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Resumo

Neste trabalho pretendo, através do contexto etnografico do Candomblé, mostrar como
0s sentidos — sobretudo a visdo e audicdo — existem entrelacados e ndo enquanto
faculdades isoladas. Partindo do conceito de educacdo da atencdo cunhado por Tim
Ingold (2008; 2010), busca-se discutir o processo de aprendizagem auditiva dentro do
Candomble. O percurso pelo qual os ouvidos — juntamente com outros sentidos — s&o
educados nesta religido é exposto através de trés dimensdes: primeira, aprender a ouvir
calado, segunda, aprender a ouvir os atabaques e terceira, aprender a ouvir os proprios
Orixas. Nesse processo de educacdo da audicao, hierarquia, engajamento corporificado,
participacdo, bem como a propria producdo da vida e de si mesmo, sdo constantes

transversais do “saber ouvir” no Candomblé.
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I. Aprender a ouvir calado

O processo de aprendizagem no Candomblé esta ligado a hierarquia, ao poder e
ao ser. Uma das caracteristicas mais destacadas sobre a aprendizagem no Candomblé se
refere ao tempo, o qual parece ser o maior mestre nesta caminhada religiosa. Conforme
ja foi dito, aprender nas religides afro-brasileiras se assemelha a um “eterno catar
folhas” (Goldman, 2005), uma “aprendizagem que ndo tem fim” (Bergo, 2012), pois ¢ a
partir do conhecimento que pessoas se formam, se fazem e existem. Ao novato nao
iniciado, cujo quantum de existéncia ainda é limitado, é reservado o lugar de abia.
Depois de passar pelo processo de iniciacdo, o abid deixa sua condi¢do primaria para
passar a categoria de iad, na qual permanece no minimo por sete anos até alcancar 0s

louros da maioridade religiosa e se tornar um ebomi®. Depois dos rituais referentes aos

! Trabalho apresentado na 31% Reunido Brasileira de Antropologia, realizada entre os dias 09 e 12 de
dezembro de 2018, Brasilia/DF.

2 Conforme escreve Prandi: “A palavra ebdmi, do ioruba eghomi, significa exatamente “meu mais velho”,
e era assim que na antiga familia poliginica ioruba as esposas mais velhas se tratavam. lad, nessa familia
tradicional, era a denominacdo dada as esposas mais novas. No candomblé, enquanto os ebdmis
conquistam certa autonomia em relacdo a autoridade suprema da mde ou do pai-de-santo e sdo
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sete anos e de se tornar um ebomi, ha obrigacgdes rituais de quatorze anos e vinte e um
anos apos a iniciacdo®. Nessa caminhada de aprendizagem religiosa, a habilidade de
saber “ouvir calado” ¢ uma variavel fundamental, sobretudo ao novigo.

A habilidade de ouvir calado, que remete a um contexto de hierarquia,
subordinacdo e obediéncia, mostra-se como uma educacdo atencional muito além do
sentido auditivo, sendo que o corpo também se cala e se retrai: afora a boca fechada e
um ouvido agucado, quando estiver em diadlogo com o mais velho — sobretudo com a
autoridade méaxima: babalorixa ou iyalorixa —, o mais novo deve “calar” também seus
olhos e sua postura corporal. Concomitantemente a pratica de ouvir os mais velhos de
forma calada, estda também imbricado no mesmo processo de aprendizagem uma
motricidade e uma visualidade que também é silenciada. Nesse sentido, 0s novatos ndo
tém acesso e nem participam das conversas, explicacdes do culto, de cantigas, etc.,
ficando a mercé da boa vontade dos mais velhos e dos sacerdotes para ensina-los. O
préprio transito no espaco da casa de Candomblé, nesta dimenséo restritiva da educacgao
da audicdo, fica limitado: ao novato ndo € permitido acesso a determinados locais da
casa de Candomblé, como por exemplo os quartos de santo®. Portanto, a experiéncia de
ouvir calado — o primeiro passo para se aprender no Candomblé — envolve todo o corpo
e todos 0s sentidos.

A classica descricdo de Cossard sobre os percursos de uma novica na religido
sinaliza bem para esse aspecto silenciador da educacdo da audi¢cdo no Candomblé:

“Pouco a pouco, ela procura descobrir os segredos do candomblé, o
‘fundamento’. Para isso, terd muitas dificuldades, pois, em sentido
estrito, ninguém lhe ensinard nenhum céantico, danca ou gesto
apropriado. Como ndo pode fazer nenhuma pergunta, deve observar,

com a cabeca e os olhos baixos, sem nunca parecer estar atenta ou
interessada demais” (apud Goldman, 2005: 5).

Vou relatar um momento no qual o ouvir calado se revelou a mim. Em 2015,
quando eu fui jogar blzios em uma casa de Candomblé em Belo Horizonte, a barreira

do ouvir foi quebrada pela “invisibilidade” dos iads. O local embaixo da janela do

encarregados de tarefas rituais importantes, de prestigio dentro do grupo, com privilégios e honras
especiais, as iads (ou os iads, pois ha muito a palavra iad perdeu no candomblé a conotacéo de esposa), 0s
jovens iniciados, enfim, s6 fazem obedecer (...)” (2001: 54).

¥ Esse modo de categorizar as pessoas em abid, iad e ebomi se refere apenas aquelas pessoas que entram
em transe e recebem os Orixas em seus corpos, todos chamado genericamente de adoxos. Aquelas
pessoas que ndo entram em transe sdo chamadas de Ekedi, se mulher e Ogés, se homem.

* Quarto de santo é o local onde ficam guardados os assentamentos dos santos.



quarto da iyalorixa, onde ela fazia as consultas ao oraculo de bdzios e onde havia
conversas intimas, estava sendo varrido por um grupo de iads. Achei estranho tantas
pessoas varrendo um local que aparentemente estava limpo e comentei isso com uma
colega que fazia parte da casa e que havia me recebido. Ela me disse que o interesse dos
iads em varrer aquele local era devido a curiosidade relacionada a um evento, o
préximo barco® que iria ser feito na casa. E aparentemente antes de eu chegar para jogar
0s buzios, a mée-de-santo estava conversando em seu quarto sobre os preparativos para
0 novo barco, 0 que causou grande euforia e curiosidade nos iads, que prontamente
foram varrer a varanda embaixo da janela da iyalorixa para tentar escutar alguma
conversa. Com a minha chegada o grupo se dispersou em outras atividades, porém o

burburinho de fofoca entre os iads sobre 0 assunto permaneceu constante.

Gostaria de chamar atencdo a algumas questdes nesse relato e a primeira se
refere ao argumento principal deste trabalho: no desenvolvimento da habilidade de
ouvir calado, os sentidos estdo entrelacados e ndo operam enguanto faculdades isoladas.
No caso citado acima, a percepcao auditiva dos iads se desenvolve juntamente com a
percepcdo visual: eles estdo atentos tanto ao teor da conversa da iyalorixad quanto a
passagem de pessoas que poderiam repreendé-los e a propria atividade de varrer o chdo.
Visdo e audicdo, portanto, fazem parte de uma mesma habilidade daquilo que eu chamo
aqui de ouvir calado e sdo sentidos que operam concomitantes na atividade perceptiva.
Conforme argumenta Ingold (2008), em um artigo cuja reflexdo se incia com a anélise
do aviso de alerta “pare, olhe e escute” presente nos pontos de travessia dos trilhos dos
trens, as pessoas percebem o mundo ndo através de sentidos repartidos, mas as
experiéncias de percepcdo em nivel pré-objetivo sdo “virtualmente indistinguiveis:
visdo € um tipo de audicdo e vice-versa” (Ingold, 2008: 03). Ele chega a grafar “olhar-e-
escutar” para ressaltar a dimensao conjunta desses sentidos € com uma bela metafora
escreve “o olho que ouve e o ouvido que v&” (2008: 22), para ficar mais explicita a sua
abordagem da percep¢do como uma mesma atividade realizada pelo corpo todo frente as
transformacdes do ambiente no qual esta sintonizado. Portanto, no movimento de varrer
debaixo da janela da iyalorixa, a educacao da audicdo se faz no engajamento da pessoa
inteira, corpo, mente, olhos e ouvidos indissolUveis, num ambiente ricamente

estruturado e estimulante. Ao mesmo tempo em que os iabs treinam seus ouvidos para

®Barco é 0 nome que designa o conjunto de pessoas a ser iniciadas juntas.



alcancar sons em longas distancias e conversas baixas, treinam também suas visdes caso

venha alguma pessoa mais velha.

Outra questdo presente neste relato e que ndo se restringe a educacéo da audigéo
se refere ao desinteresse superficial intrinseco a aprendizagem no Candomblé, bem
como formas de burlar a hierarquia e conseguir outros modos de adquirir conhecimento
na religido. Varrer a varanda embaixo da janela da iyalorixa pode parecer uma atividade
corriqueira e desinteressada; porém, quando notei que ndo havia sujeira a ser varrida, o
interesse dos iads sobre os detalhes do novo barco se explicitou. Rabelo (2015), ao
pesquisar a educacdo da visdo no Candomblé, ja se atentou a esse aspecto do
desinteresse, que abrange uma educacao da atencao para o nao visivel:

“Se por um lado iads novos tém poucas possibilidades de olhar de
frente e focar a vista para aprender o que fazem os mais velhos, ou
para ver/apreciar os procedimentos e celebragdes do terreiro, por outro
estdo fortemente presentes no dia a dia dos terreiros: sua presenga e
trabalho cotidianos séo esperados e mesmo cobrados. Assim, em um
certo sentido, tém muita oportunidade de ver — mas precisam fazé-lo
sem serem vistos olhando, precisam olhar de soslaio e desviar a vista
quando porventura observados. Aprendem a ver aquilo que a principio
ndo lhes cabe ver, de modo breve, a atencdo dividida entre o objeto
(que olham de relance, com pressa) e a presenca possivel de alguém
que os veja olhando. Aprendem a ver fingindo desatencdo. Temos
aqui a configuragdo de uma experiéncia visual bem particular: ao
exercitar a visdo de relance ou de soslaio, discreta e rapida, o iad

treina a atencéo para ver o que ndo esta diretamente acessivel ao seu
olhar” (2015: 243).

Ademais ha outras formas de burlar a hierarquia e conseguir outros modos de
ouvir e adquirir conhecimento, aléem do ouvir com desinteresse. A dimenséo da internet,
das redes sociais, livros, a circulagdo entre casas e a propria academia sdo uma realidade
na vida dos adeptos do Candomblé. A coexisténcia do uso de novas tecnologias
juntamente com a tradicdo oral proporciona uma reorganizacdo dos vinculos nas
familias de santo, causando inquietagfes principalmente pelos adeptos mais antigos
sobre o papel das suas mediagBes no processo de aprendizagem dos nedfilos. No
entanto, apensar das mudancas causadas pelos modos de controle e circulacdo do
conhecimento no Candomblé possibilitado pelas novas tecnologias, a obediéncia aos
mais velhos continua um imperativo no processo do aprendizado religioso (Rabelo e
Santos, 2011; Previttalli, 2014). Tal como colocado por Rabelo, mesmo havendo essas

outras possibilidades de aprendizagem, isso “ndo livra iabs nem da submissdo aos mais



velhos nem da experiéncia de margem e ignorancia que lhes é reservada no terreiro”
(2015: 238).

Dito isso, a primeira jornada no percurso da educac¢do da audi¢do no Candomblé
se refere ao “ouvir calado”, que engloba, por sua vez, a propria posi¢do subordinada do
novato na hierarquia religiosa. “Ouvir de boca fechada”, “evitar olhos-nos-olhos” ¢ “se
abaixar” sdo atos de uma mesma atividade perceptiva e estdo concomitantemente
inseridos nesta modalidade de educacdo da audicdo tanto as praticas corporais como 0s
demais sentidos. Dessa forma, ndo s6 na habilidade de ouvir calado mas no préprio
modo como se aprende no Candomblé ha o entrelace de todos os sentidos perceptivos
bem como a motricidade corporal. Na educacdo da audicdo no Candomblé esse
aprendizado corporal se explicita: ndo se trata somente de um ouvido mais agucado as
conversas dos mais velhos em busca de “segredos” ou “fundamentos”, mas uma
percepcao corporal cujo desenvolvimento da atencdo envolve tanto os olhos, ouvidos,
boca, coluna, pernas e bracos numa uma postura corporal especifica. Aqui é o caso de
um sujeito-corpo engajado na experiéncia perceptiva, para o qual aponta a
fenomenologia de Merleau-Ponty. Espero ter ficado nitido até aqui que o conhecimento
e a aprendizagem no Candomblé ndo sdo apenas representacionais e cognitivos; eles sdo

corporificados e multissensoriais.

I1. Aprender a ouvir os atabaques

A musica no Candomblé ocupa um lugar central e para sintonizar os ouvidos aos
toques é preciso, novamente, engajamento corporal, participacdo, pratica e tempo. Ha
uma grande quantidade de toques no Candomblé, variando conforme a nagdo — jeje,
queto, angola, além do candomblé de caboclo — os quais estdo intimamente ligados a
danca. Em sua tese de doutorado, o etnomusicélogo Angelo Cardoso (2006) catalogou
18 tipos de toques s6 no Candomblé queto®. Vou comecar a discussdo sobre aprender a

ouvir os atabaques no Candomblé apresentando os instrumentos musicais nesta religido.

® Esses toques sdo: toribalé, avamunha, adereja, aderé, agueré, opanijé, torin eué, aluja (acompanhado do
tonibodé e do acacaumbd), xanxam cu rundu, ilG ou dard, jica, batd, ibim, ijexa, satd, bravum, runto,
agabi (Cardoso, 2006).



Os instrumentos musicias no Candomblé, os quais transcendem a visdo de meros
objetos fisicos produtores de sons’, podem ser divididos em duas categorias (Cardoso,
2006; Luhning, 1990): instrumentos de fundamento e o quarteto instrumental. Os
instrumentos de fundamento aparecem com menos frequéncia nos rituais, tém uma
poténcia sonora maior e estdo ligados ao fenbmeno da possessdo. Sdo eles: o ard,
consagrado e tocado na festa de Oxossi (dois chifres de boi ou budfalo presos por
correntes que percutidos produz um som seco), o cadacord (ou acord), consagrado e
tocado nas festas de Ogum (consiste em duas pecas de ferro que percutidas produzem
som), o Xére, consagrado a Xangd (um chocalho com sementes), 0 sino, pequeno,
consagrado a Obaluaié e o adj& (ou adjarim), uma espécie de campanhinha de metal,
que conforme coloca Cardoso (2006) esta ligada a Oxald mas é utilizada em todas as
festas. A relacdo desses instrumentos de fundamento com a possessdo é intima®. Bastide
(2001), na sua cléssica etnografia sobre o0 Candomble, ja havia se atentado ao papel do
adja na producdo do transe®.

Além desses cinco instrumentos de fundamento — que funcionam como convites
para a participacdo dos Orixas através da possessdo, cujo uso ritual é especifico e
limitado — ha também o quarteto instrumental, formado por trés atabaques e 0 agogd —
também denominado de ga. Os trés atabaques sdo chamados de rum, rumpi e Ié, sendo o
rum o maior deles, o rumpi com o tamanho médio, e o 1é o menor. A execugdo musical
do quarteto instrumental ¢ uma funcdo exclusivamente masculina, feita somente por

ogéds — homens que ndo entram em transe — e aquele que conduz a orquestra do quarteto

" Os atabaques também “comem” — ou seja, recebem oferendas rituais — e ndo sao vistos s6 como objetos.
Para uma andlise mais detalhada ver Lody (1989) e Luhning (1990).

8 Cito um caso que ocorreu na capital mineira, em Belo Horizonte e me foi contado pelo préprio iad. Ele,
gue se iniciou no ano de 2015 ao orixa Ogum, disse que sofreu muito antes da possessdo ocorrer ou antes
de “Ogum vim”, ndo pelos espasmos corporais e falta de controle que caracterizam o “transe bruto” ou o
“bolar no santo”, mas pela sua auséncia. Fato é que o babalorixa j& havia consultado o jogo de blzios e
segundo o oraculo, estava tudo se encaminhando para a feitura do rapaz; no entanto, a possessao ndo
acontecia: Ogum ndo chegava. Mesmo tocando e dancando as cantigas proprias de Ogum, o rapaz ndo
sentia nada e o Orixa ndo chegava. O pai-de-santo, j& farto com aquela situacdo, foi no quarto de Ogum e
pegou um grande acor6, o qual, segundo o rapaz, era muito antigo e tinha sido feito na Bahia. Com muita
forca, o pai-de-santo bateu uma parte do ferro a outra, bem rente ao ouvido deste iad, o qual havia sido
colocado sentado e que depois do som ecoado do acord rapidamente entrou em transe. Ogum ouviu 0
chamado do acord e veio possuir o seu filho.

9 “quando o transe custa para se produzir, sacerdotes ou sacerdotisas agitam o adja junto ao ouvido das
filhas-de-santo que dangam, e ndo é raro que, importunada por esse ruido agudo e alucinante, a divindade
se decida a montar no seu cavalo” (Bastide , 2001: 35).



possui como denominacdo honorifica o cargo de alabé'®. O quarteto é presenca
garantida em qualquer ritual publico no Candomblé e séo eles que produzem os toques
que ora guiam os passos de danga mas também podem ser guiados pelos dancarinos.
Entre os trés atabaques ha a proeminéncia do rum. Além de ser o maior, 0 rum também
se diferencia dos demais pois ele é o solista. Enquanto o rumpi, o lé e o ga fazem a
marcacdo da cantiga — ou seja, batidas especificas — 0 rum navega em um emaranhado
de variagbes. E o rum também um dos elementos responsaveis pela possessdo e sua
relacdo com a danca extremamente intima. Conforme escreve Angela Luhning “¢ o rum
que coordena os movimentos dos orixas” (apud Cardoso, 2006: 58).

Dessa forma, percebem-se duas categorias de pessoas no que se refere a relacdo
e ao contato com a musica no Candomblé: os especialistas, ogas, alabés e iyatebexés, os
quais ndo so tém uma audicdo habilidosa aos toques, cantigas, entonacdes, ritmos, etc.
como também os reproduzem; e os outros fiéis, que tém uma relacdo de familiaridade
com a musica mas ndo sao especialistas. Nessa categoria de fiéis ndo especialistas ha
uma variedade enorme no que diz respeito ao desenvolvimento da habilidade em ouvir
0s atabaques: abarca tanto os iniciantes como outras pessoas mais habilidosas, que
transitam na fronteira entre especialista e ndo especialista, como alguns sacerdotes com
grandes conhecimentos musicais sobre o Candomble.

A aprendizagem dos elementos musicais do Candomblé, como toques, ritmos,
entonacdo, letras de cantiga (que geralmente sdo em outra lingua ritual diferente do
portugués), tanto dos especialistas como dos ndo especialistas, foi tratada pelas Ciéncias
Sociais e areas afins — pois essa é uma questdo multidisciplinar — tradicionalmente
recorrendo-se a idéia de que a relacdo do individuo com o mundo é mediada por
representacdes sobre este mundo. Basicamente, essas teorias tém como central a ideia
de aprendizagem como um acumulo de representacdes mentais — e um nucleo implitico
que pressupfe a separacdo corpo-mente. Ademais, outra constante nos estudos sobre
aprendizagem musical nos terreiros € o argumento pouco elucidativo de que essa

aprendizagem ocorre de modo informal (Almeida, 2009; Cardoso, 2006).

19 A funcéio musical ndo é exclusividade dos homens, dos ogés. H& um cargo feminino de iyatebexé, dado
aquelas mulheres que possuem grandes conhecimentos na religido. A iyatebexé é responsavel por dar
inicio as cantigas. Cardoso (2006: 197) cita que, durante o seu trabalho de campo no terreiro da Casa
Branca do Engenho Velho, a iyatebexé era M&e Nitinha. Em Salvador, tive oportunidade de ver uma
senhora puxar a maioria das cantigas de uma festa publica no Candomblé, o que durou cerca de 4 horas
cantando. Em Belo Horizonte, nunca vi nenhuma iyatebexé. As cantigas nesse caso sdo puxadas pelos
préprios 0gds ou pelos sacerdotes.



Um bom exemplo de como a aprendizagem é percebida como transmissao de
representacdes é fornecido por Cardoso, o qual, mesmo chamando atencdo aos fatores
extra-sonoros do Candomblé (como por exemplo a relacdo entre mdsica e danca)
interpretou o aprendizado de cantigas como “conhecimento das ‘estruturas elaboradas
sob forma de modelo’” (2006: 195): um mecanismo de decodificacdo mental de codigos
sonoros. Vou reproduzir um trecho da etnografia da tese do autor, o qual narra um fato
ocorrido em Belo Horizonte, em um candomblé de caboclo e sua interpretacdo

posterior. Peco licenca para reproduzir o trecho na integra:

“Quando Glaucia ja se encontrava no centro do circulo, mexendo e
remexendo as cadeiras, um homem — Hamilton Borges, ebome do
Gantois — deu um passo a frente e langou sua carteira ao chao,
proximo de seus sapateios. Ela, sem interromper o rebolado,
caminhou, dancando, até que a carteira ficasse entre seus pés. Seus
requebros continuaram, parecendo ndo ter inicio nem fim, nem
climax, nem relaxamento, apenas um eterno movimentar; porém,
agora, sobre a carteira do rapaz. Um outro homem, vindo do oposto
aquele que lancou a carteira, se aproximou da mulata e pegou a
carteira do primeiro. Em momento algum a mulher perdeu seu
remelexo, mas diante da acdo deste segundo rapaz, suas feigcOes
ficaram mais tensas, demonstrando surpresa e receio, frente aquele
gesto. A reacdo de Hamilton foi imediata. Dirigindo-se aquele que
pegou sua carteira, aidantou-se e, seguro do significado da sua atitude,
cantou em voz alta:
Camarada eu também sou do mar
camarada eu também sou do mar
Segura o remo da sua canoa
N&o deixe o seu barco afundar
Lé-Lé, né cumigo ndo
Lé-Lé, né cumigo ndo

Meio sem jeito, o ‘alvo’ do canto fez mengdo de devolver a carteira
para seu dono. Este, por sua vez, acenou negativamente,
demonstrando que ndo receberia a carteira em maos e apontou para 0s
pés da dancarina. O segundo rapaz, conformado, langou a carteira
novamente aos pés da mulata. Ela, daquele momento em diante,
voltou a exibir uma face descontraida e prosseguiu com seus molejos e
requebros, ao som dos atabaques.

Aos meus olhos, a cena descrita pareceu um amontoado de gestos,
cujos significados iam além de minha compreensdo. Ja para os trés
protagonistas, ocorreu um didlogo: mensagens foram enviadas e
recebidas; emissor e receptor trocavam de papel; o primeiro enviava a
mensagem por intermédio de codigos e o segundo, através de um
conhecimento prévio, as decodificava e reagia conforme suas
intencBes. Obviamente, sabiamos que alguma coisa estava
acontecendo, a interlocugdo entre os trés era patente, mas 0 que era
transmitido com aqueles gestos, com aquela musica, era algo que
apenas aqueles que tinham acesso ao significado dos cddigos, ali
transmitidos, entendiam claramente. Somente quem tinha
conhecimento das ‘estruturas elaboradas sob forma de modelo’
percebia os significados conexos a tudo aquilo. A comunicacao,
como observa Eco em sua definigdo, s6 se efetuou no que diz
respeito aqueles que conheciam as ‘regras subjacentes as
mensagens’. Sendo assim, pode-se concluir que toda agéo, presente na



narrativa acima, era um c6digo cujo conceito comum 0 tornava uma
forma de comunicag¢do” (2006: 193-195, grifos meus)

Gostaria de discutir algumas questfes deste argumento de Cardoso, segundo 0
qual a musica no Candomblé é vista como uma linguagem prenhe de significado (a
linguagem dos tambores, titulo que nomeia a tese) que é decodificada por aqueles que
conhecem os seus codigos. Essa ideia de conhecimento como cddigo ou informacéo esta
presente nas teorias representacionistas de modo geral. Vou expor minha contraposicao
a esse raciocinio tendo por base as ideias de Ingold (2008, 2010), bem como o0s
conceitos de educacéo da atencao e habilidade.

A primeira questdo sobre o argumento de masica como linguagem, conforme
interpretado por Cardoso, diz respeito a separacdo corpo, mente e ambiente implicita
nesta andlise. Reduzir a musica no Candomblé, bem como o evento narrado acima, em
codigos é reduzir a propria realidade onde o evento comunicativo ocorreu. Nessa forma
de interpretar o evento € ignorada a quebra de normalidade, a improvisacdo dos atores, a
criatividade momentanea, as entidades, o ambiente, em prol de um intelectualismo que
insiste nas categorias, estruturas mentais e representacfes prévias. Porém, pelo proprio
relato percebe-se a ocorréncia de sucessivos arranjos. Acredito que Hamilton, por ser
um ebomi, é um fiel habilidoso e como tal “educado” para esse ambiente de festas
publicas de Candomblé. Entdo, além de ter o conhecimento “representacional” da
cantiga, ele tem uma educacdo da audicdo habilidosa, que envolve a percepgéo
multisensorial do ambiente. O préprio ato de jogar a carteira indica que ndo se tratam de
conhecimentos representacionais — pois Hamilton deve ter percebido, antes de cantar a
cantiga, o ambiente cheio de olhares enderegados a “mulata” que ele queria “preservar”
— mas de percepcdo do ambiente onde corpos, sons, cantigas, caboclos, cervejas,
cigarros, desejos, charutos, mulatas, ebomis, ogas e convidados estéo juntos.

Rabelo, ao falar sobre a analise ritual aponta que:

“é preciso reconhecer que do ponto de vista da experiéncia encarnada
de seus participantes, 0s objetos que compdem e se sucedem em uma
cena ritual ndo se apresentam primeiro e fundamentalmente como
simbolos, que condensam e evocam pensamentos inconscientes ou
normas e valores abstratos (duplicando assim idéias que existem
independentes delas). Emergem primeiro como estilo, como um apelo
a percepcgdo e acdo. Como tal seu sentido ndo é separavel de sua
materialidade, de sua ineréncia no lugar e de sua existéncia préatica
para aqueles que sdo tocados ou movidos por eles. Para descrever o
tipo de compreensdo que se produz nos rituais, ou no que

ordinariamente  classificamos como eventos “carregados de
simbolismo” ¢ preciso antes de mais nada considerar como o evento



abre um campo de sentido ao propor certos modos de engajamento
sensivel, ou ao colocar em comunicacao pessoas e coisas.” (RABELO,
2011: 15).

Da mesma forma, aquilo que o segundo homem, “rival” do ebomi mostrou foi
muito além de um conhecimento interpretativo da mdsica cantada, mas uma
sensibilidade prdpria, desenvolvida através da educacdo da atencdo, para perceber que
estava sendo “deselegante”. Independente do segundo homem ter conhecimento prévio
da cantiga e saber decodifica-la, acredito que isso ndo ilumina a complexidade da
situacdo. O homem pode ter desistido pois Hamilton € um ebomi de fora do contexto do
Candomblé de Minas Gerais, com alto capital religioso; ou porque a moga sambou em
direcdo a carteira novamente; ou por alguma interferéncia corporal/ndo-verbal dos
caboclos; ou por um sinal do pai-de-santo; ou pelo proprio constrangimento da situacéo;
enfim, reduzir essa situagdo a uma comunicacdo bem-sucedida de esquemas
representativos é até contraditério e vai na contramdo das ideias iniciais do proprio
autor',

As cantigas dos Orixas, Voduns, Inquices ou dos caboclos, bem como outros
elementos do Candomblé, sdo aprendidos ndao s6 enquanto habilidades
racionalizados/interiorizados, mas fazem parte de um desenvolvimento no qual estad no
centro 0 corpo — e 0 controle dele —, a mente e também o ambiente (Rabelo, 2010,
2015)*2. Nesse ponto, a abordagem ecolégica de Tim Ingold (2010; 2012) se mostra
como um aporte teérico fértil, uma vez que, para Ingold, o desempenho de uma
atividade é uma realizagdo do organismo/pessoa por inteiro em um ambiente, e ndo uma
descarga de representacGes na mente. O pressuposto basico da abordagem ecoldgica é
que a cognoscibilidade humana estd baseada ndo em combinagfes entre capacidades
inatas e competéncias adquiridas, mas em habilidades. Diferentemente do que a
ciéncias cognitiva prega — de que o desempenho competente deriva de uma excecugédo

mecanica de um plano pré-determinado — de acordo com o processo de habilitacdo, o

1O préprio autor em diversos momentos chama a atengdo para 0s eventos extra-sonoros associados a
musica no Candomblé. Para ele, deve-se observar a “manifestacdo musical além do seu aspecto sonoro”
(2006: 89), explorando, sobretudo a relacdo entre musica-danca. Tamanho o imbricamento entre a musica
e a danga no Candomblé que o autor chega a escrever que “Gestos coreogréaficos e organizagdo sonora
estao intimamente ligados. A observacdo de uns separados das outras pode conduzir a interpretacdes que
se distanciam consideravelmente da concepgao émica (...) se a danga ¢ ‘amputada’ do fato musical, ele
perde um de seus principais referenciais” (Cardoso, 2006: 133).

1240s saberes do processo religioso nio sio aquisigdes automaticamente transferiveis mas relativos a um
espaco religioso particular. Nao é transferéncia de algo exterior ao mundo interior (inadequacdo dos
termos como aquisi¢do, interiorizacdo e imitagdo). Conhecimento no candomblé ndo é representacional;
ele é corporificado. Aprendizado ndo ¢ s6 cognitivo” (Rabelo e Santos, 2011: 96)

10



movimento do praticante habilidoso responde continuamente a perturbagGes do
ambiente percebido, justamente porque o movimento corporal do praticante é um
movimento de ateng¢do. Dessa forma, Ingold afirma que “a habilidade é a base de todo
conhecimento” (2010: 18), no sentido de que conhecimento ndo é resultado de
transmissdo de informacdo, mas sim de redescoberta orientada.

Ao tratar o conhecimento das cantigas como cédigos, conforme visto no trecho
da tese de Cardoso (2006), reduz-se a riquissima experiéncia de percepc¢ao presente no
relato etnografico. Acredito que a abordagem ecologica ajuda a explicitar outros
elementos da experiéncia perceptiva e da aprendizagem no Candomblé. Para analisar
uma religido tdo rica, segue o conselho de Gibson, reescrito por Ingold (2008: 17):
“deveriamos deixar de pensar na percep¢do como a atividade computacional de uma
mente dentro de um corpo e vé-la, em vez disso, como uma atividade exploradora do

organismo dentro de seu ambiente”.

I11. Aprender a ouvir os Orixas
“‘Bi 6wé bi owé ni Ifd soro’ é por meio de provérbios e na forma de exemplos que Ifa fala’”

(Relato de pai Paulo Braz Ifatéogin. Souza Filho, 2016: 12)

A dimenséo final no percurso da educacdo da audicdo no Candomblé, conforme
proposto neste trabalho, se refere a ouvir os proprios Orixas. Essa habilidade é também
uma pratica ética e acompanha sobretudo os religiosos mais habilidosos, como os
babalorixas e iyalorixas. Trata-se de uma educacdo da atencdo tal como esbocado por
Tim Ingold (2010): um viver cujo ser estd completamente integrado ao seu ambiente
através de um processo atencional multissensorial.

Esta etapa de aprender a ouvir os Orixas sera analisada através da mediacéo do
oraculo, cujas formas mais comuns no Candomblé sdo: o jogo de buzios, chamado
também de merindilogum ou simplesmente dilogum (Capone, 2011), composto de 16
blzios que jogados sob uma superficie revelam as mensagens e respostas das
divindades; e o jogo de If4, mais comum na Nigéria, Africa, porém com inser¢do no
Candomblé brasileiro, que consiste em jogar numa pequena tabula de madeira (opom),
uma corrente com partes incrustadas com pedacos de sementes (geralmente coco ou

dendé), chamada de opelé (Capone, 2011; Souza Filho, 2016)**. Em ambas as formas

13 Tal como colocado por Capone: “O dilogin é um método de adivinhacéo no qual os deuses, através de
Exu, falam diretamente através das caidas dos blzios. No Brasil, substituiu a adivinhacdo com o opelé, a
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oraculares, a comunicacao entre Orixas e seres humanos envolve uma habilidade na
qual o ver e o ouvir sdo extremamente simbidticos.

Vou apresentar aqui 0 processo de aprendizagem do jogo divinatorio de Ifa pelo
qual passou o famoso sacerdote recifense pai Paulo Braz Ifatoogun, um dos lideres do
terreiro 11é lyemonja Ogunte em Recife. O processo de aprendizagem de pai Paulo sobre
0 jogo de Ifa é extremamente rico para esta reflexdo, sobretudo porque, como sera visto,
na sua metodologia divinatoria constava a “escuta do mundo” (Souza Filho, 2016: 10).
Os relatos etnograficos aqui usados foram obtidos por via secundaria através dos
trabalhos de Souza Filho (2016), Halloy (2005) e L’Omi L’Odo (2013).

Pai Paulo foi um grande sacerdote do Candomblé pernambucano. Neto do
babalorixa recifense pai Adao, pai Paulo fundou juntamente com a sua irma, na década
de 1970, o terreiro 11é lyemonja Ogunte, na zona norte de Recife e faleceu em 2016™. A
aprendizagem com o jogo de If4 comecou em 2007, quando pai Paulo teve um infarto
seguido de um AVC (acidente vascular cerebral). Para sua recuperacdo, foi-lhe indicado
pelos médicos ler e fazer anotacdes em voz alta. Ele entdo ganhou de um amigo um
livro sobre Ifa (Ifa orixa do destino, Portugal Filho, 1995), pelo qual ele lia os odus e
anotava-os no caderno, sendo que essa pratica de aprendizagem do jogo de Ifa lhe
trouxe a cura, juntamente com um outro nome: Ifat6ogun, que significa “Ifa ¢ meu
remédio” (Souza Filho, 2016; L’Omi L’Odo, 2013). A historia de vida de pai Paulo foi
descrita na tese de Halloy (2005) e na dissertacdo de Souza Filho (2015).

A consulta ao oraculo de Ifa resulta em “signos graficos” denominados de odus.
Conforme escreve Souza Filho (2015: 02): “Cada odu ¢ tnico e seria um tipo de registro
em que se encontrariam todas as informacdes que explicam os acontecimentos da vida
de uma pessoa”. De acordo com as combinacfes resultantes das caidas ao se jogar o
opelé (que resulta em 256 odus diferentes) cabe ao consulente interpretar o recado de
If4. Pai Paulo, a0 comecar a praticar o sistema de jogo de Ifa nigeriano, criou uma
metodologia propria de aprendizagem. Segundo Souza Filho (2015: 65), o sacerdote ja

jogava os buzios dilogum e portanto, conhecia os dezesseis odus maiores, chamados de

corrente adivinhatdria usada em If4, & qual sdo presas oito pedacos de coco (ou de outros tipos de nozes
ou sementes). Cada combinagdo remete a um odu (signo divinatério) do sistema de Ifa” (2011: 119).
Deve-se ressaltar que ha outras diferengas entre o jogo de bizios dilogun e o jogo de If4, sendo ambas
praticas divinatérias extremamente complexas. Para mais informagdes, ver Capone (2011) e Braga
(1988).

1 pai Paulo faleceu em 29 de dezembro de 2016, em decorréncia de um infarto
(https://www.geledes.org.br/morre-maior-sacerdote-das-religioes-de-matrizes-africanas-de-pernambuco/
Acesso em 04 de outubro de 2018).
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odu-mejis. Porém, ele teve que aprender mais 240 odus resultantes da combinacdo do
opelé no jogo de If4, chamados de odus menores ou omo-odus e sua fonte era somente o
livro “Ifa orixa do destino”, o qual, segundo Souza Filho, “ndo oferece mais do que um
verso sobre os principais odus” (2015: 69). Pai Paulo entéo teve que recompor o sistema
de Ifa com os versos que ndo possuia; para tanto, ele criou uma metodologia, de jogar
If4 todo dia de manha e confirmar o odu previsto pelo oraculo. Para confirmar o odu
regente do dia (oni odu), Pai Paulo praticava uma “escuta do mundo”, que consistia em

sair as ruas e escutar as mensagens de Ifa:

“Arnaud Halloy estava em Recife, realizando seu trabalho de campo
para sua tese, e acompanhou esse primeiro momento de ‘escuta do
mundo’ para registrar os versos de Ifa: ‘Paulo possui, assim, seu ‘livro
de ouro’, um grande caderno em que, para cada pagina, tem o nimero
do seu odu correspondente ¢ as ‘mensagens’ extraidas ao longo de
suas caminhadas de toda manhd, no alvorecer, conforme
aconselhamento médico. Ele ‘joga’ a fim de descobrir a configuracéo
do dia, o oni odu. Ele abre seu caderno, na pagina correspondente, e
sai para caminhar. No curso de sua caminhada, ele prestara
particularmente atencdo aos sons, sejam fragmentos de conversas
ouvidas, ruidos confusos, 0 murmurar do vento, ou ainda aquilo que
ele pdde ver durante a caminhada. Essas informacdes fragmentares
sdo a matéria-prima para recompor cada uma de suas pe¢as do
quebra-cabeca. Quando ‘sai’ um odu que ja contém seus ‘novos
versos’, eles poderdo ser complementados com as novas informaces
ou poderdo ser deixados como estavam, se nada de novo apareceu
(Hallouy, 2006, p. 638, tradugdo minha)” (Souza Filho, 2016: 10,
grifos acrescidos).

A descricdo do proprio pai Paulo dada a Souza Filho sobre seu processo de
aprendizagem do jogo de If4 (para desnvendar os seus recados e confirmar seus odus)
inclui uma educacdo da audi¢do multissensorial e voltada para 0 mundo: uma verdadeira

educacdo da atencéo.

“Eu saia para rua apds o jogo, para confirmar o que o jogo falava.
Desvendar o oculto. Entdo eu passava numa rua e uma pessoa falava:
‘deu tudo certo com o negocio’. Outras vezes, aparecia um cachorro
no meio do caminho. Eu levava um caderninho e ia anotando tudo.
Mas aquilo era bruto. Aquilo era 0 que eu estava enxergando... Mas
tem de colocar aquilo no lugar, colocar em ordem, é preciso ainda ler,
averiguar e extrair o que estava correto de acordo com o jogo. De
acordo com as intuigdes, ganhar do oculto. (...) Um dia estava
andando com minha mulher, ela estava preocupada porque seu irmao
estava muito doente. Ao passar na rua, vi uma crianga falando pra
outra ‘até amanha’. Eu falei pra ela que meu cunhado ia morrer no
outro dia. Ela brigou comigo. No outro dia o irmao faleceu... ‘Bi 6w¢é
bi 0wé ni Ifa soro’ ¢ por meio de provérbios e na forma de exemplos
que Ifa fala” (Souza Filho, 2016: 11-12).
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O processo de aprendizagem do jogo de Ifa por pai Paulo mostra que as
consultas oraculares requerem uma habilidade na qual o ver e o ouvir s&o extremamente
entrelacados. A habilidade de jogar If4 e interpretar bem os seus recados consiste em
uma atencdo multissensorial do mundo, conforme praticado por pai Paulo durante a
confirmacdo dos odus nas suas caminhadas matinais para ouvir Ifa nos exemplos
cotidianos. Portanto, nessa comunicacdo entre pai Paulo e Ifa, o oraculo “fala” de
diversas maneiras e cabe ao babalad “escuta-lo”, o que extrapola os sentidos auditivos,
uma vez que Ifa fala “por meio de provérbios ¢ na forma de exemplos” (Souza Filho,
2016: 12). Escutar Ifa envolve entdo, nessa metodologia de pai Paulo, uma sinergia
entre organismo e ambiente. A percepgdo envolvida na comunicagdo entre divindades e
adivinho é uma atividade ndo da mente, a partir daquilo que os sentidos Ihe oferecem,
mas de todo o organismo em seu cenario ambiental. O que pai Paulo faz ao confirmar o
odu regente do dia (oni odu) com a sua metodologia de “escuta do mundo” é abrir seu
corpo para o mundo (Ingold, 2008, 2010). E tal como colocado por Souza Filho (2015,
2016), nessa “escuta do mundo” por parte do adivinho envolve também a propria
experiéncia daquele que o executa, ndo sendo 0 jogo apenas um ‘“conjunto de
informagdes determinadas sobre os odus™>.

Christine Zonzon, ao pesquisar a capoeira em Salvador, fala em “um tipo de
visdo quase onisciente” (2011: 160) para descrever 0s mestres de capoeira habilidosos.
De acordo com Zonzon, a visao habilidosa do capoeirista alcancaria 360 graus em torno
do préprio corpo, como um “ideal de eficiéncia visual”, tendo o mestre habilidoso o
poder de ver pelas costas. Acredito que a metodologia de pai Paulo em confirmar os
odus de Ifa pela “escuta do mundo” é um modo de treinar uma audigdo quase
onisciente, segundo a qual os ouvidos, juntamente com outros sentidos, estariam sempre
alerta & fala das divindades. Na “escuta do mundo” e na comunicagdo com as
divindades, o adivinho deve ter a habilidade de ouvir o que ndo é dizivel: a fala sutil e
tortuosa das divindades atraves dos seus multiplos caminhos de expresséo pelo mundo.

Deve-se ressaltar que o ver e o ouvir se mostram tdo entrelacados nesses

sistemas oraculares (tanto no oraculo de Ifa quanto no dilogum) que os autores, ao se

15 «“Nos estudos anteriores, percebe-se que 0s autores consideram 0 jogo enquanto um conjunto de
informacdes determinadas sobre os odus, ou seja, seus contetdos ja eram fechados ou utilizando uma
expressao de Goldman (2012), pensado como ‘dados’. O que pretendo demonstrar ¢ que, ao contrario do
que afirmam outros autores, 0 jogo é — para usar uma terminologia nativa — feito, passivel de ser
aprendido e transformado ao longo da experiéncia vivida pelo adepto. O jogo ndo seria uma ‘forma’
dotada de um ‘conteudo’, mas, antes, comporia algo analogo a uma ‘teoria nativa da criagdo’ (Goldman,
2008), em que o jogo ¢ recriado na propria individuagdo da pessoa que acorre ao jogo” (Souza Filho,
2015: 09).
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referirem sobre a comunicagdo oracular, citam indistintamente tanto a habilidade da
escuta quanto a habilidade da visdo daquele que consulta o ordculo. Por outro lado, a
propria agéncia das divindades que se revela pelo jogo oracular é feita através da fala
dessas divindades ao adivinho. Portanto, os Orixas falam através dos oraculos e os
adivinhos precisam da habilidade de escuta-los, o que ocorre através do sentido
perceptido da audi¢do juntamente com o sentido perceptivo da visdo, na interpretacao
das caidas oraculares. Capone, em um artigo sobre a interacdo religiosa e rearranjos
rituais no Candomblé, apresenta esses sistemas adivinhatorios como lidos e também
como escutados pelo adivinho. Ao apresentar as formas oraculares, a autora alterna sua
descricdo desta comunicacao entre o ver e o ouvir como habilidade perceptiva tanto das
divindades como do adivinho, bem como também Souza Filho o faz :
“Na maioria das casas de candomblé, os blzios sdo tradicionalmente
considerados ‘abertos’ quando o lado manualmente aberto fica para
cima, enquanto em Cuba, como na Nigéria, é o lado naturalmente
aberto (a fenda da concha) que representa a ‘boca’ pela qual o orixd
‘fala’” (...) Hoje em dia, muitas casas de candomblé tém “corrigido”
a forma de ler os bazios, sob a influéncia diretas dos especialistas

rituais — nigerianos e cubanos — ou dos livros sobre a adivinhagdo”
(Capone, 2011: 120, grifo acrescido).

“Esses recados obedecem a uma armacdo que varia conforme a
mensagem a ser transmitida. Por vezes, os recados comegcam por “Ifd
diz” ou “Ifd ndo estda vendo bem hoje”. 1ss0 nos indica se os Odus
vém por “bons ou maus caminhos”, ou seja, se os recados sdo
positivos para quem pergunta ou ndo. Em outros, os recados contém
na abertura 0 nome do Odu, por meio do qual o verso fala, essa
codificacdo permite aos iniciados do candomblé saberem quais sdo as
prescrigdes contidas em cada odu” (Souza Filho, 2016: 13, grifo
acrescido).

Portanto, acredito que as formas de mediacdo oraculares no Candomblé, quer
seja pelo jogo de buzios ou pelo jogo de Ifa, mostram uma dimensdo da atividade
perceptiva muito mais existencial ou participativa do que uma “nogéo ortodoxa” dos
sentidos enquanto faculdades que operam em separados ou isoladamente (Ingold, 2008:
22). A comunicagdo com as divindades através do ordculo ndo se faz somente lendo os
signos deixados nas caidas dos buzios ou do opelé ou ouvindo os recados dessas
divindades, mas tal como na “escuta do mundo” praticada por pai Paulo, essas
atividades perceptivas ndo se mostram opostas: o grande divisor entre a percepgéo
visual de um lado, e percepcdo auditiva ou tatil de outro, ndo se aplica a uma

comunicagéo oracular na qual as divindades tanto falam — “/fa diz”” — como veem — “Ifd
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ndo estd vendo bem hoje”, exigindo assim também uma habilidade multissensorial do

adivinho.
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