de que fala Ducrot, eu diria que no
terreiro ndo se rompem. Nao ha informagdes que circulam sem que
haja um interesse manifesto com o aprendizado. Por isso, € tdo comum
na expressao do povo-de-santo afirmativas como “o conhecimento é
escolha”, “o aprendizado requer observagao”, “eu so ensino a quem
quer aprender” ou que “o aprendizado requer questionamento e inte-
resse”. Desse modo, se pode perceber duas leis sendo cumpridas nes-
se momento, a da informatividade e a do interesse. A terceira lei, a da
utilidade, encontra apoio para sua manutencdo no proprio valor que a
palavra tem para o povo-de-santo, para quem a grande maxima que
ordena ndo s6 a sua relagdo metafisica com a palavra, mas também
discursiva, € a de que “ndo se fala qualquer coisa, em qualquer lugar,
para qualquer pessoa”.

Esse necessario percurso que tracei, no contraponto da lingua-
gem com a educacdo, serve para pontuar as singularidades que se
instituem na fala da crianca, na qual os siléncios ali presentes me
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interessaram. As singularidades que apontam para perceber um mes-
mo sujeito, assumindo diferentes posi¢des enunciativas, porque falan-
do através de formagdes discursivas diversas (membro do terreiro e
aluno), promove um apelo: o de que a transculturalidade, enquanto
conceito que abarca as expressoes culturais dos diferentes povos, no
mUtuo entendimento e interacdo de valores, precisa ser problematiza-
da na escola. Ndo se trata apenas de ver reconhecida na cultura africa-
na uma alteridade negada, mas também de perceber criticamente - e
esse me parece ser o papel da pedagogia - a abertura da instituicdo
escolar a culturas que engendram uma concepcao de vida e de mundo
diferente daqueles centrados em valores europocéntricos.



Mostrando uma,
dentre as muitas
tapecarias possiveis




CONSIDERACOES FINAIS

A atitude de concluir sempre pressupde ter chegado a um ponto
onde ndo ha mais caminhos, por isso prefiro falar de consideracdes
finais. Essa expressao soa-me melhor, porque suscita um sentido da
falta, do que ficou silenciado, do que ndo pude nominar, do que ndo foi
possivel ouvir, ver ou atingir. Da incompletude, pois, que mora na lin-
guagem. Da incompletude que reside no saber. Do incompleto, dado
pelas minhas proprias limitagoes.

0 sentido da falta também se fortalece quando olho para tras e
recupero a trajetoria de construcdo deste texto. A tarefa de entrelacar
fios. Fios da linguagem do siléncio, fios dados pelo candomblé, na bus-
cade construir um bordado para a educagdo. A sensacdo € a de que
alguns fios deveriam ter sido escolhidos em lugar de outros e de que a
tapecaria precisa de mais arremates. Mas, afinal, € chegada a hora de
expor a tapecaria possivel.

0 que me vem agora na memoria sdo os referenciais miticos
que emprestam a Oxossi, na religido nagd, a imagem do grande caca-
dor. Relembro Botas (1996:55-56) quando, falando sobre Oxéssi, diz
que:

como cagador e rastreador, é o Unico capaz de ler, nas
pistas mudas deixadas pela presa, uma série coerente de
eventos. A sabedoria de Odé vem da sua capacidade, como
eterno vigilante de, a partir de dados aparentemente ne-
gligenciaveis, remontar a uma realidade complexa ndo
experimentavel. Por ser feiticeiro e conhecedor dos mis-
térios, é capaz de ler os sinais, construindo uma trama
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narrativa que poderia ser resumida na expressao: “al-
guém passou por 1a”.

Essa imagem de Odé se mostrou, ao longo da minha pesquisa,
como um desafio. Onde perceber as pistas deixadas pelo siléncio sendo
aprendendo com Odé? Busquei, cotidianamente, essas pistas, nas so-
bras, no que morava em cada palavra, no que restava em cada conver-
sa, no que dizia a linguagem de cada momento, de cada gesto, de cada
expressdo. Vivi a exigéncia de fazer-me cagadora de vestigios, de dei-
xar o siléncio em mim fazer morada. Somente a disposicdo de experi-
menta-lo pdde transformar cada instante de terreiro em um grande
evento. Foi a tarefa de enfrentar o descaminho, a abertura para o
fluido, o provisorio, de se deixar ir em busca de uma caga ndo previ-
sivel, ndo controlavel. E nos acontecimentos “negligenciaveis” do dia
a dia, o siléncio revelou-se em sua polissemia. As coisas aparente-
mente banais ganharam o estatuto de dados. O empreendimento da
pesquisa transformou-se em cagada. E, nas trilhas perigosas dessa
acdo, vivi a potencialidade de, como cacadora, também ser capturada
pela minha presa...

E aqui estou, nas teias desse siléncio que diz da educagdo no llé
Axé liexa. O que dele posso falar?

Primeiro, que é ele é uma via de acesso, entre as muitas possi-
veis, a percepgao do espaco pedagdgico presente no terreiro. Revelan-
do-se como linguagem, como discurso, como fazer e atividade, o silén-
cio revela, em si mesmo, uma concepgao interacionista de linguagem.
Do mesmo modo, ele circunscreve uma concepgdo de educagdo numa
perspectiva também interacional, que envolve o sujeito em processos
de construcdo intersubjetiva de sentidos e significacdo sobre si mesmo
e o outro, o que lhe possibilita uma atuagdo sobre a realidade que o
circunda.

Essa afirmativa esta, inclusive, ratificada em Rezende (1992:153),
quando expressa a confirmagdo de que uma concepgao de educagao e
linguagem nascem juntas:



pela ndo necessidade de uma ordem intrinseca, ou seja, 0
que vem primeiro, a educagdo ou a linguagem? Embora
coloque neste texto a concepcdo de linguagem, a elabo-
ragdo da concepcdo de educagdo foi, no meu caso parti-
cular, posterior a concepgdo de linguagem e dela deriva-
da. Poderia ter sido o inverso: a concepcdo de linguagem
derivada de uma concep¢do de educacdo. Essa auséncia
de ordem intrinseca ocorre justamente porque existe um
elemento comum que faz a passagem de um contetido
para o outro.

Ao tracar esse percurso final, promovendo a ligacdo dos pontos
que discuti, percebo que a trajetéria da pesquisa também assim se
comportou. Embora a linguagem tenha sido o fio condutor para a com-
preensdo da educagdo, a andlise poderia ter tomado a ordem inversa.

A'légica de compreensdo do siléncio, como todo o texto procu-
rou mostrar, ndo pode ser apreendida fora dos processos histérico-
sociais fundantes da comunidade que produz e singulariza essa lingua-
gem. A cultura africana € o texto onde esse siléncio escreve a sua his-
toria, por isso este estudo revela que ndo ha um siléncio. Ha discursos
de siléncio, produzidos pelos membros do terreiro, a depender de onde
estes estejam fixados. O siléncio reparte-se em muitos, embora, como
matriz cultural, ultrapasse a contextualizagdo mais imediata e encontre
seu sentido origindrio na tradicdo que vai além da historia do povo
africano na didspora.

No terreiro llé Axé ljexa, o mito de Oxala, orixa da criacdo, é o
primeiro referencial onde as relagdes com o siléncio estio fundadas. E
do mito que o sentido do siléncio emerge e, cotidianamente, se atualiza
na experiéncia particular de cada membro. Nasce de Oxala a considera-
cao do valor positivo atribuido ao siléncio: o de sabedoria, de expansao
de axé, de alegria, lugar da comunica¢ao com o divino.

Mas o sentido do siléncio atravessa esse valor de transcendén-
cia, de promover a comunicagdo com o orixa, para ser, também, o eixo
condutor de a¢des no grupo. O mito, como discurso e verdade primor-
dial da comunidade, passa a ser simbolo que funda o reconhecimento a
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alteridade necessaria a convivéncia no coletivo. Desse valor, nascem
regras de convivéncia em que estdo consideradas as diferencas perce-
bidas no parceiro, através da leitura da linguagem do siléncio em ou-
tros referenciais miticos. O movimento que o siléncio de Oxald opera,
permitindo que outros “siléncios miticos” sejam compreendidos, en-
gendra uma atitude do sujeito de perceber, no seu referencial cosmico,
o orixa ao qual se filia, as potencialidades e fragilidades que lhe sdo
inerentes. Assim, o siléncio permite que o sujeito se auto conhega, en-
tendendo a si mesmo, em conformidade com o paradigma nagé, como
um ser dual, ndo dicotémico, cujas qualidades e limitagdes integram a
sua personalidade e definem o seu estar no mundo. E assim que, cons-
truindo relacdes no e pelo siléncio presente no mito, o sujeito busca
sentido para o seu fazer, tanto no terreiro, quanto no trabalho, na esco-
la, no ambiente familiar, por exemplo, quando permite a construcdo de
um espaco de socialidade, no sentido maffesoliano, a emergéncia do
ato de agregacdo, do estar-com. Aqui, o sentido dado a experiéncia da
ao saber uma natureza de relagdo, com o parceiro, com o grupo, com
as coisas do terreiro.

Nessa logica de producdo, o siléncio, que tem o seu sentido
originario no mito, é o espago onde o sujeito inscreve a sua subjetivida-
de, dai a sua presenca sempre marcada nos depoimentos de vida, nas
narrativas pessoais, levando em conta a memoria coletiva da comuni-
dade.

A producdo e a apreensdo do siléncio exigem um aprendizado e
obedecem a regras proprias. O aprendizado esta calcado na experién-
cia de ouvir o parceiro, numa “pedagogia da escuta”, que redefine o
conhecimento como consciéncia e como agdo, e aponta para a trans-
formagdo qualitativa de modos de pensar a prépria cultura. Ouvir €
deixar criar vinculos, € manter o ethos, € ser fiel a tradicdo. Decorre dal,
por exemplo, a emergéncia de valores fundamentais na epistemologia
do terreiro: o do tempo de aprendizado, que se traduz no tempo de cada
um; a crenca da aprendizagem como tarefa infinita, que condiciona o
conhecimento ao interesse de cada sujeito; o aprendizado requerendo



escuta dos mais-velhos. A idéia que essa dindmica revela € de mudanca
de lugar na atitude de perceber como se processam as relacdes educa-
tivas. Ensinar e aprender a escuta ndo tém um lugar, um tempo e um
sujeito definidos. Isso se constréi num projeto coletivo em que a fixidez
de lugares e de papéis ndo tem lugar.

Nessa direcdo, o projeto pedagdgico construido no terreiro, fun-
damentalmente dialogico e interacional, identifica cenarios na educa-
cao traduzidos pela instalagdo de novos processos de ensinar e apren-
der, de considerar o sujeito da aprendizagem e de propor contetdos
educacionais. A aprendizagem passa a ser algo em movimento, acon-
tecendo a todo momento, negociado pelo didlogo que o sujeito € capaz
de estabelecer consigo mesmo, com os outros, com a cultura, com o
seu contexto mais imediato. Nesse processo estdo inscritos referenci-
ais ludicos, sagrados, miticos que se interpenetram e interpedendem-
se na trajetoria do aprendizado partilhado e dado pela experimenta-
cao. Ensinar e aprender passa a ser um projeto que promove altera-
¢oes nos papéis desempenhados por aquele que ensina e por aquele
que aprende. O sujeito é convidado, a todo instante, a promover a inte-
gracdo desses dois papéis. Para o povo-de-santo conhecer ndo tem
relacdo direta com a explicitacdo formal de contetdos, mas, sobretudo,
com a compreensdo pelo sujeito da sua trajetéria no mundo: é a busca
pelo saber ser, no respeito pelo outro, pela natureza, pelos valores
ancestrais. Os contetdos de aprendizagem se dissipam numa comple-
xidade de referenciais: pessoas, objetos, natureza, orixas represen-
tam, a um mesmo tempo, uma fonte potencial de conhecimento, exigin-
do o tempo certo, a palavra exata, a escuta constante e sobretudo o
desejo do sujeito de, cotidianamente, ser melhor para si mesmo e para
0 grupo.

Na clivagem do siléncio, outras faces se evidenciam. No jogo de
interseccdo com outros discursos, o siléncio se revela também como
resisténcia. Ele € espago do poder-saber, mostra-se como estratégia,
mecanismo de defesa de que o grupo lan¢a mdo para edificar um con-
tra-discurso com a cultura hegeménica.
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Assim, saber calar € condicdo de reconhecimento na comunida-
de e de permanéncia no grupo. Aqui 0 compromisso com o terreiro,
com a tradicdo veste outra roupagem: a do segredo. O compromisso
em saber calar € revelado nos jogos enunciativos comuns entre os
membros do grupo que colocam em palco o embate entre o dizer e o
poder-dizer. E isso efetivamente corresponde a um conteido também
de aprendizado que se funda nas regras exercitadas pelo grupo em um
movimento de dentro para fora. Primeiro, hd o aprendizado na comuni-
dade, dizer e ndo dizer fundam as relagdes cotidianas e depois, essa
atitude é adotada para considerar o “povo-de-fora”, o estranho ao
terreiro. O projeto pedagogico da comunidade inscreve, nesse mo-
mento, uma ética discursiva que tem a ver com 0s consensos taticos
nele estabelecidos. Revelar e ndo revelar o segredo vincula-se a um
sentimento de pertencimento que precisa ser edificado. Essa face do
siléncio novamente reitera o compromisso com a tradi¢do, quando se
considera que fazer siléncio € um saber circulado e compartilhado pelo
grupo. Entrar no segredo, entrar no conteudo silenciado é experimen-
tar as mesmas regras, a crenga comum.

A linguagem do siléncio reitera a presenca de diferentes vozes
que habitam a acdo de segredar. Assim, a educagdo assume a feicdo de
colocar o individuo em relacdo com os sentidos que circulam em sua
cultura e o siléncio se revela também e, essencialmente, por outra ques-
tao epistemoldgica presente no projeto pedagdgico do terreiro: o apren-
dizado como compromisso e experimentacao.

A expressdo de uma crianga revelou também que a producao do
dizer esta submetido a uma politica de silenciamento, de censura, que
permite questionar os conteddos subjacentes ao dizer. Silenciar revelou
ser, a0 mesmo tempo, obediéncia a principios que fundamentam o con-
teudo da cultura e reivindicagdo para a legitimacdo de uma identidade
no terreiro. Em outra direcdo, essa politica de silenciamento evidenciou
um sujeito que reivindica uma redefinicdo do olhar da escola, enquan-
to instituicdo que engendra um saber, para com a cultura de tradicdo
africana.



Em termos discursivos, essas enuncia¢des revelaram que a lin-
guagem do siléncio é permeada de vozes diversas cuja origem esta nos
processos socio-historicos e ideoldgicos em que o sujeito esta inscrito.
Em termos de percepcao de uma avaliagdo processada sobre a escola,
essas vozes revelam a diferenca fundamental entre o projeto pedago-
gico dos dois espagos: o terreiro incentiva o reconhecimento do sujeito,
a construcdo de sua identidade, a validacdo da sua experiéncia; a esco-
la, na contramdo, engendra um movimento de sua negacdo, do ndo
acolhimento da diferenca.

E interessante observar que o movimento de censura ao dizer,
que a escola consolida, é operado a partir das formagdes discursivas
que nela habitam. Também o sujeito-escola, ao barrar a voz, o faz na
subordinagdo de processos ideoldgicos nos quais esta fundado, o faz
recuperando um ja-dito. Na sua voz, entdo, outras vozes se pronunci-
am, ele € o legitimo representante de uma ordem social mais ampla que
nega e sufoca a voz do terreiro, da cultura de tradicdo africana. O
siléncio que a escola engendra pela censura visa, em verdade, promo-
ver apagamentos de sentidos, legitimar uma forma de pedagogia que
silencia experiéncias pelas quais o sujeito da sentido ao mundo.

0 siléncio, ressignificado no terreiro, argumenta em favor de
uma pedagogia que toma em considera¢do o modo como as transa-
¢oes simbdlicas e materiais do cotidiano fornecem base para repensar
a forma como os sujeitos constréem sentidos e substancia ética as
suas experiéncias e vozes. O siléncio evoca tradicdo, sensibilidade, gosto,
desejo. Deixa evidenciar um projeto pedagdgico que elege uma pergun-
ta como fundamental: de que modo estdo as pontencialidades humanas
sendo evidenciadas?

Nessa dinamica de responder a essa questdo fundamental, o
candomblé possibilita ao sujeito interrogar-se, mas interrogar-se a par-
tir de um reconhecimento da tradicdo, que no dizer de Sodré (1997:3),

ndo lida com o igual. A tradicdo lida com o mesmo. O
mesmo é essa reserva que fica em cada andncio, que fica
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em cada mensagem. E um residuo de transcendéncia [...]
é com esse ndo dito, é com esse ndo pensado, com essa
reserva de transcendéncia que se faz o didlogo com o
passado, com o ndo pensado. Portanto, o ndo pensado
da tradicdo nunca é passado, é sempre o futuro.

Essas significagdes que o siléncio é capaz de tornar evidentes
no espaco pedagogico do terreiro evocam a potencialidade de equaci-
onar um projeto social que encaminhe a questdo da elaboracdo de
outros padrdes de educagdo. Padrdes capazes de instaurar novas re-
lacdes que incorporem dimensdes de outros saberes, fundados na sen-
sibilidade, na ética, na vida comunitaria, no mito, na crenga, nas artes,
no imaginario, na historia dos grupos.

Dessa forma, a linguagem do siléncio promove uma relagdo com
o saber e edifica um espaco pedagogico , que €, como quer Charlot
(apud Gauthier, 1997:65):

1) uma relagdo com o mundo, com o outro e consigo
mesmo de um sujeito confrontado & necessidade de
aprender.

2) o conjunto (organizado) das relagdes que um sujeito man-
tém com tudo o que depende do “aprender” e do saber.

3) o conjunto das relagdes que um sujeito mantém com
um objeto, um “contetdo de pensamento”, uma ativi-
dade, uma relagdo interpessoal, um lugar, uma pes-
s0a, uma situagdo, uma oportunidade, uma obrigacdo,
etc. de qualquer modo ligados ao aprender e ao saber
- dai ela é, também, uma relagdo com a linguagem,
uma relagdo com a atividade no mundo e sobre o mun-
do, uma relagdo com os outros e uma relagdo consigo
mesmo como mais ou menos capaz de aprender tal
coisa em tal situagdo.

Finalmente, para fechar essas palavras, penso que, como o tex-
to € um movimento de sentidos e estes estdo sempre em curso, esta



reflexdo que expus corresponde apenas a um dos gestos de leitura
possivel. Isso porque, enquanto suijeito, constituo sentidos inscritos na
historia que sdo dizer e principalmente siléncios sociais e histdricos,
ideologicamente construidos.

Considerando que o siléncio guarda o estatuto da incompletude,
também este texto ndo é ponto de chegada, nem absolutizacdo de um
dizer. Esta marcado pelas diferentes formacdes discursivas que me
atravessam, pelos recortes de memérias discursivas em mim inscritos.

Como os sentidos nunca estdo estabilizados, a presente refle-
xdo estd potencialmente exposta a ser vista como equivoco. Afinal, “ler
€ saber que o sentido pode ser sempre outro”. Por isso mesmo, encer-
ro as minhas reflexdes retomando Orlandi ((1995:160), “se para falar
sempre afastamos sentidos nao-desejados, para compreender um dis-

1

curso, devemos perguntar sistematicamente o que ele ‘cala™.
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GLOSSARIO

A
Abian. Fiel do candomblé que ainda ndo passou pelos ritos mais aprofunda-
dos de iniciagdo.

Ago. Pedido de licenca usado em situagBes as mais diversas: para adentrar
ou sair de num recinto, interferir numa conversa, aproximar de alguém etc.

Aiyé. Universo material, fisico, traduzido na concretitude existencial dos se-
res naturais que o habitam, mundo do humano.

Ala. Pano branco, simbolo da paz e da misericérdia de Oxal. Pélio Sagrado.

Amala. Oferenda para Xangd. Uma espécie de caruru que é servido com
angu de farinha ou de fubé de milho.

Areré. Alarido, barulho.

Awé. Segredo. Coisas secretas que se relacionam a sociedade secreta Ogbo-
ni, ao culto de Ifa e ao culto de orixas em geral.

Axé. Forca dinamizadora da existéncia presente nas coisas materiais e imate-
riais. Sem essa energia propulsora, a existéncia estaria paralisada.

B
Babalawo. Sacerdote que tem conhecimento e autoridade para realizar o
jogo de Ifa.

Babalorixa. Ocupante da mais alta posicdo hierarquica no candomblé. Pai-
de-santo. Pai-de-Terreiro.
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E
Ebo6. Reunido de oferendas que se faz para Exu. Despacho. Materiais
que sdo passados no corpo das pessoas para retirar fluidos de qual-
quer natureza. Objetos que sdo depositados pelo povo-de-santo nas
encruzilhadas.

Ebo de Oxala. Oferenda para Oxala. Cerimonia religiosa realizada as sextas-
feiras para homenagear Oxala.

Egbé. Sociedade religiosa, comunidade, terreiro.
Egbomi. Pessoa com mais de sete anos de iniciada

Ekede. Cargo feminino; mulher que tem por funcdo cuidar dos orixas durante
o fenémeno da incorporagdo.

Ejo. Serpente, cobra.

Eré. Orixa crianca, acompanhante do orixa dono da cabeca e que o substitui
quando este se retira para o orun.

Exu. Divindade considerada o mensageiro entre os homens e os orixas. O
intérprete, responsavel pelo equilibrio de todo o sistema nag@.

|
labassé. Cargo ocupado por mulher responsavel pela preparagdo de ali-
mentos sagrados.

lansan. Também conhecida por Oid. Orixa feminino, senhora dos ventos e das
tempestades. Orix4 guerreira.

laé. Pessoa iniciada no candomblé, cumprindo o periodo de sete anos.
Ibeji. Divindade representada pelos gémeos.

lemanja. Orixa feminino considerada a Grande Mae. Orixa das aguas salga-
das. Dona das Aguas.



Ifa. Orixa da adivinhagdo; o oraculo do candomblé. Conjunto de 16 buzios ou
meias nozes do fruto do dendezeiro, para o jogo divinatério onde se |é a fala
do orixa.

loruba. Povo africano. Lingua falada no Sudoeste da Nigéria.

Itan. Histdria do sistema oracular que narra os mitos, explicando a criacdo e
a complexa relagdo dos orixas com os homens e o universo.

J
Jéje. Povo africano. Uma das divisGes do candomblé.

L
Logun-Edé. Orix4 metd, isto é, que possui dois principios, um masculino,
outro feminino, filho de Oxéssi e Oxum.

M
Malembe. (lexema de origem angolana). Canticos de perddo.

N
Nago. Povo de origem africana, da regido da atual Nigéria. Também, a lingua
iorubd utilizada pelos falantes do candomblé.

Nana. Orix4 suprema da criagdo. A mais velha dos orixas femininos. Orixa dos
pantanos, da lama, a matéria prima da criacdo.

0
Obaluaiyé. Orixa masculino considerado o Rei da Terra. Considerado o médico
dos pobres, pode provocar epidemias, mas também tem o poder da cura.

0dé. Nome de Oxdssi antes de se transformar em Orixa.

Odu. Um dos 16 sinais de Ifa que representam todos os mitos da criagdo e o
complexo relacionamento dos seres divinos entre si e com os homens e a
natureza. O odu de nascimento orienta o individuo quanto ao seu destino, nos

mais diversos niveis.

Ogan. Cargo masculino, espécie de padrinho do terreiro, em varias categorias.
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Ogun. Um dos orixas do pantedo africano, guerreiro, ferreiro, agricultor, o
grande desbravador de caminhos.

Oloyé. Pessoa que detém cargo na hierarquia do terreiro.

Olokun. Orixa feminino identificado com as aguas salgadas. Ndo é cultuado
no Brasi

Omolu. Orixd masculino protetor contra as doengas contagiosas. Também
considerado manifestacdo da personalidade velha de Obaluayié.

Orixa. Nome genérico das divindades do pantedo africano cultuado pelo povo-
de-santo. Os orixas personificam as forcas da natureza. S3o responsaveis
pelo equilibrio do sistema cosmico e pelo elo de ligagdo entre os humanos e
o Deus Supremo (Olorun). Santo.

Orixa funfun. Diz-se dos orixas que tém a natureza do branco, a exemplo de
Oxala.

Orixa meta. Orixa do pantedo africano que encerra dois principios, um mas-
culino, outro feminino, a exemplo de Logun-Edé.

Orun. Espaco sagrado, de concepcdo abstrata, ocupado por entidades so-
brenaturais.

Ossain. Orixa das folhas, da medicina, dono das folhas.

Oxala. Orixa considerado o pai dos orixas. Rei da paz e do amor. Orixa da
Criagdo.

Oxaguian. Orixa masculino. Oxald em sua personalidade jovem.

Oxalufan. Orixa masculino, considerado o pai da criacdo. Oxald em sua mani-
festacdo velha

Oxéssi. Orixa das matas. O grande cagador

Oxumaré. Orixa do arco-iris e do bom tempo.



Oyé. Um dos antigos reinos africanos.

P
Peji. Espaco sagrado onde sdo colocados os objetos dos orixas e dos seus
filhos. Santudrio. Assento do santo.

Padé. Ritual em que se oferece o ebd a Exu com o objetivo de que este leve
as mensagens dos mortais aos orixas.

R
Roncé. Espaco sagrado onde se instalam os reclusos que se submetem ao
ritual de iniciacdo.
Run. Atabaque sagrado, o maior deles.

X
Kangé. Orixa do fogo, dos raios, do trovdo. Orix4 que encarna a justica.

Y
Yalorixa. Mulher que dirige um terreiro. Mae-de-Santo. O feminino de baba-
lorixa.
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0 trabalho em pauta estd em primeiro plano dentre aqueles produ-
zidos sobre os mdltiplos aspectos da cultura afro-brasileira, tanto
pela qualidade do texto, quanto pela pertinéncia dos conceitos e da
metodologia. O momento em que este livro aparece € em que se
realizam trabalhos dessa natureza, é substancialmente diferente
daquele em que os cultos, no Brasil, se tornaram objeto de ciéncia.
Perpassa o texto uma visdo afirmativa do afrodescendente como
sujeito historico, como sujeito capaz de, pelo siléncio, falar na
Historia.

A sugestao de uma pedagogia alternativa é particularmente impor-
tante no ambito da crise das praticas educacionais correntes, no
instante em que os ideais da escola publica e democratica sao vili-
pendiados pelas ideologias neoliberais de governo. A importancia
de uma investigacdo desse género consiste precisamente na indica-
¢do de novos caminhos pedagdgicos no campo da experimentagdo
de novas formas de apropriacdo do mundo, onde avulta a questdo
da pluralidade cultural.

Muniz Sodré, Professor/Pesquisador da UFRJ
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